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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 
адад», «башня рода алагата», «башня урызмага» и др., однако в структуре подобного блока 
также сохраняется алфавитный порядок.

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

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

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

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

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



нарты.  худ. м. келехсаев



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) 



9

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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АББРЕВИАТУРЫ

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
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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



15

ПИЭО — Проблемы истории и этнографии осетин
ПНтО — Памятники народного творчества осетин
ПОНЭ — Проблемы осетинского нартовского эпоса
ППКОО — Периодическая печать кавказа об осетии и осетинах
ПСС — Полное собрание сочинений
ПЭО — Проблемы этнографии осетин 
РА — российская археология
РАеН — российская академия естественных наук
РАН — российская академия наук
РАХ — российская академия художеств
РГПИ — российский государственный педагогический институт им. герцена
РГПУ — российский государственный педагогический университет им. герцена
РГУ — ростовский государственный университет
РГЭУ — ростовский государственный экономический университет 
РОГПБ — рукописный отдел государственной Публичной библиотеки им. м. е. салтыкова-Ще-

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

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

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



тГУ — тбилисский государственный университет
тДКО — традиционная духовная культура осетин
труды ЗНА — труды Закавказской научной ассоциации
тС — терский сборник
тСХ — творческий союз художников
тЭС — тартуский этнографический сборник 
УЗ — ученые записки
УЗ КБНИИ — ученые записки кабардино-балкарского научно-исследовательского института
УЗ ЛГУ — ученые записки ленинградского государственного университета
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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ИВАНеСКО антон евгеньевич (1973) — к. и. н., 
доц. Южного федерального ун-та (г. ростов- 

на-дону). 
круг научных инте-

ресов и. составляют 
проблемы историко-
типологического изу-
чения осетинского 
эпоса «нарты» и ски-
фо-алано-осетинские 
этнокультурные парал-
лели. диссертационное 
исследование и. (2000) 
посвящено описанию 
эпического мира осе-

тинских нартовских сказаний как художествен-
ной системы и анализу исторических известий 
эпоса, относящихся к скифо-сарматскому вре-
мени в истории северного Причерноморья и 
кавказа. 

и. — автор цикла статей, в которых рассмот-
рены различные проблемы современного нар-
товедения. главными объектами изучения для 
и. являются эпические циклы Сослана и Сыр-
дона, а также хронотоп осетинской «нартиа-
ды». в работах и. получает дальнейшее разви-
тие точка зрения е. м. Мелетинского о генезисе 
образов сослана и сырдона на основании по-
ложительного и отрицательного вариантов 
фольклорного типа «культурного героя». в 
частности, автором проанализированы близнеч-
ные мотивы, мотивы культурных деяний и упо-
рядочивания пространства. и. проведены па-
раллели между сосланом, йимой и колаксаем, 

скифским религиозным праздником и сказани-
ем об охоте нартовского героя на чудесного 
оленя, отмечена близость солярных черт этих 
образов и вариантов концепции власти. 

и. развито положение Ж. Дюмезиля о соляр-
ных мифологических истоках образа сослана и 
ритуальном характере его смерти. на основа-
нии исследования осетино-пермских фольклор-
ных параллелей и. расширена интерпретация 
образа Балсагова Колеса как орудия для необхо-
димого убийства сослана. 

в цикле статей и. рассмотрены образы чу-
десной яблони нартов и Аза-дерева в контексте 
универсальной мифопоэтической концепции 
Мирового древа. Эпизод с сырдоном на вер-
хушке дерева интерпретирован автором как ко-
мическая переработка темы мировой жертвы. 

важным акцентом в работах и. является 
тема эпического времени и пространства нар-
товских сказаний. автором проанализированы 
космологические мотивы нартовского эпоса и 
различные способы репрезентации трехчастной 
вертикальной и четырехчастной горизонталь-
ной структуры эпического универсума. и. вы-
явлены соответствия между описанием пути из 
Страны Нартов в область великанов-уаигов, 
античной традицией о северных заскифских об-
ластях и путешествием душ в область Куырыс 
(бурку). автор приходит к выводу о едином 
комплексе представлений о верхней (северной) 
зоне мироздания, восходящей ко временам ин-
доиранской общности. 

в нескольких статьях и. осуществлена по-
пытка комплексного анализа вооружения нар-
тов, структуры нартовского войска и черт его 
тактики в сопоставлении с данными о военной 
системе скифо-сарматского и раннеаланского 
периодов. 

Соч.: о нартовском народе царциатæ // исторические 
этюды: сб. науч. раб. / Под ред. и. м. узнародова. вып. 2. 
р.-на-д., 1997. с. 24–28; вооружение нартов (на материале 
осетинских сказаний) // да. 1998. № 1. с. 92–95; нартов-
ский эпос и скифская мифо-географическая традиция // да. 
1999. № 1. с. 30–39; образ; реминисценции искусства «зве-
риного стиля» в осетинском нартовском эпосе // материалы 
научной сессии истфака ргу / отв. ред. в. е. максименко. 
р.-на-д., 2000. с. 6–11; образ колеса балсага нартовских 
сказаний в свете осетино-пермских фольклорных паралле-
лей // исторические этюды: сб. науч. раб. / Под ред. и. м. 
узнародова. вып. 4. р.-на-д., 2000. с. 25–33; сюжет охоты 

а. е. иванеско
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сослана на чудесного оленя и скифский религиозный 
праздник // актуальные проблемы всеобщей истории: сб. 
науч. раб. / Под ред. а. а. егорова. вып. 1. р.-на-д., 2002.  
с. 15–33; историческое содержание осетинского нартовско-
го эпоса: некоторые вопросы историографии и методологии 
изучения // Юридический вестник. 2002. № 1. с. 51–58; ре-
алии; образы времени и пространства в осетинском нартов-
ском эпосе // Пространство и время в восприятии человека: 
историко-психологический аспект / Под ред. с. н. Полтора-
ка. сПб., 2003; нартовский сырдон; историзм героического 
эпоса: между историей и фольклористикой (опыт историче-
ской интерпретации осетинских нартовских сказаний) // 
междисциплинарные подходы к изучению прошлого: до и 
после «постмодерна» / отв. ред. л. П. репина. м., 2005.  
с. 94–96; о первоначальной; край и граница в осетинском 
нартовском эпосе: эпический универсум и проблема его ин-
терпретации // границы и пограничье в южнороссийской 
истории / Под ред. в. Ю. апрыщенко, е. в. вдовченкова,  
а. е. иванеско. р.-на-д., 2014. с. 253–263; образ воина-
всадника в осетинском нартовском эпосе // война и воин-
ские традиции в культуре народов Юга россии / отв. ред.  
а. л. бойко, д. в. сень. р.-на-д., 2016. с. 163–169; осетин-
ский нартовский эпос в междисциплинарной перспективе // 
единство в многообразии: междисциплинарные перспекти-
вы гуманитарного знания / отв. ред. а. в. кореневский.  
р.-на-д., таганрог, 2017. с. 95–101. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 11, 26. 
л. к. гостиева

ИВНеВ рюрик (КОВАЛеВ михаил алексан-
дрович) (1891–1981)] — русский поэт и прозаик, 

переводчик. и. окон-
чил тифлисский кадет-
ский корпус (1908) и 
юридический ф-тет мо-
сковского ун-та (1912). 
в 1910-х гг. он входил  
в московскую футу- 
ристическую группу 
«ме зонин поэзии», в 
1920-х гг. сблизился с 
имажинистами. в их 
издательстве вышли 
сборник его стихов 

«солнце во гробе» (1921) и брошюра «четыре 
выстрела в четырех друзей» (1921). в 1921 г. 
возглавлял всероссийский союз поэтов. в 
1925 г. принял участие в составлении сборника 
воспоминаний о сергее есенине. до 1931 г. и. 
был спецкором журналов «огонек» и «Эхо», га-

зеты «известия». и. — автор романов «откры-
тый дом» (1927), «герой романа» (1928) и др. в 
послевоенные годы активно издавались его но-
вые сборники, как поэтические, так и прозаи-
ческие. 

и. занимался переводческой деятельностью. 
в 1946 г. в переводе и. на русском языке вышел 
«сборник стихов писателей Юго-осетии». 

в 1957 г. в издательстве ан ссср в серии 
«литературные памятники» вышла книга «нар-
ты: Эпос осетинского народа», подготовленная 
в. и. Абаевым, н. г. Джусойты, и. и б. а. Ка-
лоевым. и. осуществил литературный перевод 
издания на русский язык.  

в 1975 г. в серии «библиотека всемирной ли-
тературы» в книге «героический эпос народов 
ссср» в переводе и. опубликованы «осетин-
ские сказания о нартах» (Переиздание избран-
ных нартовских сказаний из книги «нарты: 
Эпос осетинского народа» (м., 1957). 

Соч.: солнце во гробе. м., 1921; герой романа. роман. 
л., 1928; сборник стихов писателей Юго-осетии / Пер. с 
осет. ст., 1946; нарты. 1957; избранные стихотворения. м., 
1974; осетинские сказания о нартах // героический эпос на-
родов ссср. м., 1975. т. I. с. 172–188 (Пер.). 

Лит.: с а х а р о в а е. рюрик ивнев // бавин с., семи-
братова и. судьбы поэтов серебряного века. м., 1993. 

л. к. гостиева

ИГРА В АЛЬЧИКИ — такие игры часто встре-
чаются в мировом эпосе, герои меряются си-
лами, кто проигрывает, того ожидает суровое 
наказание. и. в а. в античном мире придава-
лось важное, временами культовое значение. 
диоген лаэртский передает, что гераклит, 
удалившись в храм артемиды, стал играть в 
бабки с детьми; эфесянам же, заставшим его 
за этим занятием, он ответил: «чему вы, по-
рочнейшие, удивляетесь? разве не лучше за-
ниматься этим, чем среди вас вести государ-
ственные дела?». 

в кадаге «сын майзырат быдзаг» («май-
зырæты фырт быдзæг») в старости у нарта 
Аца и его жены Майзырат родился необыкно-
венной тяжести мальчик (брат Ацамаза), в 
честь которого устроили большой пир. Право 
дать имя младенцу получает тот, кто удержит 
его на руках. с этим заданием справился толь-
ко Сос лан, который назвал ребенка Быдзаг. 
когда мальчик немного подрос, он пришел в 

р. а. ивнев
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Квартал уаигов и выиграл у них альчики. см. 
Альчики. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 397–405, 577. 
л. ч. 

ИГРы. см. Игры Нартов. 

ИГРы НАРтОВ [НАРты ХЪÆЗтытÆ]. в 
осетинских кадагах для проведения игр суще-
ствовало специальное поле — Зилахар. Это 

поле известно и под другими названиями: По-
ляна игр (хъазæн фæз), Поляна для симда (сим-
ды фæз), Поляна испытания силы (тыхæвзарæн 
фæз), кадласанская большая равнина (хъæд-
ласæны стыр фæз), сакола-дон и др. 

играм нарты придавали исключительное 
значение: «решили нарты на своем ныхасе: 
“мы должны организовать такой хъазт, чтобы 
собаки и негодные (недруги нартов. — л. ч.) 
знали свое место”. стали они собирать на свое 
поле для игрищ камни величиной с гору, дере-
вья, толще которых не найти. спустя неделю 
урызмаг, хамыц, бурафарныг, сослан и все 
остальные нарты пришли с разных сторон на 

поле для игр… Земля их с трудом держала, 
столько людей собралось». в другом кадаге так-
же подчеркивается массовость и. н.: «собра-
лось на нартовское поле для игрищ столько на-
роду, что земля их едва держала, солнце не 
могло их охватить, вода их не могла напоить — 
столько их было». участники и. н. делились на 
отдельные группы: в одном месте соревновались 
в стрельбе, в другом — в бросании камня, в тре-
тьем — в танце, в четвертом — в джигитовке. 

вот как описывается состязание Арахдзау и 
гостившего у него Сослана: «сначала состяза-
лись они в стрельбе из лука. все селение столпи-
лось вокруг них, люди следили за их каждым 
движением. но никто из них не брал верх. когда 
над ними пролетала птица, они прицеливались 
ей в самый глаз, и оба попадали. Потом они тол-
кали друг друга плечами, но ни один не сдвинул-
ся с места. и, увидев, что они во всем равны, по-
дав друг другу руки, они побратались». 

к участию в играх стремилась не только мо-
лодежь нартов. «давайте пойдем на Площадь игр 
нартов, там на славу попоем, потанцуем», — го-
ворит Гомрус Зылындзых из племени Каццита. 
выражение «встретимся на Площади игр» было 
для нарта не хвастовством, а свидетельством се-
рьезных намерений: показать на играх и силу, и 
ловкость, и мужество. сослан ответил своим 
противникам: «Приходите в пятницу на Поляну 
симда. там мы испытаем свои силы». 

на и. н. являлись даже Донбеттыры и сле-
тались ангелы (зёдтё ёмё дауджытё) с сы-
новьями: последние играли вместе с нартовской 
молодежью: «Эй, безымянный, вон на Площади 
игрищ состязаются сыновья небесных покрови-
телей, и если ты надеешься на свои силы, то по-
пробуй одержать над ними победу». 

Поле для и. н. являлось местом сбора нар-
товского войска перед ответственным походом. 
Здесь же иногда производился дележ добычи 
после возвращения из военного похода, хотя 
для этих целей существовала особая Площадь 
дележа. 

очевидно, участие в и. н. было обязатель-
ным. оповещая об играх все Три квартала, 
глашатай обычно сообщал: «сегодня — пят-
ница. через неделю, в пятницу, на Площадь 
игр должна сойтись для состязаний нартовская 
молодежь». Порою сослан сам обходил нартов 
по дворам с ультимативным предупреждением, 

игры нартов. худ. З. кулиева
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что из каждой семьи, которая не выставит на со-
стязания мужчину, будет забрана в рабство де-
вушка. 

относительно природы происхождения та-
кой строгости в. а. Дынник писала: «очевидны 
две вещи: участие в играх приравнивалось к 
важному военно-общественному мероприятию, 
в котором предполагалось обязательное пред-
ставительство мужчин от каждой семьи. и то, 
что существовал какой-то надродовой орган, ко-
торый мог определять, и главное исполнять на-
казание за уклонение от участия в состязани-
ях… Площадь игр нартов можно сравнить с 
марсовым полем у древних римлян, где прохо-
дили военные сборы и тренировки призванных 
в армию свободных граждан». 

игры были в высшей степени популярны, 
особенно среди молодежи. в. и. Абаев писал: 
«наряду с плясками очень любили нарты то, 
что мы назвали бы спортивными играми. ме-
стом, где бы нартовская молодежь могла поме-
риться силами и показать свою удаль, была спе-
циальная Площадь игр или специальные холмы. 
именно здесь, на Площади игр, молодые нарты 
под руководством старших мужчин дрались, бо-
ролись, соревновались в стрельбе. характер 
этих игр-состязаний был, разумеется, боевой, а 
размах — чисто нартовский». 

среди и. н. преобладали силовые состязания. 
соревновались в бросании камней, скальных об-
ломков, крупных животных (быков), огромных 
деревьев с корнями. в сел. Лац имеется большой 
валун — «камень великанов» («уæйгуыты 
дур»). По преданию, нарты и великаны исполь-
зовали его как мяч. одна из игр с быком напоми-
нала испанскую корриду: трехлетнего быка дово-
дили до бешенства, а затем к нему выходил 
нартовский боец для поединка. излюбленным 
видом состязаний была борьба, смысл которой 
заключался в том, чтобы вбить противника в зем-
лю «по щиколотки», «до колен», «до пояса». 

большое внимание уделено в нартовских ска-
заниях соревнованию в стрельбе из лука. стреля-
ли в установленную на шесте мишень. но в каче-
стве последней мог выступать и человек. однажды 
в качестве мишени Сырдон предложил одного из 
своих сыновей. При этом ни у кого из нартов это 
предложение не вызвало удивления, «и это гово-
рит о том, что подобное не было чем-то необыч-
ным для древнего общества. возможно, что плен-
ники и преступники могли быть использованы в 
качестве мишени» (в. а. дынник). 

наряду с силовыми, богатырскими состяза-
ниями, у нартов имеют место и простые детские 

нартовские игры

игры нартов (фрагмент). скульп. н. ходов



31

ИДеАЛ И ИДеАЛЬНый ГеРОй В ЭПОСе

игры. Популярными были игры в кори (мяч), в 
альчики, в кости. 

Лит.: нк. 1989. с. 134; Пнто. 1925. с. 76–80; нк. иаЭ. 1. 
с. 378; нк. иаЭ. 3. с. 65; нк. иаЭ. 6. с. 366; нк. иаЭ. 7. 
с. 45, 173, 174, 543, 577; сн. 1978. с. 115–116, 184; д ы н - 
н и к. сюжетика; м а м и е в а. сатана. с. 48; х а ч и р т и. 
нартовские; д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 42–58. 

л. а. чибиров

ИДеАЛ И ИДеАЛЬНый ГеРОй В ЭПОСе. 
в «нартиаде» обращает на себя внимание ха-
рактерный для нартов обычай гостеприимства. 
При этом образцом для подражания служит су-
пружеская пара Урызмага и Шатáны. на все 
лады сказителями передано, как в наступившем 
голодном году Шатáна, раскрыв двери своих на-
полненных яствами кладовых, целую неделю 
щедро угощала обессилевших от голода нартов. 

наряду с щедростью, гостеприимством и 
хлебосольством, в нартовском обществе высо-
кое развитие получили и другие идеальные ка-
чества, как родовая солидарность (спасение 
Бат радзом сородичей: урызмага от смерти на 
пиру у Бората, а также Сослана, оказавшегося в 
плену у подземных бесов-кадзи и др.) и чувство 
товарищества (сослан бросает осаду крепости 
Хыз и спешит к сраженному юному другу Дзех, 
который мог ожить, если бы сослан перенес его 
через семь рек). 

чувство родовой солидарности и чувство то-
варищества у нартов «теснейшим образом свя-
заны с военно-дружинной организацией нар-
товского общества и из нее вытекают. в 

условиях, когда род означает дружину, есте-
ственное чувство кровной близости между чле-
нами рода возрастает во много раз благодаря 
совместному участию в военных и охотничьих 
предприятиях с их опасностями» (в. и. Абаев). 

самым ярким и характерным примером иде-
ального поведения стал ответ нартов Богу, когда 
герои предпочли скорую гибель с вечной славой 
бесславной жизни. 

в. а. Дынник отмечает, что образ и. г. в нар-
товских сказаниях — это образ собирательный, 
он не воплощен ни в одном из персонажей эпо-
са. «даже урузмаг или батрадз, именуемые в 
эпосе лучшими из нартов, не осуществляют 
полностью идеал эпоса, — нет в них, например, 
недремлющей заботливости обо всех и каждом, 
характерной для сатаны, живого общения со 
всей природой и жажды познания, свойствен-
ных сослану, могучего поэтического дара, при-
сущего ацамазу, неиссякаемого остроумия и 
изобретательности, проявляемых сырдоном». 

многими специалистами и знатоками эпоса 
эта точка зрения оспаривается, основываясь на 
том, что при выделении и. г. вовсе не является 
обязательным наличие всех возможных поло-
жительных качеств. достаточно, если герой об-
ладает большинством этих качеств. возражая  
в. а. дынник, т. м. Алборов отмечает: «если в 
чем-то батрадз кому-либо уступает из нартов-
ских героев, то в главном он их превосходит. 
<…> чтобы быть признанным абсолютно иде-
альным героем, необязательно всех во всем пре-
восходить. достаточно, чтобы в самых суще-
ственных моментах быть выше остальных. 
Подобное же превосходство батрадза над всеми 
остальными нартами налицо». 

главных претендентов на и. г. среди нартов 
двое: сослан и батрадз. некоторые сказания по-
священы спору о том, кто из этих героев луч-
ший. неродная мать сослана и батрадза Шатáна 
признала их равными по достоинствам. между 
тем, в сказаниях, посвященных выяснению воп-
роса о лучшем среди нартов, старейшины Ны-
хаса называли батрадза. Примечательно, что 
здесь выбор основывался на реалистичных и 
объективных критериях: смелость, воздержан-
ность в пище и питье, рыцарское отношение к 
женщине. нартовед З. в. Абаева, отметив все 
доблестные деяния этих двух выдающихся нар-
тов, также славнейшим называет батрадза. 

игры юношей нартов. худ. т. айларов
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действительно, в наиболее полной мере бат-
радз в эпосе наделен чертами, в которых народ 
видел идеал мужчины, воина, члена родовой 
дружины. благородство, всесокрушающая сила 
и отвага батрадза не знали границ. безгранична 
и неукротимая ярость закаленного в кузнице 
Курдалагона батрадза к врагам и насильникам. 
именно поэтому он представляет собой и. г. для 
большинства нартов, исследователей и читате-
лей осетинской «нартиады». см. Именитые  
нарты. Лучший среди нартов. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 53; сн. 1981. с. 279–284; д ы н - 
н и к. сюжетика. с. 370–371; а б а е в. нЭо. с. 47–48,  
97–100; а б а е в а. характер; а л б о р о в. Проблема.  
с. 154–155. 

л. а. чибиров

ИДИЛ [еДИЛ / йеДИЛ, ИДИЛИ ДОН] — 
название реки волга в нартовском эпосе. герои 
кадагов нередко отправлялись в походы к бере-
гам и., где они либо тренируют своих коней, 
либо купают их, как Саууай. лед и. зимой явля-
ется местом детских игр, что говорит о воспри-
ятии реки как своей, нартовской. в одном кадаге 
Чандз живет на берегу и. у берегов и. могут 
жить и великаны. 

в осетинском эпосе сохранилось древнее 
название великой российской реки. в частно-
сти, помнил старые названия волги сказитель 
сабе Медоев. иногда она, по мнению г. а. Дза-
гурова, именуется в кадагах как «большая нар-
товская река» («нарты стыр дон»). Это назва-
ние волги сохранилось до наших дней в 
чувашском, татарском, башкирском, казахском 
языках, поэтому гидроним и. в осетинской 
«нартиаде» считают наследием очень ранних 
тюрко-сарматских контактов в районе Повол-
жья, возможно, с предками чувашей. вместе с 
тем, название и., по г. Шрамму, не поддается 
толкованию на основе тюркских языков. воп-
рос, из какого языка оно пришло, остается от-
крытым. гидроним и. вытеснил прежнее индо-
иранское название волги — ра у Птолемея, 
широкая ранха в «авесте», раса в «ригведе», 
сохранившееся к нашему времени лишь в мор-
довском языке как рав, рава. в средние века ар-
мяне и византийцы называли ее атил, в старин-
ных тюркских записях она — итиль, Эдиль. 
так, например, у феофана исповедника упоми-
нается при описании событий VII в. «величай-

шая река, стекающая от океана по земле сарма-
тов и называемая атель». 

Ю. а. Дзиццойты сюда же относит имя эпи-
зодического героя осетинского эпоса — Адыл, 
живущего в замке у слияния двух водоемов. 
оно отвечает архаичной чувашской форме гид-
ронима. 

Лит.: а б а е в. ояф. с. 47; б я з ы р т ы. нарты. с. 118; 
нарты. огЭ. кн. 3. с. 141; нк. иаЭ. 2. с. 400, 829; нк. 
иаЭ. 4. с. 389; нк. иаЭ. 5. с. 229, 299, 688; д з и ц ц о й - 
т ы. нарты. с. 24, 104–105, 183, 196, 214; Ш р а м м г. реки 
северного Причерноморья. историко-филологическое ис-
следование их названий в ранних веках. м., 1997. с. 77–78; 
П о д о с и н о в а. в. гидрография восточной европы в 
античной и средневековой геокартографии // «русская 
река»: речные пути восточной европы в античной и средне-
вековой географии. м., 2007. с. 71–87. 

к. Ю. рахно 

ИеРУСАЛИМ. см. Йелусанед. 

ИКСКУЛЬ владимир яковлевич (1860–
1945/52) — немецкий писатель. родился в Эст-
ляндской губернии (ныне — Эстония) в семье 
барона я. я. икскуля. окончил ревельское во-
енное училище, оренбургскую гимназию, слу-
жил в новороссийском 3-м драгунском полку, 
после выхода в отставку жил в отцовском име-
нии нейгофе (мейнгофе). 

в 1906 г. и. на океанском пароходе, направ-
лявшемся в америку, познакомился с осетина-
ми — дадиановыми. в 1909 г. по их приглаше-
нию он приехал в сел. гизель. Знакомство с бытом 
и нравами горцев кавказа, где он пробыл несколь-
ко лет, вдохновило и. на литературную деятель-
ность. изданные им заграницей на немецком язы-
ке первые повести «названые братья» и «святой 
илья горы тбау» имели громадный успех и ут-
вердили за ним славу талантливого художника 
слова и глубокого знатока кавказа. 

в 1922 г. в издательстве е. а. гутнова в бер-
лине в переводе на русский язык м. кадиш 
была издана книга и. «кавказские наброски» с 
четырьмя новеллами. в 1966 г. в цхинвале вы-
шла в свет его книга «кавказские повести», вы-
державшая несколько изданий. в нее были 
включены повести «названые братья» и «свя-
той илья горы тбау», новеллы «братская лю-
бовь», «долг чести», «абрек», «свадьба райха-
нат» и историческая драма «имам гамзат». в 
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своих произведениях и. создал целую галерею 
живых запоминающихся образов. По повести 
и. «святой илья горы тбау» были выпущены 
два фильма. в 1994 г. на студии «владикавказ 
телефильм» режиссер р. гаспарянц снял фильм 
«легенда горы тбау». в 1965 г. на свердловской 
киностудии а. Джанаев (сценарист, режиссер, 
оператор и художник) снял первый националь-
ный полнометражный художественный фильм 
«осетинская легенда». 

во время своих поездок по осетии и. также 
записал нартовские сказания, поверья, легенды 
и литературно их обработал. в 1912 г. в герма-
нии на немецком языке вышла его книга «Der 
Sang vom Sosirko dem Narten» («Песня о нарте 
созирко»), которая была переведена на русский 
язык в. волынцевым и в 1915 г. составила от-
дельный том собрания сочинений и. основным 
материалом для стихотворного переложения 
послужил довольно обширный цикл осетинских 
нартовских сказаний, который был разбит им 
на пятнадцать песен. 

Соч.: Der Sang von Sossirko dem Nartes. Drezden-Leipzig, 
1912; Песня о нарте созирко (кавказские мифы) / Пер. с 
нем. в. волынцева // и к с к у л ь в. р. Полн. собр. соч. т. 3. 
ревель, 1915; кавказские наброски. Пер. м. кадиш. берлин: 
изд-во е. а. гутнова, 1922; кавказские повести. цх., 1966; 
2-е изд. цх., 1969; 3-е изд. цх., 1976; 4-е изд. вл., 1993. 

Лит.: в и л е н ч и к Ю. Послесловие // кавказские по-
вести. цх., 1966. с. 277–282. 

л. к. гостиева 

ИМАК — хозяин Страны мертвых (наряду с 
Барастыром) из кадага «суд бога над батрад-
зом» («хуыцауы тæрхон батрадзæн»). Здесь про-
слеживается связь с представлениями древних 
индоариев, в которых первый умерший, яма, 
ушел в мир иной, но за многочисленные заслуги 
он был возведен в ранг богов-небожителей. он 
стал владыкой царства предков в южной сторо-
не. его оружие — петля или аркан, которые в 
положенное время он накидывает на каждого 
живущего. ему помогают два четырехглазых 
пса, на границе его владений протекает река, от-
деляющая от мира живых. матерью близнецов 
ямы и ями была водная богиня апйа йоша. 
иранской их параллелью является пара близне-
цов йима и йимак, но, в отличие от ведийского 
ямы, иранский йима считался «царем Золотого 
века» в иране мифологической древности. на 

алтае этот персонаж был известен под именами 
нама, то есть яма, и Шал-йиме, где тибетское 
заимствование шал значит ‘владыка усопших’. 
в одной из алтайских притч излагается просьба 
к Шал-йиме взять под свою защиту людей, упо-
требляющих хмельные напитки, малых детей, 
жеребят, телят и ягнят, а также умерших. в 
древнеуйгурских буддийских текстах индо-
арийского судью и владыку загробного мира яму 
называли именем тюркского бога преисподней 
Эрлика. таким образом, осетинский и. отража-
ет более раннюю стадию развития этого мифо-
логического образа, чем авестийский йима, 
близкую к индоарийскому яме. см. Йасат. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 556, 672; З у е в Ю. а. ранние 
тюрки: очерки истории и идеологии. алматы, 2002. с. 110–
113, 121. 

к. р. 

ИМАН — персонаж эпоса, сын цыбырцонга. 
упоминается только в кадаге «нарт созырыко» 
(«нарты созырыхъо»), где возмужавший сын 
Бедзенага Арахдзау впервые отправился к нар-
там и застал их за пиршественным столом у 
Бурафарныга. арахдзау, будучи сыном бедзена-
га, сказал, что является одним из нартов и, в 
свою очередь, попросил представить ему пиру-
ющих. самый старший из них был Урызмаг из 
фамилии Бората, за ним сидели по старшин-
ству Хамыц, Созырыко, Сослан-алдар, а в дру-
гом ряду — бурафарныг, сын Уаза Чех и сын 
цыбырцонга и. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 206, 809. 
л. ч. 

ИМеНИтые НАРты [НАРты ХӔРЗтӔ, 
НАРты ХӔРЗӔДЖытӔ (ир.) / НАРтИ 
ЗИНГӔ ЛӔГтӔ, НАРтИ БӔРӔГ ЛӔГтӔ 
(диг.)] — широко известные, знаменитые нарты, 
имеющие имя, репутацию благодаря военной 
удали, силе, смекалке, нартовская знать. обыч-
но принадлежат к роду Ахсартаггата. к и. н. 
относятся: Урызмаг, Сослан, Батрадз, Хамыц, 
Тотрадз, Айсана, Саууай, Маргудз, Арахдзау, 
Сыбалц, Ацамаз. 

и. н. также могут характеризоваться как 
«лучшие нарты» (нарты хорз адæм, нарты хуарз 
лæгтæ, нарти дзæбæхтæ), «старшие (по положе-
нию) нарты» (нарты хистæртæ). и. н. батрадз 
называет старших нартов, устанавливающих 

* 3
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его доблесть. собравшись вокруг Уацамонга, 
и. н. обычно ведут разговоры о проявлениях 
мужества, о славе нартов. к и. н., среди прочих, 
причисляют отца ацамаза — Аца. в кадаге 
«Шатáна и борагановская девица» («сатана 
æма борæгъæнты чызг») урызмаг приглашает 
и. н. быть дружками: хамыца — хозяином 
дома, Созырыко — бурку заворачивающим, 
бат радза — шафером. При этом и. н. определя-
ются термином «цæутæ» (букв.: козлы), кото-
рый здесь означает вожаков, предводителей, 
лучших, очевидно, с упором на такие маскулин-
ные качества, как смелость, задиристый нрав, 
главенство, плодовитость. 

и. н. зачисляются в гуыппырсары (гуыппыр-
сæртæ, гуппургинтæ), то есть, судя по термину, 
им присуща известная у сармато-алан искус-
ственная деформация черепа. они постоянно 
пребывают в походах. как указывает а. р. Чочи-
ев, противоположным по смыслу и социально-
му значению является термин «тъæпæнсæртæ» 
(букв.: плоскоголовые, переносно — низкород-
ные). также и. н. из ахсартаггата систематичес-
ки называются «нартовскими гордецами» («нар-
ты хъалтæ»). 

существование в эпосе и. н. по-разному 
оценивалось нартоведами прошлого, особенно 
с точки зрения марксистской фольклористики. 
я. с. Смирнова видела в этом общественное 
расслоение, неравенство эпохи военной демо-
кратии и оценивала эпос как восхваляющий 
богатых и знатных. ей возражал р. с. Кабисов, 
потому что существовал негласный запрет на 
изучение аристократического эпоса, и таких 
опасных выводов надо было избегать. в. б. кор-
зун рассматривал с точки зрения отражения 
классовой борьбы то, что в едином союзе вы-
ступают и. н. и великаны. Ш. д. инал-ипа кон-
статировал, что у осетин отчетливо проходит 
различие и даже некоторое противопоставление 
молодых нартов старшим нартам, простых — 
и. н.: урызмагу, хамыцу, сослану, батрадзу и 
другим, и сравнил это обстоятельство с эгали-
тарными тенденциями абхазского эпоса, якобы 
более древними. на самом деле выделение осе-
тинским нартовским эпосом и. н. как профес-
сиональных воинов, наоборот, отражает его 
скифо-сарматскую древность. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 40–42, 269, 290, 337, 360; 
нк. иаЭ. 1. с. 537; нк. иаЭ. 4. с. 20, 41, 59, 63, 66, 112, 

115; с м и р н о в а я. с. военная демократия в нартском 
эпосе // сЭ. 1959. № 6. с. 63; к о р з у н в. б. фольклор 
горских народов северного кавказа (дооктябрьский пери-
од). грозный, 1968. с. 92; и н а л - и п а Ш. д. исторические 
корни древней культурной общности кавказских народов 
(опыт сравнительного изучения нартского эпоса) // снЭнк. 
с. 32; к а б и с о в р. с. к вопросу о мировоззренческих 
мотивах в осетинском нартском эпосе. цх., 1972. с. 21;  
ч о ч и е в а. р. очерки истории социальной культуры осе-
тин: (традиции кочевничества и оседлости в социальной 
культуре осетин). цх., 1985. с. 111–112; г а г л о й т и. о 
социальной. с. 64–71. 

к. Ю. рахно

ИНДИйСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. история индийской литера-
туры начинается с прихода в индию (около 
XIV–XIII вв. до н. э.) индоарийских племен, ко-
торые до этого составляли территориальную, а 
отчасти и этническую общность с племенами 
древнеиранскими. со своей прародины индо-
арии принесли верования, принадлежащие их 
индоиранскому прошлому, сказавшемуся на уди-
вительной иногда близости древнейших индий-
ских и иранских текстов. сходные с нартовским 
эпосом мотивы прослеживаются и в индоарий-
ской мифологии вед и пуран, и в эпосе — поэмах 
«махабхарата» и «рамаяна», и в народных сказ-
ках. часть из них восходит к общеиндоевропей-
скому наследию, часть — к эпохе индоиранско-
го единства и показывает архаичность 
осетинского фольклора. 

так, инцест брата и сестры в ведической 
индии отразился в знаменитом трагическом 
диалоге ями и ее брата ямы («ригведа», X, 10). 
они очень напоминают Урызмага и Шатáну. 
важно, что, дабы утешить ями, боги создали 
ночь, а в осетинском сказании Шатáна для со-
блазненного ею брата колдовством «создает 
ночь», разместив на потолке звезды и месяц. 

Ю. а. Дзиццойты сопоставляет три шага ин-
доарийского бога вишну с тремя шагами Бога 
(хуыцау) в кадагах о нартах. нартовского ро-
доначальника Хуро, дарующего бессмертие 
урызмагу и Шатáне, он сравнивает с ведий-
ским савитаром, вместе с богом огня агни, да-
ровавшим бессмертие богам. тваштар, бог-
созидатель, искуснейший мастер, сотворивший 
многие диковинные вещи и изваявший тела 
людей и животных, соответствует Курдалаго-
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ну, варуна — Донбеттыру. Фалвара — двой-
ник кроткого индоарийского бога скота Пуша-
на, что заметил уже в. ф. Миллер. Вайю 
отвечает осетинским великанам-уаигам. 

По наблюдению а. в. Дарчиева и других ис-
следователей, нартовский Батрадз во многом 
близок ведийскому Индре. в эпосе индоскиф-
ских царей дома салваханов, правителей сиал-
кота в Пенджабе, главный герой, раджа расалу, 
которого сравнивают с индрой или Гераклом, 
отрубает правую руку дэва, как батрадз отрыва-
ет руку великана. Жизнь героя сингальской 
сказки «Принц, не ходивший учиться», как и у 
батрадза, заключается в его мече. когда меч 
кладут в очаг и он раскаляется, принц умирает, 
а когда меч полируют и возвращают ему блеск, 
принц оживает. то же самое происходит в сказке 
«великан и два его друга». 

Параллели осетинскому сказанию об Ахсаре 
и Ахсартаге и отчасти кадагу о рождении бат-
радза прослеживаются в синдхской сказке из 
Пакистана о братьях калу и лалу, последний из 
которых отправляется в подводное царство и 
женится на дочери царя морских глубин, но те-
ряет жену из-за нарушения запрета. 

в древнеиндийской «маркандея-пуране» 
речная нимфа рождает дочь, которую оставляет 
в лесу. девочка была вскормлена луной. Это на-
поминает Быценон. в сингальской сказке «ля-
гушачий наряд» есть девушка в обличье лягуш-
ки. тема рождения Хамыцем ребенка 
обыгрывается уже в юмористическом ключе в 
сказках о хитроумном индийце бирбале — жив-
шем в XVI в. советнике императора акбара из 
династии великих моголов. его находчивая 
дочь провоцирует правителя на признание сво-
ей глупости ответом: «сегодня в полдень мой 
отец родил ребенка, и весь день у меня полно 
было забот. только сейчас наконец освободи-
лась, смотрю, а белья чистого нет, вот и пошла 
стирать — белье-то до крайности нужно». Ю. 
а. дзиццойты сравнивает также сюжет из 
«маркандея-пураны» о рождении героя чак-
шуши из глаза верховного бога. 

обиженная мать батрадза быценон в шкуре 
лягушки отчасти напоминает древнеиндийского 
кашьяпу («лягушку») — благочестивого су-
пруга великих богинь дити, дану и адити, от 
которых произошли индоарийские боги и демо-
ны. «будучи отцом богов и асуров, людей и де-

монов, змей и птиц, кашьяпа как бы символизи-
рует изначальное единство, предшествующее 
дуализму творения» (П. а. гринцер). индра, на-
правляясь по воле кашьяпы за топливом для 
жертвенного костра, оскорбил маленьких муд-
рецов-валакхильев, каждый из которых был раз-
мером с большой палец на руке человека, за что 
был наказан. 

Ю. а. дзиццойты обнаруживает сходство 
между Шатáной и индоарийской богиней деви. 
в «махабхарате» (IV, 6, 7–22) деви уподобляет-
ся восходящему солнцу. она имеет связь и с во-
дой, и с горами. ее обитель находится на горе 
виндхье, являющейся лучшей из гор. в числе 
атрибутов деви — чаша и зеркало, и эти же 
атрибуты, в особенности зеркало, характерны 
для нартовской Шатáны. Шатáна не лишена же-
стокости, характерной для подруги Шивы, осо-
бенно в сцене женитьбы на ней урызмага, где 
она безжалостно отправила на тот свет свою со-
перницу Ельду. 

гибель ельды можно сопоставить с самоу-
бийством оскорбленной сати — первой жены 
Шивы и предыдущего воплощения Парвати. 

близка богиня деви и воинственным нартов-
ским Агунде и Аколе, ведь она, согласно «мар-
кандея-пуране», в бою уничтожила демонов-
асуров. в «махабхарате» (IV, 6, 1–6) ее так и 
зовут — «уничтожительница асуров». для этого 
богиня и была создана. При этом она ведет себя 
точно так же, как амазонки и нартовские воин-
ственные девушки. Шумбхе, одному из асуров, 
осмелившихся в ходе сражений заслать к ней 
сватов, деви ответила, что выйдет замуж только 
за того, кто одолеет ее в бою. в гневной форме 
деви носит имя кали, и, возможно, имеет значе-
ние то, что появление осетинской аколы у на-
ртов вызвано наступлением агуров. 

При этом Шатáне, любящей своих «нерож-
денных сыновей», близка и Парвати, которая 
изображается как жена, смиряющая гнев мужа 
или смягчающая его чрезмерный аскетизм. Это 
единственная богиня, выступающая в индий-
ских мифах в качестве матери. от пролитого се-
мени она не может зачать ребенка, и поэтому 
оно хранится в разных природных объектах, на-
пример, в р. ганге, откуда и появляется картик-
кея. увидев ребенка, Парвати тут же признает 
его своим сыном, и ее груди источают молоко. 
другой бог, ганеша, тоже появляется на свет не из 
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ее лона, во время отсутствия отца, но называет 
Парвати своей матерью. 

мотив рождения Сослана из камня сопо-
ставляют также с древнеиндийским сказанием 
«махабхараты» (IX, 44–46) о рождении солнеч-
ного героя сканды возле горы Швета. рождение 
героя из скалы в «махабхарате» (III, 220, 7–17) 
приписывается не только сканде. божество 
руд ра исторгло «свое семя в лоно умы, попало 
оно на гору, и появились от этого (близнецы), 
брат и сестра минджики». Ю. а. дзиццойты 
указывает, что здесь наиболее точная параллель 
с нартовским эпосом: рудра, как и нартовский 
пастух, метил в женщину, но попал в скалу, ко-
торая, несомненно, рассматривалась в качестве 
воплощения богини умы. 

аналогичный сюжет известен и в «Шива-
пуране»: божество Шива, стоя на горе мандара, 
уронило каплю «пота», рожденную страстью. 
упав на землю, капля превратилась в дитя. 
дзиццойты обратил внимание еще на одну па-
раллель: о главе арийского племени по имени 
аю в «ригведе» (х, 20, 7) сказано: «они называ-
ют аю сыном скалы». нартовское сказание так-
же очень напоминает ведический миф о рожде-
нии царственного мудреца агастьи в кувшине, в 
который излили при виде небесной апсары ур-
ваши свое семя боги Митра и варуна. один из 
героев «махабхараты», лучник дрона, считался 
сыном мудреца бхарадваджи: дрона родился из 
семени мудреца, которое выпало у бхараваджи 
при виде апсары гхритачи. мудрец поймал это 
семя и взрастил его в ковше, отсюда и имя дро-
ны («ковш»). 

Мукару Ю. а. дзиццойты сближает с индоа-
рийским демоном засухи Шушной из ригведы 
(V, 32, 4). отца его зовут Тар, что напоминает об 
индийском асуре тараке, враге богов. много-
численные параллели связывают с осетинскими 
героями и индийского Раму. 

Ж. Дюмезиль указал точную аналогию же-
нитьбе сослана на Ацырухс в «махабхарате» 
(I, 160–163), где герой самварана был завлечен 
Дочерью Солнца тапати в труднодоступную 
местность, а дело закончилось женитьбой 
самвараны на тапати. Ю. а. дзиццойты доба-
вил еще несколько параллелей. в «маркандея-
пуране» герой сварочи встретил во время охо-
ты в лесу богиню леса, принявшую облик 
антилопы. богиня уговорила сварочи вступить 

с нею в любовную связь. сварочи удовлетво-
рил ее просьбу, и от их союза родился маль-
чик, ставший первопредком. добродетельный 
царь свараштра во время аскезы в лесу встре-
тил газель, к которой воспылал страстью. га-
зель понесла после того, как царь прикоснул-
ся к ней, и в положенный срок родила сына, 
тоже ставшего первопредком. царь дургама 
во время охоты встретил дочь озера ревати и 
женился на ней. от их брака родился сын, в 
свою очередь ставший одним из первопред-
ков. Подобно сослану, странствует в подзем-
ном мире герой сингальской сказки «Птенцы 
слоноорла». 

в нартовском эпосе радуга — Сослани анду-
ра (лук сослана), а индийцы называли радугу 
луком индры или рамы. По легенде, Шива от-
дал лук бога вишну индре, и когда тот помеща-
ет его рядом с тучей, начинается дождь. 

древняя индия знает очень немного нисхож-
дений в Страну мертвых, подобных тому, кото-
рое совершил сослан. хотя идея подземного 
ада засвидетельствована уже в «ригведе», экс-
татические путешествия в подземный мир 
очень редки. согласно «тайттирия-брахмане» 
(III, 11, 8) и «катха-упанишаде» (I, 1–3), юного 
начикетаса отдал богу смерти его отец, и юно-
ша действительно отправляется в обиталище 
ямы. яма принимает мальчика как почетного 
гостя и предлагает выбрать три дара. начикетас 
просит, чтобы отец был милостив, затем просит 
рассказать о небесном огне и о бессмертии выс-
ших существ. После начикетас спрашивает 
яму о самом главном — что ожидает человека 
после смерти? яма не хочет отвечать на этот во-
прос, предлагает мальчику различные дары, но, 
будучи вынужден выполнить свое обещание, 
раскрывает многие тайны. По м. Элиаде, един-
ственным четко засвидетельствованным случа-
ем экстатического путешествия в потусторон-
ний мир является случай Бхригу, сына варуны. 
лишив его сознания, бог посылает его душу в 
различные области космоса и преисподней. 
бхригу даже присутствует при наказании винов-
ных в некоторых ритуальных преступлениях. 
Экстатическое путешествие бхригу через кос-
мос, наказания, свидетелем которых он явля-
ется и которые ему затем объясняет сам вару-
на, — все это напоминает сослана, как заметил 
Ж. дюмезиль. 
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в древнеиндийской мифологии богиня оспы 
Путана, пытаясь погубить солярного бога, мла-
денца кришну, предложила ребенку грудь, пол-
ную яда, однако кришна без ущерба для себя 
вобрал в себя все смертоносное содержимое ее 
тела, а иссушенная Путана погибла. Ю. а. дзиц-
цойты видит здесь отдаленную параллель нар-
товскому мотиву подношения чаши с гадами. 

П. Козаев обратил внимание на образ бога 
брахмы. брахма, воплощение некоего абсолю-
та, является участником всего происходящего в 
эпосе «махабхарата», а его дары демонам слу-
жат завязкой разнообразных интриг. Перед бо-
гами как бы нарочно ставится препятствие, что-
бы они лишний раз проявили свою доблесть. 
Подобно брахме, нартовский Бурафарныг тоже 
часто оказывается в роли абсолюта, устраивая 
соревнования или столкновения нартов друг с 
другом, с врагами. у него семь сыновей, как и у 
брахмы. 

одним из главных индийских законодате-
лей, праотцом человечества считался мудрец 
нарада. «он из тех святых мудрецов, что любят 
странствовать, и причастен ко всему, что случа-
ется во всех трех мирах. нет секрета, который 
не был бы ему известен. не существует дома, 
закрытого для него. хотя он является союзни-
ком богов, однако пользуется признанием также 
и среди их противников. он часто навещает их 
и, находясь в их обществе, осуждает тщеславие 
богов и представляет себя как одинокого и от-
верженного в небесных сферах, а затем возвра-
щается к богам со всей необходимой информа-
цией» (П. томас). нарада знал все божественные 
тайны и служил посланником богов. он был 
склонен к подстрекательству и сеянию раздо-
ров. Позднее он подружился с гандхарвами, 
сделался их вождем и изобрел первый струн-
ный инструмент вину (род арфы или лютни), 
звуками которой услаждал слух богов и людей. 
вина стала наиболее популярным инструмен-
том в древней индии. а. а. Туаллагов указывает 
на общие черты в образах нарады и Сырдона. 
оба они предстают в качестве ярких триксте-
ров, но в конечном итоге защищают своих близ-
ких. нарада спасает человечество от истребле-
ния асурой раваной, сталкивая того с правителем 
подземного мира ямой, а сырдон спасает нар-
тов, перессорив между собой великанов. герои, 
как и гандхарвы, обладали божественным да-

ром перевоплощения, владели божественными 
тайнами. одним из восьми узаконенных браков 
брахманистской религии был брак по-
гандхарвски, совершавшийся без согласия ро-
дителей и свадьбы, что вполне подходит для 
сырдона, который женился на племяннице нар-
тов, тайно уведя ее от р. дзыхыдон. важно, что 
нараде и сырдону принадлежит честь быть пер-
выми создателями музыкальных инструментов, 
а признание нарады и гандхарва праотцами че-
ловечества сопоставимо с символикой создания 
фандыра и признанием всякого заигравшего на 
арфе членом общества нартов. 

можно добавить, что в народной сказке 
«мастерство нарады» из североиндийского 
штата харьяна нарада тоже выступает в роли 
сырдона, коварно ссоря между собой любящих 
супругов. любопытно, что в «океане сказаний» 
сомадевы ведьма Шринготпадини играет «на 
вине, сделанной из скелета», что сопоставимо с 
фандыром из человеческих костей. 

взятие крепости Хыз или Уарп переклика-
ется со сказанием, как Шива спалил «тройной» 
город-крепость асуров трипуру вместе со всеми 
обитателями одной огненной стрелой (Шива 
пурана II, 2–30, 2–8). По одному из вариантов 
мифа, змей ананта был тетивой на луке Шивы, а 
вишну — стрелой. майю, великого зодчего асу-
ров, соорудившего трехградье, Шива отпускает 
живым, тот поселяется на краю вселенной и боль-
ше не воюет с богами. батрадз сохраняет жизнь 
Уарп-алдару, сделав его покорным нартам. 

в древней тамильской легенде «история ко-
валана и каннахи» индра испепеляет грешный 
город мадуру своим огненным копьем. 

с нартом Бора и родом Бората, возможно, 
даже этимологически связан царь бхарата, по-
томками которого являются герои эпопеи «ма-
хабхарата». его имя служит названием всего 
племени. и поныне индию называют бхарата-
варша или просто бхарата. с кауравами, потом-
ками царя куру, перекликается название нартов-
ского рода Куырыста. описанная в эпопее 
война двоюродных братьев — пяти доблестных 
Пандавов и ста коварных кауравов соответству-
ет вражде немногочисленных Ахсартаггата и 
многочисленных, но подлых бората. особенно 
характерны события, которые произошли с 
Пандавами в течение тринадцатого года изгна-
ния, прожитого ими под чужими личинами при 
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дворе царя соседнего племени матсьев (букв.: 
рыб) по имени вирата. вирата, таким образом, 
соответствует соседствующему с нартами «гла-
ве рыб» Кафты-сар-Хуандон-алдару. герои 
сперва устраиваются у него конюшим, пастухом 
скота, поваром, евнухом, терпят унижения, но 
позже, после событий, раскрывших их до-
блесть, пандавы в торжественной обстановке 
открывают вирате свой секрет и называют на-
стоящие имена. царь матсьев отдает в их рас-
поряжение все свое царство. в конце эпопеи 
пандавы побеждают, обретя власть над страной 
(б. Мисиков). 

Арахдзау близок к карне, сыну сурьи, рож-
денному матерью пандавов кунти. кунти уло-
жила сына в корзину, обмазанную воском, и 
опустила в «шумящий поток». возничий ади-
ратха и его бездетная жена радха подобрали 
корзину. карна возмужал, жаждая двинуться на 
Арджуну войной. 

в сказании о взятии крепости хыз юный 
друг сослана по имени Дзех был убит во время 
осады крепости, будучи поражен стрелой про-
тивника в пяту. По Ю. а. дзиццойты, в «махаб-
харате» имеется точная аналогия к анализируе-
мому мотиву: смерть солнечного героя кришны 
наступила в результате того, что некий охотник 
поразил его стрелой в ступню, случайно приняв 
героя за оленя. для сравнения в осетинской 
сказке герой во время охоты поразил в заднюю 
ногу лань, в облике которой скрывалась земная 
девушка. 

Эпизод, очень напоминающий описание 
встречи арджуны с загадочным киратой — гор-
цем-охотником, представлен в осетинской «нар-
тиаде», где сослан сталкивается на охоте с Гум-
ским человеком и получает от него в подарок 
свое главное оружие, лук. к. Вьель и я. в. ва-
сильков полагают, что некая праформа данного 
сюжета существовала уже на индоиранском 
уровне. 

а. а. туаллагов связывает с одноглазостью 
Ацамаза тот факт, что индийский царь Шиби 
жертвует глаз просителю и обретает всезнание, 
а в «махабхарате» слепой отец ста сыновей 
дхритараштра обладает великой мудростью, и 
сюда, возможно, восходит мотив слепоты ста-
рейшего из ахсартаггата Уархага. 

интересна параллель для имени уархага в 
лице имени бхимы из «махабхараты» — врико-

дара, то есть «имеющий брюхо волка». кстати, 
бхима, подобно маленькому батрадзу, всячески 
издевался и потешался над юными кауравами. 
он калечил их, когда играл с ними вместе, то-
пил в воде, сбрасывал с деревьев. 

известны и напоминающие Быцента чудес-
ные карлики-мудрецы пришни, которые, соглас-
но «махабхарате» («дронапарва»), явились к 
герою дроне во время сражения, чтобы вернуть 
его на путь праведности и объявить о неминуе-
мой смерти. 

мотив появления несметного войска есть в 
«махабхарате» (IX, 41, 2286–2305), где мудрец 
васиштха, сражаясь с кшатрием вишвамитрой, 
велит волшебной корове произвести войско: 
«Произведи страшных шабара». корова порож-
дает войско, состоящее из бактрийцев и прочих 
варваров. таким образом, это тоже война пред-
ставителей двух функций. 

очень древним является и сюжет о похище-
нии Маргудзом в облике огромного орла котла 
с пивом. уже в мифологии «ригведы» (IV, 27) 
присутствует сюжет похищения хмеля-сомы 
орлом с недоступной высоты. вторая парал-
лель — похищение птицей гарудой у богов на-
питка бессмертия амриты, причем там фигури-
рует нечто, что сильно напоминает Балсагово 
Колесо. в «махабхарате» (I, 29, 1–12) говорит-
ся, что гаруда увидел «близ амриты колесо с 
острыми краями, отточенными, как бритва, ко-
торое беспрестанно вращалось. то могучее со-
оружение, грозное и страшное на вид, сияющее 
огненными лучами, было искусно построено 
богами для уничтожения похитителей сомы». 
тогда гаруда уменьшился в размерах и скольз-
нул в просвет между стремительно бегущими 
спицами. За колесом он увидел двух страшных 
драконов, стерегущих амриту; их разверстые 
пасти изрыгали пламя, а глаза их, налитые ядом, 
обращали в пепел каждого, на кого они устрем-
ляли взор. но гаруда мгновенно засыпал им гла-
за пылью, бросился на них и растерзал своими 
когтями. он схватил сосуд с амритой и пустил-
ся немедля в обратный путь. в памятнике VII–
VIII вв. «дхуртакхьяна» тоже рассказывается, 
как гаруда сумел похитить «заветный гор-
шок..., так бдительно охранявшийся богами и 
ракшасами». 

кадаг о мести батрадза роду бората за 
смерть его отца Хамыца напоминает индийский 
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миф о Парашураме — шестом воплощении 
вишну. Парашурама был сыном отшельника 
джамадагни, владевшего чудесной коровой ка-
мадхену. мудрец разгневал жадного царя кар-
тавирью, и тогда сын царя убил джамадагни. 
Парашурама узнал о случившемся и, придя в 
ярость от совершенного святотатства, погнался 
за картавирьей, настиг его и убил в бою. После 
этого Парашурама поклялся отомстить варне 
кшатриев и уничтожил всех кшатриев на земле 
двадцать один раз. Это напоминает жестокое 
уничтожение бората, правда, с тем отличием, 
что они воплощали иную общественную функ-
цию. После расправы над кшатриями Парашу-
рама швырнул свой окровавленный топор в оке-
ан. бог моря варуна в ужасе отшатнулся от 
него, и воды отошли назад, обнажив берег. в 
результате сформировалось западное побере-
жье индии, что напоминает осетинское сказа-
ние о брошенном в воды находящегося на запа-
де моря окровавленном мече батрадза. 

рассказ о гибели нартов, не желавших пре-
клонять головы даже в дверях, находит отголо-
сок на древнеиндийской почве: в «махабхара-
те» (III, 73, 8–13) о герое нале говорится, что 
деяния его были столь святы, что «подойдя к 
двери с низкой притолокой, никогда не прикло-
нил он головы; напротив, притолока, (словно) за-
метив его в (миг) приближения, сама выгибается 
вверх, так, чтоб было удобно (пройти)». мотив 
богоборчества представлен, помимо деяний ин-
дры, в заключительной части первой книги «ма-
хабхараты», где арджуна и кришна вступают в 
противоборство с богами и демонами. 

гибель нартов, накрытых горой, тоже нахо-
дит соответствие в данных арийской мифоло-
гии. в «ригведе», например, в гимне божеству 
индре есть следующие строки: «Швырни ту 
скалу — метательное оружие!» (I, 121, 10), 
«разможжи ракшасов горою!» (VII, 104, 1). о 
своем сопернике древнеиндийский поэт гово-
рит: «Пусть раздавят его мощные горы!» (VI, 
52, 1). в похоронном гимне «ригведы» (х, 18, 4) 
есть пожелание: «да закроют они смерть (этой) 
горой!». 

старинная легенда народа маратхи «Патали-
путра» о возникновении одноименного города 
включает распространенный мотив добычи ге-
роем Путраком волшебных предметов — дере-
вянных сандалий, дающих невидимость, посо-

ха, который материализует начерченные им 
вещи, и котелка, в котором никогда не перево-
дится еда, — путем обмана владельцев, неспо-
собных поделить их между собой. Путрак 
посылает двух сыновей чародея бежать напере-
гонки к дереву. в нартовском эпосе схоже по-
ступают сырдон и ацамаз. в кашмирской сказ-
ке «сайид и саид» трое наследников факира 
спорят из-за кресла, которое может перенести в 
любое место, подноса, который дает любую еду, 
и коробочки с делающей невидимым мазью. 
сайид пускает стрелы, предлагает им бежать за 
ними и забирает волшебные предметы. в пан-
джабской сказке «как сын раджи добился прин-
цессы лабам» четверо факиров спорят из-за на-
следства своего умершего учителя — кровати, 
которая переносит в любое место, мешка, кото-
рый дает еду, одежды и драгоценности, камен-
ной чаши, которая дает воду, и палки с веревкой, 
которые изобьют и свяжут любых противников. 
сын раджи, пустив стрелы, предлагает факирам 
бежать за ними и завладевает чудесными пред-
метами. 

Лит.: д ю м е з и л ь. скифы. с. 106–111; его же: оЭм. 
с. 79–80, 221–229; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 10, 
38, 43, 56–57, 66–68, 81, 127, 141, 144, 147; т у а л л а г о в. 
скифо. с. 18, 66, 93; к о з а е в П. к. аланы-арии. Проис-
хождение и древнейший период истории. вл., 2000. с. 29, 
35, 37–42, 49–50, 58, 67, 71, 272; в ь е л ь. осетино. с. 176–
178, 186–187; в а с и л ь к о в я. в. миф, ритуал и история в 
«махабхарате». сПб., 2010. с. 179–180; Э л и а д е м. Ша-
манизм: архаические техники экстаза. к., 2000. с. 303;  
т о м а с П. индия. Эпос, легенды, мифы. сПб., 2000. с. 119; 
к и р н с Э. индийские мифы // Женщины в легендах и ми-
фах. м., 1998. с. 262, 272, 276, 282, 287-288; упанишады. 
м., 1967. с. 95–112, 266–276; о храбрых, нежных и влю-
бленных. сказания Пятиречья / Пер. с пенджаби и. П. ку-
дрявцевой и и. с. рабиновича. м., 1967. с. 5, 14; Повесть о 
заколдованных шакалах. древние тамильские легенды / 
Пер., пред. и прим. а. м. Пятигорского. м., 1963. с. 93; За-
бавные рассказы про великомудрого и хитроумного бирба-
ла, главного советника индийского падишаха акбара. м., 
1968. с. 44; сладкая соль. Пакистанские сказки / Пер. с 
англ. и урду. сост. и пер. а. Порожняков и а. сухочев. Пред. 
а. сухочева. м., 1991. с. 120–122; сингальские сказки / 
сост., пер. с сингальского и англ. яз. и прим. б. м. волхон-
ского и о. м. солнцевой. Предисл. о. м. солнцевой. м., 
1985. с. 132, 156–159, 162, 169–173; сказки народов индии 
/ Пер. с бенгали, маратхи, панджаби, тамильского, телугу, 
хинди, английского. л., 1976. с. 314–315; когда улыбается 
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удача (индийские сказки, легенды и народные рассказы). 
м., 1995. с. 114–115; K n ow l e s J. H. Folktales of Kashmir. 
London, 1893. P. 85–87; S t o k e s M. Indian Fairy Tales. 
Calcutta, 1879. P. 153–163. 

к. Ю. рахно

ИНДО-ИРАНСКИй И АНтИЧНый МИР И 
НАРтОВСКИй ЭПОС. еще во II тыс. до н. э. 
индоевропейские племена, жившие на обшир-
ной территории юга россии и северного кавка-
за, распались на две части. одна часть осталась 
на месте, а вторая двинулась на восток. ушед-
шие на восток, в свою очередь, разделились на 
индоариев и иранцев; первые обосновались в 
индии, а иранцы избрали житницей иранское 
плоскогорье. 

индоарии, обосновавшиеся в индии, созда-
ли эпическое наследие — «рамаяна», «махаб-
харата», а иранцы в иране — «авесту», «Шах-
наме». оттуда и параллели нартовского эпоса с 
древними индийцами, наличие множества па-
раллелей между нартом Сосланом и индийским 
эпическим героем Рама (к. Вьель). однако этим 
не ограничиваются нити, связывающие нартов-
ский эпос с древнеиндийским миром. в «махаб-
харате» (начало 7-й главы) упоминается древ-
няя страна — анарта, ее столица анартапура и 
проживающий в ней народ — анарта. н. Джу-
сойты видит параллель и в названиях индий-
ского «гуджарат» и закавказского «гуджарет», 
но думается, это мнение требует дополнитель-
ной аргументации. 

осетины и арийцы, осетины и древние иран-
цы, как родственные народы, унаследовали и 
сохранили общее в эпосе с тех времен, когда их 
предки жили еще вместе на юге россии и со-
ставляли одну этническую общность. только 
этническим родством можно объяснить имев-
шую место общность между «нартиадой» и 
эпосом индоиранцев. в частности, это сказа-
лось в том, что основа осетинского героическо-
го эпоса имеет скифские корни. об этом свиде-
тельствует «Шахнаме», и прежде всего то, что в 
сказаниях борьба витязей символизирует про-
тивоборство ирана и турана, т. е. скифии. При 
этом герой «Шахнаме» Рустам тоже скиф, по-
скольку эпос характеризует его в качестве вы-
ходца из сеистана-Sakastan (в. и. Абаев). 

многозначительны исторические параллели 
с античным мифо-эпическим миром. в истори-

ческой ретроспективе в этом видятся тесней-
шие экономические и культурные связи скифо-
сарматских племен с греческими колониями на 
северо-востоке черного моря и через них с ме-
трополией. скифские легенды и исторические 
предания в устах Геродота приспособлены к 
греко-скифским взаимоотношениям и к взгля-
дам древних греков на скифские верования и 
обычаи. о симбиозе с греческим миром писал 
а. Кристоль в статье «сырдон и одиссей». 
симбиоз эллинов с местными ираноязычными 
племенами продолжался ряд столетий и достиг 
наивысшего развития в период расцвета бо-
спорского царства. 

что касается исторических корней и общих 
мотивов «нартиады» и легенд древних итали-
ков (ромул-рем; Ахсар-Ахсартаг), то доскональ-
но изучивший их в. и. абаев приходит к заклю-
чению: до середины II тыс. до н. э. древние 
италики жили на юге россии и поддерживали 
тесные связи с соседними ираноязычными пле-
менами; оттуда и фольклорные параллели (в. и. 
абаев). исторические контакты скифо-сармат-
ских племен с античным миром достаточно пол-
но представлены в литературе. 

интенсивные взаимоотношения и фоль-
клорные увязки скифо-сармато-алан с индо-
иранским и античным миром, принятые в науке, 
имеют прочную историческую основу. 

Лит.: махабхарата. л., 1976; а б а е в. изоглоссы.  
с. 84–86, 120; в ь е л ь. осетино. 2003; к р и с т о л ь ален. 
сырдон // Эмомк. вл., 2012; д ж у с о й т ы н. Запоздалые 
раздумья о нартовском эпосе // Южная осетия. 2014. 23 ок-
тября. 

л. а. чибиров

ИНДРА — ведийский бог грозы и войны. мно-
го общего у и. с нартовским богатырем Бат-
радзом. сын Хамыца батрадз — далекий собрат 
грозовых богов индоиранского пантеона, и в 
первую очередь и. — бога кшатриев, древнеа-
рийского грозового божества, властелина мол-
нии. к нему (властелину молнии) восходят ис-
токи культа скифского Ареса. 

выявлено множество аналогий и общих черт 
между и. и батрадзом (Ж. Дюмезиль). мотив 
необычного рождения батрадза сопоставлен с 
необычным рождением индоарийского бога 
грома и. в «ригведе» (IV, 18, 1–2). мать и. хоте-
ла, чтобы ее сын появился из чрева обычным 
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путем, тем же, каким вышли все боги, но ребенок 
отказался: «нет, я не стану выходить таким путем: 
я выйду из твоего бока!» («ригведа»). также и 
бат радз рождается неестественным путем, не от 
матери: та «пересаживает» его своим дыханием в 
спину отца, а через определенное время опухоль 
на спине вскрывают, и он выходит на свет. 

и. находится в материнском чреве «тысячи 
месяцев и много осеней». При появлении на 
свет он чуть было не погубил свою мать. «да не 
свалит он мать таким образом!» — восклицает 
она, ожидая его рождения (IV, 18, 1), и это напо-
минает о той смертельной опасности, которая 
грозит матери батрадза во время ее беременно-
сти. батрадза мать не доносила, передав заро-
дыш отцу, хамыцу. мотив побочного рождения 
героя из тела отца и матери неоднократно встре-
чается в индоевропейском фольклоре, в том 
числе у индоариев, ираноязычных, затем тюрко-
язычных народов (а. а. Туаллагов). 

мать батрадза из рода добродетельных ма-
лорослых людей (Быцента или Камбадата), 

которые могут быть связаны с муравейником. 
насмешка над ней, которая становится роковой 
для ее брака с хамыцем, находит соответствие в 
«махабхарате». речь идет об известном эпизоде 
конфликта между и. и валакхильями. в древне-
индийской мифологии валакхильи — мудрые 
карлики величиной с большой палец руки каж-
дый, почитаемые за чистоту и добродетель. 
считается, что насмешка над валакхильями не 
проходит безнаказанной даже для богов. нанеся 
им обиду, и. сталкивается с гневом этих ма-
леньких созданий. 

едва родившись, и. стал расспрашивать 
мать о врагах богов и рода человеческого (VIII, 
45, 4). 

батрадз — идеальный воин, аналог и. с са-
мого своего рождения батрадз связан с молни-
ей. вот история его рождения. По истечении 
срока Шатáна вскрывает опухоль. красное 
пламя взрывается перед ее глазами; это малень-
кий мальчик с раскаленным стальным телом 
взлетает ввысь и падает в море; вода, испарив-
шись, превращается в облако. Затем облако, ох-
ладившись, изливается дождем, снова наполня-
ет море. 

батрадз тесно связан с образами грома и 
молнии, ветра и вихря. он живет в небесах вмес-
те с другими богами. словно молния спускается 
с небес, вонзаясь в землю. батрадз — бог меча. 
как пишет г. Шанаев, меч батрадза заброшен в 
Черное море, которое от этого получило назва-
ние красного, потому что меч батрадза, впитав-
ший в себя нартовскую кровь, был омыт этим 
морем и находится там «до сего времени». 

Параллель к затоплению меча батрадза ви-
дят в «ригведе» (VIII, 100, 9), где говорится о 
ваджре (оружие и.), которая лежит посреди оке-
ана:

«Посреди океана лежит ваджра, 
покрытая водой. 

они, воды, текущие непрерывным 
потоком перед ваджрой,

Приносят ей свои жертвоприношения». 

и. — первоначально бог грозы и бури, 
позднее также бог войны в ведической рели-
гии. и. — тип небесного воина, победителя 
злых духов и одновременно земного героя. 

батрадз также мифологический персонаж, 
покровитель грозы; он свободно перемещается 

индра — глава богов в древнеиндийской мифологии.
бог грома и молнии
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по небу, истребляет злых духов; до принятия 
осетинами православия он олицетворяет в эпо-
се образ бога войны. 

батрадз обладает зычным голосом: однаж-
ды, остановившись перед дверями своего про-
тивника, он издал такой крик, что с потолка по-
сыпалась сажа, а многие из домочадцев упали в 
обморок. в «ригведе» «все заполняющим» и 
«далеко простирающимся» голосом обладает 
бог ветра Вайю (I, 2, 3), а у и. есть эпитет 
«громкогласный» (IV, 17, 4). 

и. завоевывает и хранит чашу с напитком бес-
смертия. батрадз завоевывает и владеет чашей 
Уацамонга, которая прежде принадлежала нар-
там. кроме того, он отрывает руку и ногу сыну 
кривого великана подобно тому, как и. отсекает 
руки и ноги злому змею вритре (в. и. Абаев). 

убийство Сайнаг-алдара еще больше соот-
ветствует убийству вритры. батрадз убивает 
сайнаг-алдара ударом меча по шее, когда тот 
повернулся спиной, чтобы показать место вос-
хода солнца, а и. поражает вритру, ударив его 
ваджрой по затылку. в одном из вариантов у 
бат радза есть помощник — его брат, солярный 
витязь Созырыко. он вступает в единоборство с 
сайнаг-алдаром, когда батрадз уже не в силах 
справиться с ним в одиночку, и побеждает его. в 
одном из гимнов «ригведы» поэт называет и. 
тем, кто побеждает «не без (поддержки) брата 
колдовские чары этого седьмого» (х, 99, 2). су-
ществует мнение, что под братом и. подразуме-
вается никто иной, как бог солнца вишну, а под 
«этим седьмым» — вритра. 

Причисление сайнаг-алдара к роду жрецов 
напоминает о причислении вритры к касте 
брахманов. если грех убийства брахмана все-
лил в победителя и. ужас, заставивший его бес-
сильно прятаться, то убийство сайнаг-алдара 
послужило прологом гибели батрадза. 

в «ригведе» и. тесно связан с агни — богом 
огня во всех его проявлениях, в том числе и до-
машнего очага. иногда они предстают как бра-
тья-близнецы (VI, 59, 2), при этом на агни пере-
носятся все основные характеристики и. на 
особую близость агни к и. и марутам, боже-
ствам арийского мужского союза, указывал 
шведский ученый с. викандер. маруты, обла-
давшие ярко выраженным военным аспектом, 
выступают как ревностные почитатели не толь-
ко и., но и агни. батрадз тоже связан с огнен-

ной стихией. детство юный герой проводит у 
очага, копошась в золе, а когда пришло время, 
он восходит на огромный костер, который  
Ж. дюмезиль сопоставляет с жертвенником 
скифского ареса. 

Ж. дюмезиль заметил, что, подобно тому, 
как и. завоевывает и хранит сосуд с амритой, 
батрадз завоевывает и держит у себя нартамон-
гу, которая до этого принадлежала всем нартам. 

легко обнаружить в «ригведе» и мотив бого-
борчества и., характерного для батрадза. в од-
ном гимне к и. обращаются со следующей 
просьбой: «не (вовлекай) же нас тут, индра, в 
сражения с богами» (I, 173, 12). в другом гимне 
о том же и. говорится, что «даже все боги никак 
не могут побороть» его, и что «всех разбушевав-
шихся богов» он «поборол совсем один» (IV, 30, 
3 и 5). он же «прибил» богиню ушас, «мнящую 
себя великой» (IV, 30, 8–11). о нем же в другом 
гимне сказано: «даже божка чванливого убил 
ты» (VII, 18, 20). кроме того, в одном гимне со-
общается о соперничестве между божествами 
и. и вишну (VI, 69, 8). 

если к этому добавить, что боги уступили и. 
«всю асурскую силу» (VI, 20, 2; VIII, 62, 7), и 
что сразу после рождения боги «стали бояться 
индры» (V, 30, 5), а со временем и. превратился 
во «всеобщего угнетателя» (V, 34, 6), то станет 
ясно, что параллель между образами и. и бат-
радза затрагивает и богоборческий аспект их 
биографии. ведь именно Бог наделил батра-
дза той самой неодолимой силой, с помощью 
которой он то избивал остальных богов, то 
убивал их, а в конечном итоге тоже превра-
тился во всеобщего угнетателя. у Ю. а. Дзиц-
цойты нет сомнений, что богоборческие чер-
ты были унаследованы батрадзом от общего у 
него с и. прототипа — общеарийского бога-гро-
мовержца. 

в кадагах об имянаречении Арахдзау юный 
батрадз превращается в муравья, чтобы про-
никнуть в дом и позвать Сослана. так же он 
проникает внутрь, чтобы спасти хамыца. и. 
тоже может превращаться в муравья, в том чис-
ле для взятия вражеской крепости. в «ригведе» 
(I, 51, 9) говорится:

«отдавая во власть тому, кто следует обету, 
тех, кто против обета,

Пронзая с помощью союзников тех, 
кто не союзники, индра,
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Прославляемый (в виде) муравья, 
преодолел насыпи

стремящегося к небу, возросшего уже 
и растущего (еще врага)». 

в «ригведе» (I, 61, 7; VIII, 77, 6 и 10; VIII, 69, 
14), а также других индоарийских текстах име-
ется сюжет о битве и. с вепрем. и в осетинском 
эпосе имеется сюжет борьбы батрадза с каба-
ном. однако аналогия этим не ограничивается. 
и. пронзает кабана стрелой, сделанной из связ-
ки травы дарбха (тростника) (аналогично пучку 
трав или прутьев, который держали в руках 
жрецы индоиранцев). батрадз же, прежде чем 
отправиться на поиски кабана, упражняясь в 
стрельбе, поражает мишень стрелой в виде 
связки дров. на эту параллель обратил внима-
ние а. в. Дарчиев, заметив касательно золотого 
мяча, который батрадз извлек из утробы убито-
го зверя, что его «можно рассматривать как сим-
вол солнца, освобожденного от поглотившего 
его кабана». 

в «ригведе» мифологема трех шагов прочно 
связана с главным ведийским мифом о поединке 
и. со змеем вритрой, когда из богов только 
вишну оказал помощь и., совершив три шага, 
«покрывающие вселенную» (IV, 18, 11). По на-
блюдению Ж. дюмезиля, получателями этих 
трех шагов вишну, кроме и., выступают также 
люди после их смерти. они помогают поднять-
ся в небесную обитель, высший мир. а. в. дар-
чиев отметил, что в одном из сказаний тело 
умершего батрадза сопротивляется внесению в 
склеп с требованием: «Пока бог не сделает ради 
меня три шага и не уронит по мне три слезы, я 
не дам занести себя». 

Подчеркивая поразительную схожесть сю-
жетов «ригведы» и «нартиады», Ж. дюмезиль 
писал: «возможно, здесь на разных концах 
арийского мира мы столкнулись с двумя вариан-
тами одного и того же мифа о неестественном 
рождении бога-громовержца, вариантами, отда-
ленными друг от друга интервалом в 2500 лет». 
см. Батрадз — мифологическая основа образа. 
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л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ИНИЦИАЦИОННые ИСПытАНИя В  
НАРтИАДе. сквозной темой «кадагов о нар-
тах», их латентным лейтмотивом является ини-
циация — поступенчатое посвящение героя-не-
офита в нарта, что подтверждает одно из имен 
чаши Уацамонга — нартамонга — «указующая 
нарта». 

начальным условием допуска к и. и. явля-
лось соблюдение древнейшего этического ком-
плекса народа, обычая предков — агъдау. осво-
ив правила агъдау, нарт-неофит добровольно 
берется за решение более сложной задачи и 
вступает в особое элитное сообщество героев-
нартов. он живет в Селении Нартов, где неофи-
ты из родов Ахсартаггата и Бората проходят 
дальнейшее обучение военному искусству и вы-
носливости, участвуют в походах, выполняют 
задания старших нартов, вызволяют их из опас-
ных ситуаций, сражаются с врагами и т. д. — 
иными словами, проходят специальные и. и. 

из каждого похода-испытания герой возвра-
щается обогащенным новыми знаниями и опы-
том. так, в кадаге «нарт сослан ищет силу» 
(«нарты сослан — тыхагур») одноглазый и од-
норукий человек поведал Сослану о том, как од-
нажды в походе один пастух убил его отца и 
шестерых братьев, а у него самого оторвал руку 
и выколол глаз. «с тех пор никогда больше не 
искал я, с кем бы померяться силой, и тем, кто 
меня любит, тоже советовал, чтобы не искали 
они сильнее сильного» («уӕдӕй ардӕм никуы-
уал ахаттӕн ӕз тыхагур, стӕй мӕ чи уарзы, 
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уыдонӕн дӕр фӕдзӕхстон, цӕмӕй тыхагур ма-
уал хӕтой»). 

в сообществе «неофитов» (в эпосе — «нар-
ты сгуыхт фæсивæд»: Ацамаз, Саууай, Маргудз, 
Бзар) отличаются сослан и Батрадз — главные 
герои третьего и четвертого поколения нартов. 
на стадии обучения и прохождения ступеней 
посвящения они, как правило, отправляются в 
походы в одиночку, что подтверждает инициа-
ционный характер похода («сослан в стране 
мертвых» / «сослан мæрдты бæсты», «как ба-
традз избил дзуара нартов» / «батрадз нарты 
дзуары куыд фæнадта» и др.). 

важнейшим и. и. сослана и батрадза явля-
ется закалка: «<…> если вы хотите, чтобы я 
стал настоящим человеком, отдайте меня кур-
далагону, пусть он закалит меня в молоке волчи-
цы» («рождение сослана и его закалка»). 
«нельзя мне оставаться таким, как я есть. если 
я не закалюсь, то какой-нибудь враг непременно 
осилит меня. Пойду-ка я к небесному кузнецу 
курдалагону, пусть он закалит меня» («как ба-
традз закалил себя»). 

в целом, характер и. и., как правило, связан 
со спецификацией мифологического образа и 
его функциями. так, главная инициация урыз-
мага состояла в охране склепа Дзерассы и ис-
пытании его функции «стража порядка» самим 
Уастырджи. другим значимым и. и. урызма-
га-вепря является обучение его умеренности в 
пище и в желаниях. в кадаге «кому досталась 
черная лисица» он наказан за свою невоздер-
жанность превращением в осла. и. и. урызмаг 
проходит, лишь одолев Харан-Хуага. 

инициация урызмага аналогична той, кото-
рую проходит сын Хамыца батрадз в сказании 
«собрание нартов» («нарты æмбырд»). батрадз 
рассказывает, как во время охоты один из нар-
тов наткнулся на мешок. они подняли его и под-
несли к скале, из которой капала вода. «дер-
жим, держим его и не наполняется он до краев: 
мешок растягивается и растягивается» («дарӕм, 
дарӕм, ӕмӕ йын байдзаг кӕнынӕн амал нал ис: 
хызынгонд ивӕзы ӕмӕ ивӕзы»). когда млад-
шие нарты показали его старшим, те поняли, 
что это может быть только человеческий желу-
док: «нет ему насыщения» («уымӕн нӕй бай-
дзаг кӕнӕн»). из этого опыта батрадз извлек 
мудрое правило: «чрезмерная еда — страшная 
болезнь! с тех пор я не наполняю свой желудок 

досыта, стал приучать себя к умеренности» 
(«уырдыгæй фæстæмæ æз никуыуал байдзаг 
кодтон мæ гуыбын; фыр хæрд — фыд рын. 
мæхи фæлтæрын байдыдтон»). таким образом, 
оба героя проходят одну и ту же инициацию, при 
этом харан-хуаг из сказания об урызмаге —  
антропоморфная аллегория ненасытности 
«лæджы уæцъæф» (человеческого желудка) в 
сказании о батрадзе. аналогии последнему об-
наруживаются в валлийском эпическом пове-
ствовании о мешочке богини рианнон. 

главным и. и. сослана является катабасис, 
непосредственно связанный с солярной приро-
дой героя (закат Солнца как схождение светила 
в подземный мир). умудренность многими зна-
ниями стала его наградой, а возвращение — 
удостоверенное Барастыром подтверждение 
успешного прохождения сосланом смертель-
ной инициации. в кадаге «как сослан спас 
Шатáну из озера ада» («сослан сатанайы зын-
доны цадæй куыд фервæзын кодта») барастыр 
отпускает Шатáну в знак признания благород-
ства сослана, сохранившего человеческое до-
стоинство в испытаниях: «немало свершил ты 
грешных дел, нарт сослан. но за то, что, торо-
пясь на помощь к матери своей, ты не отказал 
голодному человеку, спас его от смерти, затем 
вырвал сына бедной вдовы из когтей орла, я от-
даю тебе твою мать» («тæригъæдджын хъуыд-
дæгтæ дæр бирæ кæныс, фæлæ, дæ мадмæ 
фæдисы цæугæйæ, стонг лæджы адзалæй кæй 
фервæзын кодтай, стæй мæгуыр сидзæргæсы 
сывæллоны цæргæсы ныхтæй кæй байстай, 
уымæ гæсгæ дын дæдтын дæ мады»). 

все и. и. сослана, в том числе и брачные, 
связаны с его солярной природой. в соответ-
ствии с характером и внутренней логикой ми-
фологической природы сослана, «иерофантом» 
его главного испытания — катабасиса является 
не уацамонга, а именно барастыр. Передвиже-
ния сослана в эпосе, как правило, соответству-
ют его естественной солярной траектории — от 
восхода до заката, из верхнего и срединного 
мира в подземный и обратно. на линии движе-
ния сослана / созырыко осуществляются его 
приключения и брачные союзы, каждый из ко-
торых обусловлен выполнением смертельно 
опасного задания-инициации. так, в «кадаге о 
том, как созырыко привел себе невесту из стра-
ны мертвых красавицу азаухан» («созырыхъо 
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мæрдтай йæхицæн усæн азаухан-рæсугъды 
куыд ракодта, уый кадæг») герой должен выне-
сти из Страны мертвых в качестве выкупа за 
невесту перстень Бедухи. в другом кадаге «нарт 
сослан — зять барастыра» («нарти сослан — 
мӕрдти барастури сиахс») брак сослана и до-
чери барастыра совершается в потустороннем 
мире. его другие и. и. связаны с брачными со-
юзами с солярными героинями — хозяйкой «ле-
тающей башни» — Бедухой, Дочерьми Солнца, 
Ацырухс / уацырухс, Азаухан, с дочерью Балса-
гова Колеса, дочерьми Челахсартага, Бурафар-
ныга, Агундой. 

достоинство подвигов батрадза связано с 
рыцарственным образом героя нового поколе-
ния ахсартаггата. согласно кадагу «нарты спо-
рили о том, кто из них лучший» («нартæ “чи 
хуыздæр”-ыл дзырдтой»), чтобы доказать, кто 
лучший из нартов, батрадз отправляется на по-
иски равнины Бога. смертельные и. и., через 
которые проходит нарт, чтобы достичь небес-
ной равнины — ордалии, типичны для мисте-
рий: испытания жаждой, огнем, а также пребы-
вание во мраке (аналог катабасиса), обучение 
преодолению препятствий, контролю над при-
родными явлениями и т. д. 

в сказании «дары бога нартам» («хуыцауы 
лӕвӕрттӕ нартӕн») пятерых именитых Нар-
тов — урызмага, хамыца, сослана, батрадза и 
ацамаза — испытывает сам Бог (хуыцау), при-
звав в качестве свидетелей пятерых небожите-
лей (Афсати, Уастырджи, Тутыра, Уацилла и 
Фалвара). бог сказал уастырджи: «отправляй-
ся к именитым нартам <. . . > и скажи им от мо-
его имени: “бог выделил пять даров и вручит их 
каждому по его достоинствамˮ» («фӕцу мын 
нарты разагъдатӕм <…> ӕмӕ сын мӕ номӕй 
зӕгъ: “хуыцау фондз лӕвары рахицӕн кодта, 
ӕмӕ уӕ чи куыд сысгуыха, афтӕ йын хуыздӕр 
лӕвар ратдзынӕнˮ»). герои расскажут о своих 
приключениях по дороге к полю тугана (тугъа-
ны фæз), где небожители подтвердят и оценят 
их по достоинству. урызмаг получает от бога в 
дар чудесного коня, преодолевающего любые 
препятствия, за помощь бедному человеку в 
беде. хамыц награжден чудесным непробивае-
мым щитом, за то, что накормил голодных де-
тей бедной вдовы, сослану бог подарил свои 
волшебные доспехи за то, что вступился за жен-
щину, поучил и проклял ее обидчика: «отныне 

никто не имеет права поднимать руку на жен-
щину. Пусть тот, кто причиняет зло своей семье, 
станет скитаться в горах бешенным псом, пусть 
откажется от него вся деревня, возненавидят 
люди и некому будет его похоронить». батрадзу 
достался меч, разящий точно в цель, за то, что 
не позволил насильнику надругаться над телом 
мертвой красавицы — эпизод, в котором слы-
шен отголосок сюжета космогонического мифа 
о уастырджи и дзерассе. ацамаза бог одаряет 
золотой свирелью, которая «своим звучанием 
исцеляет болезни и возвращает к жизни даже 
высохшее дерево», чтобы мог услаждать он 
слух народа и дарить радость. 

таким образом именитые нарты проходят 
испытание своих человеческих качеств. так 
эпос задает парадигму нравственной жизни, па-
радигму гуманного отношения к людям, освя-
щая ее императивы авторитетами бога и сонма 
небожителей. 

известная тема кадагов — сражения нартов 
с великанами — мифологическими существами 
хтонической или титанической природы. как и 
другие существа подобной природы, великаны 
могут проявлять светлую сторону своей приро-
ды и симпатизировать нартам. мотивацию дру-
желюбия этих великанов к нартам следует, по-
видимому, искать в их ущербности (однорукий, 
одноглазый), намекающей на неполноту их хто-
нической или титанической природы. однако в 
большинстве случаев великаны враждебны нар-
там. сражения нартов с великанами в системе 
нравственных идей и ценностей «нартиады» 
можно интерпретировать как аллегорию борь-
бы неофита с реликтовыми остатками своей ти-
танической природы, т. е. как и. и. в более ши-
роком понимании — как героическое действие, 
подвиг, восстанавливающий и поддерживаю-
щий вселенское равновесие в аллегорическом 
противостоянии космоса хаосу. 

так, в нартовском эпосе древнейшая этиче-
ская философия алано-осетинского народа 
предстает как цельная мифопоэтическая систе-
ма, в идеале ориентированная на «совершенно-
го человека» — Homomoralis, нарта, которому, 
кроме прочего, свойственно умение контроли-
ровать силы природы, то есть знакомство с тайно-
знанием и владение теургическими практиками. в 
кадаге «сын бедзенага, маленький арах- 
 дзау» главный герой дарит сослану кисточку 
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на рукояти своего меча, которая может освещать 
путь в черную ночь. Юный нарт делает инте-
ресное замечание сослану периода и. и., буду-
щему великому шаману: «Э, сослан, раз это ка-
жется тебе чудесным, значит, ты не из нартов». 
в практической жизни для всех и каждого эти-
ческая философия осетинского народа реализу-
ется через всеобщий агъдау, на идеальном или 
мифологическом уровне ее выражает «нартиа-
да», герои которой проходят через и. и., чтобы, 
преодолев титанические элементы своей приро-
ды, вступить в чертоги потустороннего мира и 
обрести бессмертие. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 28–37, 49, 168, 168, 214, 234–237, 
491, 492, 579, 645; нк. иаЭ. 3. с. 207–208, 218–221; нк. 
иаЭ. 5. с. 49; нарты. огЭ. кн. 2. с. 96; сн. 1978. с. 181–
182; кельтские мифы: валлийские сказания; ирландские 
сказания / Пер. с англ. л. и. володарской. екатеринбург, 
2006. 

м. в. цховребова

ИНЦеСт (КРОВОСМеШеНИе). как мифо-
логический мотив и. по своей сути является от-
ражением картины начальной космогонии, то 
есть некоей модели возрождения мира в случае 
его разрушения. в брак вступала первая пара 
богов Неба и Земли (как вариант — неба и 
Воды), исполнявшая функции культурных геро-
ев. Урызмаг и Шатáна, как это часто встречает-
ся в легендах о происхождении того или иного 
народа, являются единоутробными братом и сес-
трой. сюжет о них в нартовских кадагах стоит 
в одном ряду с известными мотивами о первых 
божествах и человеческих парах и свидетель-
ствует о влиянии на нартовские кадаги древней 
эпохи группового брака, пережитков матрило-
кального мировоззрения. и. брата и сестры яв-
ляется распространенным мотивом в различных 
эпических традициях. 

в доисторическое время и. не был табуиро-
ван. старейшина рода мог вступить в половую 
связь со всеми женщинами клана. уже в эпоху 
материнского рода для того, чтобы удержать 
властные полномочия, царь или вождь времен-
но вступал в брак с дочерьми, сестрами. 

отголосок этой формы брака отражен в нар-
товском эпосе в женитьбе старейшины нартов 
на своей божественного происхождения сестре. 

известные боги греческого пантеона ге-
фест и афродита также были братом и сестрой. 

супругами были брат и сестра кронос и рея, 
Зевс и гера. в. и. Абаев писал: «в мифах, где 
речь идет о первых божествах и человеческих 
парах, другого выхода и нет, как женить братьев 
на сестрах. и брак урузмага и сатаны надо, нам 
кажется, рассматривать в этом, мифологиче-
ском, а не бытовом аспекте». Подкрепляя кон-
кретными примерами (йим-йимк, яма-ями), 
как сестра старается склонить брата к союзу,  
Ж. Дюмезиль заметил, что похожее произошло и 
между Шатáной и урызмагом. 

обоснованное присутствие имен урызмага 
и Шатáны рядом с вышеприведенными парами 
подтверждается еще одной параллелью. в гре-
ческих мифах отец Зевса кронос пожирал сво-
их детей, при этом Зевс уцелел лишь чудом. у 
урызмага было шестнадцать сыновей, и все они 
пали от его руки. семнадцатый же сын урызма-
га также погиб от его руки, но случайно. был у 
него еще один сын, который погиб ребенком — 
его убили Бората. 

как свидетельствуют исследования в. и. аба-
ева, «сказания об урызмаге и Шатáне — это 
сильно затемненный, обросший позднейшими 
наслоениями миф о первой человеческой или 
божественной паре. их брак — древний мифо-
логический образ, значение которого мы уже не 
можем полностью уяснить. и именно потому, 
что подобный кровосмесительный брак принад-
лежал целиком мифу и не имел никакой опоры в 
живом быту». 

Первый шаг к брачному союзу с урызмагом 
делает его сестра Шатáна. урызмаг сопротивля-
ется, стыдясь людей (больше из соображений 
«приличия»), но в конечном итоге уступает 
Шатáне. По ее совету, он садится на осла задом 
наперед и таким образом едет мимо Ныхаса, то 
есть того места, где заседают нарты. в первый 
раз над ним смеются все, во второй — только те, 
которые не видели его накануне, а в третий — 
никто уже не обращает на него внимания. убе-
дившись в справедливости слов Шатáны, урыз-
маг женился на ней (дж. Шанаев). 

еще один сюжет «нартиады» связан с краса-
вицей Агундой, которая также обманом (украсив 
потолок своей комнаты полуночными звездами) 
удерживает Созырыко в своей постели. Подоб-
ные сюжеты Ж. дюмезиль указал и у курдов За-
кавказья. один курд решил жениться на своей 
сестре. когда его не смогли пристыдить или 
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переубедить, старухи-колдуньи посоветовали 
ему: «возьми своих быков, запряги их и паши». 
а на дворе была зима, земля была под глубоким 
снегом. в первый день посмотреть на пахоту 
сбежалось все селение, которое вдоволь посме-
ялось над женихом. на второй день наблюдаю-
щих стало меньше, а на третий день никто не 
обратил на него более никакого внимания. оче-
видно, это является отголоском древнеиранских 
связей. 

во влечении Шатáны к брату ученые видели 
следы возможного влияния «иранизма» на ска-
зания осетин (т. е. европейских иранцев), по-
скольку допущение и. было на самом деле од-
ной из особенностей азиатских иранцев, такие 
браки считались уважительными на том основа-
нии, что сохраняют чистоту известному роду.  
в. ф. Миллер писал: «не находится ли в связи с 
этим иранским обычаем как его последний от-
голосок в эпосе та черта, что уважаемый нарт 
урузмаг женат на своей сестре сатане? конеч-
но, такого обычая у иранцев-осетин теперь нет 
и в помине, и сам эпос указывает на его несоот-
ветствие общепринятым нормам, но сообразу-
ясь с пословицей: “из песни слов не выкинешь”, 
сказители (кадæггæнджытæ) продолжают тща-
тельно повторять, что жена урузмага приходи-
лась ему сестрой». 

в нартоведческой литературе существует 
положение, согласно которому образ Шатáны в 
осетинском эпосе сформировался позднее, в 
сравнении с образом абхазской сатаней-гуаши, 
что в свете вышеизложенного далеко от истины. 
об этом свидетельствует наличие в осетинском 
эпосе древнейшей групповой формы брака. к 
тому же, это не единственная архаическая фор-
ма брака в осетинской «нартиаде». еще одним 
инцестуозным сюжетом является женитьба 
Уархага на своей невестке Дзерассе. Это так на-
зываемое снохачество, остатки которого сохра-
нялись в осетинском быту. и этот брак также 
трактуется как «несомненный отзвук группово-
го брака, при котором все мужчины одной 
группы имеют право на всех женщин другой 
группы», как пережиток древнейшего индоев-
ропейского обычая «помощник брака», когда 
происходила временная передача дочери или 
жены другому мужчине, как правило, старшему 
в роду. что касается абхазского эпоса, то самого 
и. — женитьбы брата на сестре — в нем нет. в 

абхазских нартовских сказаниях подобные сю-
жеты вообще отсутствуют. Здесь нецеломудрен-
ный союз Шатáны и урызмага заменяется цело-
мудренным, переосмысленным союзом сатаней 
и хныш. По обычаю все братья должны жить 
под одной крышей, в родительском доме. в эпо-
се же сасрыква перемещается под кровлю гун-
ды, где они стали жить в тесном союзе, тем  
самым противопоставив себя остальным  
99 братьям и нарушив обычай. что касается су-
пруга сатаней гуаши хныша, то он далеко не 
персонаж первой величины, каким представлен 
в осетинских сказаниях урызмаг. в других на-
циональных версиях вовсе отсутствует мотив 
брака брата и сестры. 

таким образом, и. как такового нет в абхазо-
адыгских версиях «нартиады»; он сохранился в 
сказаниях в иносказательном виде. хотя кро-
восмесительный брак и исчез, но нечто от него 
осталось в отношениях между сасрыквой и ее 
«законной сестрой», оставившей своих 99 бра-
тьев и перешедшей жить под кровлю старшего 
брата. в сказании об урызмаге и Шатáне отра-
зились некоторые древние фольклорные преда-
ния о первых людях-родоначальниках, которые 
представляют собой переведенные в бытовой 
план мифологические образы (первая боже-
ственная и человеческая пара), что еще раз под-
черкивает мысль о том, что цикл об урызмаге и 
Шатáне восходит к начальной фазе формирова-
ния эпоса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 214; мс. 1991. с. 74; д ю м е - 
з и л ь Ж. брат и сестра // исонии. т. 27. ордж., 1968;  
Ш а н а е в. онс. с. 16; г е р о д о т. история. IV; д ж а - 
н а е в а. сатана; на Юонии. фольклорные записи по  
нартовскому эпосу Юго-осетии. П. 17. т. 3; т а д е в о с я н. 
с. 92. 

а. л. чибиров

ИОАНН КРеСтИтеЛЬ. см. Балсагово Колесо. 

ИРАНСКИХ НАРОДОВ ЭПИЧеСКОе тВОР-
ЧеСтВО И НАРтОВСКИй ЭПОС. являясь 
частью общеиранского (или праиранского / 
иранского) эпоса, осетинская «нартиада» унасле-
довала множество сюжетов, мотивов, образов, 
имен и эпитетов из фольклорной традиции древ-
них иранцев. мифологические представления 
скифо-сарматских племен, представленные у ан-
тичных авторов, а также в скифо-сарматской 
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иконографии, позволяют реконструировать 
«скифский эпос» (работы Ж. Дюмезиля,  
в. и. Абаева, Э. а. Грантовского, д. с. Раевско-
го и др.), который является стадиальным пред-
шественником осетинского эпоса «нарты». не-
зависимая линия развития на другом конце 
иранского мира привела к созданию персидской 
эпической поэмы «Шахнаме». отдельные эле-
менты иранского эпоса представлены также в 
произведениях религиозной и светской литера-
туры древних и средневековых иранцев («аве-
ста», «книга об ардавирафе», «денкард», «бун-
дахишн», «книга советов Заратуштры», «дух 
разума», «Памятная книга о Зарере», «книга о 
деяниях ардашира, сына Папака», «книга о ца-
рях» (Xvadāy-nāmag), «ассирийское дерево и 
козел», «Повесть о хосрове кобадане и паже», 
«диковины и достопримечательности страны 
сакастан» и т. п.), в древне- и среднеперсидских 
надписях, в произведениях персидских авторов 
новоиранской эпохи, в произведениях антич-
ных авторов об иране и в устном народном 
творчестве современных иранских народов. 
всеобъемлющего сопоставления этих произве-
дений с осетинским эпосом пока не существует. 
Параллели, отмеченные между нартовским 
эпосом, с одной стороны, и «авестой» и «Шах-
наме» — с другой, составляют основу для ре-
конструкции общеиранского эпоса (л. а. леле-
ков). 

многочисленные параллели между «нартиа-
дой» и «авестийской» мифологией затрагивают 
наиболее древние пласты осетинского эпоса. 
мир, согласно авестийской космографии, отра-
жающей общеарийские представления, состоит 
из семи материков (или семи каршваров), цен-
тральный из которых населен людьми. в центре 
этого материка возвышается мировая гора ху-
карья, с вершины которой течет мировая река. 
нартовское общество, согласно некоторым тек-
стам, делится на семь частей, а мифическое нар-
товское село расположено на склоне мировой 
горы. мировая гора, возвышающаяся посреди 
моря, упоминается и в кадаге о Первом Нарте, 
который поселился на ее склоне, а после отсту-
пления моря к его нынешним берегам спустил-
ся на равнину. Представления о мировой горе 
как колыбели человечества прослеживаются и в 
«Шахнаме», а также в скифской и древнеиндий-
ской традициях. 

Параллели между нартовским эпосом и 
«авестой» довольно многочисленны и пред-
ставляют заметный интерес для реконструкции 
дозороастрийской мифологии иранцев. так, 
например, перекликаются между собой золо-
тая яблоня нартов (см. Мировое древо), нахо-
дящаяся во владении рода Бората, и дерево 
хом (гокарн) в зороастрийской традиции, мать 
Донбеттыров Базык, вероятно, имеющая об-
лик лягушки, дочери которой пытаются добыть 
яблоки нартов, и чудовищная жаба, покушаю-
щаяся на вышеупомянутое дерево, отличаю-
щийся похотью осел того же нар товского рода 
бората и трехногий осел, живущий рядом с 
этим деревом, от крика которого повышается 
плодовитость всех благих существ. мотивы 
инцеста брата и сестры, небесных даров, по-
топа, похолодания и другие связывают между 
собой осетинскую эпическую традицию и 
древнеперсидскую книжность. 

согласно авестийской традиции, первый 
правитель на земле йима вынужден был возве-
сти четырехугольный замок вару вокруг осво-
енного человеком пространства для защиты лю-
дей и скота от лютой зимы и деструктивных сил 
природы. то же самое делает Первый нарт 
(Уархтанаг), который, переселившись на Та-
лагскую равнину, возвел четырехугольный за-
мок вокруг своих поселений на равнине для за-
щиты людей и скота от враждебных человеку 
великанов. с авестийским первочеловеком йи-
мой уархтанага роднит получение от богов в 
дар стальной сохи и семян, а также распахива-
ние необъятных равнин. мотив огороженного 
пространства (космоса), противопоставленного 
неосвоенной территории, населенной великана-
ми (хаос), представлен и в сказании о женитьбе 
нарта Сослана на дочери Солнца, а также в пре-
даниях о сел. Лац. сослан, дабы завоевать руку 
и сердце Ацырухс, строит четырехугольный за-
мок, в который, как и йима, воспользовавшийся 
золотым рогом, собирает представителей раз-
ных видов живых существ, применив золотую 
свирель Афсати. Подобно йиме, сослан высту-
пает тем, кто открыл для последующих поколе-
ний путь в Страну мертвых. хотя он и не явля-
ется первым умершим, но его странствия по 
загробному миру в значительной мере перекли-
каются с текстом обрядовой речи при посвяще-
нии коня умершему. образы йимы и сослана 
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объединяет и мотив трагической гибели путем 
распиливания на части. 

согласно авестийской традиции, всякое бла-
гоустроенное общество должно состоять из 
трех каст (пиштр): 1) священнослужителей,  
2) воинов и 3) земледельцев и скотоводов. Ж. 
дюмезиль доказал, что в нартовском эпосе осе-
тин эти представления отразились в виде деле-
ния общества на три функциональных рода 
(мыггаг) — Алагата (священнослужители), Ах-
сартаггата (воины) и бората (рядовые общин-
ники). взаимоотношения между пиштрами у 
авестийцев и функциональными родами в нар-
товском эпосе не всегда совпадают, однако па-
раллели на древнеиндийской почве, установ-
ленные Ж. дюмезилем, указывают на то, что 
трехфункциональное деление общества в своей 
основе является общеарийским. более того, 
родовое имя Æхсæртæггатæ, восходящее к об-
щеиранскому этимону *xšaθra-, родственно 
названию авестийского военного божества 
«хшатра-ваирйа», а также древнеиндийскому 
названию касты (варны) воинов «кшатрий». 
Представления о трехфункциональном делении 
общества сохранились и в скифской традиции, 
причем один из вариантов скифской легенды, 
по мнению д. с. раевского, прямо связан с ка-
дагом о войне между нартовскими родами ах-
сартаггата и бората: в войне между скифскими 
«племенами» палов (воинов) и напов (рядовых 
общинников) верх одерживают представители 
военной элиты, подобно тому, как ахсартаггата 
одерживают победу над общинниками бората. 

важная параллель установлена Ж. дюмези-
лем и, независимо от него, е. м. Мелетинским 
между образами авестийской богини арэдви-
суры-анахиты и героини нартовского эпоса 
Шатáны. авестийская анахита, судя по ее име-
ни, является «трехвалентной» богиней. но и 
нар товская Шатáна проявляет активность в 
трех социальных сферах. не менее интересны 
параллели между образами авестийской ана-
хиты и матери обитателей подводного царства 
Дзерассы. 

сказание о рождении нарта сослана из кам-
ня (или скалы), в который попало семя пастуха 
(или небожителя Уастырджи), возбужденного 
красотой нартовской Шатáны, сидевшей (или 
стиравшей белье) близ камня, сопоставлено с 
сюжетом о рождении диорфа из скалы, на кото-

рой было оставлено семя бога Митры (н. с. Тру-
бецкой, Ж. дюмезиль и др.). Этот сюжет сопо-
ставлен также с древнеиндийским сказанием о 
рождении солнечного героя сканды близ горы 
Швета (л. г. герценберг). не менее показатель-
на параллель со сказанием о рождении близне-
цов, брата и сестры минджики, в древнеиндий-
ской «махабхарате»: божество рудра исторгло 
свое семя в лоно богини умы, однако оно попа-
ло на гору, из которой и родились близнецы. 
Здесь имеется наиболее точная параллель с нар-
товским сюжетом: рудра, как и нартовский пас-
тух, метил в женщину, но попал в скалу. близ-
кий по содержанию сюжет находится в 
древнеиндийской «Шива-пуране»: божество 
Шива, стоя на горе мандара, уронило каплю 
пота, рожденную страстью, которая преврати-
лась в дитя. согласно древнеиндийской «ригве-
де», глава арийского племени аю является «сы-
ном скалы». божество огня агни, согласно 
«ригведе», также родилось из камня (или из 
скалы). По вечерам агни превращается в боже-
ство варуну, а на рассвете — в митру. таким 
образом, перед читателем очередное свидетель-
ство рождения бога огня и солнца из камня 
(скалы). мотив рождения огня из скалы пред-
ставлен и в «Шахнаме». Этот же мотив, по мне-
нию ф. б. я. кёйпера, скрывается в древнеин-
дийском мифе о рождении солнца и воды из 
изначальной горы, расколотой богом Индрой: 
«открытие горы индрой является мифологиче-
ским эквивалентом зачатия <…> а оплодотворе-
ние выражено в мифологическом символизме 
через сражение индры с горой». Эти параллели 
позволяют утверждать, что миф о рождении 
солнечного героя из камня имеет общеарийские 
истоки. 

согласно одному из нартовских текстов, 
солнечный герой сослан является родным бра-
том своего извечного врага, олицетворения 
тьмы и деструктивных сил природы Сырдона. 
оба героя родились в один и тот же день от од-
ной и той же матери — нартовской Шатáны, но 
от разных отцов. Эта версия рождения героя со-
поставлена с авестийским мифом о рождении 
божества солнца и света, верховного бога аве-
стийского пантеона ахура-мазды и его извеч-
ного врага, божества тьмы и Зла, анхра-май-
нью: согласно «ясне» (30, 3), эти божества 
являются братьями-близнецами. 

ИРАНСКИХ НАРОДОВ ЭПИЧеСКОе тВОРЧеСтВО

* 4



50

цитированный миф о рождении героя из 
камня (скалы) предполагает генетическое тож-
дество бога уастырджи с древнеиранским мит-
рой (и. гершевич, а. м. луботский и др.) и 
древнеиндийским рудрой, а также героини 
Шатáны с богинями плодородия в арийской ми-
фологии, отождествляемыми с камнем (или ска-
лой). воплощением бога текучих вод — мон 
(или манди) — в нуристанской мифологии яв-
ляется вертикально стоящий камень. местожи-
тельством богини дизани в нуристанской ми-
фологии является озеро, однако со временем 
она ушла в скалы утме. сыну этой богини — 
багишту — являющемуся покровителем вод, 
посвящены святилища в виде обыкновенных 
камней, расположенных близ водных потоков, 
особенно в устьях рек. согласно нуристанскому 
мифу, дизани зачала багишта от демона, овла-
девшего ею в облике барана во время дойки коз 
на берегу озера. дизани родила багишта в реке 
(или озере), упершись коленями в камень. в 
этом мифе также можно видеть переосмыслен-
ный вариант рождения героя из камня. не слу-
чайно и то, что образ нуристанской дизани, как 
и нартовской Шатáны, сближается с образом 
авестийской арэдви-суры-анахиты (к. йет-
тмар). миф о рождении дисни гласит: однажды 
золотой диск солнца вошел в священное озеро, 
а из озера поднялось золотое дерево с семью 
ветвями; золотой диск опустился на сук, и в ре-
зультате из дерева вышла дисни. следователь-
но, дисни была дочерью бога солнца и богини 
воды, подобно тому, как Шатáна была дочерью 
солнца (воплощенного в образе небожителя 
уастырджи) и богини рек дзерассы, а герой 
скифской мифологии таргитай — сыном боже-
ства солнца («Зевса») и дочери реки борисфен. 
в нуристанском мифе дисни рождается из свя-
щенного дерева, поднимающегося из водных 
глубин. с этим деревом нельзя не сопоставить 
Золотую нартовскую яблоню, растущую в наи-
более сакральном месте нартовского локуса, 
плоды которой ворует дочь хозяина подводного 
царства дзерасса. дисни не лишена жестоко-
сти: однажды она убила собственного сына. Же-
стокость присуща и нартовской Шатáне, осо-
бенно ярко проявившаяся в сюжете о ее браке с 
нартом Урызмагом: она безжалостно отправила 
на тот свет свою соперницу Ельду. владычица 
озера в артуровской традиции также безжалост-

на по отношению к елене — матери младенца 
ланселота, у которой она отобрала сына. Жес-
токость этих богинь по отношению к женщинам 
следует сопоставить с отношением арэдви-су-
ры-анахиты к женщинам, которым богиня за-
прещала обращаться к ней с молитвами. 

озера, лежащие высоко в горах, считаются 
местом купания фей (пери) у дардов (кховар-
цев), а плоские камни на берегу — местами, где 
они стирают свою одежду. существовал запрет 
на метание камней в такие озера. Эти сведения 
сопоставлены с анализируемым нартовским сю-
жетом, в котором Шатáна стирает свое нижнее 
белье близ камня на берегу реки. 

с мифом о рождении героя из камня связаны 
некоторые факты из этнографии арийских наро-
дов. у шинаязычных дардов рождение нового 
клана символизировалось установлением «кла-
нового камня» на площади собраний, который 
считался воплощением родоначальника этого 
клана. камню приносили жертвы, ожидая от 
него плодородия. в дардистане (долина хара-
мош) парень и девушка, вступающие в брак, 
становились на камни: парень — на стоящий, а 
девушка — на лежачий. в куртатинском ущелье 
северной осетии вплоть до недавнего времени 
существовал обычай класть первенца мужского 
пола на священный камень, лежащий вблизи 
села, перекатывая его с боку на бок (в. с. Газда-
нова). нет сомнений, что этот акт символизиро-
вал рождение младенца из камня. герой ирланд-
ского эпоса конхобар тоже родился «на высоком 
камне», что, несомненно, отражает первона-
чальный миф о рождении героя из камня. в 
дардистане во время одного из праздников ста-
вили коз вокруг священного камня, а затем хо-
зяйка забрасывала их камешками, произнося 
молитвы. По направлению, в котором убегали 
козы, предсказывали количество и пол ожидае-
мого в следующем году приплода. в осетинской 
свадебной обрядности известен обычай водить 
новобрачную к священному камню, камню 
Мады Майрам (богоматери), во время которого 
мальчики забрасывали священный камень мел-
кими камнями и пулями, приговаривая: «вот 
столько мальчиков и одну синеокую девочку по-
дай, майрам, нашей доброй невестке!». 

если учесть, что мады майрам, по мнению 
в. и. абаева, пришла на смену нартовской 
Шатáне в эпоху христианизации алании, то и в 
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этом обряде, генетически связанном с дард-
ским, следует видеть отзвуки мифа о рождении 
героя из камня. 

дары богов мифическому первому правителю 
иранских народов йиме (по «авесте») сопостав-
лены с дарами богов нарту сослану (в. ф. Миллер 
и др.). аналогичный мотив представлен и в кадаге 
о Первом нарте уахтанаге, получившем в дар 
от богов соху и семена. к параллелям к образу 
нарта сослана следует добавить сведения древ-
неиндийской мифологии о матаришване: оба 
героя добывают для земных людей огонь. весь-
ма показательна также параллель между доче-
рью солнца ацырухс, ставшей женой нарта 
сослана, и лучезарной тапати в древнеиндий-
ской мифологии (Ж. дюмезиль). 

в. и. абаевым установлены параллели 
между мифическими персонажами осетинской 
мифологии, уаигами (уæйыг / уæйуг), выпол-
няющими в «нартиаде» функции привратни-
ков загробного мира, и божеством смерти 
Вайю у иранских народов. наиболее ярко и 
полно образ уаигов описан в нартовском эпосе 
и в эсхатологическом тексте «Посвящение коня 
покойнику» («бæхфæлдисын»). образ вайю 
ярче всего описан в авестийском тексте «аогма-
дайча». на славянской почве родным братом 
индоиранского вайю признан гоголевский вий. 
выводы в. и. абаева полностью подтверждены 
в недавнем исследовании я. в. василькова и  
д. разаускаса «балтийский ключ к проблеме 
вия-вайю». 

если говорить о верованиях, отраженных в 
«нартиаде», то следует вспомнить о весьма 
примечательном нартовском сюжете, описыва-
ющем сошествие небожителя уастырджи на 
землю для того, чтобы наставить людей в вере 
(динтæ фæцамыдта). Этот эпизод сопоставлен с 
авестийским сюжетом о сошествии ахура-маз-
ды на землю для того, чтобы наставить первого 
пророка Заратуштру в вере. есть все основания 
полагать, что уастырджи, как и авестийский 
ахура-мазда, является наследником общеиран-
ского бога солнца. таким образом, исконно осе-
тинская религия, отраженная в эпосе, как и 
«авестийская» (зороастрийская), была религией 
откровения. 

гигантский орел, доставивший нарта урыз-
мага в подводный мир, сопоставлен с авестий-
ской «птицей сен» (saēna-mərəγa- | mərəγō 

saēnō). Эта же птица в «Шахнаме» встречается 
под именем симург. Эти орлы сопоставлены и с 
грифонами в скифской иконографии. 

убедительные параллели связывают осетин-
ский эпос и с другими произведениями иран-
ского фольклора. такие мотивы, как сошествие 
героя в потусторонний мир («книга об ардави-
рафе»), божественный фарн в образе барана 
(«книга о деяниях ардашира, сына Папака»), 
трехчастная структура бедствий, постигающих 
ахеменидскую державу (древнеперсидские 
надписи) и многое другое представлены и в осе-
тинском эпосе. мотив меча, брошенного в воду 
и повлекшего за собой смерть героя, как и мо-
тив рождения героя, вместе со своим мечом род-
нит осетинский эпос с персидской сказкой 
«джантиг и чельгис». мотив священного быка, 
символа плодородия, представлен как в осетин-
ском эпосе, так и в «авесте» и среднеперсид-
ских текстах. 

осетино-индийские фольклорные паралле-
ли, в особенности эксклюзивные (работы  
Ж. дюмезиля, в. и. абаева и др.), свидетель-
ствуют о наличии в «нартиаде» общеарийских 
сюжетов и мотивов, которые либо были утраче-
ны фольклором других иранских народов, либо 
представлены у них в сильно редуцированном 
виде. образ осетинского Батрадза сопоставлен 
Ж. дюмезилем с образом древнеиндийского 
индры: оба героя имеют грозовую природу; оба 
героя уничтожают враждебных человеку и бо-
гам существ (великанов); при этом индра отры-
вает руку у вритры, а батрадз отрывает руку у 
великана. индра — грозный бог войны и пове-
литель молний. к нему восходят истоки культа 
Ареса. много общего между героями. рождение 
и детство индры и батрадза в основных чертах 
совпадают. мать не хотела произвести индру на 
свет. индра находился в материнском чреве 
«тысячи месяцев и много осеней». батрадза 
мать не доносила, передав зародыш на спину 
отца, нарта Хамыца. к этим параллелям следу-
ет добавить еще одну: оба героя являются бого-
борцами. кроме того, мотив гибели нарта бат-
радза, испустившего перед смертью вонь, от 
которой погибли небесные ангелы, находит па-
раллель в «махабхарате», где вонь исходит от 
умирающего героя карны. в цикле короля Ар-
тура этот мотив связан с гибелью языческого 
героя корсабрина. во всех трех случаях вонь, 
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исходящая от умирающего героя, считается его 
духовной силой, его душой. 

отдельной темой являются скифо-персид-
ские фольклорные параллели (в. ф. миллер,  
Ж. дюмезиль, д. с. раевский и др.), не имею-
щие в осетинском эпосе явных рефлексов. они 
могут свидетельствовать как о наличии у ски-
фов параллельной версии «пранартиады», так и 
об утрате осетинской традицией отдельных сю-
жетов иранского эпоса. 

Параллели между осетинским эпосом «нар-
ты» и персидской эпической поэмой «Шахна-
ме» (Šāhnāma ‘книга о царях’), автором которо-
го является абулькасим фирдоуси (х–XI вв.), 
установлены в. ф. миллером, Ж. дюмезилем, 
в. и. абаевым, а. З. Кубаловым, а. а. Тибило-
вым и др. на основе этих и некоторых других 
параллелей, а также мифологической части 
«авесты» л. а. лелеков в 70-е гг. прошлого сто-
летия предпринял попытку реконструировать 
иранский (общеиранский) эпос. По мнению не-
которых исследователей, в основе мифологиче-
ской части «Шахнаме» лежит восточноиранский 
(сакский) эпический цикл, имеющий много об-
щего с осетинским нартовским эпосом. Парал-
лели между рассматриваемыми двумя эпиче-
скими памятниками касаются как сюжетного 
состава, так и отдельных мотивов, героев (об-
разов) и их имен. наиболее важные параллели, 
связывающие «Шахнаме» с «нартиадой», это: 
божественная сила как основа всего сущего; де-
ление общества на трифункциональные страты 
(в «Шахнаме», как и в древнеиндийской тради-
ции, упоминается также и четвертая страта — 
ремесленники); борьба за власть между родами; 
мировая гора в роли обители первых людей; 
вражда между первыми поколениями героев с 
великанами (перс. дивы, осет. уаиги); образ ги-
гантского орла, доставляющего героев в поту-
сторонний мир и обратно; образ чудесной чаши, 
содержащей неиссякаемый напиток; мотив от-
сечения руки у поверженного противника; на-
девания шкуры животного перед схваткой с вра-
гом; мотив чудесного рождения героя (перс. 
Рустам, осет. батрадз); рождение героя с ме-
чом; мотив богоборчества; мотив природной от-
метины на спине или плече у отпрысков цар-
ской династии; чудесная способность у 
некоторых героев менять погоду; испытание 
героя пищей и алкогольными напитками; нераз-

рывная связь между героем и его конем (перс. 
рустам, осет. сослан) и т. п. 

батрадза с рустамом сближает факт их нео-
бычного рождения. рустама по совету птицы 
симург извлекли из утробы матери при помощи 
ножа. младенец оказался великаном, могучим, 
как слон, настолько крупным и сильным, что 
его едва cмогли прокормить десять кормилиц. 
общеизвестны чудесное рождение батрадза и 
его необыкновенная сила. 

мать батрадза происходила из донбеттыров 
или Быцента и могла принимать облик земно-
водного существа — черепахи либо лягушки. 
его отец хамыц обладал чудесным зубом Аркы-
за. в то же время Зал, отец рустама, считавший-
ся величайшим богатырем ирана, также пользо-
вался колдовством и сам считался опытным 
колдуном. Это может косвенно свидетельство-
вать о его связях со скифо-сакским миром, кото-
рый в персидском эпосе населялся чародеями. 
ведь как Зал, так и его сын рустам часто при-
бегали к помощи сверхъестественных сил, 
вплоть до дивов. мать рустама рудабе была из 
рода дракона Зоххака. сверхчеловеческую силу 
героя и его чудодейство исследователи как раз 
объясняют этим его происхождением по мате-
ринской линии. 

следов закалки рустама в «Шахнаме» нет. 
видимо, мотив закалки батрадза — отражение 
времен индоевропейской общности, восходя-
щей к более отдаленным временам. Зато руста-
ма, как и батрадза, выдерживает не всякий конь. 

многие из героев «Шахнаме» до возмужа-
ния воспитываются в семьях своих матерей 
(следы матриархата). детство свое батрадз про-
водит в море, у своих родичей. сходство это но-
сит генетический характер. рустам поражает 
окружающих своим ростом, мощью, силой, об-
ликом. в «нартиаде» батрадз — могучий, силь-
ный, непобедимый герой. 

название радуги в «Шахнаме» — лук руста-
ма, а в нартовском эпосе — Сослани андура 
(сослана лук). сослана одаривают небожители 
подарками для нартов. 

 функции нартовских небожителей в «Шах-
наме» выполняет Первая династия, которая со-
стояла из 10 царей, представленных людьми, 
обладавшими чертами мифологических персо-
нажей. Здесь налицо последовательное разви-
тие одного и того же древнеиранского сюжета: 
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сослан погибает в результате мести женщины-
красавицы, дочери солнца, а сиявуш — в ре-
зультате мести красавицы судабы (сюжетное 
сходство). гибель сиявуша происходит от рук 
негодяя гаруя, а сослана — от Балсагова Колеса. 

сослан в лютую зиму погнал голодный скот 
нартов на земли Мукара на берегу Черного 
моря — нарты смертельно боялись вступать на 
его земли. сослан сразился с великаном. с 
большим трудом ему удалось одолеть мукара и 
вернуть стадо в Селение Нартов. 

 в «Шахнаме» такая же страна — мазанде-
ран — никто из правителей не шел войной в 
этот прекрасный край. только благодаря рустаму 
иранские войска и правитель избежали смерти. 
оба героя, как ни сильны, но им не удается без 
хитрости и чародейства, без помощи других 
одержать верх над противником (Э. б. Сатцаев). 

сослан совершает путешествие в загробный 
мир. в «Шахнаме» его нет, но в среднеперсид-
ской литературе религиозного содержания есть 
«книга о праведном виразе». святой муж ар-
да-вираз предпринимает путешествие в загроб-
ный мир: оно во многом совпадает с путеше-
ствием сослана в тот же мир. «Затем ширина 
моста чинвад увеличилась до девяти копий. я с 
помощью божественного сроша и бога адура 
торжественно, счастливо, смело и победоносно 
прошел по мосту чинвад под надежной защи-
той бога михра (митры), справедливого рашна, 
доброго вайю, могучего бога вахрама, совер-
шенствовательницы мира, богини аштад и сла-
вы зороастрийской доброй веры. бессмертные 
души праведников и других небожителей снача-
ла поклонились мне, праведному виразу. Потом 
я, вираз, увидел справедливого рашна с желты-
ми золотыми весами в руках, взвешивающего 
поступки праведников и грешников. божествен-
ный срош и бог адур взяли меня за руки и ска-
зали: «Пойдем с нами, мы тебе покажем рай и 
ад, славу, упокоение, изобилие, красоту, добро, 
счастье, удовлетворение, радость и благоухание 
рая — воздаяние праведникам. мы покажем 
тебе мрак и тесноту, тяготы и лишения, несча-
стья и зло, боли и болезни, печали и страх, стра-
дания и смрад в аду, всевозможные наказания, 
которым подвергаются демоны, колдуны и 
грешники». 

«книга об арда-виразе» составлена не ра-
нее VI–VII вв. Поэтому ученые полагали, что 

сочинение носит чисто апокрифический харак-
тер, не связанный с реальными событиями ран-
несасанидской эпохи. но последующие откры-
тия заставили пересмотреть подобное мнение. 
известному французскому ученому ф. Жинью 
удалось раскрыть смысл одной из надписей 
картира — религиозного и политического дея-
теля III в. н. э., эпохи создания державы сасани-
дов — могущественной соперницы рима и ви-
зантии. Это был период упрочения зороастризма, 
и ведущую роль в создании зороастрийской го-
сударственной церкви сыграл картир — «глава 
магов» и «хранитель души» царя царей. не слу-
чайно его надписи выбиты там же, где эдикты 
сасанидских монархов, а на официальных ре-
льефах он изображен рядом с царями. о многих 
своих «заслугах» повествует в надписях кар-
тир, в частности о том, что он раскрыл людям 
смысл учения о «небесах и бездне ада». каким 
образом картир «познал сущность ада и рая», 
становится понятным из его надписи в сар-и-
мешхеде (близ города казерун в иране), де-
тально разобранной ф. Жинью: картир расска-
зывает о «посещении» потустороннего мира, 
где ему удалось лицезреть зороастрийских богов 
и блаженную жизнь праведников, увидеть рай и 
преисподнюю. текст сармешхедской надписи со-
хранился лишь частично, и поэтому остаются не-
ясными многие детали «потустороннего путеше-
ствия» картира. но и в уцелевших фрагментах 
упоминается о том, что он видел в раю и каким 
был туда его путь. рассказ построен в русле тра-
диционных иранских представлений о загроб-
ном мире: к раю картира ведет «благороднейшая 
женщина», она сопровождает его при переходе 
через мост, в раю он видит великих праведни-
ков, золотой трон бога, весы. 

Покровитель воинов у осетин (уастырджи) 
и божество соруш в «Шахнаме», являющийся 
на выручку воинам, попавшим в беду, шествуют 
по земле, сидя на белом коне. героиня ацырухс 
в нартовском эпосе обладает светящейся рукой, 
благодаря которой освещает ночью путь своему 
мужу. Ж. дюмезиль связал эту особенность 
нартовской героини с ее солнечной природой. в 
персидской сказке «бемуни и искандар» также 
находим героиню, имеющую палец, от которого 
исходит свет, освещающий комнату. героиня, от 
рук которой исходит свет, озаряющий свод неба, 
известна и в германской «старшей Эдде». 
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в таджикском эпосе «гуругли» героиня За-
рина Златописаная на своем троне, прочитав за-
клинание, взмывает в небо, чем напоминает 
нар товских красавиц Косер и Бедуху с их летаю-
щим замком. 

многочисленные параллели с нартовским 
эпосом осетин содержатся в персидских даста-
нах. например, в одном из них везир фаррухзад 
рассказывает падишаху газны свою историю. 
фаррухзад — сын балхского везира или раиса. 
громадная птица перенесла его на необитаемый 
остров, где он нечаянно, принеся яблоки и на-
резая их кусочками, убил кинжалом двенадца-
тилетнего царевича, привезенного туда, дабы 
избежать предсказанной смерти. Затем фаррух-
зад попал на корабль, где поцелуем разбудил 
спящую принцессу и был втянут в дальнейшие 
приключения. Этот эпизод полностью соответ-
ствует сказанию о гибели Безымянного сына 
Урызмага. в дастане «три шейха» из персидской 
рукописи, переписанной в индии в XVIII веке, 
главные герои санан, хасан и махмуд соревну-
ются, кто расскажет более удивительную исто-
рию из своей жизни царю джиннов. богатая по-
купательница, пришедшая в лавку со служанкой, 
пригласила ходжу хасана к себе домой. выпив 
вина, он стал распускать руки. тогда красавица 
превращает ходжу хасана в осла, тот расколдо-
вывается при помощи мужа своей сестры, тогда 
она делает его собакой, потом — голубем. рас-
колдовавшись, хасан превращает ведьму в ко-
былу, а ее служанку — в суку. в дастане XVII в. 
о сааде, саиде, еврее Шамуне и птице счастья 
саид наказывает коварную красавицу из хара-
бата тем, что превращает ее в ослицу. 

наконец, многочисленные параллели осе-
тинским кадагам предоставляют сказки ираноя-
зычных народов. например, в афганской сказке 
«джемаль-хан и Зиб-ун-нисса» так же, как 
сырдон и Ацамаз, сумел завладеть волшебны-
ми предметами, которые не могли поделить 
между собой четверо факиров, принц джемаль-
хан. сказание о гибели безымянного сына 
урызмага воспроизводится в сказках татов и бе-
луджей. есть там и другие приключения урыз-
мага. герой персидской сказки сад разоблачает 
свою жену саноубар, пировавшую с дивами, и 
убивает дивов, а та в отместку превращает его в 
собаку. он прибегает к мяснику, женатому на 
старшей сестре его жены, и показывает свой ум. 

сестра жены расколдовывает его и учит, как по-
добраться к саноубар. в курдской сказке 
«кнут», записанной в армении, всадника на 
муле нагнал всадник на коне, они поехали вме-
сте и увидели на дороге кнут. они заспорили и 
решили, что пусть каждый расскажет историю 
из жизни: кто больше перенес в жизни лише-
ний, тот его и получит. владелец коня расска-
зал, как перехитрил жадного старика-богача и 
женился на его дочерях. дальше последовал 
рассказ владельца мула, который воспроизводит 
метаморфозы урызмага. Этот сюжет есть и в 
других сказках курдов, пуштунов, парачи. уже 
Ж. дюмезиль указал на курдскую сказку из 
восточной анатолии, как брат хотел жениться 
на своей сестре и путем повторения пахоты сне-
га, как посоветовали старухи-колдуньи, убедил-
ся, что вскоре общество перестанет обращать на 
них внимание, в качестве параллели к браку 
урызмага и Шатáны. 

аналогичный сказанию об Ахсаре и Ахсар-
таге сюжет встречается в персидской сказке 
«Помощь птицы симорг», где братья караулят 
вора под гранатовым деревом, одному из них, 
малек-мохаммаду, удается отрубить вору, кото-
рым оказывается див, прячущийся в туче, па-
лец, а кровавый след приводит героя на дно ко-
лодца. в язгулямской сказке «сын дива» дядя 
тоже по ошибке убивает внешне очень похожего 
на него племянника, подозревая его в связи со 
своей женой, но узнав, что тот клал в постели 
между ней и собой меч, оживляет его при по-
мощи прутиков, которые дал дракон. 

в таджикской сказке «мудрая девушка» па-
дишах приказывает жене за время его трехлет-
него отсутствия родить сына, во всем похожего 
на него, а у кобылы и суки должны родиться 
жеребенок и щенок, которые во всем походили 
бы на его коня и гончего пса, иначе отрубит го-
лову. Жена догоняет мужа, выдает себя за дочь 
царя пери с горы каф. они садятся играть в 
шахматы. Жена выигрывает коня и приказывает 
слугам случить его с кобылой. на следующий 
день она выигрывает гончую и велит слугам 
случить пса с их сукой. Потом падишах прои-
грывает царскую печать. на четвертый день 
«пери» ставит на кон себя, выигрывает падишах 
и овладевает ею. Жена возвращается в город и 
через девять месяцев рожает мальчика, который 
во всем похож на падишаха. кобыла жеребится 
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жеребенком, который ничем не отличается от 
коня падишаха, а у суки рождается щенок, очень 
похожий на гончего пса падишаха, и, таким об-
разом, трудная задача выполнена. Здесь просле-
живается параллель и сказанию об одновремен-
ном рождении Шатáны, коня и собаки, и 
сказанию о том, как Шатáна поставила на место 
урызмага. 

много общего и в числовой символике. в 
обеих традициях наиболее почитаемыми явля-
ются числа «3», «7» и «12». существуют и 
ономастические совпадения: перс. Zīrak, осет. 
дзылы — оба имени восходят к др.-иран.  *ǰir- 
‘быстрый (раз)умом’; перс. гораз(е), осет. 
уырызмæг — оба к др.-иран. *warāza- ‘вепрь; 
кабан’, перс. горгсар, осет. уæрхæг — оба к др.-
иран. *warka- ‘волк’. встречаются и семантико-
функциональные параллели: в обеих традициях 
родоначальник кузнецов (перс. каве, осет. Кур-
далагон) связан по происхождению со жрече-
ством и т. п. 

Лит.: м и л л е р. оЭ; д ю м е з и л ь. оЭм; его же: 
скифы; а б а е в. ит. 1990. с. 147, 163, 171, 173, 181–82, 
187, 219; л е л е к о в л. а., р а е в с к и й д. с. скифский 
рассказ геродота: фольклорные элементы и историческая 
информативность // народы азии и африки. № 6. 1979;  
B a i l e y H. W. Ossetic (Nartä) // Traditions of Heroic and Epic 
Poetry. L., 1980. P. 261; б о н г а р д - л ё в и н. г р а н т о в - 
с к и й. от скифии; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 40, 
130, 143; его же: воф. с. 182–223, 254–257; с а т ц а е в. 
нартский эпос. с. 32, 48. ч и б и р о в. он. с. 139–140. 

Ю. а. дзиццойты

ИСЛАМСКОе ВЛИяНИе. ислам — моноте-
истическая религия, возникшая в VII в. н.э. ос-
нователь — мухаммед. в результате арабских 
завоеваний ислам распространился сначала на 
ближнем и среднем востоке, а затем в север-
ной африке и в других регионах мира. 

Первое знакомство алан-осетин с исламом 
состоялось в VIII–IX вв. в золотоордынскую 
эпоху (XIII в.) монгольские миссионеры пред-
приняли попытку распространить ислам среди 
алан-осетин. однако, построив мечети для ши-
рокой пропаганды ислама среди аланского насе-
ления, монголы не добились каких-либо значи-
мых результатов. символическим свидетельст- 
вом определенного и. в. стал татартупский ми-
нарет, считавшийся вплоть до своего разруше-
ния в 1981 г. святыней не только для мусульман, 

но и для христиан. мифически переосмыслен-
ный татартупский минарет преобразился в из-
вестный образ святого, упоминаемого в тради-
ционной религии осетин наряду с Уастырджи. 

активное проникновение мусульманской 
религии в северную осетию, где она широко 
распространялась в основном среди феодаль-
ной знати, происходило из соседней кабарды в 
конце XVI – нач. XVII вв. в первой пол. XIX в., 
в период кавказской войны, в результате пропа-
гандистской деятельности мусульманских мис-
сионеров, действовавших из чечни и дагестана, 
ислам распространяется по всем четырем обще-
ствам северной осетии: дигорскому, тагаур-
скому, куртатинскому и отчасти алагирскому. 
со временем и. в. могло быть более значитель-
ным, тем более что мусульманство иногда рез-
ко выступало против традиционных обычаев, 
прививая новый образ жизни и, соответствен-
но, новое мировоззрение, если бы не сказался 
фактор позднего проникновения этой религии 
в осетию. Продолжая исповедовать традици-
онную религию, некоторые осетины позитив-
но восприняли отдельные элементы исламской 
веры и обрядности. и все-таки процесс вклю-
чения новых религиозных образов в традици-
онную культуру проходил достаточно противо-
речиво. 

ярким примером столкновения традицион-
ных мифологических архетипов с и. в. является 
кадаг «как боролся созырыко с пророком» 
(«созырыхъо пехуымпаримæ куыд хæцыди»). 
вероятно, он относится ко времени активного 
проникновения ислама в осетию. в нем удиви-
тельным образом сочетаются антиисламские и 
происламские мотивы, сдобренные традицион-
ными архетипами. с одной стороны, Созырыко 
предстает в качестве племянника пророка, фак-
тически члена его семьи, с другой — он считает 
учение пророка вредоносным, противодейству-
ет его распространению и готовит для мухам-
меда западню. еще один интересный разворот: 
пророка от падения в приготовленную яму-ло-
вушку спасает никто иной, как уастырджи, по-
читаемый в традиционной религии. и. в. можно 
проследить и в других кадагах «нартиады», но 
оно, как правило, не затрагивает основы мифоло-
гической системы. в отдельные сюжеты вплета-
ются мусульманские мотивы, но при этом сохраня-
ются традиционные мифологические архетипы. 

ИСЛАМСКОе ВЛИяНИе
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так, в кадаге «сослан в стране мертвых» 
(«сослан мæрдты бæсты») традиционное пред-
ставление о загробном мире как едином про-
странстве, в котором умершие ведут две формы 
существования, соответствующие их поведе-
нию в земной жизни, дополняется представле-
нием, в котором «рай» (дзæнæт — араб.) и «ад» 
(зындон — осет. — место мучений) — два раз-
деленных места, находящиеся в одном большом 
пространстве — в Стране мертвых. таким об-
разом, под влиянием ислама загробная жизнь 
была подвергнута более четкой дифференциа-
ции, в то время как в прежних, дохристианских 
и доисламских воззрениях подобное деление 
отсутствовало. отчасти затронув традиционные 
воззрения на загробную жизнь, и. в. в большей 
степени коснулось внешней стороны похорон-
ной обрядности. 

и. в. не обошло даже одного из самых попу-
лярных персонажей нартовского эпоса — уас-
тырджи. в легенде «уасгерги и его жена фати-
мат, дочь пророка магомета» уастырджи, 
оставаясь типично мифологическим персона-
жем, перенимает некоторые черты зятя магоме-
та-али. он, как и али, борется против врагов 
ислама. 

особенно ярко исламские мотивы просле-
живаются в кадаге «уастырджи и нарт мар-
гуц» («уастырджи æмæ нарт маргуц»). 

1. уастырджи имеет двух жен. одну из них в 
гневе он называет «гяур» — так презрительно 
мусульмане называли иноверцев. 

2. уастырджи дивится богатству и отваге 
славного Маргудза и сравнивает его с пророком: 
«кто этот муж? — спрашивает он. — ведь сре-
ди пророков (пехуымпар) тоже его никогда не 
видел!». 

3. в кадаге неоднократно говорится об ува-
жении к пророкам. в селе, куда прибыл уастыр-
джи, есть дома для гостей, первый из которых 
предназначен для пророков. в этом доме коно-
вязь — золотая, а путь от коновязи к дому вы-
ложен стеклом. 

4. уастырджи и сам причисляется к проро-
кам, и при этом подчеркивается его особый ста-
тус. Прислуживающие юноши, увидев коня с 
золотыми подковами под седлом, украшенным 
дорогими каменьями, пришли к маргудзу и ска-
зали, что даже из пророков никто не приезжал 
на таком коне. 

5. маргудз ведет себя как настоящий право-
верный мусульманин, когда в походе с уастыр-
джи, влезая на вершину холма, под которым по-
гребены его жена и ее брат, совершает намаз. 

в целом уастырджи выступает в различных 
фольклорных сюжетах, подвергшихся и. в., то 
поборником торжества ислама, то помощником 
и ближайшим сподвижником пророка магоме-
та, то проводником идей ислама, то правовер-
ным мусульманином. 

иногда и. в. ограничивается только заменой 
одного имени на другое. в кадаге «батрадз и 
сын хыза челахсартаг» Дочь Солнца названа 
именем дочери пророка магомета — Фатимат. 
в другом кадаге уже сам Батрадз «получил у 
магометан имя газрет-али». в кадаге «о сыне 
нарта урызмага крым-султане» («уырызмæ-
джы фырт крым-султаны тыххæй») герой но-
сит характерное, красноречивое имя — Крым-
Султан. Принадлежность к мусульманству 
подчеркнуто распространяется на всех нартов. 

отмечается существующее между мусуль-
манами и христианами противоречие в вере и 
различие в одежде. как-то крым-султан, воз-
вращавшийся из странствий, подъехав к нартов-
скому аулу, увидел стоявших «на одном и дру-
гом курганах попов в длинных черных 
поповских платьях». на самом деле это были 
Сослан и его жена, носившие траур. Приблизив-
шись к первому кургану, крым-султан сказал: 
«да будет добр твой день, сауджын!» (осет. хри-
стианский священнослужитель). услышав в от-
вет, что это не сауджын, крым-султан, указывая 
на черные одежды, говорит: «нарты были маго-
метанами, а теперь у них появились сау-
джыны?». «нет, — отвечал сауджын (это был 
сослан), — нарты и теперь еще такие же маго-
метане, какие они были прежде, и у них нет сау-
джынов». 

и. в. сказывается на положении, которое за-
нимают нартовские герои. в кадаге «батрадз и 
стальной великан» («батырадз æмæ æфсæн 
уæйыг») батрадз — зять пророка магомета, а в 
сказании «нартовская уацамонга и смерть  
батрадза, сына хамыца» («нарти уациамонгæ 
æмæ хæмици фурт батрази мæлæт») после 
смерти нарт становится старшим пророком. 

Под и. в. сформировались и рассказы анек-
дотического характера. можно с уверенностью 
утверждать, что это явное заимствование и пе-
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ресказ ходячих анекдотов о ходже насреддине, 
носителе суфийской мудрости (суфизм — ми-
стическое направление ислама). особенность 
этих рассказов в том, что в них полностью со-
храняется сюжетная линия, меняются только 
имена и действующие лица. Персона ходжи на-
среддина заменяется персоной Сырдона, его 
окружение — нартами и т. д. 

анекдотический рассказ «как зарезали сыр-
донова откормленного барана», восходящий до 
притчи, построен на характерном для мусуль-
манской религии ожидании конца света. он не-
сет важную для суфизма идею о познании через 
внутреннее озарение. нарты под предлогом ско-
рого наступления конца света предложили сыр-
дону съесть его хорошо откормленного барана, 
чтобы он зря не пропадал. согласился с ними 
сырдон. как-то в солнечный день пошли на бе-
рег реки старшие нарты, а вместе с ними и сыр-
дон со своим бараном. когда нарты купались в 
реке, сырдон собрал их чалмы, халаты (харак-
терная мусульманская одежда) и бросил в огонь. 
После купания старейшие нарты вышли на бе-
рег с желанием наесться жирных шашлыков, но 
увидели, что их вещи исчезли. на возмущенный 
вопрос «где одежда?», сырдон ответил, что он 
ее бросил в огонь. одежда не понадобится, т. к. 
с наступлением конца света все умрут. 

«как сырдон выманил котел у соседа» — 
это пересказ классического анекдота о ходже 
насреддине, надувшем простоватого соседа 
байками о том, что котел, который он занял для 
приготовления угощения, родил (сырдон-хо-
джа вернул котел с прибавкой, положив в него 
маленькую сковородку). Заняв котел во второй 
раз, он оставил его себе и, когда хозяин пришел 
за своим добром, сырдон сказал простаку, что 
котел умер. на возражение соседа сырдон от-
ветил: «если ты поверил, что котел может ро-
дить, почему тогда не веришь, что котел может 
умереть?». 

такие же параллели обнаруживаются и в 
анекдотической истории «сырдона не обману-
ли» («сырдоныл сайд не ̓рцыди»), где рассказы-
вается, как уставшая от многочисленных 
злокозненных проказ хитроумного сырдона  
нартовская молодежь задумала разыграть его 
(см. Комическое в Нартовском эпосе). Это из-
вестная история о том, как юноши, пытаясь под-
шутить над сырдоном или насреддином, тайком 

приносят с собой куриные яйца, уговорившись, 
что проигравшим будет тот, кто не сможет сне-
сти яйцо. в свою очередь, сырдон проявил выс-
шую степень находчивости и самоиронии, он 
достойно вышел из трудного положения, отве-
тив насмешникам, что при курах должен нахо-
диться и петух. 

фольклор осетин содержит немало и других 
примеров синкретического соединения элемен-
тов мусульманской культуры с местными тради-
циями. Значительную роль в этом играл мифиче-
ский способ освоения мира, сопровождавшийся 
творческим осмыслением всех его богатств и 
поэтому распространявшийся на новые объек-
ты межкультурной коммуникации. на протяже-
нии тысячелетий духовная культура алан-осе-
тин испытывала влияние со стороны различных 
религиозных учений, впитывала и перерабаты-
вала их идейные пласты, но при этом сохранила 
и донесла до читателя дух древней мифологии. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 149, 213–220, 262, 306, 
378–385, 469–475; нк. иаЭ. 2. с. 539, 549, 550, 551, 607, 
609; нк. иаЭ. 3. с. 503, 537; нк. иаЭ. 4. с. 238–239, 243, 
248, 250; иас. т. I. с. 442–446, 493–496; нк. иаЭ. 5. с. 162; 
к а л о е в. осетины. с. 399–408; т а к а з о в ф. м. генезис 
религиозных воззрений народов северного кавказа. вл., 
2009. с. 126, 135; его же: мифологические архетипы моде-
ли мира в осетинской космогонии. вл., 2014. с. 19–21; 
анекдоты о ходже насреддине. харьков, 2008. с. 11, 13, 14. 

З. у. цораев

ИСтОРИОГРАФИя ЭПОСА. интерес к осе-
тинскому эпосу «нарты» в гуманитарной науке 
формировался в последней трети XIX в. по 
мере сбора, накопления и публикации фоль-
клорных текстов. одними из первых на богат-
ство устной народной традиции осетин обра-
тили внимание ученые и путешественники 
Ю. Клапрот, в. б. Пфаф, е. л. Марков, д. м. Лав-
ров. вопросы исторического анализа нартов-
ских кадагов, отголоски эпоса в этнографиче-
ском материале были частью проблематики 
труда м. м. Ковалевского «современный обы-
чай и древний закон: обычное право осетин в 
историко-сравнительном освещении». 

большой вклад в становление нартоведения 
как самостоятельной области гуманитарного 
знания внес в. ф. Миллер. он уделил много 
внимания вопросу о происхождении и этниче-
ской принадлежности нартовского эпоса. уче-
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ный считал нартовский эпос северокавказским. 
местом его сложения определял степи северо-
Западного кавказа, где в средневековье обитали 
ясы и касоги, т. е. предки осетин и кабардинцев. 
для решения вопроса о том, кто из носителей 
эпоса являлся его создателем, он считал чрезвы-
чайно важной задачей сбор и анализ этнических 
версий текстов сказаний. в. ф. миллер также 
выдвинул гипотезу соотнесенности нартовской 
топонимики с нынешней территорией северной 
осетии и кабардино-балкарии. обозначенные 
вопросы освещались в его работах: «осетинские 
этюды», «кавказско-русские параллели» и др. 

одним из первых среди нартоведов в. ф. мил-
лер указывал на мифо-эпические параллели меж-
ду нартовскими кадагами и гомеровским эпо-
сом, эпическим циклом Амран. изучив 
обширный материал, собранный им самим, его 
предшественниками и помощниками из пред-
ставителей осетинской интеллигенции, он сде-
лал ряд выводов, имеющих непреходящее зна-
чение. в статье «черты старины в сказаниях и 
быте осетин» он провел ряд параллелей между 
скифскими древностями и обычаями, обрядами 
и нартовскими кадагами осетин; в частности, 
он сопоставил обычай скальпирования у скифов 
и шубу из скальпов нарта Сослана; похоронные 
обряды осетин и аналогичные обряды скифов; 
способ гадания на палочках у скифов и у осетин 
(совпадающий даже в деталях); «чашу героев» 
Уацамонга у нартов, из которой удается пить 
только тому, кто совершил величайшие подви-
ги, и обычай скифов раз в год давать пить из 
особой чаши лишь тем мужам, которые преу-
спели в битвах. 

в конце XIX – нач. XX вв. круг собирателей, 
исследователей нартовского эпоса и, в свою 
очередь, предметное поле нартоведения замет-
но расширились. в исследованиях русских уче-
ных П. услара, П. Уваровой, л. Лопатинского, 
а. веселовского, а также представителей наци-
ональной интеллигенции м. Гарданова, а. Ку-
балова, а. Кодзаева, а. цахилова, г. Цаголова 
дискутировались вопросы о происхождении 
эпоса, предпринимались попытки сравнитель-
но-исторического анализа нартовских сюжетов 
с мифологическими и сказочными сюжетами в 
фольклоре коренных кавказских народов. Про-
водились сопоставления осетинских героиче-
ских сказаний с другими мировыми эпическими 

произведениями. нартовский текст привлекал-
ся для прочтения этнографических реалий быта 
и истории осетин. 

1920–1980-е годы. новый этап в изучении 
«нартиады» осетин начался после октябрьской 
революции 1917 г. в ходе глубоких обществен-
ных трансформаций 1920-х – 1930-х гг. особое 
социально-политическое значение придавалось 
изучению фольклора народов ссср, в частности 
эпического наследия. нартовский эпос использо-
вался для утверждения классовых, интернацио-
нальных установок в советском обществе. ста-
вилась двуединая задача, предусматривавшая 
регламентированное развитие этнокультурной 
идентичности народов ссср и формирование 
новой единой общности «советский народ». в 
эпосе сознательно выделялись как общечелове-
ческие ценности, так и классовые контексты 
духовно-нравственных ориентиров, которые 
реально обеспечивали бы социально-политиче-
скую стратегию объединения многонациональ-
ной страны на принципах социализма. 

в осетинской фольклористике на этом этапе, 
как и впоследствии, главным был вопрос о про-
исхождении эпоса. в 1925 г. были опубликова-
ны две статьи — «кто такие нарты?» м. Тугано-
ва и «к вопросу о происхождении нартовских 
песен» а. кубалова. оба автора ставили вопрос 
о создателях эпоса, но решали его по-разному. 
а. кубалов считал таковыми осетин и кабар-
динцев, которые, по его мнению, принесли нар-
товские сказания на кавказ. м. туганов же свя-
зывал происхождение эпоса исключительно с 
осетинами. При этом он первым обратил внима-
ние на трифункциональное строение нартовско-
го общества — наличие трех родов, каждый из 
которых был носителем определенной социаль-
ной функции («бората были богаты скотом; 
алагата были сильны умом; ахсартаггата отли-
чались храбростью и силой, были сильными 
людьми»). вопрос о возникновении эпоса так-
же рассматривался в работах б. а. Алборова 
«термин «нарт» (к вопросу о происхождении 
нартского эпоса), л. Семенова «нартские па-
мятники северного кавказа», «к вопросу о про-
исхождении осетинского нартского эпоса» и др. 

нартовский эпос как исторический источ-
ник является объектом серьезного исследова-
тельского интереса. в частности, тема эта полу-
чила освещение в сборнике научных статей 
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«нартский эпос» (1949), в котором публикуются 
статьи в. и. Абаева, б. в. Скитского, л. П. се-
менова и др. 

в целом магистральная научная концепция 
1920-х – 1930-х гг. о происхождении «нартиа-
ды» выглядела следующим образом: героиче-
ский эпос проник на северный кавказ вместе с 
аланскими предками осетин и распространился 
по всему региону благодаря широкому культур-
ному заимствованию. 

учение о классовой борьбе как движущей 
силе исторического процесса во многом опреде-
ляло развитие гуманитарного знания в отмечен-
ный период. естественно, оно влияло и на на-
ртоведение. классовый подход к изучению 
«нартиады» нашел отражение в статье З. н. Ва-
неева «общество нартов». рассматривая эпос 
как исторический источник, который нес ин-
формацию об общественном строе средневеко-
вой алании, о быте алан-осетин, ученый делал 
вывод о том, что «в обществе нартов имел место 
острый классовый антагонизм», и выражал уве-
ренность в «неизбежной победе угнетенных над 
господствующим классом». с идеологических, 
классовых позиций решалась проблема нартов-
ского эпоса м. Рклицким. в статье «к вопросу о 
нартах и нартских сказаниях» он представил ги-
потезу, согласно которой нарты — не народ в 
целом, а лишь представители его аристократи-
ческой верхушки. они пришли со своим эпосом 
из малой азии и передали его покоренному на-
роду, сходному с ним в этническом, племенном 
отношении. 

в 1941 г. вышла в свет небольшая книга 
«нар ты кадджытæ» и. Джанаева (нигер). кни-
га являла собой пример научно-популярной ин-
терпретации темы нартовского эпоса. в ней 
рассматривались вопросы бытования эпоса у 
кавказских народов, их идейного содержания, 
народности и реалистичности. 

выдающийся вклад в изучение нартиады 
внес в. и. абаев. Первые же работы ученого «о 
собственных именах нартовского эпоса» (1935), 
«опыт сравнительного анализа легенд о проис-
хождении нартов и римлян» (1938) привлекли 
внимание научной общественности. в целост-
ной форме концепция ученого была изложена в 
монографии «нартовский эпос» (дзауджикау, 
1945). в ней были рассмотрены вопросы о гене-
зисе нартовского эпоса, о времени его созда-

ния, о взаимосвязи кадагов (проблема циклиза-
ции), о смысле образов и отношении их к 
реальному миру, о происхождении имен героев 
эпоса и самого термина «нарт». дальнейшее 
развитие авторская концепция получила в рабо-
тах «историческое в нартовском эпосе», «осе-
тинский язык и фольклор», «Проблемы нартов-
ского эпоса» и др. 

ученый рассматривал нартовский эпос как 
произведение эпохи родового общества, которое 
питали мотивы военно-дружинного, охотничьего 
и пастушеского быта с яркими пережитками ма-
теринского рода. время возникновения первич-
ных мифологических сюжетов он отнес к 
скифcкой эпохе, т. е. к VIII–VII вв. до н. э., а за-
вершающий этап — к XIII–XIV вв., когда «ча-
стью под монгольским влиянием был сделан 
шаг к общей циклизации сказаний, и все герои 
получили общее наименование нартов». 

в. и. абаев утверждал, что в основе своей 
эпос — глубоко оригинальное национальное 
творение осетинского народа. обосновывая 
концепцию алано-осетинского происхождения, 
он исходил из анализа собственных имен в нар-
товском эпосе, в значительной части происхо-
дивших из иранских языков. а поскольку из се-
верокавказских языков только осетинский 
имеет в себе иранский элемент, то, следователь-
но, творцами «ядра» эпоса являются древние 
предки осетин, — заключал ученый. родиной 
нартовского эпоса в. и. абаев называл север-
ный кавказ и Южную россию. он полагал, что 
эпос, сложившийся из аланского эпического 
цикла, со временем в результате межэтнических 
связей и влияний приобрел интернациональный 
характер. другой сторонник алано-осетинской 
теории происхождения эпоса б. в. скитский в 
статье «нартский эпос как исторический источ-
ник» придерживался той же точки зрения. 

в эти же годы развивалось мифологическое 
направление в нартоведении. в частности,  
в. и. абаев подчеркивал, что в «нартиаде», как и 
в других эпических произведениях, преобладают 
элементы мифа, сказочной героики. он проводил 
сравнительно-исторические параллели между 
нартовским эпосом и мифологической традици-
ей скифо-сармато-аланского мира, подтверждая 
их этимологией понятий, имен из сказаний, со-
хранившихся в современном осетинском языке. 
в то же время, он солидаризировался с работами 
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участники международной научной конференции «наука и духовность: нартоведение на рубеже XX–XXI вв.», 
г. владикавказ, 13–15 октября 2011 г. (слева направо). сидят: а. в. кудияров, л. а. чибиров, т. а. гуриев, в. а. бахтина, 

т. м. хаджиева, б. в. техов, р. я. фидарова. стоят: р. ф. фидаров, т. к. салбиев, м. в. дарчиева, З. к. кусаева, З. дж. джапуа, 
д. в. сокаева, с. а. айларова, –, и. т. цориева, З. б. цаллагова, ф. х. гутнов, а. б. бритаева, е. б. дзапарова, с. г. бидеева

к. Гагкаева, л. семенова, б. скитского, отстаи-
вавших ценность эпоса как исторического ис-
точника. 

расширялась тематика нартоведческих ис-
следований. в качестве самостоятельной темы 
обосабливались женские образы эпоса. их роль 
и место в социальной иерархии нартовского об-
щества анализировали л. сергеева, о. Туаева. 

на фоне «оттепели» середины 1950-х — 
1960-х гг. культурная политика корректирова-
лась в соответствии со стратегией строитель-
ства советской культуры: «социалистической 
по содержанию и национальной по форме». 
смягчение идеологического давления в области 
гуманитарных наук способствовало активиза-
ции исследований по освоению богатейшего 
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эпического наследия народов ссср. единым 
координирующим научным центром по изуче-
нию народного творчества выступил институт 
мировой литературы имени м. горького  
ан ссср. он возглавил работу фольклористов 
страны по реализации государственной про-
граммы «Эпос народов ссср». 

в 1956 г. в г. орджоникидзе (ныне г. влади-
кавказ) и в 1963 г. в г. сухуми институт мировой 
литературы ан ссср совместно с региональ-
ными научно-исследовательскими институтами 
организовал научные форумы. в них участвова-
ли ведущие советские фольклористы, лингви-
сты, этнографы в. и. абаев, х. н. Ардасенов, 
у. б. далгат, к. е. гагкаев, Ш. д. инал-ипа,  
б. а. Калоев, г. З. Калоев, е. и. Крупнов,  
е. м. Мелетинский, Ш. х. салакая, в. и. Чиче-
ров и др. форумы подвели итоги записи, публи-
кации и изучения нартовского эпоса и опреде-
лили основной круг исследовательских задач в 
области нартоведения. центральными и наибо-
лее спорными оставались вопросы об этнической 
принадлежности, о национальном характере и 
многонациональном бытовании нартовского 
эпоса. 

растущий интерес к проблеме и явное стрем-
ление представителей кавказских научных цен-
тров подчеркнуть «первородность» своей наци-
ональной версии обеспечили динамичное 
развитие нартоведения в 1960-е гг. сборники 
научных трудов: «нартский эпос. материалы 
совещания 19–20 октября 1956 г.», «сказания о 
нартах — эпос народов кавказа», изданный по 
следам конференции по нартоведению в суху-
ми в 1963 г., и другие работы свидетельствовали 
о тематической многоплановости научных раз-
работок. историзм эпоса, структура нартовско-
го общества, женские образы, мировоззренче-
ские мотивы и другие темы поднимались в 
работах осетиноведов З. в. Абаевой, с. Ш. Га-
бараева, к. е. Гагкаева, б. а. калоева, р. с. Ка-
бисова, я. с. Смирновой и др. 

однако центральной темой дискуссии оста-
вался вопрос генезиса эпоса. новизна его по-
становки заключалась в том, что эпос рассма-
тривался теперь не только как феномен культуры 
определенного народа, но и как системообразу-
ющий фактор его бытия и истории. Поэтому 
вполне логично, что в это время в экспертизу 
«нартиады», наряду с фольклористами, лингви-

стами и этнографами, активно включились ар-
хеологи. в работах е. и. крупнова «древняя 
история северного кавказа», «о времени фор-
мирования основного ядра нартовского эпоса у 
народов кавказа» вопросы локализации эпоса, 
его связи с историей развития кавказских наро-
дов рассматривались на основе привлечения ар-
хеологических артефактов. е. и. крупнов раз-
делял точку зрения в. и. абаева о времени 
формирования ядра нартовских сказаний. но 
он отвергал взгляд ученого о привнесенном ха-
рактере эпоса. он отстаивал «пракавказскую» 
версию происхождения «нартиады» и считал, 
что героические сказания — это результат само-
бытного (а не заимствованного) творчества сугу-
бо местных кавказских племен. 

в ответ, оппонируя е. и. крупнову, в. и. аба-
ев отмечал, что «нартовский эпос — памятник 
многослойный, с разнородными этническими 
включениями», но ядро осетинских версий со-
ставляют древние аланские и скифские мифы и 
предания, привнесенные на кавказ аланами. 

дискуссии стимулировали дальнейшее раз-
витие мифологического направления в нартове-
дении. в работе «скифо-европейские изоглос-
сы» в. и. абаев вслед за Ж. Дюмезилем 
зафиксировал, что нартовский эпос при всей 
своей исключительной самобытности имеет па-
раллели в далеком скандинавском эпосе (Сыр-
дон — Локи), возникшие в результате контактов 
скифо-сарматов с германскими, а также кельт-
скими племенами в определенную историче-
скую эпоху и в определенном ареале. 

мифологические пласты «нартиады» ана-
лизировались в статьях «цирыхъ осетинских 
нартовских сказаний», «легендарное колесо 
нартских сказаний», «Шапка-невидимка осе-
тинских нартовских сказаний» б. а. алборова. 
вопросы сюжета, стиля и музыкальной формы 
сказаний, эволюции отдельных эпических об-
разов разрабатывались в. а. Дынник, к. е. гаг-
каевым, к. г. Цхурбаевой, а. х. Бязыровым. 
историческое направление в осетинском нар-
товедении представляли труды б. а. калоева, 
с. Ш. габараева, Ю. с. Гаглойти. обращает 
на себя внимание исследование образа Ша-
тáны в трудах н. к. Мамиевой. 

развитие мифологического и исторического 
направлений в изучении эпоса продолжилось в 
1970-е – 1980-е гг. Представители первого направ-
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ления (З. в. абаева, н. а. Джанаева, л. с. Клейн, 
а. р. Чочиев и др.) для обоснования своей точки 
зрения привлекали, как правило, материалы 
скифской мифологии, генеалогических преда-
ний или рассматривали сюжетные особенности, 
специфику бытования нартовских кадагов осе-
тин. сторонники исторического направления 
(П. к. Козаев, в. а. Кузнецов, г. б. Романова и 
др.) опирались в основном на археологический 
материал для выявления общих черт в разных 
этнических версиях «нартиады». 

Проблемно-тематический спектр нартовед-
ческих работ в рассматриваемый период расши-
рился. в исследованиях р. г. Дзаттиаты,  
т. м. Алборова анализировались образы воин-
ских божеств, идеального героя в мифологиче-
ской и эпической традиции осетин. Продолжил 
исследование этимологии имен нартовских ге-
роев ф. д. Техов. новые аспекты темы историз-
ма, труда и гуманизма в «нартиаде» рассматри-
вались в работах а. х. бязырова. выявлению 
специфики соотношения героического и ко-
мического в эпосе были посвящены работы  
д. и. Дедегкаева. 

дифференциация направлений в нартоведе-
нии во многом определялась накоплением в 
1970-е гг. источников по смежным областям на-
учного знания: языкознанию, этнографии, архе-
ологии. они обусловили формирование новых 
подходов интерпретации эпоса. в осетинском 
нартоведении утвердилась позиция, согласно 
которой в эпосе неразрывно соединились мифо-
логические традиции древнекавказского, иран-
ского (скифо-сармато-аланского) и монгольско-
го миров. они в целом отражали исторические 
этапы становления эпоса «нарты». 

на присутствие, к примеру, монгольского 
компонента в «нартиаде» впервые указал  
в. и. абаев. возникновение общего наименова-
ния эпического племени «нарты» (по версии 
ученого — «дети солнца») он считал результа-
том длительного и интенсивного взаимодей-
ствия алан и монголов. Это было отголоском 
бурного развития советского монголоведения 
на фоне некоторого упадка иранистики. 

идея монгольского влияния получила раз-
вернутое обоснование в работах т. а. Гуриева 
«к проблеме генезиса осетинского нартского 
эпоса (о монгольских влияниях)», «к вопросам 
ономастики осетинского нартовского эпоса», 

«антропонимия осетинского нартовского эпо-
са» и др. влияние монгольских племен на раз-
витие эпоса ученый видел в именах нартовских 
героев, в возникновении новых циклов и меж-
цикловых связей («хамыц и батрадз»). в во-
просе о происхождении термина «нарты» — 
«дети солнца» — он пошел дальше в. и. абаева. 
ученый утверждал, что общее название геро-
ев вошло в эпос вместе с монгольской леген-
дой о праматери богатырей, имевшей связь с 
небом. 

но большинство нартоведов (Ж. дюмезиль, 
Ю. гаглойти, в. кузнецов и др.) развивали тео-
рию иранского происхождения термина «нар-
ты». так, х. с. Джиоев выводил его из древнеи-
ранского, древнескифского слова «нар», 
означавшего «мужчина», «герой», «богатырь», 
и относил время его появления к древнейшему 
периоду становления эпоса. 

особое место в летописи нартоведения в за-
рубежной историографии принадлежит выдаю-
щемуся французскому ученому XX в. Ж. дюме-
зилю. в книге «легенды о нартах» (Париж, 
1930) он представил практически все доступ-
ные ему варианты сказаний и в сопроводитель-
ных заметках обнародовал результаты своих 
сравнительно-исторических изысканий. 

в 1960-х — 1980-х гг. заложенные Ж. дюме-
зилем традиции сравнительно-исторического 
изучения «нартиады» были продолжены в тру-
дах английского ученого, индоираниста г. Бейли, 
который доказывал североиранское, скифо-алан-
ское происхождение эпоса. о преимущественно 
иранском происхождении нартовских сказаний 
с глубокими корнями в скифской древности пи-
сал исландский исследователь ф. Тордарсон. 
Эта тема освещалась также в трудах г. Вернад-
ского, к. Мюллера и др. 

Перспективным является сопоставительный 
анализ осетинского эпоса «нарты» и других ми-
фологических систем. Это направление пред-
ставляют Ж. Грисвар, Ж. дюмезиль, а. Йосида, 
а. Кристоль, к. Вьель. Ж. дюмезиль первым 
обратил внимание на сюжетные пересечения 
между нартовскими и кельтскими мифами. 
дальнейшую разработку тема получила в ра-
ботах его коллеги и соотечественника Ж. грис-
вара, который провел сравнительный анализ 
героев «нартиады» и легенд о короле Артуре и 
рыцарях «круглого стола». в последующем ее 
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продолжили г. Рид, к. Литтлтон, л. Малкор  
и др. 

наряду с изучением отдельных вопросов 
нартоведческой проблематики в исследовани-
ях в. и. абаева, З. в. абаевой, З. д. Гаглоевой, 
б. а. калоева шло историографическое осмыс-
ление накопленных знаний. особого внимания 
заслуживает монография Ю. с. гаглойти «не-
которые вопросы историографии нартовского 
эпоса», в которой рассмотрены основные 
проб лемы в историографии «нартиады», в 
первую очередь касающиеся генезиса нартов-
ского эпоса. 

Продолжавшиеся в 1970-е – 1980-е гг. ожив-
ленные дискуссии об этнической составляющей 
«нартиады» и происхождении термина «нарт» 
способствовали глубокому осмыслению проб-
лемы происхождения, времени, места и условий 
рождения эпоса и ареала его функционирова-
ния. они открывали новые возможности для ис-
пользования «нартиады» в качестве историче-
ского источника по древней и средневековой 
истории народов кавказа. 

1990-е гг. – нач. XXI в. смена общественной 
парадигмы в 1990-е гг. и нарастание системных 
кризисных явлений, в том числе в культуре, не-
гативно отразились на развитии региональных 
научных школ и направлений. они привели к 
смещению акцентов исследовательской актив-
ности в области гуманитарных наук. объектив-
ным следствием тенденций явился превентив-
ный механизм самоорганизации научных 
сообществ на северном кавказе в контексте за-
просов народов на сохранение культурной 
идентичности. Поиски посткризисной культур-
но-нравственной опоры, потребность в нацио-
нальной идентификации обусловили растущий 
интерес в регионе к традиционной этнической 
культуре, к эпическому наследию отдельного 
народа. в результате на рубеже XX–XXI вв. од-
ним из ведущих направлений в культурной по-
литике народов региона стала популяризация 
нартовского эпоса. 

изучение «нартиады» в сугубо «националь-
ных форматах» продолжилось в существовав-
ших исследовательских направлениях: мифоло-
гическом и историческом. различные подходы к 
рассмотрению дискуссионных проблем в изуче-
нии, в частности, осетинского эпоса «нарты», 
вопросы методологии, мифологии, историзма, 

поэтики и художественно-философского содер-
жания эпоса озвучивались в монографических 
исследованиях ведущих отечественных и зару-
бежных нартоведов, а также на площадках на-
учных форумов (майкоп, 1992; сухуми, 1992; 
нальчик, 2000; владикавказ, 2011; 2013; 2015; 
2017; 2019; 2021; и др.). итоги обсуждений ак-
туальных нартоведческих вопросов публикова-
лись в материалах научных конференций, в 
сборниках статей и на страницах периодиче-
ских научных изданий. среди них особого вни-
мания заслуживают «Проблемы осетинского 
нартовского эпоса. сборник научных статей» 
(владикавказ, 2000), журнал алано-осетинских 
исследований «Nartamongæ», а также продол-
жающееся издание «нартоведение в XXI веке: 
современные парадигмы и интерпретации» 
(владикавказ, 2012. вып. 1; 2013. вып. 2; 2015. 
вып. 3; 2017. вып. 4; 2019. вып. 5). 

образы и мотивы в нартовских сказаниях, 
сравнительно-историческая характеристика осе-
тинского эпоса и мифоэпического наследия 
других народов сегодня получили освещение в 
работах а. в. Дарчиева, м. в. Дарчиевой,  
Ю. а. Дзиццойты, в. с. Газдановой, т. а. Гури-
ева, а. е. Иванеско, З. к. Кусаевой, К. Ю. Рахно, 
З. м. Салагаевой, т. к. Салбиева, д. в. Сокае-
вой, ф. м. Таказова, р. ф. Фидарова, л. а. Чиби-
рова. 

исторические реалии жизни ираноязычных 
племен, их влияние на формирование традици-
онной осетинской культуры являются объектом 
исследовательского интереса З. х.-м. Албего-
вой, г. н. Вольной, Э. т. Гутиевой, ф. х. Гутно-
ва, б. а. калоева, П. к. Козаева, в. а. кузнецо-
ва, а. а. Туаллагова, с. а. Яценко. 

археографические и историографические 
аспекты проблемы рассматриваются и. т. Цори-
евой, л. к. Гостиевой, З. б. Цаллаговой. в рабо-
тах исследователей прослеживается и дополня-
ется история собирания, изучения и издания 
текстов осетинской «нартиады» на протяжении 
двух столетий. 

Проблема сохранения и дальнейшего разви-
тия осетинского языка актуализировала изуче-
ние истории национального языка через анализ 
языковых особенностей эпического текста. линг-
вистический разбор текстов сказаний предложен 
в работах к. г. джусоевой, в. у. Моргоева,  
в. х. Тменова. в исследованиях е. б. Бесоловой, 
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т. а. гуриева, м. в. дарчиевой, а. а. туаллагова 
разрабатывались вопросы эпической этимологии и 
ономастики. в статьях а. х. бязырова, е. б. бесоло-
вой, ф. м. таказова представлены новые подходы к 
расшифровке, например, термина «нарт». 

в современном нартоведении активно ис-
следуются вопросы духовных, этических и 
эстетических идеалов эпоса, которые тесно 
переплетаются с осмыслением проблемы влия-
ния «нартиады» на развитие профессиональ-
ной художественной культуры. они получили 
отражение в публикациях т. Э. Батаговой,  
а. а. Газдаровой, ф. х. гутнова, дз. м. Дзлие-
вой, З. т. Каряевой, З. к. кусаевой, и. в. мами-
евой, З. к. Плаевой, м. г. Плиевой, Э. б. Сатца-
ева, Э. г. сафиной, ф. м. таказова, р. я. фи- 
даровой, а. х. Хадиковой, З. б. цаллаговой,  
м. в. Цховребовой и др. 

сравнительный анализ этнических версий 
«нартиады», дающий информацию для осмыс-
ления природы общей эпической традиции и 
генезиса каждой этнической версии, предпри-
нят в работах Ю. с. гаглойти, З. к. Ханаевой,  
л. а. чибирова. 

весьма перспективным в контексте продол-
жающейся дискуссии о генезисе ядра эпоса 
представляется исследование эпической топо-
нимии и этнонимии, выявление мифологиче-
ских и ареальных параллелей в эпическом на-
следии народа. Эти вопросы рассматриваются в 
монографиях Ю. а. дзиццойты «нарты и их 
соседи. географические и этнические названия 
в нартовском эпосе» (владикавказ, 1992), «нар-
товский эпос и амираниани» (цхинвал, 2003), 
Э. б. сатцаева «нартский эпос и иранская поэ-
ма «Шахнамэ» (схожие сюжетные мотивы)» 
(владикавказ, 2008), а. а. туаллагова «меч и 
фандыр. артуриана и нартовский эпос осетин» 
(владикавказ, 2011), т. в. Тадевосяна «семан-
тические параллели фольклорных архетипов. 
русские былины и осетинский нартский эпос» 
(владикавказ, 2014). сравнительно-эпические 
параллели нартовского эпоса осетин с эпиче-
ским творчеством многих народов евразии, 
восходящие к скифам, а через них к иранским и 
индоиранским древностям, эпическому про-
странству европы, анализируются в моногра-
фии л. а. чибирова «осетинская нартиада: ми-
фологические истоки и ареальные связи» 
(владикавказ, 2016). 

в постсоветское время отечественная исто-
риография «нартиады» отмечена появлением 
оригинальных авторских концепций. одна из 
них изложена к. болатовым, доказывающим, 
что в основе нартовских кадагов лежит ино-
сказательно выраженная технология выплавки 
тех или иных сплавов металлов. дуалистиче-
скую концепцию мировидения в сказаниях 
представил а. р. чочиев. По его мнению, она 
строится на простейшем принципе разделения 
рода Naf на «мужское» и «женское», который 
предшествовал трифункциональному делению 
общества. 

в начале XXI в. изучение «нартиады» полу-
чило мощный импульс и в западной историо-
графии. большой интерес ученого мира вызвала 
монография к. литтлтона и л. малкор «от 
скифии до камелота». авторы проследили па-
раллели между эпосами древних британцев и 
наследников нартов. Проведенное исследова-
ние подвело их к заключению о скифо-сармат-
ской основе большинства основных элементов 
артуровского цикла. в частности, они возвели 
образ грааля к священной чаше нартов — уаца-
монга. устоявшиеся в западной историографии 
представления об артуриане поколебала работа 
г. Рида «артур — король драконов», связавшая 
образ легендарного короля с кругом скифо-сар-
матских народов. в ней выдвинута гипотеза о 
том, что во II в. н. э. в ходе военных походов сар-
маты, достигнув британских территорий, при-
несли с собой и распространили среди местных 
племен нартовские сказания. Этот ряд дополня-
ет монография т. Хейердала и П. лиллиестрема 
«в погоне за одином». основная идея книги — 
викинги в лице асов (одного из аланских пле-
мен) пришли на север с юга россии и имеют 
азово-кавказские корни. 

всесторонний научный анализ «нартиады», 
объединяющий усилия отечественных и зару-
бежных ученых, закладывает прочную основу 
для дальнейшего глубокого изучения сокровищ-
ницы культуры осетинского народа и открывает 
новые горизонты возможностей для исследова-
телей-энтузиастов, входящих сегодня в мир на-
уки. 

Лит.: л у г о в о й. ритуал; м а м о н о в а. нартский 
эпос; г а г л о й т и. нвинЭ; к у з н е ц о в. нартский эпос; 
а б а е в. ит. 1990; его же: нЭо. 1945; нЭ. 1957; снЭнк. 

и. т. цориева
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ИСтОРИЧеСКИе ИСтОКИ ЭПОСА — до-
стоверное отражение в мифоэпическом пове-
ствовании реального быта и духа народа, обще-
ственного строя, действительных событий, 
жизни выдающихся личностей, топонимов и 
этнонимов, запечатленных на «карте» древнего 
мира. 

мифоэпическое сознание, органичное арха-
ическому обществу, было идейно-смысловым и 
деятельным освоением мира. основой струк-
турирования мифических событий в перво-
бытную эпоху являлись родовые отношения, 
которые, будучи перенесенными на весь окру-
жающий мир, одушевляли его, представляли 
связь между всем существующим как кровно-
родственную. в отличие от мифа, эпическое по-
вествование фокусируется на действиях и пове-
дении героев. в эпический период древней 
истории человек становится подлинным твор-
цом событий, воспроизводя в своем творчестве 
их последовательность и комбинации, их опре-
деленную, исторически индивидуальную «фи-
зиономию». Эпическое сознание конструирует 
монументальные фигуры и образы, связываю-
щие между собой различные эпохи, и обнару-
живает в изменчивости вещей некую устойчи-
вость. собрание реальных событий и героев в 
эпике обретает надисторический характер, а 
универсальный смысл становится матрицей ду-
ховной жизни и образцом для подражания. 

связь эпоса с действительной историей под-
тверждается многочисленным фактическим ма-
териалом. в. и. Абаев небезосновательно ут-
верждал: «…если мифологическая основа 
нартовской эпопеи не вызывает сомнений, то 
столь же бесспорна и ее историчность». 

сквозь традиционные мифологические схе-
мы, модели и мотивы на каждом шагу проступа-
ют черты конкретной истории конкретного на-
рода. Ю. с. Гаглойти также придерживался 
мнения, что в основе многих, может быть даже 
большинства, сказаний о нартах лежат какие-то 
исторические события из жизни народа, кото-
рые с течением времени получили фантастиче-
ское обрамление и приняли монументальный, 
гиперболизованный характер. 

З. в. Абаева, отдавая дань свободному вы-
мыслу и творческому воображению создателей 
героических сказаний, все же пришла к выводу: 
«… как только разговор идет об общей картине 

исторической жизни нартов (т. е. народа, соз-
давшего эпос), мы находим необыкновенно кон-
кретное описание действительности. бушева-
ние самых реалистических красок в обрисовке 
нартовского быта заглушает всякое сомнение в 
том, что «это было не так». 

По мнению в. и. абаева, историчность нар-
товского эпоса состоит в том, что в большин-
стве сказаний отражен определенный обще-
ственный уклад, для нартовского общества 
характерны черты родового строя, оно не знает 
государственной организации. в самом деле, 
здесь дело имеется с воинской культурой, для 
которой характерна военная иерархия, свой-
ственная образу жизни скифо-сарматских пле-
мен. религиозно-мифологические воззрения 
скифов, их обычаи нашли свое продолжение в 
мировоззрении и фольклоре осетин. опираясь 
на ономастический материал, т. а. Гуриев отме-
чал наличие в эпосе скифо-алано-осетинской 
языковой и фольклорной непрерывности. 

скифо-осетинские параллели были широко 
представлены в работах Ж. Дюмезиля. рекон-
струированная Ж. дюмезилем трифункцио-
нальная модель устройства древнего социума 
фигурирует в нартовском эпосе в виде трех ро-
дов и трех уровней локализации поселений  
нартов. уже у скифов и родственных им племен 
трифункциональная модель осталась как воспо-
минание об отдаленных временах. Произошло 
схождение двух функций: жрец и воин выступи-
ли в одном лице. Ж. дюмезиль отмечал, что 
«…в скифии, не считая ворожбы, религиозные 
акты отправлялись главными лицами — начи-
ная с царей и кончая главами семейств, — и 
нельзя выявить никакого признака корпоратив-
ного существования жрецов в буквальном 
смысле слова». Жреческая функция исполня-
лась любым взрослым мужчиной, главой семей-
ства, независимо от его социального статуса. 
Это обстоятельство послужило главным факто-
ром, воспрепятствовавшим выделению жречес-
тва в качестве самостоятельной силы, особой 
страты. общественный строй скифов, сарматов 
и алан был в целом двухсословным и состоял из 
военной аристократии, своеобразной элиты об-
щества и многочисленного плебса. сказанное 
подтверждается тем, что скифская мифология 
сохранила не только трехчленную версию, но и 
двучленную, зафиксированную и Геродотом, и 
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диодором. в двучленной версии имеются две 
сословные группы, называемые палами и напа-
ми. двучленная схема, как исторически более 
реальная для восточно-европейских иранцев, 
имеет некоторые соответствия и в нартовском 
эпосе. Здесь она выразилась не только в близ-
нечных мотивах, связанных с родословной Ах-
сартаггата (Ахсар и Ахсартаг, Урызмаг и Ха-
мыц), но и в борьбе этого рода с противостоящим 
ему многочисленным родом Бората. двоичное 
сопоставление было основополагающим как в 
практике ритуала, так и в организации социаль-
ных институтов, тогда как троичность подчер-
кивала связь с Мировым древом и отражала 
структуру космоса (верх, середина, низ). если 
трифункциональная модель координировала 
взаимоотношение социума с природой, с окру-
жающим космосом, то двухфункциональная мо-
дель служила организации и упорядочению со-
циальных слоев и групп. 

нартовский эпос сохранил древнюю модель 
устройства социума как недосягаемый идеал, 
существовавший в прошлом, как образец наи-
лучшей формы племенной жизни, которому не-
обходимо подражать. скифское и аланское об-
щество воспроизводило в своей основе именно 
эту модель социальной иерархии, а три нартов-
ских рода в эпосе сохранили смысловую и со-
словную противоположность некогда историче-
ски реальных социальных слоев. 

нартовский эпос различает три рода: Алага-
та, ахсартаггата и бората, от которых проис-
ходят все основные герои. они составляют все 
нартовское общество (æртæ нарты). Простран-
ственное положение нартовских родов соответ-
ствовало бы антропоморфному коду, который 
выявляет соотнесенность функций с тремя важ-
нейшими частями тела: головой, руками и нога-
ми, если бы алагата жили в верхней, вертикаль-
ной зоне, а ахсартаггата — в средней. но эпос 
сообщает об ином расположении, при котором 
верхняя зона принадлежит ахсартаггата, а не 
алагата, что больше соответствовало бы клас-
сической идеологической модели. и это не слу-
чайно, поскольку именно военное сословие в 
евразийских степях стало во главе общества. 
Эпос произвел инверсию и тем самым отобра-
зил реальную топологию, установленную со-
гласно новой иерархии и новому социокультур-
ному коду. 

следующий этап генезиса мифологии и эпо-
са осетин связан с аланами, образовавшими в  
VI в. государство на северном кавказе. к этому 
же времени относится укрепление союзниче-
ских отношений алании с христианской визан-
тией. в целях упрочения этих отношений в на-
чале X в. начинается христианизация алан. в 
925 г. аланы приняли христианство, но в 932 г. 
отреклись и прогнали епископов и священни-
ков. однако христианство и после этого неодно-
кратно возвращалось в аланию и укрепилось 
среди верхнего социального слоя. была создана 
аланская епархия. время наиболее прочных свя-
зей алании с византией приходится на X–XII вв. 
на мировоззренческом уровне возникло серьез-
ное противостояние между традиционными до-
христианскими верованиями и новой религией, 
культами и пышной обрядностью. согласно  
в. и. абаеву, в нартовском эпосе «ярко и драма-
тично отразилась борьба между язычеством и 
христианством», битва старых духов с новыми 
христианскими святыми. Сослан и Батрадз — 
это герои древнего мира, погибшие в неравной 
борьбе с новым богом и его свитой, сонмом ан-
гелов. «в эпизодах смерти батрадза и сослана 
нартовский эпос выступает как эпос уходящего 
язычества». когда батрадз «капитулирует» пе-
ред св. софией, это «капитулирует» языческая 
алания перед византийским христианством. 
события эти происходили между V и X вв. в 
начале X в. несмотря на то, что христианство 
было принято во всей алании, оно восторже-
ствовало только номинально. в средние века 
христианство не получило дальнейшего рас-
пространения, и среди населения практикова-
лись древние дохристианские верования. во 
второй пол. XVIII в. начался новый этап христи-
анизации осетии-алании. христианство внедря-
лось больше административными мерами, неже-
ли церковными проповедями. и, тем не менее, 
христианство, как отмечает ф. м. Таказов, «не-
смотря на поверхностное восприятие его осетина-
ми, не могло не повлиять на мифотворчество на-
рода и эволюцию его мифологической системы». 
десять веков христианства не прошли даром. 
древние верования смешались с элементами 
христианской духовной культуры. отчасти по-
менялась терминология и обрядовая практика. 
имена некоторых персонажей, фигурирующих 
в эпосе, изменились на христианские. но от 
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христианского в них только лежащее на по-
верхности имя, а по сути своей это мифоло-
гические персонажи и духи древнего мира. 
например, Уастырджи — св. георгий, Уацил-
ла — илья пророк, уас Никкола — св. николай, 
Фалвара — св. флор и лавр, Мыкалгабырта — 
св. михаил и св. гавриил, Мады Майрам — 
богоматерь и др. Балсагово Колесо, погубившее 
сослана, а в других сказаниях бат радза, стало 
Ойнона Колесом — иоанна, а финальные сцены 
эпопеи нартов, отображающие их гибель, обре-
ли поистине эсхатологический характер. 

в. и. абаев и т. а. гуриев, указывая на и. и. э., 
уходящие в скифо-сарматскую эпоху, и отмечая 
наличие в «нартиаде» местного кавказского 
компонента, развивают гипотезу о монгольских 
влияниях. По их мнению, алано-монгольские 
отношения нашли в нартовском эпосе явствен-
ный отзвук. в цикле о батрадзе фигурирует не-
кий семиглавый великан Кандзаргас, пленив-
ший многих нартов, в том числе и деда батрадза. 
в. и. абаев высказал предположение, что имя 
«кандзаргас» — это искаженное «хан чингиз», 
или «чингиз-хан». Ю. а. Дзиццойты придер-
живается другой этимологии, связывая кан-
дзаргаса с мифологическими существами скиф-
ского эпоса — грифонами. в сказании о войне 
между ахсартаггата и бората фигурирует Сай-
наг-алдар, помогающий одним нартам бороться 
с другими нартами, и убивающий хамыца — их 
главу. имя «сайнаг-алдар» — это осетинская 
версия монгольского «саин-хан» — славный 
хан, которое было почетным именем батыя. 
Сказителю удалось подчеркнуть и особенности 
поведения сайнаг-алдара, типичные для поли-
тики ханов Золотой орды. суть этой политики 
заключалась в поддержке распри между рода-
ми. Здесь история повторилась. За 1000 лет до 
монголов такую же политику по отношению к 
скифо-сарматским племенам проводили бос-
порские цари. те отдаленные исторические со-
бытия нашли отражение в сказании о борьбе 
Бората и Ахсартаггата: представители чис-
ленно меньшего рода ахсартаггата, задумав 
пойти войной на бората, просят военную по-
мощь у Кафты-сар-Хуандон-алдара (с осет. — 
глава рыб, властитель пролива). За этим именем 
скрывается боспорский царь, владевший про-
ливом между черным и азовским морями. раз-
мах рыбных промыслов в боспорском царстве 

мог стяжать ему славу главы рыб. согласно ска-
занию, правитель предоставил ахсартаггата 
вспомогательное войско — бората были истреб-
лены. 

некоторые персонажи нартовского эпоса 
имеют более или менее тесную связь с истори-
ческими личностями, получившими в свое вре-
мя широкую известность. в. и. абаев считал, 
что имена Шатáна, сослан и батрадз принад-
лежали реальным историческим персонажам. 
хотя рассказ об аланской принцессе сатиник 
(см. Шата́на-Сатиник) дошел до моисея хорен-
ского как фольклорный сюжет, он не выдуман и 
представляет собой народно-поэтическую ин-
терпретацию реальных событий — поход алан в 
армению во II в. н. э. вполне реален и брак са-
тиник с армянским царем арташесом. о попу-
лярности сатиник в армении говорит не только 
то, что она стала героиней фольклора, но и то, 
что ее постоянный эпитет в нартовском эпосе 
«ахсин» стал распространенным армянским 
женским именем ашхен. в. и. абаев писал: 
«если ум и красота сатиник произвели такое 
впечатление на армян, то надо думать у себя на 
родине она пользовалась не меньшей славой и, 
в свою очередь, стала предметом народно-эпи-
ческого воспевания». 

и. и. э. проявляются в наложении на опреде-
ленный мифологический сюжет образа реально-
го исторического лица, прославившего осетию 
навеки, — давид-сослана — мужа грузинской 
царицы тамары. в конце XII – нач. XIII вв. — 
это видный политический деятель и военачаль-
ник, занявший в истории грузии достойное ме-
сто. исследователи предполагали, что и на 
своей родине, в осетии, он пользовался не 
меньшей славой. у осетин не было, в отличие 
от грузин, письменной историографии, но зато 
у них была богатейшая народно-эпическая тра-
диция, в которую они включили сослана. По 
мнению в. и. абаева и т. а. гуриева, имя «бат-
радз» — это батыр-ас «богатырь асский», оно 
представляет собой монгольский вариант гру-
зинского ос-бакатар «богатырь осский (осетин-
ский)». так называет грузинская хроника осе-
тинского предводителя (XIII–XIV в. н. э.), 
который воевал во времена монголов с грузией 
и, в частности, взял крепость Гори, что в неко-
торых нартовских сказаниях приписывается 
именно батрадзу. опираясь на осетинские пре-
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дания, в. и. абаев высказал предположение, 
что его настоящее имя было «алгуз». «Почему 
эпос сохранил имя этого героя в монгольском 
оформлении? вероятно потому же, почему 
сербы своего национального героя черного ге-
оргия называли по-турецки: карагеоргий; а ис-
панцы героя борьбы с маврами де бивара — по-
арабски: сид». 

итак, имеются точки соприкосновения меж-
ду эпическими сюжетами и историческими со-
бытиями. сатиник выручает своего брата из 
плена. так же поступает нартовская Шатáна. 
ос-бакатар завоевывает крепость гори. так же 
действует нарт батрадз. «если бы мы лучше 
знали историю алан-осетин, таких параллелей, 
вероятно, можно было бы установить значи-
тельно больше», — заключил в. и. абаев. 

реальными в эпосе являются такие топони-
мы, как «сау денджыз» — Черное море, «хъуы- 
мы быдыр» — Кумская степь (в ставрополь-
ском крае). и. и. э. подтверждают и встреча- 
ющиеся этнонимы. Эпические враги постепен-
но теряют облик зооморфных чудовищ и приоб-
ретают черты исторических врагов. б. а. Албо-
ров видел Гумского человека персонификацией 
половцев-куман, осевших в грузии, а в. а. Куз-
нецов — северокавказских половцев. оба ис-
следователя единодушно рассматривали отно-
шения гумского человека и сослана в качестве 
своеобразного отражения политических взаи-
моотношений алан с половцами. в. и. абаев до-
казывал, что в названии враждебного нартам 
народа агур распознается тюркский этнический 
термин огур. в. а. кузнецов в рамках своей 
раннесредневековой теории происхождения 
эпоса предлагал на роль агуров оногуров и дру-
гие булгарские племена. Ж. дюмезиль предло-
жил в качестве прототипов агуров сарматское 
племя агоритов. в. и. абаев также считал исто-
рическими народы, скрывающиеся за этнони-
мами Терк-Турк (терские тюрки) и Бедзенага 
(якобы печенегов). т. а. гуриев считал печене-
гами Быцента. в. и. абаев писал: «говоря об 
историчности нартовского эпоса, нельзя обой-
ти молчанием еще одну его особенность: реа-
лизм в изображении социальной и бытовой об-
становки, в обрисовке характеров. кажется 
странным говорить о реализме там, где мы не 
выходим из царства вымысла, фантастики. а 
между тем это так: нартовский эпос глубоко ре-

алистичен. Помимо правды исторической, су-
ществует правда художественная. и если созда-
тели эпоса как историки — неисправимые 
фантазеры, то, как художники, они большие ре-
алисты». созданные мифопоэтической фанта-
зией нартовские типы являются высшим образ-
цом художественной правды. фигуры урызмага, 
Шатáны, батрадза, сослана, Сырдона как будто 
изваяны каким-то небесным скульптором. 

и. и. э. обусловлены также развитием нрав-
ственного сознания, определяющего поведение 
человека в условиях социума, дифференцирую-
щегося имущественно и социально. в этот 
исторический период противостоят друг другу 
и борются две социальные силы и две модели 
поведения, определившие вектор развития мо-
рали. они осознаются и кодируются в категори-
ях военной доблести и богатства, которые, уже 
по представлениям древних, несовместимы, 
ибо богатые не могут быть доблестными, а до-
блестные не могут быть богатыми, так как их 
помыслы свободны от корыстных побуждений, 
от жажды наживы. 

из этого следует, что социальная типология 
и социальные функции постепенно обретают 
нравственные характеристики, онтологически 
связанные с социально-культурным бытием ге-
роев эпоса. 

в борьбе двух родов за честь и господство, 
обретающей подлинно эпический характер, 
каждый отдельный эпизод потрясает своей мо-
нументальностью, рельефно отображая в по-
ступках героев их внутренний мир. война, как 
и игра, не обходится без хитрости. но у отваж-
ных и благородных она всегда проявляется 
как находчивость, а у богатых и корыстолю-
бивых она превращается в изощренную под-
лость, предательство и гнусность. в противо-
стоянии двух родов отражаются не только 
противоположность двух жизненных укладов, 
двух направлений деятельности, но и борьба 
нравственных принципов — мужества и стя-
жательства. 

и. и. э. — сложный, дискуссионный вопрос, 
поскольку исследователи по-разному оценива-
ют степень и характер историчности кадагов, 
различно трактуют возможность наличия кон-
кретных исторических прототипов у персона-
жей эпоса и солидарны лишь в том, что сказа-
ния отражают быт и дух предков осетин. 

ИСтОРИЧеСКИе ИСтОКИ ЭПОСА
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таким образом, говоря об и. и. э., можно вы-
делить следующие моменты: 

во-первых, реально изображается социаль-
ная и бытовая обстановка, общественный уклад 
жизни народа; 

во-вторых, отражается межкультурное взаи-
модействие, заимствование идей, элементов об-
рядности и т. д.;

в-третьих, сохранена информация об исто-
рических личностях;

в-четвертых, персонажи эпоса характеризу-
ются правдиво, выделяются целостные лично-
сти и монументальные национальные типы; 

в-пятых, упоминаемые в эпосе топонимы и 
этнонимы имеют свое предметно-историческое 
значение;

в-шестых, эпос передает историю становле-
ния морально-психологических качеств, прису-
щих народу, а также направление развития его 
нравственного сознания. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 80, 265, 354, 367; а б а е в. 
ит. 1990. с. 214–219; а б а е в а. Этюды; г а б а р а е в с. Ш. 
к вопросу о народном мировоззрении в нартском эпосе // 
снЭнк. 1969; г у р и е в т. а. историческая основа некото-
рых антропонимов в осетинском нартовском эпосе // фоль-
клор и историческая этнография. м., 1983. с. 107–118;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 200; д ю м е з и л ь. скифы.  
с. 154–155; его же: оЭм. с. 165–186; к а л о е в. осетины. 
с. 392–399; к у з н е ц о в в. а. очерки истории алан.  
2-е изд. доп. вл., 1992. с. 102–122; т а к а з о в ф. м. мифо-
логические архетипы модели мира в осетинской космого-
нии. вл., 2014. с. 16–18. 

к. Ю. рахно 
З. у. цораев 

ИСтОРИя ЗАПИСИ СКАЗАНИй. 1780-е – 
1910-е гг. вопросы сбора и публикации нартов-
ских кадагов осетин рассматривались в работах 
в. и. Абаева, а. и. алиевой, б. а. Калоева,  
Ю. с. Гаглойти и других исследователей. обо-
зреть этот процесс можно только в относитель-
ной полноте, поскольку и по сей день продолжа-
ется текстологическая работа и осуществляются 
новые издания текстов нартовского эпоса, как 
на языке оригинала, так и на других языках на-
родов мира. 

Первое известное свидетельство о суще-
ствовании нартовских кадагов у осетин оста-
вил офицер русской армии л. л. Штедер в 
«дневнике путешествия из пограничной крепо-

сти моздок во внутренние местности кавказа, 
предпринятого в 1781 году». в своем «дневни-
ке…», опубликованном в 1796 г. на немецком 
языке в журнале «Neue Nordische Beyträge»,  
л. Штедер назвал услышанные им в дигорском 
ущелье древние сказания «сагами», а героев их — 
«рыцарями», которых «горцы воспевали еще в 
своих песнях о героях». 

следующее упоминание о наличии нартов-
ского героического эпоса у осетин встречается в 
книге знаменитого ориенталиста и путеше-
ственника Ю. Клапрота «Путешествие по кав-
казу и грузии, предпринятое в 1807–1808 го-
дах». в первой части двухтомного немецкого 
издания, вышедшего в берлине (1812, т. 1; 1814, 
т. 2), автор, упоминая о р. уруп, притоке кубани, 
писал: «у этой реки была, видимо, старая кре-
пость, именуемая в осетинской героической 
саге уарп-фидар (крепость уарп), которая была 
удивительным образом завоевана героем баты-
расом, сыном хамыца. он велел зарядить со-
бою пушку и выстрелить в крепость». 

еще одно свидетельство о хождении среди 
осетин нартовских кадагов дается в статье на-
чала 1840-х гг. «религиозные обряды осетин, 
ингушей и их соплеменников при разных случа-
ях», приписываемой а. м. Шегрену. «между 
осетинами есть много сказочников, рассказыва-
ющих о подвигах жившего в древности народа 
нарт… легенд о разных витязях из народа нарт 
очень много, их рассказывают при всяком стече-
нии народа». 

однако прошли десятилетия со времени 
первых свидетельств о героях-нартах, прежде 
чем состоялась публикация произведений осе-
тинского фольклора. в 1868 г. в «Записках ака-
демии наук» в переводе и с комментариями ака-
демика а. а. Шифнера были напечатаны 
«осетинские тексты», приведенные на двух 
языках: русском и осетинском. материалы для 
публикации были представлены василием 
Цораевым и грузинским писателем даниилом 
чонкадзе. среди них были два нартовских ка-
дага: о Батрадзе и об Урызмаге в записи  
в. цораева. 

большой вклад в собирание и пропаганду ге-
роических сказаний осетин внесли видные 
представители осетинской творческой интелли-
генции второй половины XIX в. в 1870-е гг. за-
писанные джантемиром и гацыром Шанаевы-
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ми тексты в собственном переводе на русский 
язык были опубликованы в трех выпусках 
«сборника сведений о кавказских горцах». Запи-
си братьев в осетинских оригиналах не сохрани-
лись. но, по словам дж. Шанаева, они не только 
фиксировали «сказания слово в слово на родном 
языке», но и переводить «старались как можно 
ближе к подлиннику». Поэтому изданные тексты 
представляли большую ценность для ученых. 

исследователь истории и обычного права 
осетин в. б. Пфаф, известный трудами «мате-
риалы по древней истории осетин», «Этнологи-
ческие исследования об осетинах», «народное 
право осетин», был вторым из русских ученых 
после а. Шифнера, кто проявил большой инте-
рес к осетинскому народному творчеству, в том 
числе эпосу о нартах. опубликованные им тек-
сты нартовских сказаний в «сборнике сведений 
о кавказе» до сих пор не потеряли своего науч-
ного значения. 

неоценимый вклад в изучение истории язы-
ка, этнографии и народного творчества осетин 
внес в. ф. Миллер. ему принадлежит большая 
заслуга в сборе и публикации осетинских нар-
товских кадагов. в первой части «осетинских 
этюдов», опубликованной в 1881–1887 гг. и при-
несшей ученому мировую известность, были 
помещены фольклорные тексты, большую часть 
которых составляли нартовские кадаги на язы-
ке оригинала с русским переводом, снабженные 
ценными комментариями. они включали када-
ги из цикла батрадза, а также кадаги о Созыры-
ко, Хамыце и его зубе Аркыза, о рождении 
Шатáны, Сослане и урызмаге и др. кадаг о Бе-
зымянном сыне Урызмага как образец языка 
южных осетин в. миллер поместил в третьей 
части «осетинских этюдов». 

научная деятельность в. ф. миллера пробуди-
ла интерес у значительной части молодой осе-
тинской интеллигенции к истории, этнографии 
и эпическому наследию своего народа. в конце 
XIX – нач. XX вв. вслед за братьями Шанаевы-
ми в работу по собиранию устного народного 
творчества включились а. Кайтмазов, и. Соби-
ев, с. Кокиев, с. Туккаев, м. Гарданов, г. Гури-
ев, ц. Амбалов, м. Туганов. результатом их под-
вижнической деятельности было накопление и 
систематизация большого объема материалов 
устного народного творчества. некоторая часть 
записей нартовских кадагов была опубликова-

на в дореволюционной периодической печати и 
вышла отдельными книгами. в 1889 г. в 
смомПк напечатаны несколько нартовских 
текстов в русском переводе а. кайтмазова. в 
1902 г. в москве в переводе и с примечаниями 
в. ф. миллера изданы «дигорские сказания» по 
записям дигорцев и. т. собиева, к. с. гарданова 
и с. а. туккаева. в 1911 г. м. туганов на соб-
ственные средства в типографии Шувалова во 
владикавказе издал «дигорское сказание» (на ди-
горском диалекте осетинского языка). в неболь-
шой по объему книжке в числе других фоль-
клорных произведений была помещена «Песнь 
о нарте ацамазе», впоследствии названная  
в. и. абаевым «одной из жемчужин осетинской 
народной поэзии». интерес к изданию повышался 
благодаря иллюстрациям самого м. туганова, жи-
вописно обрамлявшим красоту и богатство язы-
ка текста кадага. 

в 1887 г. появилась первая обширная публи-
кация осетинских нартовских кадагов на Запа-
де. Это были изданные х. Хюбшманном на не-
мецком языке тексты в. миллера из первой 
части «осетинских этюдов». своему переводу 
ученый предпослал ценное предисловие о нар-
тах. Переводы на немецкий язык и публикация 
осетинских текстов в 1921 г. были сделаны  
а. Кристенсеном. 

1920-е – 1980-е гг. важный этап в освоении 
народного творчества осетин связан с совет-
ским периодом истории. в нартоведении 1920-е – 
1940-е гг. были временем, когда фольклор, 
включая нартовский эпос, вышел из сферы су-
губо научно-теоретического, познавательного и 
просветительского интереса в область практи-
ческого применения его в качестве инструмента 
формирования мировоззренческих установок и 
общественных настроений. накануне второй 
мировой войны внимание к народному эпиче-
скому наследию на государственном уровне 
усилилось в связи с потребностью и возможно-
стью использования его потенциала в пропаган-
дистских целях. на примере нартовских героев 
воспитывались патриотические чувства, муже-
ство, стойкость, свободолюбие, самоотречение 
во имя высокой цели. Завет нартов «лучше 
смерть, чем позор» призван был вдохновлять 
людей на героические подвиги, самоотвержен-
ность, бесстрашие и непримиримость к против-
никам социалистического государства. 



72

как сообщает д. а. Калоева, летом 1925–
1926 гг. дирекция Юго-осетинского нии при-
глашала в цхинвал народных сказителей  
(к. Джу соева, д. Губаева, П. Мичелова, б. Каби-
сова, л. Бегизова, я. Гаглоева, н. Голоеву,  
ц. абаева, к. джабиева), от которых в. Газзаев, 
в. Бегизов, П. Гадиев, П. Санакоев записали 
нар товские и даредзановские сказания. севе-
ро-осетинский нии неоднократно организо-
вывал экспедиции по сбору фольклорного ма-
териала (1939, 1941) в алагирский, ирафский 
районы и др. 

в 1939 г. в издательстве ан ссср было опу-
бликовано 10 нартовских сказаний, записанных 
в. и. абаевым в Южной осетии от сказителя 
и. Маргиева. книга, названная «из осетинского 
эпоса», с дословно записанными текстами, с 
русским переводом, с точной паспортизацией, 
снабженная филологическим и историко-этно-
графическим комментарием, признана образ-
цом научного издания эпоса. 

в конце 1930-х гг. политическое руководство 
страны инициировало на страницах периодиче-
ской печати дискуссию о роли фольклора в раз-
витии национальных культур. такие статьи по-
явились и в региональной периодике. в июне 
1939 г. в республиканской газете «социалисти-
ческая осетия» было опубликовано письмо осе-
тинских писателей а. коцоева и г. Плиева с 
призывом к научной и творческой интеллиген-
ции собирать фольклорные тексты. обращение 
писателей было воспринято с большим энтузи-
азмом в осетинском обществе и поддержано ве-
дущими фольклористами страны. «осетинский 
фольклор, — писал академик Ю. Соколов, — 
один из самых богатых и древних в мире. нар-
товские сказания — материал для истории очень 
многих народов, материал для понимания древ-
нейшей стадии в развитии человеческой культу-
ры». он рекомендовал «привести в полный по-
рядок фольклорные архивы, имеющиеся в 
северо-осетинском нии, произвести их науч-
но-критический разбор и отбор, организовать 
дополнительные экспедиции на места и подго-
товить, наконец, к печати тома осетинского 
фольклора, древнего и нового, песенного и про-
заического». 

в декабре 1940 г. в северной и Южной осе-
тии были созданы нартовские комитеты. они 
объединили работу ведущих ученых, писате-

лей, художников (в. абаева, х. Ардасенова, с. 
Бритаева, и. Джанаева, З. Ванеева, и. Качма-
зова, д. Мамсурова, м. Шавлохова, г. Плиева,  
х. Плиева, л. Семенова, б. Скитского, м. туга-
нова, а. Хохова, р. Чочиева и др.) по сбору, си-
стематизации и публикации нартовского эпоса. 
Практическая деятельность осуществлялась на 
базе северо-осетинского и Юго-осетинского 
научно-исследовательских институтов. были 
сформированы около полутора десятка бригад 
по 2–3 человека. в течение 1941 г. они соверши-
ли десятки экспедиционных поездок в горные и 
равнинные села осетии. наряду с записью ва-
риантов «нартиады» осуществлялся сбор музы-
кально-хореографического фольклора, связан-
ного с эпосом. 

кропотливая работа по отбору, систематиза-
ции и подготовке к изданию текстов эпоса не 
прерывалась несмотря на тяжелую военную об-
становку. в самый разгар войны в 1942 г. в  
г. сталинир (ныне цхинвал) были изданы в сти-
хотворной форме «нарты. осетинский героиче-
ский эпос» на осетинском языке (в грузинской 
графике) с иллюстрациями м. туганова. в со-
бирании, записи и литературной обработке тек-
стов участвовали б. Андиев, Э. Багаев, З. ване-
ев, и. качмазов, х. Плиев, П. санакоев,  
м. туганов, р. чочиев, м. Шавлохов. через два 
года в москве вышли в свет «сказания о нартах. 
из эпоса осетинского народа» в переводе  
в. Дынник. 

в северной осетии, несмотря на значитель-
ные трудности организационного, материально-
бытового, финансового характера, к концу 1941 г. 
по итогам экспедиционных поездок, а также в 
результате отбора текстов из публиковавшихся 
прежде источников и из рукописного фонда се-
веро-осетинского нии было собрано более 
160 авторских листов текстов нартовских ска-
заний. из накопленного материала в. абаевым 
и и. джанаевым (нигером) было отобрано 150 
авторских листов для научного издания. 

коллективный труд лингвистов, фольклори-
стов, писателей увенчался выходом в свет пер-
вого сводного прозаического текста «сказаний 
о нартах» («нарты кадджытæ», около 30 печат-
ных листов) с иллюстрациями и в художествен-
ном оформлении аслан-гирея хохова. издание, 
выполненное северо-осетинским книжным из-
дательством в 1946 г., было воспринято как со-
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бытие огромной общественной и культурной 
важности. очевидцы событий тех лет, жители  
г. дзауджикау, первыми узнавшие о выходе книги, 
вспоминали, как люди радовались и, встречаясь 
на улицах города, поздравляли друг друга с 
этим знаменательным событием. через два года 
этот текст под названием «осетинские нартские 
сказания» был издан в прозе на русском языке в 
переводе Юрия Либединского и с иллюстрация-
ми махарбека туганова в государственном из-
дательстве северо-осетинской асср, а в 1949 г. 
в том же переводе в москве в издательстве «со-
ветский писатель». в 1949 г. в переводе белым 
стихом, осуществленном в. дынник, в госли-
тиздате вышли «нартские сказания. осетин-
ский народный эпос». Предисловие было напи-
сано созырыко бритаевым, иллюстрации 
выполнены махарбеком тугановым. 

«нарты кадджытæ» (1946) легли в основу 
французского издания осетинских нартовских 
сказаний, осуществленного издательством га-
лимар в 1965 г. Перевод на французский язык, 
предисловие и комментарии принадлежали 
Жоржу Дюмезилю (это было второе издание по-
сле французского 1930 г., также подготовленно-
го Ж. дюмезилем). книга представляла собой 
не научное, а литературно-художественное из-
дание, поэтому до минимума были сведены 
комментарии и сопоставления разных вариан-
тов эпоса. вместе с тем, издание сохранило цик-
лическое строение. в него были включены 
цик лы: «уархаг и его сыновья», «урузмаг и са-
тана», «сослан», «хамыц и батраз» и отдель-
ные сказания. но не были представлены «аца-
маз», «гибель нартов». 

во второй половине 1940-х гг. нартовские 
кадаги еще не раз публиковались в прозе и сти-
хах на осетинском, грузинском, русском и дру-
гих языках. в 1950-е гг. каких-либо значитель-
ных изданий текстов героического эпоса не 
последовало. лишь в 1957 г. в издательстве 
академии наук ссср в серии «литературные 
памятники» в поэтическом изложении вышли 
«нарты. Эпос осетинского народа». в основу 
книги были положены тексты издания «на-
рты» (1942), подготовленные к публикации в. 
абаевым, н. Джусойты и б. Калоевым в пере-
воде р. Ивнева. но собирание и запись фоль-
клора, в том числе текстов «нартиады», про-
должились. 

в 1960-е – 1980-е гг. в ходе фольклорных 
экспедиций по сельским районам северной и 
Южной осетии был накоплен большой объем 
материалов по народному творчеству, велась 
текстологическая работа, исследовались обще-
теоретические вопросы. в 1961 г. вышло в свет 
двухтомное собрание «осетинского народного 
творчества» под редакцией З. м. Салагаевой, 
куда вошли и нартовские кадаги. в 1973 г. в 
цхинвали были изданы «нартовские легенды» 
и т. д. 

 в 1978 г. в москве в издательстве «совет-
ская россия» вышли «сказания о нартах» (пре-
дисловие в. и. абаева, словарь и комментарий 
б. а. калоева, художник З. П. абоев). в 1981 г. 
книга была переиздана в цхинвали в издатель-
стве «иристон». Здесь же в 1975 г. на осетин-
ском языке в серии «уалдзæггæнджытæ» нар-
товские кадаги были изданы отдельным томом. 

в фольклористике к этому времени утверди-
лось мнение, что нартовский эпос, подобно 
типологически во многом сходному с ним ка-
рело-финскому эпосу, не является сложив-
шейся эпопеей. опровергнуть эту оценку взялся 
к. ц. Гутиев. вопреки общепринятому мнению, 
эпос представлялся ему «монолитным и цель-
ным, а не застывшим где-то на стадии циклиза-
ции мертвым явлением». многолетняя работа 
над текстами «нартиады» подвела ученого к 
идее реконструкции эпоса как литературного 
памятника. к. ц. гутиев утверждал, что надо 
«воссоздать эпос таким, каким он был на са-
мом деле — величественным и стройным, бога-
тейшим по содержанию памятником мировой 
культуры, может быть, единственным, где с та-
кой художественной силой и мощью разверты-
вается живая панорама веков». в 1989 г. вышел 
первый том пятитомного издания. но реализо-
вать до конца масштабный проект не удалось. 
следующие три тома печатались в журнале 
«мух дуг», пятый — остался в рукописи.

Параллельно с изысканиями к. гутиева в 
конце 1970–1980-х гг. сотрудниками отдела лите-
ратуры северо-осетинского нии в тесной связи 
с учеными института мировой литературы  
ан ссср велась подготовка научного издания 
осетинского героического эпоса в академической 
серии «Эпос народов ссср». результатом дол-
гой, кропотливой работы коллектива ученых во 
главе с т. а. Хамицаевой и а. х. Бязыровым 
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явилось академическое двуязычное издание: 
«нарты. осетинский героический эпос» в  
3-х книгах в издательстве «наука». Переводы с 
оригинала на русский язык были осуществлены  
г. а. Дзагуровым, а. а. Дзантиевым, т. а. ха-
мицаевой. ответственным редактором высту-
пила д. филол. наук, н. с. имли ан ссср  
у. б. далгат. 

в первом томе были помещены статья  
в. и. абаева и эпические тексты на иронском и 
дигорском диалектах. тексты были распределе-
ны по циклам. во втором томе, помимо перево-
дов текстов оригинала, давались в качестве при-
ложения 40 нартовских сказаний осетин, 
опубликованных в различных дореволюцион-
ных изданиях. в третий том составители вклю-
чили комментарии ко второй книге, глоссарий, 
информацию о сказителях и собирателях эпоса 
осетин, а также две статьи — к. г. Цхурбаевой 
(«о напевах осетинских нартовских сказаний») 
и т. а. хамицаевой («сказители нартовского 
эпоса»). издание, вышедшее небольшим тира-
жом, очень быстро разошлось и со временем 
превратилось в библиографическую редкость. 

1990-е – 2010-е гг. в 1990-е гг. распад ссср 
и нарастание кризисных явлений в обществен-
ной жизни страны негативно сказались на раз-
витии гуманитарного знания, привели к разру-
шению традиционных связей между научными 
центрами и школами. одним из последствий 
этих процессов был спад изыскательской актив-
ности в области фольклористики. 

однако интерес к этнической культуре не 
был утерян. более того, на рубеже XX–XXI вв. 
поиски этнической и культурной идентичности 
придали новый импульс исследованиям в облас-
ти традиционной культуры, продолжилось изу-
чение народно-эпического наследия. дальней-
шее развитие получила работа по сбору, 
обработке и систематизации нартовских када-
гов. накопление за полтора столетия огромного 
объема фольклорного материала, наличие опы-
та выявления и записи сказаний эпоса, проведе-
ние основательной текстологической работы 
сделали возможной реализацию проекта науч-
ного издания полного собрания текстов герои-
ческого нартовского эпоса. 

с 2003 по 2012 г. усилиями ведущих фоль-
клористов-нартоведов, этнологов, языковедов, 
литераторов осетии в соигси было осущест-

влено издание семитомного собрания кадагов 
осетинской «нартиады». в академическое изда-
ние вошли материалы из рукописных фондов 
архивов научных учреждений северной и Юж-
ной осетии, научные публикации дореволюци-
онного и советского времени на осетинском и 
русском языках, аутентичные записи и публика-
ции собирателей и исследователей эпоса. твор-
ческая группа во главе с Ш. ф. Джикаевым и  
т. а. хамицаевой работала в полном соответ-
ствии с требованиями, предъявляемыми к науч-
ным изданиям. была проделана огромная рабо-
та по выявлению, обработке и классификации 
кадагов, составлению комментариев, паспорти-
зации текстов. в основу издания положен тра-
диционный принцип циклизации. сказания раз-
делялись по мотивам, сюжетам и главным 
героям. Эпос начинался с рождения нартов и 
завершался их гибелью. внутри циклов кадаги 
и их варианты объединялись вокруг главной 
темы, формируя общую сюжетную линию по-
вествования. 

структура семитомного издания «нарты 
кадджытæ: ирон адæмы эпос» («нартовские 
сказания: осетинский народный эпос») выгля-
дела следующим образом. Первый том включал 
сказания о рождении нартов и цикл «урызмаг и 
Шатáна»; второй — цикл «сослан»; третий — 
«хамыц и батрадз»; четвертый — малые циклы 
«сырдон» и «ацамаз». в пятый том вошли ка-
даги о нартовских героях Саууайе, Тотрадзе, 
Арахдзау, цикл «гибель нартов», отдельные ка-
даги, извлеченные из публиковавшихся на про-
тяжении более ста лет изданий и хранившихся в 
архивных фондах соигси. Шестой том пред-
ставляет собой переиздание «нартов» 1942 г., 
вышедшее в сталинире в поэтическом изложе-
нии. в последний, седьмой том вошли записи 
кадагов о нартовских героях, выбранные из ру-
кописных фондов научного архива соигси, 
некоторых предшествующих изданий и не 
включенные в предыдущие тома. в настоящее 
время «нарты кадджытæ: ирон адæмы эпос» 
является самым полным научным изданием ка-
дагов осетинского эпоса «нарты» и ценным ис-
точником для дальнейших научных изысканий в 
области нартоведения. 

 неизменен интерес к «нартиаде» у запад-
ных исследователей. в конце 1980-х гг. поэт и 
переводчик уолтер Мэй перевел на английский 
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язык русский вариант сводного текста «осетин-
ских нартских сказаний» (м., 1949). в 2005–
2009 гг. отдельные сказания из перевода у. мэя 
под общим названием «Selected Nartæ Tales» в 
научной редакции т. Салбиева и в. Гусалова пу-
бликовались в нескольких выпусках журнала 
алано-осетинских исследований «Nartamongæ». 
в 2007 г. под тем же названием краткая версия 
сказаний в переводе у. мэя была издана в Юж-
ной осетии. в 2016 г. по инициативе Принстон-
ского университета было осуществлено издание 
перевода у. мэя под названием «Tales of the 
Narts. Ancient myths and legends of the Ossetians» 
(«сказания о нартах: древние мифы и легенды 
осетин»). над подготовкой текста к публика-
ции — научным редактированием, доработкой 
и уточнением перевода сказаний, составлением 
примечаний и комментариев работали джон Ко-
ларуссо и тамерлан салбиев. см. Нартовский 
эпос: зарубежные издания.

Лит.: ц о р и е в а. нартовский эпос. с. 111–126; 124;  
а б а е в. из осетинского. с. 91; а б а е в. нЭо. 1945.  
с. 12–14; г а г л о й т и. нвинЭ. с. 95–126; калоев. исто-
рия. с. 175–194; Tales of the Narts. Ancient Myths and Legends 
of the Ossetians. Princeton University Press. Princeton and 
Oxford. 2016; а л и е в а а. и. издание национальных вер-
сий нартского эпоса в двуязычной академической серии 
«Эпос народов европы и азии» // нартоведение в XXI веке: 
2012. с. 6–20; к а л о е в а д. а. даредзановские сказания у 
осетин. цх., 1975; социалистическая осетия. 1939. 18 сен-
тября; х а м и ц а е в а. некоторые. с. 48–75. 

и. т. цориева 

ИУАНе — персонаж осетинского эпоса, сын 
кая (къæйы фырт), великан, обладает сверхъе-
стественными способностями, является хозяи-
ном зимних пастбищ, куда погнал Урызмаг 
нар товский скот в лютую зиму. имеет некото-
рое сходство с Мукара, сыном Тара. его голову 
можно отрубить только его же мечом. он берет в 
рот своей отрубленной головы меч и таким об-
разом пытается убить урызмага. его голова пада-
ет на осколок льда, затем ее уносит река. обо 
всем этом поведала сказительница фаризат 
Джикаева в кадаге «как женился нарт урызмаг 
во второй и третий раз» («нарты уырызмæг дык-
каг æмæ æртыккаг ус куыд æрхаста»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 853; нк. иаЭ. 5. с. 56–62, 660. 
и. б. 

ИУНАГ [ИУНÆГ (ир.) / еУНАГ (диг.)] — 
букв.  ̒одинокий ̓ — имя одного из нартов, кото-
рого воспитала вдова из рода Ахсартаггата. 
он отомстил за смерть своего отца Сайнаг-ал-
дару, а его стада пригнал в Селение Нартов. 

согласно кадагу «как нарты узнали ацама-
за» («нартæ ацæмæзы куыд базыдтой»), Аца-
маз попросил нартов, к которым ворвались чин-
ты и гунты, подождать его немного и бросился 
в пещеру Одинокого («иунæджы лæгæт»). вско-
ре он появился на своем коне и поспешил к со-
племенникам, чтобы спасти их от врагов. см. 
Пещера Одинокого. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 490–507; нк. иаЭ. 4. с. 335; сн. 
1978. с. 454–460. 

   л. ч. 

ИУНАГ



78

йАСАт — персонаж эпоса. Сказитель х. Джу-
соев в кадаге «нарт урызмаг» («нарты уырыз-
мæг») ставит й. в один ряд с властителем мертвых 
Барастыром. возможно, связано с именем будды, 
канонизированного греческой церковью как свя-
той царевич иоасаф, у грузин — иоадасаф, вос-
ходящим к персидскому пехлевийскому будасф 
‘бодхисаттва’. в украинской народной сказке дей-
ствует змееборец попович ясат. см. Имак. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 555; нк. иаЭ. 3. с. 556, 672. 
к. р. 

йАУРГеН И БИАУРГеН — разбойники из 
кадага «красавица акула и сын хамыца, ма-
ленький батрадз» («нарти акула-рæсугъд æма 
хæмици фурт минкъий батраз»). у них огром-
ное войско, представляющее большую угрозу 
для нартов; с помощью Батрадза оно было раз-
громлено. вариант: арген-аурген. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 229–239, 638. 
и. б. 

йеЛУСАНеД — неизвестная эпическая страна. 
как поведал сказитель, оттуда вышли люди, кото-
рых первыми создал Бог. в кадаге «урызмаг и со-
зырыко» («уырызмæг æмæ созырыхъо») встреча-
ется река й. Созырыко хочет утопиться в ней 
после того, как обидел старшего Урызмага. По 
просьбе Шатáны Челахсартаг не дает созырыко 
погибнуть: он сам бросается в воду и вынуждает 
созырыко его спасти. согласно в. ф. Миллеру, это 
иерусалим. фольклорная топография иерусали-
ма очень своеобразна, например, река иордан не-
редко включается в пределы иерусалима. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 631; м и л л е р. оЭ. т. I. с. 43, 
123; нарты. огЭ. кн. 3. с. 70; т о л с т а я с. иерусалим в 
славянской фольклорной традиции // Jerusalem in Slavic 
Culture. Jerusalem-Ljubljana, 1999. с. 55. 

к. р. 

йеРАНетА РАВНИНА [йеРАНеты Бы-
ДыР] — название равнины в нартовском эпо-
се, упоминается в кадаге «безымянный сын 
урызмага» («уырызмæджы æнæном лæппу»). 
чтобы совершить совместный поход со своим от-
цом, Безымянный сын Урызмага отпросился у Ба-
растыра из Страны мертвых. урызмаг, узнав о 
намерении мальчика, вынужденно согласился на 
поход. он отправил своего безымянного сына пе-
реночевать на й. р., а утром приехал туда сам. 

возможно, это равнина ирана. слово «еране-
ти» является грузинской формой страны иран. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 341–345, 552. 
л. ч. 

йОтАМ — великан, владыка песчаного поля. 
согласно кадагу «как наступила лютая зима для 
нартов» («нартыл фыд зымæг куыд скодта»), 
Урызмагу по жребию выпало пасти нартовский 
скот в песчаной долине. весть эту он воспринял 
неохотно. во-первых, считал для себя оскорби-
тельным превращаться из бывшего предводителя 
нартов в пастуха, во-вторых, он опасался встре-
чи с великаном й., который грозил урызмагу 
убийством за то, что он не отдал ему Шатáну. 
урызмаг погнал скотину в песчаную долину и 
встретился с й. он выдал себя за наемного пас-
туха нартов. великан спросил у него, в чем за-
ключаются сила и мощь урызмага. тогда «пастух» 
нартов начал рассказывать об играх урызмага, в 
которых проявлялись его сила и мощь. когда й. 
преодолел все испытания, Шатáна пригласила его 
к себе домой, накрыла стол и благодаря своей хи-
трости узнала тайну его смерти. она подсыпала в 
напиток й. лекарство, от которого великана стало 
клонить ко сну. урызмаг, узнав тайну смерти свое-
го противника, последовательно достал трех голу-
бей (в них находились сила, надежда и душа вели-
кана) и отрубил им головы. так урызмаг с 
Шатáной уничтожили великана й. 

топоним й. встречается в ономастике Юж-
ной осетии. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 168–173, 539. 
л. ч.
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КАБАК [ХЪАБАХЪ] — древний погребаль-
ный обряд. в память именитого покойника род-
ственники кроме скачек устраивали состязания 
в стрельбе (обычно в годовщину). 

существуют разные варианты обряда. длин-
ный шест, на который укрепляли мишень, назы-
вался к. мишенью служила веха с дощечкой 
(варианты — кусок кожи, войлока, монета), 
прикрепляемая на самом конце к. 

во время скачек к. ставился на окраине се-
ления; всадники один за другим стреляли в цель 
по мере приближения. случались и курьезы. 
так, в народной памяти остались скачки чехое-
вых. Приблизившийся первым к к. уже прице-
лился, замедлив ход, когда следующий за ним 
всадник не удержал коня и наехал на первого. 
скачущие вслед за ними всадники также один 
за другим спотыкались и падали. Этот случай в 
речь осетин внес поговорку: «Перемешались, 
как всадники на скачках чехоевых» («чехойты 
дугъау схæццæ сты»). 

в эпосе к. получил красочное описание. 
нар ты устанавливали мишень высоко — на со-
единенных между собой длинных шестах. их 
вертикально прикрепляли к углу боевой башни 
и стреляли в цель из лука. состязания устраива-
лись в день погребения воина или почетного 
старика. стрела, пущенная из лука, должна 
была не только попасть в цель, но обязательно 
сбить ее. сбивший мишень получал от род-
ственников покойного подарок: коня с седлом 
или другую ценную вещь. 

в кадагах существует и такой вариант. све-
жесрубленный и очищенный от коры шест 

длиною не менее 5 метров втыкали в землю, а 
ствол густо смазывали маслом или бараньим 
жиром. Шест был украшен яствами. Победите-
лем считался тот, кто достигал вершины. 

б. а. Калоев отмечал: «не менее интерес-
ным подтверждением этнических связей осетин 
с древним ираноязычным населением средней 
азии может служить и другое состязание — 
хъабахъ, красочно описанное в осетинских 
нартских сказаниях и сохранившееся еще кое-
где в горах Юго-осетии. Этот обряд, под близ-
ким осетинскому названием алтын-кабак, еще 
недавно широко распространенный у ряда со-
временных среднеазиатских народов — узбе-
ков, казахов и некоторых групп туркмен, быто-
вал и у таджиков, но под другим названием». 
так, у таджиков и туркмен стрельбу в цель 
устраивали в честь рождения сына, обрезания и 
т. д., а в далеком прошлом — во время поминок. 
у персов под этим названием фигурировал вы-
сокий шест, установленный на площади для 
игр, на конце которого было укреплено золотое 
или серебряное кольцо, служащее мишенью для 
стрелков. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. II. с. 253; Ш а н а е в. из осе-
тинских. с. 16; нк. иаЭ. 2. с. 812; нк. иаЭ. 3. с. 653; нк. 
иаЭ. 4. с. 449; нк. иаЭ. 5. с. 705; нк. иаЭ. 7. с. 519;  
ц г о е в. словарь; к а л о е в. оиЭЭ. с. 29, 199; р к л и ц - 
к и й. к вопросу; м а м и е в а. образ. с. 16–17. 

  л. а. чибиров

КАБАН. см. Вепрь, дикий кабан. 

КАБАНЬя ГОЛОВА [ХУыйыСÆР ФӔН-
ДыР] — музыкальный инструмент, на кото-
ром, наряду с двенадцатиструнным фандыром, 
исполняли нартовские кадаги и песни. изготов-
лялся большей частью из старой деревянной 
чашки, обтянутой сухой кожей. он бывает 
двух–трехструнный, имеет монотонный звук. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 109; нк. иаЭ. 2. с. 839. 
л. ч. 

КАБАРДИНСКАя РАВНИНА [КÆСÆДЖы 
БыДыР] — реальный топоним. в отдельных 
кадагах эпоса действия героев происходят в 
конкретных географических местностях. кадаг 
«как убили отца батрадза хамыца» («батрадзы 
фыд хæмыцы куыд амардтой») начинается с 
противостояния Малика и Хамыца: «даю тебе 
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недельный срок для явки на кабардинское 
поле», — пригрозил нарт хамыц малику из 
Тын ты калак. 

к. р. упоминается в кадагах «уастырджи и 
нарт маргуц» («уастырджи æмæ нарты мæр-
гъуыц») и «как бог убил батрадза» («хуыцау 
батрадзы куыд амардта»). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 304–306, 648, 668; нк. иаЭ. 5. 
с. 531, 711. 

л. ч. 

КАБИСОВ баир [КЪÆБыСты баир] — ска-
зитель, уроженец сел. чеселт джавского р-на 
рЮо. от него в возрасте 82 лет в 1925 г. записа-
ны тексты «кадаг о батрадзе» («батрадзы 
кадæг»), «кадаг об урызмаге» («уырызмæджы 
кадæг») и «как женился созырыко» («созы-
рыхъо ус куыд æрхаста»). 

Лит.: хиау. I. 1929. с. 93–97, 177–178; хиф. 1936.  
с. 114–115. 

и. б. 

КАБИСОВ рутен семенович [КЪÆБыСты 
семены фырт рутен (1927–2011)] — видный 

ученый, д. филос. н., 
проф. каф. философии 
Юогу, ректор Юогу 
(1985–1988), академик 
раен, засл. деят. нау-
ки рЮо, засл. работ-
ник высшей школы 
гсср, лауреат гос. 
премии им к. л. Хета-
гурова (2013). 

в 1953 г. в мгу за-
щитил кандидатскую 
диссертацию на тему: 

«общественно-политические и философские 
взгляды к. л. хетагурова», в 1973 г. в лгу — 
докторскую диссертацию на тему «некоторые 
вопросы истории и теории эстетики г. в. Плеха-
нова». 

Перу к. принадлежат более 150 работ по раз-
личным вопросам философии. к. — автор мо-
нографий «об искусстве спора» (1984), «из 
истории и теории категорий философии» (2003), 
«о патриотизме и интернационализме». Под ру-
ководством к. вышел совместный труд членов 
кафедры философии Юогу «русско-осетин-
ский философский словарь» (1995). в 2002 г. 

вышел из печати учебник по логике, подготов-
ленный на основании прочитанных ученым 
курсов лекций. 

к. разрабатывал и проблемы нартоведения. 
в 1972 г. опубликовал монографию «к вопросу 
о мировоззренческих мотивах в осетинском 
нартском эпосе», в которой рассмотрел пред-
ставления о нартах, вопросы космогонии, про-
блемы религии и свободомыслия, нравственно-
го воспитания личности в «нартиаде». к. 
отмечал, что основной фон нравственной про-
граммы нартов составляли такие положитель-
ные качества личности, как правдивость и 
честность, стремление к подвигам, презрение 
к смерти, беспредельная любовь к родине и 
служение интересам родного народа, свободо-
любие и ненависть к врагам, сознание соб-
ственного достоинства и борьба со всем тем, 
что принижает и оскорбляет человеческое до-
стоинство, страстная любовь к жизни и стрем-
ление бороться за красоту и чистоту ее. По его 
мнению, нартовские сказания играли огром-
ную воспитательную роль у осетин. Популяр-
ность, внимание и уважение к ним у осетин к. 
видел в том, что в их глазах нарты были носи-
телями всего мудрого и красивого, героическо-
го и благородного. 

Соч.: мировоззрение к. л. хетагурова. цх., 1959; к во-
просу о мировоззренческих мотивах в осетинском нартском 
эпосе. цх., 1972; некоторые основные вопросы эстетики  
г. в. Плеханова. тб., 1990; ΛÓΓOΖ гераклита и наука логи-
ки // философия и общество. 1998. вып. № 3. с. 135–155; из 
истории и теории категорий философии. цх., 2003; к про-
блеме соотношения формальной и диалектической логики. 
цх., 2005 и др. 

Лит.: г а б а р а е в  а. д.,  д з у г а е в  к. г.,  х у - 
б а е в а  с. а. философ и общественный деятель кабисов 
рутен семенович [1927–2011] // философия и общест- 
во. 2012. вып. № 1 [65]; д з у г а е в к. осетинская  
синтагма [о национальной культуре мышления] // дарьял. 
2015. № 4. 

л. к. гостиева

КАБИСОВ хазби [КЪÆБыСты хазби] — 
сказитель, уроженец сел. чеселт джавского 
р-на рЮо. от него в 1948 г. д. Козаевым запи-
сан кадаг «как чинты хотели погубить урызма-
га» («чынтæ уырызмæджы куыд мардтой»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1. 
л. ч. 

р. с. кабисов
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КАБОЛОВ ильяс [КЪАБОЛАты илас] — 
сказитель, уроженец сел. гули рсо-а. от него 
в 1998 г. ахматом каболовым записаны кадаги 
«маленький мальчик из рода албегата» («албе-
гаты чысыл лæппу»), «о том, как нарт батрадз 
освободил своего брата из плена чертей» («нар-
ты батрадз йе ̓фсымæры хæйрæджыты уацарæй 
куыд ракодта, уый таурæгъ»), «Поход нартов-
ских гордецов и сырдона» («нарты хъалты 
ӕмӕ сырдоны балц») и «сын тыха мукара» 
(«тыхы фырт мукара»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 21, д. 33, л. 13, 
15–17. 

и. б. 

КАБУЛОВ гриша [КЪÆБУЛты гриша] — 
сказитель, уроженец сел. кабултыкау гудисско-
го ущелья рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым 
записан кадаг «сражение созырыко» («созы-
рыхъойы тох»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 21, оп. 1,  
л. 57. 

л. ч. 

КАБУЛОВ датико [КЪÆБУЛты датикъо] — 
сказитель, уроженец сел. гвриа (квриа) цхин-
вальского р-на (герского ущелья) рЮо. от него 
в 1940 г. и. Плиевым записаны кадаги «нарт 
батрадз» («нарты батрадз»), «нартовская 
Шатáна» («нарты сатана») и «как Шатáна 
спасла нартов от голода» («сатана нарты 
стонгæй куыд фервæзын кодта»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 21, оп. 1,  
л. 39–41; на соигси, ф. фольклор, п. 22, д. 57 (I), л. 147–148. 

и. б. 
 

КАБУЛОВ кибил [КЪÆБУЛты къыбыл] — 
сказитель, уроженец сел. кабултыкау гудисско-
го ущелья рЮо. от него в 1940 г. и. Плиевым 
записаны кадаги «как алдар похитил Шатáну» 
(«Æлдар сатанайы куыд аскъæфта»), «Шатáна» 
(«сатана») и «кадаг сырдона о нарте уахтана-
ге» («сырдоны кадӕг нарты уӕхтӕнӕгыл»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 21, оп. 1, 
л. 52–56; на соигси, ф. фольклор, п. 24, д. 69, л. 34–48;  
д ж и к а е в Ш. къæбулты къыбыл // оЭЭ. с. 314. 

и. б. 

КАВДАСАРД [КÆВДÆСАРД] — букв.  ̒рож-
денный в яслях ̓ — в традиционном осетинском 

обществе человек, рожденный от номылус (т. е. 
номинальной жены). Эта женщина происходила 
из низшего сословия и иногда разделяла ложе со 
своим господином. к., хоть и был рожден от ал-
дара, не относился к высшему сословию. к. 
был зависим от алдара-отца, не имел права от-
ходить от него до его смерти или до раздела на-
следственного имущества со своими братьями. 
если к. отделялся от дома своего господина-от-
ца, то последний награждал его частью имуще-
ства по своему усмотрению. Эта часть именова-
лась «кавдасардской частью». сословие к. 
существовало до 1867 г., т. е. до освобождения 
зависимых сословий. 

к. упоминается в кадагах «сослан в стране 
мертвых», «сказание о нарте хамыце, белом 
зайце и сыне хамыца батрадзе», «уастырджи и 
нартовский безносый маргудз». в последнем 
кадаге Уастырджи, разыскивая безносого Мар-
гудза, обращается к нартам-старожилам. в от-
вете старейшин раскрывается социальный со-
став нартовского общества, в котором к. 
отведено последнее четвертое место. «Поезжай 
по главной улице селения и скоро увидишь ты 
семь домов для гостей. самый высокий — для не-
божителей, пониже — для алдаров, еще ниже — 
для свободнорожденных, а самый низенький — 
для людей, рожденных в яслях — кавдасардов и 
всяких других людей». уастырджи советовали 
остановиться в доме небожителей, но он вы-
брал дом для к. 

к. нарты называли Сырдона, который в срав-
нении с именитыми нартами был бесправным. 

По мнению в. и. Абаева, слово к. имеет 
иранские корни. По т. а. Гуриеву, оно было 
создано на базе заимствованного монг. слова 
«кæвдæс» и осет. «ард» (рожденный) и, по 
всей вероятности, в эпоху татаро-монгольско-
го владычества на северном кавказе, т. е. в 
XIII–XIV вв. 

вопрос требует дополнительного изучения. 
Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. с. 591; г у р и е в т. а. со-

циальный термин «кæвдæсард»: значение и этимология // 
сб. изб. ст. вл., 2010. с. 135; нк. иаЭ. 2. с. 847; нк. иаЭ. 
3. с. 683; нк. иаЭ. 4. с. 492. 

л. а. чибиров 

КАДАГ [КАДÆГ] — сказание, героическая 
сага, эпическая песня. термин к. образован от сло-
ва «кад» (слава, честь), означает «восхваление», 

* 6
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применяется к сказаниям о нартах и Даредза-
нах, к некоторым эпическим песням и балладам 
(«сказание об одиноком», «сказание об анзоре 
анзорове», «сказание о дзамболате дзанаеве» 
и др.). Песни об исторических героях (чермене, 
хазби и др.) не называются к. и исполняются 
без музыкального сопровождения. 

среди других фольклорных жанров к. зани-
мает абсолютно обособленное место и по со-
держанию, и по принципу исполнения. к. ис-
полняется певцом-сказителем (кадæггæнæг) с 
музыкальным сопровождением на двенадцати-
струнном фандыре (дыууадæстæнон фæндыр), 
скрипке (хъисын фæндыр) и др. к. — высшая 
форма проявления творческого гения народа, 
художественное воплощение его исторического 
и социального опыта, высокая поэзия, которая 
«особенно любима и полна прелести» (Хетагу-
ров). к. исполняли на Ныхасе, на праздниках и 
народных торжествах, проводились и особые 
состязания певцов-сказителей. он создавался 
в эпическую эпоху, когда прославлялся под-
виг, доблесть и высокие стремления. Персо-
нажи к. — небесные духи и герои. Эпическая 
песня раскрывает неограниченные возможно-
сти человека, его энтузиазм и героический дух, 
в ярких картинах отражает тяжкий путь познания 
тайн мироздания и самого себя, воплощает му-
дрость и гуманизм народа. к. четко противостоит, 
с одной стороны, сказке (аргъау), с другой — пес-
не (зарæг), исторической, застольной и пр. от 
сказки к. отличается тем, что он поется, а не рас-
сказывается; от песни — тем, что поется в сопро-
вождении музыкального инструмента фандыр и 
имеет совершенно иную мелодику. 

в течение веков творческой энергией народа 
создана эстетика данного жанра фольклора. к. 
верно передает дух и характер изображаемой 
эпохи, быт и нравы народа-созидателя. дина-
мизм сюжета, стройное композиционное по-
строение, простота и образность речи — осо-
бенности поэтики к. синтаксис — несложный. 
к. имеет определенный ритмический склад, 
стих — белый, чаще всего с глагольными окон-
чаниями. созданию мелодии стиха способству-
ют также словесные повторы и средства экс-
прессивной лексики. в конце XIX в. к. стал 
терять поэтическую форму и в основном быто-
вал в прозаическом рассказе. его жанр, его поэ-
тика и традиции оказали благотворное влияние 

на становление национальной эпической поэ-
зии, особенно на развитие историко-героиче-
ской поэмы. 

характер исполнения к. (пение с музыкаль-
ным сопровождением) дает право думать, что 
он представляет поэтическую форму, которой 
должен быть свойственен какой-то стихотвор-
ный размер и ритм. между тем, обращаясь к 
имеющимся записям, мы видим, что почти все 
они, за немногими исключениями, имеют фор-
му прозаических рассказов, по внешности ни-
чем не отличающихся от сказок. такое противо-
речие вызвано следующими двумя причинами. 
Первая: большинство записывающих сами про-
сят сказителя не петь, а рассказывать, так как в 
последнем случае сказителя можно останавли-
вать, переспрашивать, просить повторить, что 
при пении совершенно исключается. вторая 
причина заключается в том, что поэтическая 
форма к., хотя она несомненно существует, не 
отличается в исполнении «новейших рапсодов» 
особой строгостью, выдержанностью. когда 
«снимается» музыка, то остается поэтическая 
форма, воспринимаемая как проза. 

вместе с тем, в. и. Абаев считал, что, по-
скольку существуют все же записи целых песен в 
хорошей стихотворной форме (например, песни 
об Ацамазе и о Маргудзе, записанные м. Тугано-
вым), и поскольку даже в прозаических записях 
попадаются отдельные куски с правильным рит-
мическим членением, есть все основания ставить 
вопрос о метрическом характере осетинского  
к. Проведенный весной 1941 г. съезд сказителей в 
г. дзауджикау (владикавказ), где мелодии и тек-
сты были записаны на пластинки, дал для этого 
дополнительный ценный материал. 

анализ типических и лучших образцов пе-
сенных записей, сделанный в. и. абаевым со-
вместно с и. Джанаевым, привел к следующим 
предварительным выводам. существует не 
один, а несколько размеров песенного стиха. По 
утверждению некоторых сказителей, каждый 
герой имел свою особую мелодию. наиболее 
распространенный тип характеризуется следу-
ющими показателями:

1. Число слогов в стихе колеблется в преде-
лах от 9 до 13; именно это число слогов наибо-
лее удобно и свободно укладывается в боль-
шинство нартовских мелодий: правда, иногда 
сказители вгоняли в ту же музыкальную фразу 
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значительно больше слогов, но это производило 
впечатление такой же напряженности и пере-
грузки, как если бы в 10-местную машину по-
садить 15 или 20 человек. 

2. После 5-го или 6-го слога обязательна це-
зура (пауза). 

3. каждое полустишие имеет, как правило, 
одно главное ударение. 

4. главное ударение полустишия тяготеет к 
его началу, но может стоять также в середине, 
иногда (очень редко) — в конце. 

5. избегается близкое соседство двух ударе-
ний равной силы. 

наблюдения показали, что «классическим» 
для к. было более или менее правильное чере-
дование следующих четырех типов:

1. 
áрвы кæрæттæ
нарты адæмыл
2. 
дæ бæхы агъдæй
3. 
иу абонæй, зæгъ
4. 
цæуынхъом чи у 

куы ныррухс ысты
фыдáз ыскодта

чъепс куыд фесхъиуа

иннӕ абонмæ

цæугæ ракæнæд

все четыре типа имеют по 10 слогов, с цезу-
рой после 5-го и различаются лишь распределе-
нием главных ударений в первых двух слогах 
полустиший. Прибавление лишнего слога к 
каждому полустишию не меняет типа стиха. 

рифма, будь то концевая или внутренняя, не 
характерна для к. Правда, тенденция ставить 
сказуемое в конце приводит к тому, что сосед-
ние стихи имеют нередко одно и то же глаголь-
ное окончание, как бы рифмуют, но это получа-
ется стихийно, а не умышленно. 

Певцы охотно прибегают к повторениям: вто-
рое полустишие одного стиха повторяется в пер-
вом полустишии следующего. При этом порядок 
повторяемых слов меняется иногда на обратный. 
дигорские к., насколько можно судить по записям 
м. туганова, имеют более строгую и выдержан-
ную форму, чем иронские. силлабический прин-
цип слогов в стихе в них почти не нарушается. см. 
Музыкальные инструменты.

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 231–234; его же: ояф.  
с. 86, 168; его же: иЭсоя. I. с. 566; д ж и к а е в Ш. ф. 
кадæг / кадæнгæ // оЭЭ. с. 278. 

З. у. цораев

КАДЗИ [КАДЗИ, КАДЗИтÆ] — злые духи, 
обитающие в подземном мире, на дне моря или 
в неприступных горах. к. — полуреальные, по-
лумифические существа. в некоторых сказани-
ях они живут рядом с нартами, но враждебны 
им, часто выступают на стороне их врагов; они 
идентифицируются с осетинскими далимонами. 

с к. в нартовском эпосе связано несколько 
ярких эпизодов. в кадаге «батрадз и тыхы фырт 
мукара» великан Мукара, воспользовавшись от-
сутствием нартов, выбрал лучших нартовских 
дев и жен и погнал их впереди себя из селения. 
узнав об этом, Батрадз примчался наказать по-
хитителя. испугавшись, мукара обратился к к. 
за помощью, чтобы те хитростью убили батра-
дза. к. вырыли яму, покрыли ее ковром и зама-
нили туда нартовского героя. когда он прова-
лился в яму, сверху на него посыпались камни и 
бревна. но батрадз поднял над собой свой бу-
латный меч, и все, что падало сверху, превраща-
лось в прах, который постепенно заполнял яму 
под ногами батрадза. все выше и выше подни-
мался батрадз, а когда голова его показалась над 
землей, закричал он страшным голосом: «ну, 
берегись, дурное племя! сейчас я к вам вый-
ду!». выскочил он из ямы, убил мукара, пере-
бил к. и спас жен и дев нартовских. 

кадзиевская Шатáна — противоположность 
нартовской Шатáне и отрицательный персонаж 
подземного мира — решила наказать Созырыко 
за то, что тот надругался над девушками, послан-
ными ею в Селение Нартов. к. заманили созы-
рыко к себе и распяли на стене. и опять только 
батрадз смог освободить пленника (кадаг «кад-
зиевская Шатáна и нартовская Шатáна»). 

в. и. Абаев этимологически и мифологиче-
ски связывает к. с персидско-армянско-грузин-
скими дэвами, при этом отмечая, что они чаще 
встречаются в югоосетинских говорах. 

существует гипотеза, что этноним «кадзи» 
восходит к названию древнего ближневосточно-
го племени касситов (III в. до н. э.), которые 
поддерживали контакты с ираноязычными пле-
менами. в нартовском эпосе сохранились в 
виде каццита. о них рассказывается и в поэме 
Шота руставели «витязь в тигровой шкуре», 
где они способны к чародейству и военным хи-
тростям; а страна их зовется каджети. в поэме 
ее герой тариел овладевает каджетской крепо-
стью и освобождает нестан. Про к. есть упоми-
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нание и в литературном памятнике XVIII в. — 
поэме «алгузиани», принадлежащей перу 
осетинского писателя-просветителя иуане ял-
гузидзе-габараева: 

они были люди «каджи», с душой 
дьявольской,

сверкали глазами, подобно пламени печи,
в бесновании с ними никто не мог сравниться;
в битве были стойки как кумиры. 

как считает в. а. Кузнецов, «в осетинском 
эпосе под исходным мифологическим именем 
кадзи скрывается некая этническая группа, 
вполне конкретная и враждебная по отношению 
к героям и создателям эпоса. кадзи осетинского 
фольклора не только злые духи и демонические 
существа, но и живые люди, наделенные умом 
и силой. Представляется вероятным, что пер-
воначально мифический образ злых существ 
кадзи, восходящий к местной кавказской сре-
де, в осетинском фольклоре претерпел семан-
тические изменения и стал нарицательным 
именем врагов нартов, врагов вполне реальных 
исторически». 

Понятие к. получило в осетинском фолькло-
ре не только мифическую, но и этническую 
окраску. в одних сказаниях они выступают как 
мифические существа, как злые силы, обитаю-
щие под землей или в морских глубинах и 
устраивающие облаву над батрадзом. в других 
к. — эта отличная от нартов этническая группа, 
племя, жившее «у гор высоких» и рядом с нар-
тами. «у гор высоких племя кадзи жило, | но с 
нартами то племя не дружило. | все ж молодежь 
их к нартам приходила, | чтобы ловкостью по-
меряться и силой». 

исследуя вопрос в сравнительно-историче-
ском разрезе, в. а. кузнецов видит в к. абори-
генное кавказское племя: это «условно-обобщен-
ное наименование аборигенного субстратного 
населения, в этнокультурном отношении генети-
чески связанного с носителями позднекобанской 
археологической культуры…». в нартах же уче-
ный видит степные сармато-аланские племена, 
которые в «определенную историческую эпо-
ху… находились в близком контакте с абориген-
ным населением кавказа, жившим в горах». 

имеется еще основание считать к. названи-
ем местного автохтонного племени. согласно 
документу «описание народов обитающих в 

кавказских горах разных племен…», составлен-
ному в 1774 г., в перечне селений кистинского 
народа первым проходит деревня «каджи» с 
числом дворов 21 и душ населения — 124. в 
этой связи концепция в. а. кузнецова о проник-
новении этнонима к. на северный кавказ из 
грузии нуждается в коррекции. как и в. и. аба-
ев, в. а. кузнецов видит в к. демонологическое 
начало. 

 однако на этом не исчерпываются варианты 
истоков возникновения этнонима к. на основа-
нии трудов античных авторов можно считать 
персонажи с вывернутыми назад ступнями в 
осетинском фольклоре наследием скифского 
фольклора. из античных авторов об этом пове-
дали Плиний и авл геллий (II в. н. э.). как сви-
детельствует Плиний, в Закаспийской скифии, 
«в одной большой долине, образуемой имавом, 
есть страна, называемая абаримон, в котором 
живут люди с вывернутыми назад ступнями 
(опистодактили), отличающиеся чрезвычайной 
быстротой и блуждающие вместе со зверями. 
и в сочинении авла геллия речь идет о людях, 
«отличающихся необыкновенной быстротой и 
имеющие следы ног, вывернутых назад, а не 
как у прочих людей». все это — примеры ски-
фо-осетинских историко-фольклорных парал-
лелей. 

кроме осетин, к. нашли отражение в фоль-
клоре грузин (мингрелов, сванов), армян, чечен-
цев, ингушей, дагестанцев. вероятно, с ними 
связаны и калликантзари в верованиях совре-
менных греков, которые в подземном мире пы-
таются спилить Мировое древо и появляются 
каждый год в мире людей в период от рождества 
до крещения, а также караконджалы у болгар, 
сербов и македонцев. 

в некоторых кадагах к. называют кашита. 
Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 135–139, 622; сн. 1978. с. 321–

326; а б а е в. иЭсоя. I. с. 566–568; к у з н е ц о в. нарт-
ский эпос. с. 66–81; г а г л о й т и Ю. с. Этногенез осетин 
по данным письменных источников // Происхождение осе-
тинского народа. ордж., 1967; его же: обретение роди-
ны — реальность или очередной миф // вл., 2015. с. 25–29; 
г у ц у л я к о. каджи и кентавры: к вопросу об этнической 
атрибутации мифо-эпических персонажей // Caucaso-
Caspica: труды института востоковедения российско-ар-
мянского университета. вып. V. 2020. с. 135–142. 

л. а. чибиров
б. к. харебов
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КАДЗОВ николоз христофорович [КЪАДЗ-
ты христофоры фырт никъолоз] — сказитель, 
уроженец сел. гудзарет (грузия). от него тама-
рой кодзыровой записаны кадаги «безносый 
нарт мырза» («нарты æнæфындз мырзæ») 
(1963) и «нарт урызмаг» («нарты уырызмæг») 
(1968). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 152, д. 407, 
л. 120–122. 

и. б. 

КАДЗтА [КЪАДЗтÆ] — нартовская фамилия 
или род из кадага «как нарты перестали отли-
чать своих лучших и недостойных» («нартæ сæ 
хæрзты æмæ се ̓взæрты куыд нал зыдтой»). По 
приглашению Сослана все, кроме к., пришли на 
Поляну игр. узнав об их отсутствии, сослан сам 
отправился к ним в дом. он сказал невестке к., 
что если никто из их фамилии не будет участво-
вать в состязаниях на Поляне игр, то они долж-
ны будут отдать ему юношу в качестве пленни-
ка или раба. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 243–249, 813. 
и. б. 

КАЗБеКОВ казбек тимофеевич [ХЪАЗы-
БеГты тимофейы фырт хъазыбег (1912–

1966)] — поэт, драма-
тург, прозаик, пере - 
водчик, литературовед, 
собиратель и публика-
тор осетинского фоль-
клора. 

окончив в 1938 г. 
аспирантуру сонии, 
к. преподавал в 1938–
1966 гг. в согПи 
(ныне согу) осетин-
скую литературу и 
фольклор. с 1942 г. до 
конца вов он был ли-

тературным сотрудником фронтовых газет. к. 
дважды был ранен, за мужество и отвагу на-
гражден орденами отечественной войны I и II 
степени, орденом красной Звезды и многими 
медалями. 

к. — автор многочисленных сборников сти-
хотворений и поэм: «свирель новой жизни» 
(1932), «счастливая эпоха» (1938), «дни борь-
бы» (1947), «слава поколений» (1971) и др. 

большое место в поэзии к. занимали пейзажная 
лирика, картины родной осетии, героические 
подвиги советских воинов. ряд стихотворений 
посвящены выдающимся деятелям осетинской 
культуры и литературы — к. Хетагурову,  
с. баг раеву, д. Мамсурову и др. 

к. плодотворно работал в области критики и 
литературоведения, создавал для школ учебни-
ки по осетинскому языку и составлял хрестома-
тии по осетинской литературе. 

много внимания к. уделял устному народ-
ному творчеству. он проделал значительную 
работу по сбору, систематизации и публикации 
осетинского фольклора, в том числе нартовско-
го эпоса. к. перевел на русский язык и издал 
сборник осетинских народных сказок (1958), 
выпустил в своей обработке сказки для детей 
«дракон и злая женщина» (1962), «старый 
волк» (1963) и др. он составил сборник осетин-
ских народных песен (1960) и др. 

в 1941 г. к. издал пятый выпуск серии «Па-
мятники народного творчества осетин» (Пнто), 
который содержал кадаги о нартах и Даредза-
нах на осетинском языке. в 1941 г. на сцене севе-
ро-осетинского драмтеатра был поставлен спек-
такль по пьесе к. (в соавт. с в. корзуном) — «нарт 
батрадз». в 1962 г. он подготовил рукопись «со-
биратели и сказители осетинского фольклора». 

Соч.: нæуæг царди хæтæл. ордж., 1932; ирон 
литературæйы хрестомати. ордж., 1939; дигорон райдайæн 
киунугæ. ордж., 1940, 1941; иас. V. нарты æмæ даредзан-
ты кадджытæ. ордж., 1941 (сост. и пред.); тохы бонтæ. дз., 
1947; осетинская литература (в соавт. с джанаевым с. с.). 
дз., 1950; онс / Пер. с. бритаева и к. казбекова. м., 1951; 
онс / Пер. и обраб. ордж., 1958; онс / сост., пред. и комм. 
ордж., 1960; фæлтæрты намыс. ордж., 1960; дракон и злая 
женщина. осетинские сказки. ордж., 1962; фарны дуг. рав-
зæрст уацымыстæ. ордж., 1977; собиратели и сказители осе-
тинского фольклора // на соигси, ф. фольклор, д. 139, п. 136. 

Лит.: х а м и ц а е в а. некоторые. с. 51. 
л. к. гостиева

КАЗИеВ ладе гантеевич [ХЪАЗИты гантейы 
фырт ладе] — сказитель, уроженец сел. кадга-
рон рсо-а. от него в 1941 г. умаром хорано-
вым записан кадаг «угон скота сырдона» 
(«сырдоны фоскæндтæ»), который к. услышал 
от сказителя тотырбека цакулова. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IV), л. 13–15. 
и. б. 

к. т. казбеков
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КАИРОВ емаза [ХЪАИРты емæза] — скази-
тель, уроженец сел. чикола рсо-а. от него в 
1941 г. алексеем Хамицаевым записаны кадаги 
«дочь адакеза уазавтауа» («адæкези кизгæ 
уазæвтауæ») и «Пир нарта урызмага» («нарт 
орӕзмаги кувд»). 

Лит.: иас. т. I. с. 281; на соигси, ф. фольклор,  
п. 23, д. 56 (VI), л. 252–266. 

и. б. 

КАйтАР И БИтАР [ХЪАйтАР ӔМӔ БИ-
тАР] — сыновья нарта Сослана / Созырыко из 
кадага «нарт созырыко» («нарты созырыхъо»). 
сев на своих коней, они преследуют Балсагово 
Колесо до самого моря. колесо скрывается в море. 

к. взмолился: «бог богов, сделай так, чтобы 
я со своим конем превратился в каменное извая-
ние и стоял бы на берегу моря до тех пор, пока 
балсагово колесо снова не выйдет на сушу». к. 
каменеет у моря вместе со своим конем. б. гово-
рит: «бог богов, сделай так, чтобы мой конь 
превратился в рыбу и был ею до тех пор, пока 
колесо малсага в море будет». сидя на рыбе, б. 
поплыл по морю следом за колесом. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 580–595, 845. 
к. р. 

КАйтМАЗОВ асламурза бекмурзаевич 
[ХЪАйтМАЗты бекмурзайы фырт аслæ-

мырзæ (1866–1925)] — 
видный представитель 
прогрессивной интел-
лигенции кон. XIX – 
нач. хх вв., учитель, 
писатель, поэт, пе-
реводчик; уроженец 
сел. Зарамаг (рсо-а). 
окончил горийскую 
учительскую семина-
рию.

к. занимался педа-
гогической деятельно-

стью, работал учителем во многих районах се-
верного кавказа и Закавказья. он известен и как 
поэт. литературоведы отмечали глубокую поэ-
тичность и музыкальность стихотворений к., 
посвященных детям. он занимался также пере-
водом стихотворений с русского на осетинский 
язык. большое влияние на поэзию к. оказало 
творчество к. л. Хетагурова. к сожалению, 

большинство его произведений сгорело в руко-
писях во время пожара. 

Значительны заслуги к. в сборе и публика-
ции (с переводом на русский язык) произведений 
устного народного творчества. к. был в числе 
тех, кто оказал большую помощь в. ф. миллеру 
в сборе материалов на территории карачаево-
черкесии.

к. — один из первых собирателей осетин-
ского нартовского эпоса. в «сказания о нартах» 
(1889) вошли неопубликованные ранее вариан-
ты трех нартовских сказаний на русском языке: 
«ахснарт и его дети», «котел нартов» и «сыр-
дон». Первое сказание, посвященное происхож-
дению рода Ахсартаггата, содержит во фраг-
ментарной форме все основные моменты цикла 
Уархага и его сыновей, повествует о предках 
Шатáны и ее происхождении. научная цен-
ность публикаций к. заключается в том, что в 
них впервые встречаются имена Бора, уархага 
и Сыбалца (цабалца). 

несмотря на вольный пересказ изданных к. 
вариантов нартовских сказаний, их сюжетный 
состав, охват действующих лиц и отдельные 
атрибуты позволяют утверждать, что они явля-
ются важным вкладом в дело собирания осетин-
ского нартовского эпоса. 

к. собирал также шапсугский фольклор. 
Соч.: сказания о нартах // смомПк. вып. VII. отд. 2. 

тифл., 1889. с. 3–36; из народной словесности у шапсугов 
// смомПк. вып. IX. отд. 2. тифл., 1889; Æхснарт æмæ йæ 
фырттæ: уацмыстæ / чиныг сарæзта хъодзаты Æ. дз., 2002. 

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ; х æ м ы ц а т ы т. фарнхæс-
сæг (хъайтмазты аслæмырзæ) // мд. 1987. № 4. ф. 85–86. 

л. к. гостиева

КАйтУКОВ адаго [ХЪАйтыХЪты ада-
го] — сказитель, уроженец сел. христиановское 
(ныне г. дигора) рсо-а. от него в 1928–1929 гг. 
а. Толасовым записаны кадаги «старость урыз-
мага» («уырызмæджы зæронды бонтæ») и 
«нарт сослан и жестоко проклинающая жен-
щина» («нарт сослан æмæ карз æлгъитаг ус»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 8 (2), д. 15, л. 399–
400; Пнто. 1992. с. 149–156. 

и. б. 

КАЛАК — с груз. «город», «страна». часто 
встречается в эпосе как название крупного на-
селенного пункта («нарты калак», «царциаты 

а. б. кайтмазов
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калак», «даредзанты калак», «донбеттырты ка-
лак» и др.). 

Лит.: д а р ч и е в а. мифоэпический. с. 60; нк. иаЭ. 
1. с. 529; нк. иаЭ. 2. с. 816; нк. иаЭ. 4. с. 505; нк. иаЭ. 
5. с. 720; нк. иаЭ. 7. с. 524. 

и. б. 

КАЛДА КРеПОСтЬ [КАЛДы ФИДАР] — 
название крепости в Стране Нартов из кадага 
«о том, как батрадз узнал убийцу своего отца» 
(«батрадз йæ фыды марæджы куыд базыдта»). 
враги нартов уангуры окружили со всех сторон 
к. к., и началась война. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 227, 504. 
и. б. 

КАЛИЦеВ омар [ХЪÆЛИЦты омар] — 
сказитель, уроженец сел. Задалеск рсо-а. к. 
был искусным рассказчиком, мастерски владел 
родным дигорским диалектом; свой рассказ он 
вел так логично и плавно, что слушатель неволь-
но подпадал под обаяние его искусного пове-
ствования. образцом может служить его «сказа-
ние о крым-саухале и его сыне», который  
г. а. Дзагуров считал одним из лучших фоль-
клорных произведений на осетинском языке и 
образцом дигорской художественной прозы. 

от него в 1910 г. г. дзагуровым записаны сле-
дующие кадаги: «как бората напоили урызмага 
допьяна» («орæзмæги борæатæ куд фæрасуг 
кодтонцæ»), «рожденный из сос-камня нарт 
сос лан» («сос дорæй игурд нарти сослан»), 
«Почему сослан стал врагом сырдона» («сыр-
дон сосланмæ цæмæн фезнаг æй»), «сказание о 
гибели алди» («Æлдий тъæппи тауæрæхъ») и 
«тайный сын урузмага» («уорæзмаги сосæггаги 
лæхъуæн»). 

Лит.: иас. т. I. с. 67–68, 175; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 137, д. 418, л. 31; п. 145, д. 351, л. 229–230, 232–236, 
241–243; ф. дзагурова, п. 3, л. 34–35. 

и. б. 

КАЛЛАГОВ иналдыко Знаурович [ХЪАЛÆ-
ГАты Знауыры фырт иналдыхъо (1838 или 
1854–1931)] — талантливый исполнитель про-
изведений устного народного творчества, автор 
текстов и мелодий многих песен, вошедших в 
осетинский фольклор. на творчество к. обрати-
ли внимание в 20-е гг. г. а. Дзагуров и б. а. Ал-
боров. 

к. родился в тага-
урском ущелье в сел. 
джимара. с 11 лет к. — 
уже джигит-наездник; 
участвовал в 39 скач-
ках, за победу в кото-
рых неизменно полу-
чал первые призы. в 
1895 г. (по б. а. албо-
рову, в 1888 г.) к. в ка-
честве джигита-наезд-
ника выезжал на 
всемирную этногра-
фическую выставку в 

Париж в составе осетинской группы (30 чело-
век) для показа осетинского народного искус-
ства — джигитовки, танцев, пения и игры на 
музыкальных инструментах. в течение года к. 
выступал с конниками на манеже Парижского 
цирка — кавказские наездники и танцоры поль-
зовались там большим успехом. в 1921 г., когда 
от к. записывали фольклорный материал, он 
еще помнил отдельные французские слова и 
считал до ста. в возрасте 15–16 лет 4 месяца 
учился в даллагкауской сельской школе. рус-
ский язык и грамоту к. позже освоил самостоя-
тельно, когда жил во владикавказе, где сначала 
обучался ювелирному делу, а потом работал там 
и в селах осетии золотых дел мастером. также 
был хорошим шорником, плотником и столя-
ром, знал слесарное искусство. славился к. и 
как танцор. 

к. самостоятельно начал учиться играть на 
осетинской скрипке (хъисын фæндыр) в 10-лет-
нем возрасте. с детства он полюбил петь народ-
ные песни и на Ныхасе или на народном празд-
нике обычно пристраивался возле певца или 
рассказчика. так уже в раннем возрасте к., раз-
вивая слух и голос, постигал народную поэзию. 
своими учителями, от которых он воспринял 
репертуар, к. называл сказителей гоба дзанаго-
ва из сел. джимара и известного охотника дзот-
дза Зораева из сел. сба. 

к. хорошо играл и на двухрядной вятской 
гармошке (чызджыты фæндыр). Позже он окон-
чательно перешел к игре на европейской скрип-
ке. из Парижа к. привез с собою несколько 
скрипок, подаренных за искусную игру. одну из 
них он подарил своему племяннику, певцу биби 
каллагову. другая скрипка к. долго хранилась у 

и. З. каллагов
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одного из жителей владикавказа. на основании 
надписи она приписывалась знаменитому ита-
льянскому мастеру антонио страдивари, но, 
возможно, была искусной подделкой несколько 
более позднего времени. 

в 15 лет к. так хорошо играл и пел, что его 
стали приглашать на праздники, свадьбы не 
только в окрестные села, но и в соседние уще-
лья. однажды в сел. ольгинском на одном из 
народных праздников присутствовал и извест-
ный профессиональный певец бибо Дзугутов, 
который, прослушав песню юноши об ольгин-
цах, отметил его незаурядные способности и 
сказал: «у него есть дар божий, иначе откуда он 
берет эти слова». слепой бибо дзугутов имел в 
виду талант к. как композитора и певца. По на-
родному обычаю, к. слагал хвалебные песни о 
погибших на войне, прославившихся людях, ча-
сто по просьбе их родных, а также сатирические 
песни о тех мужчинах и женщинах, кто прови-
нился перед обществом благодаря недостойно-
му поведению. также к. сложил в 1902 г. пес-
ню про Уацилла по просьбе жреца святилища 
Тбау Уацилла в даргавском ущелье. некоторые 
песни сочинялись к. в соавторстве с группой 
певцов. 

б. а. алборов и г. а. дзагуров отмечали 
природный юмор к., его дар импровизации и 
необыкновенную память. к. «легко подмечал в 
человеке основной его недостаток, и ему ничего 
не стоило облечь то, что он думает о собеседни-
ке, в острую словесную форму, сопровождая это 
игрой на музыкальном инструменте». 

Записи от к. сделаны в 1920 г., когда он был 
приглашен осетинским историко-филологиче-
ским обществом во владикавказ. г. а. дзагуров 
записал 20 нартовских сказаний, а б. а. албо-
ров и в. темирханов — 63 текста, преимуще-
ственно песенного жанра. По мнению г. а. дза-
гурова, в текстах к. «много оригинального, 
того, чего нет или что редко встречается в нар-
товских сказаниях старой и новой записи от 
других лиц. очевидно, к. воспринял особый 
вариант цикла нартовских сказаний, который 
условно можно назвать даргавсским или же ко-
банским». в частности, г. а. дзагуров отмечает, 
что в даргавском ущелье забыли нартовскую 
фамилию Ахсартаггата, а героев рода ахсар-
таггата относят к Бората. к лучшим сказаниям 
в исполнении к. с художественной точки зрения 

г. а. дзагуров причисляет «как сайнаг-алдар 
убил крым-солтана, сына урызмага», «как 
умер созырыко», «тяжелый год нартов», «ка-
даг об уастырджи и нарте маргудзе». По его 
словам, в них проявились главные достоинства 
осетинского нартовского эпоса: «его мудрая 
простота, необыкновенная скупость на украша-
ющие эпитеты, отсутствие искусственных эпи-
тетов». 

Лит.: а л б о р о в б. а. некоторые вопросы осетинской 
филологии. вл., 2005. кн. 2. с. 146–166; х а м и ц а е в а. 
комментарии. с. 149–153; ее же: историко-песенный фоль-
клор осетин. ордж., 1973. с. 17, 128–131, 137–138, 243–244, 
250, 255; г у т н о в ф. X. века и люди: из истории осетин-
ских сел и фамилий. вл., 2004. вып. 2. с. 54–56. 

к. Ю. рахно

КАЛЛАГОВ миша миткаевич [ХЪАЛÆГА-
ты миткайы фырт миша] — сказитель, уро-
женец сел. теп рсо-а. от него в 1967 г. а. Ца-
гаевой записан кадаг «битва созырыко» («со - 
зырыхъойы хæст»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 144, д. 400,  
л. 16–21. 

и. б. 

КАЛЛАГОВ темирсолтан [ХЪАЛÆГАты те-
мырсолтан] — сказитель, уроженец сел. дарг-
кох рсо-а. от него в 1941 г. у. Богазовым,  
б. Карсановым и в. Тотровым был записан 
кадаг «Поход нартов» («нарты балц») от ска-
зителя дзаххота Дудиева, который воспринял 
его от к. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I),  
л. 2–18. 

и. б. 

КАЛЛАУ [ХЪÆЛЛÆУ] — персонаж эпоса, 
племянник Черного великана. 

КАЛОеВ борис александрович [КАЛОты 
алыксандры фырт барис (1916–2005)] — выда-
ющийся осетинский ученый-кавказовед. свои-
ми многочисленными трудами он вошел в исто-
рию науки как патриарх этнографического 
кавказоведения. его фундаментальное исследо-
вание «осетины» выдержало три издания. в 
списке работ ученого немало трудов, посвящен-
ных этнографии других народов кавказа, обще-
кавказским проблемам. 
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работы по нартов-
скому эпосу занимают 
такое видное место в 
научном наследии к., 
что на полном основа-
нии его можно назвать 
и ученым-нартоведом. 

в своих трудах по 
нартоведению к. опи-
рался на основопо-
лагающие установки 
в. ф. Миллера, кото-

рый обнаружил в осетинских нартовских сказа-
ниях (как и в быту осетин) отголоски мифоло-
гии и культуры скифов, сарматов и алан. 

к. много лет собирал полевой этнографиче-
ский материал в осетинских ущельях, сопостав-
ление которого с текстами нартовских сказаний 
подтвердило скифо-осетинские этнокультурные 
параллели, преемственность культуры осетин 
от скифо-сарматов и алан, значимость иранско-
го элемента в этногенезе осетин. 

в своей работе «некоторые этнографиче-
ские параллели к осетинскому нартскому эпо-
су» к. рассматривает и анализирует эпос с этно-
графической точки зрения, проводит массу 
параллелей из области культуры и быта осетин 
и нартовского общества. «в сказаниях о нар-
тах, — констатирует к., — нашли отражение 
почти все виды занятий обитателей предгорья 
центрального кавказа: охота, рыболовство, ско-
товодство, ремесла, земледелие». 

нартовские сказания сохранили описание 
территории расселения алан-осетин. «об этом 
свидетельствует, — пишет к., — постоянное 
упоминание в эпосе рек и морей, в том числе 
черного моря. известно, что современная осе-
тия не имеет больших рек и находится далеко от 
морей. тем не менее, в осетинской мифологии 
значительную роль играют такие божества, как 
владыка морей донбеттыр (в честь которого 
осетины-горцы ежегодно устраивали праздник) 
и властелин рек гатаг, занесенные на централь-
ный кавказ, вероятно, предками осетин из 
прежних мест их обитания». о прежнем месте 
расселения предков осетин свидетельствует 
упоминание в эпосе повелителя рыб — Кафты-
сар-Хуандон-алдара, в котором в. и. Абаев 
видел владетеля боспорского пролива. анализ 
сюжетов осетинских нартовских сказаний по-

зволил ученому сделать вывод: в эпоху средне-
вековья аланы-осетины жили в центральной 
части северного кавказа, где они близко сосед-
ствовали с адыгами, абхазами, с горцами грузии 
и дагестана, вайнахами. в целом приведенные 
к. многочисленные этнографические параллели 
к нартовским кадагам свидетельствуют о боль-
шом сходстве материала, выявленного в сказа-
ниях о нартах и в осетинском быту. 

в статье «мотив амазонок в осетинском нар-
товском эпосе» к. находит схожие явления в 
греческих легендах и нартовских сказаниях, 
проводит параллели с эпосами народов сред-
ней азии и казахстана, вводит в научный оборот 
соответствующие сюжеты осетинской «нар-
тиады» (Дочь Даргавсара, Шатáна-Сатиник и 
др.). на основе анализа большого количества 
фольклорных и литературных источников к. 
приходит к выводу о том, что древнее населе-
ние, представленное в нартовских сказаниях, 
ведет свое начало из средней азии, откуда дви-
гались на юг россии ираноязычные племена. 
вопрос о среднеазиатской прародине скифов, 
сарматов и алан ученый обоснованно и аргу-
ментированно исследовал в статье «Этнографи-
ческие данные о связях этногенеза осетин со 
средней азией». 

в монографии «осетины» кратко обозрева-
ется история записи сказаний, публикаций тек-
стов, выявляется вклад представителей перво-
го поколения осетинской интеллигенции, в 
частности братьев Шанаевых, в собирание и 
публикацию сказаний. большое внимание уде-
лено предпринятой в. ф. миллером научной 
интерпретации некоторых сюжетов сказаний о  
нартах. 

сравнивая отдельные версии «нартиады», 
к. заключает, что осетинский нартовский эпос 
отличается «более стройной единой композици-
ей, наличием целого ряда интереснейших ци-
клов, например цикла о сырдоне, отсутствую-
щего в других национальных версиях». он 
солидарен с учеными, считающими VIII–VII вв. 
до н. э. начальным этапом формирования «нарти-
ады», и разделяет мнение исследователей эпоса, 
которые возводят создание его основного ядра к 
аланской эпохе. По справедливому замечанию 
к., некоторые сказания складывались, когда 
предки осетин находились вдали от современ-
ных границ осетии. 

б. а. калоев
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к. своими этнофольклорными исследовани-
ями убедительно свидетельствовал о восточном 
происхождении прародины иранских племен. 

Заслуживает также внимания доклад к. «дан-
ные этнографии и фольклора о происхождении 
осетин», представленный на важном научном фо-
руме — всесоюзной сессии по этногенезу осетин 
осенью 1966 года. для доказательства основной 
идеи докладчик, наряду с этнографическими све-
дениями, ввел в научный оборот археологические 
материалы и эпические сказания осетин. 

известна роль боевого коня в быту скифо-
сармато-аланских племен. Превосходные каче-
ства такого коня, коня-воина к. увидел в образе 
знаменитого Арфана — коня старейшего из нар-
тов Урызмага. к. приводит убедительные иллю-
страции к вопросу о важном месте пчеловод-
ства в нартовском эпосе: из меда пекли пироги, 
которыми, как правило, Шатáна молилась бо-
гам; из меда нарты изготовляли любимый напи-
ток ронг, и все это свидетельство того, что куль-
тура пчеловодства у осетин — очень древняя. 
отражение материальной культуры осетин в 
«нартиаде» к. иллюстрирует и на примерах жи-
лых и крепостных сооружений, рыболовства, 
пивоварения, ремесел, гончарного дела и др. 

таким образом, основной тезис доклада — 
участие древнекавказского и скифо-сармато-
аланского пласта в этногенезе осетин, к. 
подтвердил фольклорно-этнографическим ма-
териалом, особенно нартовским эпосом осетин. 

 в статье «скифо-сармато-аланские паралле-
ли» к. приводит параллель между обычаем ски-
фов посвящать покойнику «самых красивых ко-
ней» (Геродот) и нартовскими сказаниями, где 
обозначено несколько типов лошадей, среди кото-
рых — трехногий конь (Афсург), мигом спускаю-
щийся на землю и также поднимающийся в небе-
са. к. заостряет внимание на известной роли 
волка-собаки в скифо-сармато-аланском обществе, 
сопоставляет ее с нартовской собакой сырдона и с 
не менее популярной собакой Силам; последнюю 
эпос считает родоначальницей всех собак. 

серия статей к. по нартовским сказаниям 
осетин была опубликована в различных акаде-
мических и энциклопедических изданиях. так, 
в первый том «народов кавказа» (серия «наро-
ды мира» института этнографии ан ссср, мо-
сква 1961) включен очерк к. об осетинах, содер-
жащий материалы и о фольклоре. 

как признанный специалист к. привлекался 
к сотрудничеству при издании осетинских нар-
товских сказаний 1951, 1960, 1978 гг. 

наряду с исследованием осетинской версии 
нартовских сказаний, к. внес определенный 
вклад в изучение нартовских сказаний вообще, 
особенно истории их записи и публикации. уче-
ный исследовал осетино-вайнахские этнокуль-
турные связи. он провел паралелли между вай-
нахскими сказаниями и осетинскими кадагами 
и отметил, что ингушские сказания более близ-
ки к осетинским, чем чеченские. 

соглашаясь в принципе с в. миллером в 
том, что эпос формировался в степях северного 
кавказа, к. настоятельно указывает на горную 
природу нартовской территории, на жизнь вели-
канов в пещерах. 

своими трудами по исследованию нартов-
ского эпоса к. обогатил научное нартоведение, 
внес большой вклад в исследование этногенеза 
и этнической культуры осетин. 

Соч.: осетины; оиЭЭ; скифо-сармато-алано-осетин-
ские параллели // оиЭЭ; некоторые; мотив; данные этно-
графии и фольклора о происхождении осетин // Происхож-
дение осетинского народа. ордж., 1966; мифы народов 
мира. м., 1991; народы россии. м., 1994; осетины // наро-
ды кавказа. т. 1. м., 1961; совещание по нартовскому эпо-
су народов кавказа // сЭ. 1957. № 3. с. 171–174; осетино-
вайнахские этнокультурные связи // оиЭЭ. м., 1999; 
Этнографические данные о связях этногенеза осетин со 
средней азией // вопросы общей и иранской филологии. 
тб., 1977 и др. 

Лит.: ч и б и р о в л. а. борис калоев и его осетиновед-
ческие исследования // б. а. калоев и проблемы современ-
ного кавказоведения. сб. науч. тр. вл., 2006; его же: б. кало-
ев как нартовед // исоигси. вып. 25(64). вл., 2017. 

л. а. чибиров

КАЛОеВ георгий За-
урбекович [КАЛОты 
Зауырбеджы фырт ге-
орги (1910–1994)] — 
фольклорист, нартовед, 
литературовед, к. фи-
лол. н., доц. 

более сорока лет к. 
работал на каф. осе-
тинского языка и лите-
ратуры согПи / 
согу; является соста-г. З. калоев
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вителем нескольких сборников осетинских на-
родных сказок, которые изданы на осетинском 
языке и в переводе на русский язык, составите-
лем многочисленных хрестоматий по осетин-
ской литературе и устному народному творче-
ству. 

к. занимался исследованием проблем «нар-
тиады». в 1952 г. защитил кандидатскую дис-
сертацию на тему: «мотивы богоборчества в 
осетинском эпосе». в 1956 г. на научном сове-
щании, посвященном проблемам нартоведения, 
к. выступил с докладом «нартский эпос осе-
тин», в котором проследил национальный ха-
рактер осетинского эпоса «нарты» и его отли-
чия от версий соседних народов. 

рассматривая вопрос об отражении мировоз-
зрения древних осетин в «нартиаде», к. отме-
тил такие формы древнейшей религии, как тоте-
мизм, анимизм, магию, антропоморфизм и др. 
важными сторонами мировоззрения народа, ко-
торые нашли широкое отражение в эпосе, он 
считал патриотические чувства любви к родной 
земле, представления об общественном долге, 
уважение к женщине. Значительное место в 
нар товских кадагах, по мнению к., отводилось 
таким категориям морали, как честность и прав-
дивость, доброта и справедливость, щедрость и 
гостеприимство, содействие людям в беде и 
помощь бедным, уважение к старшему и т. д. 

При разработке проблемы эстетического 
идеала творцов «нартиады» к. пришел к выво-
ду о том, что нартовский эпос содержит бога-
тый материал, ярко характеризующий их духов-
ный мир и эстетические потребности. По его 
мнению, музыка, песни и пляски не только вы-
ражали понятие о прекрасном, но и расширяли 
и обогащали представления осетин о далеких 
предках, в частности о их художественных вку-
сах, пополняли наши знания о древнем мире и 
его обитателях, обладавших довольно развитым 
и определенным эстетическим идеалом. 

Соч.: иас. хрестомати ирон педагогон институтæн 
æмæ скъолатæн. дз., 1949. (сост. совм. с к. казбековым); 
мотивы богоборчества в осетинском эпосе. автореферат 
дисс. … к. филол. н. дз., 1952; нартский. с. 111–128; онс / 
сост. совм. с с. бритаевым; пред. м., 1959; ирон адæмы 
аргъæуттæ. ордж., 1960 (сост. совм. с с. бритаевым; пред.); 
литературæзонынады терминты цыбыр дзырдуат. ордж., 
1971 (калоты г., джусойты н.); Писатели северной осетии: 
библиографический справочник. ордж., 1973. 2-е изд. вл., 

1992 (в соавт.); осетинские сказки (народные). ордж., 1974 
(сост. и пер.); волшебная бусина: онс. ордж., 1976 (сост.); 
к вопросу об отражении мировоззрения древних осетин в 
нартском эпосе // оф. вып. I. ордж., 1977. с. 87–99; об от-
ражении народного мировоззрения в осетинских нартов-
ских сказаниях // фольклор народов рсфср. уфа, 1978.  
с. 17–19; Эстетический идеал творцов нартиады // оф. 
ордж., 1981. вып. 2. с. 103–111; осетинская литература. 
хрестоматия для студентов университета. ордж., 1982 
(сост.). 

л. к. гостиева

КАЛОеВ Заурбек Забеевич [КАЛОты Забейы 
фырт Зауырбег (1876–1935)] — известный зна-

ток старины, скази-
тель, уроженец аула 
байком Заккинского 
ущелья рсо-а. 

к. — активный дея-
тель революционного 
движения, а после со-
ветизации северной 
осетии боролся за пе-
реселение горцев на 
плоскость, был иници-
атором образования 
сел. коста. как лучший 

представитель трудящегося крестьянства с 
1923 г. до последних дней своей жизни был бес-
сменным членом цик ссср. По его инициати-
ве строились школы, заводы, расширялись па-
хотные угодья, был построен бесланский 
маисовый комбинат (бмк). 

к. был замечательным певцом, гармонистом. 
им же было рассказано и записано сказание «о 
черном алдаре» («сау æлдары таурæгъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 85, д. 60, л. 16–19; 
п. 136, д. 349 (I), л. 122–125. 

и. б. 

КАЛОеВА дина алихановна [КАЛОты али-
ханы чызг динæ (1930)] — филолог, фолькло-
рист, к. филол. н. 

многие годы к. работала в краеведческом 
музее Юго-осетии. в 1970 г. защитила канди-
датскую диссертацию на тему: «цикл даредзан 
в осетинском эпосе», спустя 5 лет издала ее от-
дельной монографией. в ней к. подробно изло-
жила историю записи и публикаций эпоса, про-
анализировала его, выделив в нем пять циклов и 

З. З. калоев
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двадцать основных сю-
жетных мотивов. 

даред зановский 
эпос у осетин, по мне-
нию к., специфичен, 
своеобразен, посколь-
ку, приспособив гру-
зинский сказ о прико-
ванном к горе амирани 
к своей среде, они 
внесли в него свои на-
циональные мотивы и 
сюжеты. введение в 

предание об амирани некоторых образов и сю-
жетов нартовских кадагов (стальногрудый 
Бат радз — Болатгуыр, мифический кузнец 
Курдалагон, морской покровитель Донбеттыр, 
Кулбадаг-ус (старуха-колдунья) и др.) привело к 
расширению даредзановского эпоса. на перед-
нем плане в нем стоят герои — Амран и батрадз. 
в то же время схожи с грузинским эпосом не 
только отдельные эпизоды, их мотивы, но и це-
лые сюжеты даредзановских сказаний. 

Проследив художественные особенности 
эпоса, к. продемонстрировала на примерах 
композиционную стройность сказаний, их лако-
ничность. 

к. показано использование даредзановских 
сказаний в осетинской литературе и изобрази-
тельном искусстве, подчеркнуто то, что впервые 
из осетинских поэтов их применил в своем твор-
честве с. Гадиев, переложивший в стихотворной 
форме отдельные эпизоды эпоса. к. указано и на 
драматурга е. бритаева, который в 1909 г. создал 
замечательную драму «амран», назвав ее име-
нем главного героя даредзановского эпоса. лите-
ратурную обработку сказаний произвел писатель 
дзахо Гатуев, выпустивший в 1932 г. академиче-
ское издание «амран» в русском переводе. 

к. рассмотрены биографии и сказительское 
мастерство некоторых юго-осетинских скази-
телей: гаха Сланова, андо Наниева, кудза 
(кужа) Джусоева, левана Бегизова, дзагко Гу-
баева и др. 

в качестве приложения к монографии к. из-
дано десять наиболее интересных и характер-
ных текстов, передающих основное содержание 
даредзановского эпоса. 

Соч.: цикл даредзан в осетинском эпосе. автореф. 
дисс. … к. филол. н. тб., 1970; даредзановские. 

Лит.: т м е н о в а З. г. место осетинского даредзанов-
ского эпоса в кавказской традиции // волф. вл., 1993. 

л. к. гостиева

КАЛУХОВ елмарза тотырыкоевич [КЪÆЛУХ-
ты тотырыхъы фырт елмæрза] — сказитель, 
уроженец сел. сурх-дигора рсо-а. от него в 
1926–1927 гг. а. Толасовым записаны кадаги 
«Песня уонай» («уонайи зар»), «сказание о  
нартах» («нарти адӕми тауӕрӕхъ»), в 1941 г.  
б. Хадаевым — «борафарнуг из рода бората и 
нарт болат-хамыц» («бориати борæфæрнуг 
æма нарти болат-хæмиц»), «битва сослана и 
сына тотрадза алибега» («сослан ӕма тотрази 
фурт алибеги тугъд»), «сырдон и старшие нар-
ты» («сирдон ӕма нарти хестӕртӕ») и в 1953 г. 
а. Цагаевой — «сын хамыца болат» («хӕмици 
фурт болат»), «сказание об урызмаге» («орæз-
мæги тауæрæгъ») и «сказание о сослане» 
(«сос лани таурӕхъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 8 (2), д. 15, л. 180–
185; п. 23, д. 56 (VI), л. 36, 37, 41–42; п. 144, д. 153, л. 5–7, 
14–18; иас. I. с. 160–163; Пнто. 1927. с. 146–147. 

и. б. 

КАЛУХОВ хамаза [КЪÆЛУХты хамӕза] — 
сказитель, уроженец сел. махческ дигорского 
ущелья рсо-а. от него в 1903 г. м. Гардано-
вым записан кадаг «как сослан отправился в 
страну мертвых» («сослан мӕрдтӕмӕ куте-
мӕй цудӕй»). 

Лит.: Пнто. 1927. с. 22–23. 
и. б. 

КАЛыМ [ИРÆД] — выкуп за невесту ее роду, 
позднее родителям или родственникам, уплачи-
ваемый стороной жениха (им самим). к., на-
равне с приданым, являлся вкладом двух родов 
в формирование общего имущества будущей 
семьи. как установил в. и. Абаев, слово 
«ирæд» — древнеиранского происхождения. 
Это, наряду с фольклорным и этнографическим 
материалом, дает право утверждать, что к. су-
ществовал у осетин с глубокой древности. ка-
лымный брак, с теми или иными различиями в 
размере и порядке его уплаты, был распростра-
нен среди всех иранских народов. Принимая за 
единицу стоимость коровы, размер к. опреде-
лялся от 25 до 100 коров, в зависимости от знат-
ности фамилии, к которой принадлежала засва-

д. а. калоева
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танная девушка. в более раннюю эпоху размер 
к., очевидно, был еще выше. По данным первых 
бытописателей осетин, самый крупный к. за де-
вушку (разумеется, высшего сословия) состав-
лял 140 коров и 7 лошадей, а наименьший —  
12 коров. скот мог частично заменяться оружи-
ем, пашнями, медными котлами и др. еще в на-
чале XIX в. в осетии существовал архаичный 
обычай, согласно которому жених имел право 
выплачивать стоимость к., взамен недостающе-
го количества голов скота, убитыми на охоте 
турами. взимание к. было одной из норм обыч-
ного права осетин. выдача девушки замуж без 
выкупа считалась позором для ее семьи. сама 
девушка тоже не согласилась бы пойти на такой 
шаг. уплата к. часто представляла для жениха и 
его семьи весьма серьезную проблему, ложи-
лась тяжелым бременем на хозяйство и могла 
занимать длительный период. в виде ритуали-
зированной инсценировки его пережитки суще-
ствовали у осетин до середины XX в. 

согласно эпосу, к. бытовал в среде нартов. 
Дочь Солнца Ацырухс охранялась великанами и 
имела способность превращаться в оленя. Под-
стреленная охотником, она оказалась в покоях се-
миярусного замка. когда ацырухс узнала, что ее 
ранил нарт Сослан, то, назвав его своим суженым, 
велела великанам взять с него выкуп: «нарты — 
люди щедрые. Постарайтесь взять с них поболь-
ше сокровищ». сослан платит сотнями туров и 
оленей, и в этом ему помогает Афсати. брак Аца-
маза с Агундой тоже обусловлен трудной задачей, 
связанной с уплатой к. он узнает от девушки, что 
должен предоставить ее отцу сотню оленей-одно-
леток. чтобы заплатить брачный выкуп, ацамаз 
обращается за помощью к афсати. 

в мифологическом сознании к. осмыслялся 
как испытание жениха, его способностей. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. с. 546–547; сн. 1978; м а - 
г о м е т о в. с. 91, 234–235; х а ч и р о в а., о р л о в а в.,  
к е с а е в в. новые традиции и борьба с пережитками в со-
знании людей. ордж., 1973. с. 79; г а з д а н о в а в. с. 
традиционная осетинская свадьба: миф, ритуалы и симво-
лы. вл., 2003. с. 33–34, 47. 

х. ф. цгоев
к. Ю. рахно

КАМАРЗАеВ бдзе асламурзаевич [ХЪА-
МÆРЗАты аслæмырзæйы фырт бдзе] — ска-
зитель, уроженец сел. Заманкул рсо-а. от него 

в 1941 г. б. Карсановым записан кадаг «борьба 
урызмага с алборовыми» («уырызмæджы тох 
Æлбортимæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (I), л. 220–238. 
и. б. 

КАМБАДАтА [КЪАМБАДАтÆ] — один из 
самых древних народов на земле в эпосе. По 
преданиям, Бог сначала создал уадмеров. но те 
оказались настолько крупными и тяжелыми, что 
земля их еле держала. тогда всевышний сотво-
рил менее громоздких великанов, а затем и во-
все карликов — к. в «нартиаде» они присут-
ствуют и под названием Быцента, живут под 
землей рядом с нартами и в целом поддержива-
ют с ними хорошие отношения. несмотря на 
малый рост, к. обладают большой силой и лов-
костью, в общении уважительны, но при этом 
обидчивы и легкоранимы. владеют искусством 
колдовства, связаны с потусторонним миром. в 
некоторых кадагах есть упоминание о камбад-
ты камбадтине, брате супруги Хамыца Быце-
нон, дяди Батрадза.  

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 519, 523;нк. иаЭ. 2. с. 830. нк. 
иаЭ. 3. с. 661. 

б. х. 

КАМБАР— самый умный нарт. он встречает-
ся в кадаге «нарты и даредзаны» («нартӕ ӕмӕ 
даредзантӕ»), который был записан владими-
ром (лади) Газзаевым от андо Наниева в 1925 г. 
в г. цхинвал Южной осетии. согласно сюжету 
кадага, нарты и Даредзаны на совместной встре-
че забеспокоились о будущем, что народ забудет 
хатиагский язык и разобщится. самый умный 
из присутствующих на собрании к. сказал: 
«молодежь наша! оставьте после себя такие 
пословицы (поговорки, притчи, чудеса), кото-
рые заставят наших потомков задуматься над их 
смыслом». 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 608–609, 728. 
л. ч. 

КАМБОЛОВ кургок [ХЪАМБОЛтИ хъуыр-
гъохъ] — сказитель, уроженец сел. донифарс 
рсо-а. от него в 1944 г. к. Казбековым записан 
«кадаг о сослане» («сослани тауæрæхъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 88, д. 110, тетр. 1, 
л. 45–47. 

и. б. 
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КАМБОЛОВ тамерлан таймуразович [ХЪАМ-
БОЛтИ таймуразы фырт тамерлан (1959)] — 

известный ученый-фи-
лолог, осетиновед и 
социолингвист, проф., 
выпускник француз-
ского отделения 
ф-тета иностранных 
языков согу, зав. каф. 
Юнеско согПи. 

к. — автор извест-
ных трудов об истории 
осетинского языка, о 
языковой ситуации и 
языковой политике в 
северной осетии. к. 

осуществлен перевод с французского на рус-
ский язык и изданы отдельными сборниками 
труды Ж. Дюмезиля, Ж. Грисвара, Ж. Шара-
шидзе, а. Кристоля, к. Вьеля, а. Йосида, по-
священные анализу осетинской мифологии и 
осетинского нартовского эпоса в сопоставле-
нии с западноевропейской и японской мифо-
логическими и эпическими системами. тем 
самым осетинские ученые получили возмож-
ность шире познакомиться с зарубежными 
исследованиями, в которых отражена объек-
тивная картина этнокультурного взаимодей-
ствия предков осетин с народами европы и 
азии. Значение этих контактов для формиро-
вания мифологических, эпических и в целом 
культурных систем этих народов весьма 
огромное. 

Соч.: очерк истории осетинского языка. вл., 2006; язы-
ковая ситуация и языковая политика в северной осетии. 
вл., 2007; Эмомк / сост. и пер. т. т. камболова. вл., 2003; 
вл., 2012; Ш а р а ш и д з е Ж. индоевропейская память 
кавказа. вл., 2004 (Пер.). 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 22. 
л. г. 

КАМБОЛОВА даша [ХЪАМБОЛтИ да ша] — 
уроженка сел. нар дигорского ущелья рсо-а. 
от нее в 1940 г. тазе Бесаевым записаны кадаги 
«Пир в честь сослана» («сослани кувд») и 
«нарт сослан и новая невестка» («нарти со-
слан æма нæуæг киндзæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 88, д. 110, тетр. 7, 
л. 133, 181. 

и. б. 

КАМеНИСтОе ПОЛе [ХУыРДЖыН Бы-
ДыР] — некая безжизненная местность из ка-
дага «о том, как наступила суровая зима у нар-
тов» («нартыл фыд зымæг куыд скодта»). туда 
погнал скотину Урызмаг, когда по жребию он 
стал пастухом нартовских стад. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 168–173, 539. 
и. б. 

КАМеНЬ ВеЛИКАНА [УÆйыДЖы  
ДУР] — плоский круглый камень внушитель-
ных размеров, находится в сел. Лац куртатин-
ского ущелья недалеко от башен тебиевых и 
дулаевых. на плоской стороне камня имеются 
небольшие выемки. такие камни обнаружены и 
в европе, но их назначение ученые еще не выяс-
нили. на территории осетии первый подобный 
камень был обнаружен проф. в. ф. Миллером 
между казачьими ст. Змейская и николаевская, 
близ Татартупа. согласно преданию, записан-
ному б. а. Калоевым, «во время состязания 
между нартовскими героями и великанами этот 
камень использовался как мяч, владение им 
определяло силу и ловкость игроков». По друго-
му преданию, записанному л. П. Семеновым, 
углубления на к. в. образовались от прикосно-
вения пальцев великана-нарта, а известный ста-
рожил, куртатинец с. Цагараев назвал к. в. для 
игры в «къори» (мяч). см. «Чашечный камень». 

Лит.: куырттаты ком æмæ куырттатæгтæ. дз., 2007.  
с. 20–21. 

а. с. 

КАМеНЬ ЗАБВеНИя [ФыДРОХГÆНÆН 
ДУР (ир.) / ФУДИРОНХГÆНÆН ДОР (диг.)] — 
камень, способствующий забыванию горя (ва-
риант: «Зӕрдӕ исӕрхӕн дор» — камень увесе-
ления сердца / души). встречается лишь в 
дигорских текстах; устойчиво привязан к сю-
жетному мотиву «безымянный сын урызмага». 
Зафиксирован в трех из 28 вариантов; характер-
ная их черта — отсутствие темы «голодного 
года» как мотивации к устройству Урызмагом 
пира для нартов. 

урызмаг созывает нартов на пир (в одном ва-
рианте на праздник окончания жатвы); во время 
приготовлений выходит во двор, чтобы взять в 
поленнице дров для поддержания огня под кот-
лами. огромный орел налетает на него, вонзает 
когти в одежду и уносит на остров посреди 

т. т. камболов
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моря, где опускает на скалу (большой камень / 
островной валун). урызмаг спускается к подно-
жью скалы и попадает в дом под водой, к пожи-
лой супружеской паре. хозяева, храня молча-
ние, оказывают ему гостеприимство. За столом 
урызмаг на острие ножа протягивает кусок 
мяса мальчику; тот, подбегая, спотыкается, и 
лезвие вонзается ему в сердце. урызмаг потря-
сен случившимся, хозяева все так же безмолв-
ны, что, возможно, выражает принадлежность к 
нижнему миру. гость и хозяева после гибели 
мальчика испытывают глубокое горе. урызмаг 
возвращается на скалу. Прилетает орел, подни-
мает его в когтях и уносит обратно на то место, 
откуда забрал. Зайдя в дом, он рассказывает го-
стям о происшествии. Шатáна начинает горько 
причитать; нарты узнают о том, что от руки 
урызмага погибли шестнадцать (семнадцать / 
шестеро) его сыновей. Этот был последним, 
Шатáна спрятала мальчика у Донбеттыров, 
скрыв от супруга факт его рождения. Пир урыз-
мага оборачивается тризной по нечаянно убиен-
ному им сыну. не в силах сдерживать свое горе, 
урызмаг днями напролет лежит лицом вниз на 
к. з., расположенный на нартовском Ныхасе. 

в структуре сюжета о Безымянном сыне от-
четливо просматриваются все три фазы ритуала 
инициации (геннеп, тернер): 1) отъединение 
человека от старого окружения (перенесение 
урызмага орлом на остров посреди моря);  
2) пребывание в состоянии выключенности из 
бытия (ряд признаков символической смерти 
урызмага: перенесение его на остров спящим,  
т. е. в момент, когда героем не соблюдено «бодр-
ствование инициации»); трудный спуск по тро-
пе в расселине скалы во владения донбеттыров, 
иногда по следам младенца (отзвук ритуала 
regressus ad uterum?); смерть сына в качестве 
«заместительной жертвы»; «немота» пожилых 
воспитателей; 3) включение в прежнюю соци-
альную среду, но уже в новом качестве (возвра-
щение в нартовский мир, в пространство со-
вместной ритуальной трапезы). 

в мотивной версии с к. з. логика «круга воз-
врата» осложняется повторным уходом героя в 
состояние «бесстатусности», поскольку уедине-
ние на к. з. мифологически может трактоваться 
как смерть. синонимия «смерти» и «забвения» 
подтверждается и пояснением сказителя, что 
нартами возлежание урызмага на к. з. воспри-

нимается как «отделение» от них. семантика 
изоляции, состояния забытья проявляется и на 
уровне лексического оформления: герой пере-
стает отвечать улыбкой на улыбку, поддержи-
вать разговор и даже обмениваться с людьми 
взглядами. иначе говоря, он как бы сливается с 
предметом, перенимая свойства недвижности, 
безучастности — мифологически это суть не 
что иное, как признаки смерти. важно обратить 
внимание и на сопровождающий название пред-
мета постоянный эпитет «цъӕх», в цветовом 
«синкретизме» которого предпочтение должно 
отдаваться не ‘зеленому’ (Гуриев, Туаллагов), а 
‘серому’ как маркеру безразличия, меланхолии, 
как цвету праха, соотносимому со смертью и 
трауром. субъектами, инициирующими вторич-
ное «возвращение» урызмага к жизни, выступа-
ют Сырдон или ведунья (къулбадæг-ус —
къӕсибадӕг уосӕ), персонажи пограничья. 

к. з. не зафиксирован в других националь-
ных версиях нартовского эпоса. в мифологиче-
ских воззрениях народов мира в искомом значе-
нии не обнаружен. сопоставления к. з. с 
«камнем скорби» в греч. мифологии (Абаев, гу-
риев) не кажутся убедительными вследствие 
разности характеристик. единственным анало-
гом осетинскому к. з. может служить неджмуд-
каш у малочисленной (чуть более 1 тыс. чел.) 
народности тода в Южной индии. Это реаль-
ный, метра полтора в высоту, камень; по убеж-
дению аборигенов, стоит у входа в аманодр — 
Страну мертвых, чтобы умершие, коснувшись 
его, забывали о живых и не грустили о них. в 
греческой мифологии ему соответствует  
р. лета. см. «Чашечный камень». 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 321–337; нарты. огЭ. кн. 3. с. 15; 
а б а е в. нЭо. 1945. с. 38; г у р и е в. к проблеме. с. 56;  
т у а л л а г о в. меч. с. 75; м а м и е в а. мотив. с. 118–123; 
Ш а п о ш н и к о в а л. в. тайна племени голубых гор. м., 
1969. с. 280; т е р н е р в. символ и ритуал. м., 1983. с. 231; 
г е н н е п а. обряды перехода. м., 1999. с. 73, 78; т р е с - 
с и д е р д. словарь символов. м., 2001; Э л и а д е м. аспек-
ты мифа. 4-е изд. м., 2010. C. 134–135. 

и. в. мамиева

КАММыЗ-ВеЛИКАН [ХЪÆММыЗ-УÆ-
йыГ] — персонаж эпоса, враг нартов, злодей. 
согласно кадагу «семь нартовских сестер» 
(«нарты авд хойы»), в роду престарелой су-
пружеской четы калаг и калон родились семь 
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девочек. когда они достигли брачного возраста, 
родители поставили условием выдать их только 
за семь братьев. у великана к., далимонов и од-
ного из ангелов (зёдтё ёмё дауджытё) роди-
лись семь сыновей, каждый из которых претен-
довал на сестер. однако калаг и калон не 
решались выбрать кого-то из них, боясь распра-
вы других. тогда ангелы обратились за помо-
щью к Уастырджи, который помог выдать се-
стер за их сыновей. девушки вместе с 
небожителями улетели в небеса. 

некоторые сказители с этими сестрами свя-
зывают происхождение Плеяд. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 468-474, 589. 
л. ч. 

КАМыРЗА [КАМыРЗÆ] — название одной 
из семи звезд созвездия Плеяд. см. Семь сестер 
нартов.

КАН [ХЪАН]. см. Аталык. 

КАНДЗ [КЪАНДЗ] — персонаж эпоса, отец 
Саууайа. к. саумараты прожил среди нартов во 
славе и почете (Афсати был его другом), но де-
тей у него долго не было. однажды Бората 
решили справить поминки по своим старым 
покойникам и на три года вперед известили 
всех желающих участвовать на скачках от 
острова, который находится между Ак-морем и 
Кара-морем, до Поляны игр нартов. Это изве-
стие расстроило к., т. к. он состарился и не в 
силах был взять в руки оружие и сесть на коня. 
узнав о причине печали мужа, жена с тремя 
медовыми лепешками и кувшином ронга под-
нялась на самый верх семиярусной башни и 
стала молить всевышнего, чтобы он не дал им 
умереть без наследника. Бог услышал ее мо-
литву, и у жены к. родился сын; имя ему дали 
саууай. 

у к. в подвале стоял его знаменитый боевой 
конь со звездочкой на лбу, который всегда по-
беждал на скачках, и никто кроме к. не отважи-
вался сесть на него верхом. когда саууай спу-
стился в подвал, конь лягнул его. он схватил 
коня за ногу и стал бить его об землю. и тогда 
конь сказал: «если б ты не был сыном кандза, 
то не справился бы со мной. до сих пор никто 
не посмел даже волоска тронуть из моего хво-
ста, а ты меня об землю поколотил. сгодишься 

мне во всадники, с сегодняшнего дня быть тебе 
моим седоком». 

особенным было и оружие к. «острие ножа 
моего, пока он в ножнах, синее пламя источает, — 
говорит к. своему сыну, — а лук мой, к столбу 
прикованный стальными цепями, от жажды сра-
женья горит алым пламенем. сын мой, если ты 
сможешь, возьми у меня семь ключей и отопри 
седьмую дверь, там мои доспехи и снаряжение. 
сумеешь их взять, — твоими будут, иначе 
смерть тебе, и пусть в этом вины моей не бу-
дет». когда саууай открыл седьмую дверь, то 
нож освободил свое острие, ударился об столб 
и перерезал его, как стебель травы борщевик. 
саууай схватил нож за его ручку и сказал ему: 
«не источай больше пламени, теперь ты найди 
место на моем ремне!». взялся за лук он, и лук 
три раза выстрелил в небо, рванув себя от сталь-
ного столба. саууай не растерялся, схватил его, 
повесил себе на шею и стал выходить воору-
женным. маленький саууай своими подвигами 
прославил отца, но погиб в походе. см. Саууай. 

Лит.: нк. 1995. сн. 1978. с. 395–410. 
х. ф. цгоев 

КАНДЗАЛ [ХЪАНДЗАЛ, ХЪАНДЗАЛ  
КАРД] — название качественной оружейной 
стали и изготовленной из него сабли. в одном из 
сказаний клинок нарта Батрадза назван 
«хъандзал-кардом». см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 567; нк. иаЭ. 5. с. 450; б а г а - 
е в. военное дело. с. 75. 

а. б. 

КАНДЗАРГАС [ХЪÆНДЗÆРГÆС] — летаю-
щее гигантское семиглавое чудовище-великан с 
двумя крыльями, «царь великанов черной 
горы», живет в черной пещере за Черной горой. 
на входе в пещеру стоит огромный камень, ко-
торый невозможно сдвинуть с места. чудовище 
летает над морем и сушей в поисках добычи, 
является повелителем земных и водных просто-
ров, обладает исключительной силой. оно на-
носит вред ангелам (зёдтё ёмё дауджытё), 
уводит в плен лучших воинов, похищает на-
ртовских красавиц. к. унес к себе за гору одного 
из стариков нартов, сына Уархага и Дзерассы 
— Уона или Алага, которого превратил в под-
невольного пастуха своих табунов. в его плену 
также находятся Дочь Солнца Хорческа и дочь 
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Луны Мысырхан. откармливая их отборной пи-
щей и питьем в течение пяти месяцев, по исте-
чении этого срока к. вонзает им шило в щико-
лотку и оттуда высасывает из них кровь. Этой 
кровью он живет две недели и беспробудно 
спит. смерть к. может наступить только от вол-
шебного меча, который хранится в его большом 
сундуке. чтобы достать меч из сундука, нужна 
сила ста бычьих упряжей. другого средства 

убить к. нет: клинок его не берет, стрела в него 
не вонзается. 

решив освободить своего старшего род-
ственника, нарт Батрадз попадает в черную 
пещеру, видит к., который храпит в глубоком 
сне, изо рта его вылетают угли, бьются об своды 
пещеры и падают вниз черным пеплом. у изго-
ловья его сидит хорческа, а в ногах — мысыр-
хан, они рыдают алмазными слезами, потому 
что близится час кровопийства. Пленницы объ-
ясняют, как убить к. батрадз обращается к сунду-
ку, где лежит меч к., на хатиагском языке, и тот 
открывается. он выхватывает оттуда меч, ударяет 
им по шее великана и отрубает шесть из семи его 
голов. к. просит его ударить повторно, рассчиты-
вая, что отсеченные головы встанут обратно на 
свои места, но батрадз отвечает ему, что Ахсар-
таггата, подобно Уацилла, наносят только один 
удар. к. умирает, все его состояние, хранящееся в 
семи кладовых, и скот достаются нартам. 

во многих сказаниях два стальных «мощ-
ных» крыла к. упоминаются отдельно от их 
владетеля. например, на крыльях к. летает кра-
савица Акола. батрадз на волшебных пружин-
ных крыльях чудовища перевозит освобожден-
ных им девушек и уона. 

к. владеет волшебной шкурой, на которой 
поместится все богатство мира, она может до-
ставить сидящего на ней в любое место. к. так-
же принадлежит волшебная веревка, которой 
можно обвязать что угодно, и вес огромной тя-
жести станет легче бабочки. «По ту сторону пе-
щеры» к. или просто в расщелине горы, на ко-
торой обитает «крылатый ваюг», имеется 
молочное озеро, которое омолаживает старцев. 

крылатому семиглавому великану к. в осе-
тинской «нартиаде» соответствует крылатый 
Пакундза. 

в зависимости от ситуации, к. меняет свой 
облик, превращаясь в орла или крылатого вели-
кана. в одном тексте «кандзаргас» — апеллятив 
со значением ‘орел’. к. пополняет ряд тех фан-
тастических полиморфных чудовищ, которые 
издревле знакомы всем народам. они представ-
ляются в виде собаки-птицы, льва-человека и 
др. под названием сфинкса, гаруды, симурга и 
многих других. Происхождением имени чудо-
вища занимались в. и. Абаев и т. а. Гуриев и 
возводят его к чингисхану: чингис-хъан — 
дзангас-хъан — дзаргас (хъандзаргас). 

1. бронзовый пояс. тлийский могильник. пог. 419. 
По техову б. в. тайны древних погребений. владикавказ: 

Проект-Пресс, 2002. — 512 с. с илл., табл. 93–95 б.
2. бронзовый пояс. тлийский могильник, пог. 419 и 425. 

По техову б. в. тайны древних погребений. владикавказ: 
Проект-Пресс, 2002. — 512 с. с илл., табл. 100–100 г.
3-4. бронзовый пояс. орцклебский могильник, пог. 3. 

По кахиани к. к., иеремашвили Ш. а., иорданишвили Ж. в., 
цквитинидзе З. р. археологическая экспедиция машавар-
ского ущелья //Полевые археологические исследования в 
1982 году. тбилиси: «мецниереба», 1985. табл. XXXIII

серебряное сасанидское блюдо

* 7
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гораздо более убедительную этимологию 
имени к. предложил г. Бейли и поддержал  
Ю. а. Дзиццойты: оно состоит из осет. цӕргӕс 
‘орел’ и иран. корня *gan- ‘хватать, захваты-
вать’, отложившегося и в сак. uysgana-, перс. 
zayan ‘гриф’. в сказании о женитьбе батрадза 
к. делает похищенного уона табунщиком. 
Пристрастие царя великанов к лошадям не со-
всем понятно, так как он передвигался благо-
даря своим крыльям. возможно, кони приноси-
лись ему в жертву, и это совпадает с данными 
скифской мифологии. описывая скифскую пек-
тораль, д. с. Раевский пишет: «Заслуживает 
внимания тот факт, что на пекторали грифоны 
терзают именно лошадей... в схолиях сервия 
гонората (IV в. н. э.) к «буколикам» вергилия 
(VIII, 27) сообщается, что грипы (грифы) — род 
животных (львы с орлиной головой и крылья-
ми), которые водятся в гиперборейских горах и 
«очень враждебны коням». д. раевский сравни-
вает этот пассаж с сохранившейся у Геродота 
(I, 116, IV, 13, 27 и др.) скифской мифологемой о 
борьбе обитающих на крайнем севере (т. е. «на-
верху») грифов с народом аримаспов. «несом-
ненное наличие в последнем этнониме иран-
ского корня aspa ‘лошадь’ позволяет считать 
обе версии восходящими к одному и тому же 
скифскому мотиву». Попытки связать образ и 
имя к. с историческим чингиз-ханом пред-
ставляются на таком фоне малоубедительны-
ми, поскольку они базируются только на эти-
мологических выкладках. интересно, что у 
обских угров известен образ фантастической 
птицы «крылатый (небесный) карс», имя ко-
торой тоже, предположительно, восходит к 
тому же иранскому названию орла, что и 
цӕргӕс. в фольклоре хантов это гигантской 
величины птица с человекоподобной головой и 
большим клювом, позади ее рук, снабженных 
длинными и острыми когтями, вырастают два 
мощных крыла. «крылатый карс» умеет гово-
рить по-человечьи. обладая необыкновенной 
силой, он может унести на спине человека. в 
сказаниях манси карс выступает иногда как 
чудовище, разрушающее дома и селения, и его 
образ исследователи связывают с индоиран-
ской традицией. см. Пакундза. 

Лит. сказания о нартах. вл., 2000. с. 400, 406–411;  
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. Этно-
графия и мифология осетин: краткий словарь. вл., 1994.  

с. 190; а б а е в. ояф. с. 435–437; его же: иЭсоя. II. с. 291; 
гуриев. к проблеме. с. 18; д з и ц ц о й т ы. нарты. C. 200, 
209–212; т у а л л а г о в. скифо. с. 83–84; т е х о в б. в. 
графическое искусство населения центрального кавказа в 
конце II и в первой пол. I тыс. до н. э. (по бронзовым поясам 
из тли). вл.-цх., 2001; в о л ь н а я г. н., с о к а е в а д. в. об 
истоках образа крылатого хищника в археологических и 
фольклорных источниках кавказа // Первая абхазская меж-
дународная археологическая конференция. сухуми, 2006.  
с. 129–134; таказов ф. м. очерки по демонологии народов 
северного кавказа. вл., 2008. с. 86; вольная г. н. к вопро-
су об иранских влияниях на центральном и северо-вос-
точном кавказе (на примере бронзовых птицевидных пря-
жек «типа исти-су» // Studi Iranici Ravennati II. с. 280–283; 
б о н г а р д-л ё в и н. г р а н т о в с к и й. от скифии.  
с. 129–131. 

г. н. вольная
к. Ю. рахно

КАНтА [КÆНтÆ] — вымершее нартовское 
племя. в страну к., согласно дигорским плачам, 
уходит умерший. в фольклоре существовало 
стойкое выражение «нартовские канта» («нарты 
кæнтæ»). м. к. Гарданов считал нартовских к. 
передовыми нартами. Ю. а. Дзиццойты толку-
ет нартовских к. как покойников. а. р. Чочиев 
полагает, что к к. принадлежали самые достой-
ные из усопших нартов. 

к. посвящен кадаг «озеро ада» («Зиндони 
цадæ»), где говорится, что у нарта Сослана сре-
ди к. были недруги, и именно они подговорили 
нартов в обмен на большие дары бросить 
Шатáну живой в озеро ада. в дигорских тек-
стах говорится: «маленький алибег зайдет к 
нартовским кантам и сядет выше достойнейших 
нартов. вместе с младшими и старшими до-
стойнейшие нарты встанут и дадут ему славное 
место». дигорцы объясняли, что душа умерше-
го отправляется по своей дороге мертвых в ве-
ликую вселенную, к Богу и нартовским к. нар-
товские к. судят каждого и, в зависимости от 
того, как человек вел себя в ложном мире (в зем-
ной жизни), определяют ему место в загробном 
мире. с к. иногда связан Кафты-сар-Хуандон-
алдар (кæнти хуйæндаг, кæнти сæр-хуæндон), 
очевидно, в роли хозяина подземного (загроб-
ного) царства или рая. 

в сел. дунта (дигория) в конце июля 
устраивали на кладбище поминки под назва-
нием «нарти кæнти хист» (букв.  ʻпоминание 
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нартовских к. ʼ). При этом произносилась сле-
дующая молитва:

«о нартовские канты, светлая вам память!
Покровительствуйте нам!
Позаботьтесь о нашем благополучии!
мы вспоминаем вас (в молитвах, приношениях),
а вы помогите нам. 
Пребывайте в царстве света!
и давно умершие, и недавно умершие,
светлая вам память!»

Это поминание не конкретных умерших род-
ственников, а духов предков, чей культ был ши-
роко распространен среди народов кавказа, в 
том числе среди осетин; а описанное выше по-
минание представляется реликтом культа мерт-
вых. 

По этнографическим данным, у осетинских 
женщин бытовала также клятва именем нартов-
ских к. Эта клятва считалась святой, непре-
ступной, и при произнесении ее женщины поч-
тительно вставали с накрест сложенными 
руками и подносили их так к челу, говоря: 
«именем нартовских кантов клянусь тебе». та-
кая клятва рассматривалась как самая верная и 
твердая у женщин, ее не нарушали. Ю. а. дзиц-
цойты толкует ее как клятву именем нартовских 
покойников, их могил, а к. этимологически свя-
зывает с иран. *kan- ‘копать’, откуда к. — 
‘закопанные’, ‘похороненные’. а. а. Туаллагов 
дополнительно указывает на др.-перс. ka(n)ta- 
‘выемка’, ‘котлован’ (которым обозначалась и 
могила) и возводит представление об эпических 
к. к скифской традиции, где должен был суще-
ствовать образ потусторонней обители погиб-
ших в битвах воинов и героизированных пред-
ков. см. Кафты-сар-Хуандон-алдар. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 495–501, 836; нартæ. мифологи 
æма эпос дигорон æвзагбæл. вл., 2005. с. 30–31, 34-35; 
х а м и ц а е в а т. а. календарные обряды и обрядовая по-
эзия осетин весенне-летнего цикла // волф. ордж., 1988. с. 
195; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 142, 164–165; т у а л - 
л а г о в. скифо. с. 47, 107; ч о ч и е в а. р., н а г л е р а. о. 
нартиада — дописьменная история цивилизации (VIII тыс. 
до н. э. – I тыс. н. э.). цх., 2017. с. 376. 

л. а. чибиров

КАНтеМИРОВ ахсарбек Платонович [ХЪАН-
теМыРАты Платоны фырт Æхсарбег (1931–
2015)] — деятель культуры послевоенной се-

верной осетии. большую часть своей жизни 
занимал руководящие должности в книгоизда-
тельствах республики, возглавлял «фонд  
им. аксо колиева» и общественную организа-
цию (объединение) книгоиздателей рсо-а. им 
написаны научно-популярные книги, в том чис-
ле о выдающихся сказителях созырыко Цага-
раеве и дрисе Таутиеве. 

Соч.: кадæггæнджытæ. вл., 1998; трудные судьбы книг. 
Записки издателя. вл., 2006 и др.

л. ч. 

КАНтеМИРОВ гадзаго [ХЪАНтеМыРАты 
гадзæго] — сказитель, уроженец г. беслана 
рсо-а. от него в 1941 г. сыном сосланом Кан-
темировым записаны кадаги «как арыкцау 
отомстил за смерть своего отца» («арыхъцæу 
йæ фыды туг куыд райста»), «сырдона не обма-
нуть» («сырдонæн сайæн нæй»), «Похищение 
шапки сырдона» («сырдоны худы аскъæфт») и 
«сырдон не был обманут» («сырдоныл сайд не 
̕ рцыди»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX), л. 1, 
28, 29. 

и. б. 

КАНУКОВ алмахсид адильгиреевич [ХЪА-
НыХЪУАты адылджерийы фырт алмахсид 
(1866–1918)] — видный представитель осе-
тинской интеллигенции вт. пол. хIх – нач. хх 
столетия. в 1885 г. к. окончил владикавказское 
реальное училище. в 1886 г. поступил в харь-
ковский ветеринарный ин-т, откуда в 1887 г. был 
исключен за участие в студенческих беспоряд-
ках. в его служебной биографии заметное ме-
сто занимает журналистика. к. — редактор осе-
тинского журнала «Зонд» (1907), редактор 

а. П. кантемиров
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осетинской газеты «ха-
бар» (1909). он же — 
составитель азбуки 
родного языка, по кото-
рой учились дети дол-
гие годы. к. — автор 
этнографического очер-
ка «годовые праздники 
осетин».

к. известен и как 
собиратель устного на-
родного творчества, в 

частности нартовских сказаний; отдельные из 
них были опубликованы в вышеуказанных жур-
нале и газете. 

Соч.: ППкоо. кн. 3; терский сборник. Приложение к 
терскому календарю на 1892 г. вып. II. кн. 2. вл., 1892. 

Лит.: т о т о е в м. с. очерки. с. 353; оЭЭ. 2013. 
л. ч. 

КАНУКОВ инал дударович [ХЪАНыХЪУА-
ты дудары фырт инал (ок. 1851–1898)] — из-

вестный осетинский 
просветитель вт. пол. 
XIX в., писатель, пу-
блицист, этнограф, об-
щественный деятель. 

к. окончил ставро-
польскую гимназию и 
кадетский корпус, на-
ходился на военной 
службе на кавказе и в 
сибири, последние 
годы провел на родине. 

к. — автор очер-
ков «в осетинском 

ауле», «горцы-переселенцы», «кровный 
стол», рассказов «две смерти», «воровство — 
месть», многочисленных публицистических 
статей. 

в очерке «в осетинском ауле» (1875) к. 
правдиво обрисовал картины жизни осетинской 
деревни пореформенной поры, социальные 
противоречия в обществе между крестьянами и 
алдарами, распад традиционных устоев и за-
рождение рыночных отношений в осетии. 
очерк содержал сведения о семейной обрядно-
сти, знахарстве и народных суевериях, о рели-
гиозных культах и мифических существах, о 
танцах и спортивных играх. к. привел в очерке 

богатый фольклорный материал, в том числе ле-
генду о трех гаджи, возвращавшихся из мекки 
и побывавших на острове одноглазого велика-
на (циклопа). легенда приведена им со ссыл-
кой на опубликованное дж. Шанаевым на-
ртовское сказание «о том, как великан поймал 
урызмага». 

к. известен и как собиратель устного народ-
ного творчества осетин, в том числе и нартов-
ских сказаний. в 1925 г. иониик издал на рус-
ском языке сборник «Памятники народного 
творчества осетин» с фольклорными записями, 
сделанными во вт. пол. XIX в. г. Шанаевым, б. 
Гатиевым и и. Кануковым. личное участие 
каждого из собирателей в сборе конкретных 
сказаний издатели затруднились определить. 
современные исследователи полагают, что 
большая часть сказаний была записана  
г. Шанаевым. в сборник вошло 21 сказание, ос-
новную их часть составили собственно нартов-
ские кадаги. все тексты были снабжены приме-
чаниями собирателей. 

Соч.: сочинения. ордж., 1963; в осетинском ауле. 
ордж., 1985; Пнто. 1925. 

Лит.: г а б а р а е в с. Ш. инал кануков. ст., 1960;  
с у м е н о в а З. н. инал кануков. Жизнь и творчество. 
ордж. 1972; х у г а е в и. с. генезис и развитие русскоязыч-
ной осетинской литературы. вл., 2008. с. 195-257;  г о с - 
т и е в а л. к. вклад инала канукова в развитие этнографи-
ческого осетиноведения // современные проблемы науки и 
образования. 2013. № 3. 

л. к. гостиева 

КАНУКОВ умар кам-
болатович [ХЪАНы-
ХЪУАты хъамболаты 
фырт умар (1929–
2003)] — худ., график, 
засл. худ. со асср, 
член сх ссср. 

круг профессио-
нальных интересов  
к. — книжная и стан-
ковая графика. 

к. окончил москов-
ский полиграфический институт (мастерская а. 
д. гончарова). в течение ряда лет работал глав-
ным художником в северо-осетинском книж-
ном издательстве «ир», где оформил и иллю-
стрировал множество книг. 

а. а. кануков

и. д. кануков

у. к. кануков
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к. — известный иллюстратор нартовского 
эпоса. художник оформил и иллюстрировал 
книги «сырдоны таурæгътæ» («сказания о 
сырдоне. из осетинского нартовского эпоса»), 
«нарты кадджытæ» («сказания о нартах»), 
«как батрадз закалил себя. из осетинских на-
родных сказаний». 

Соч.: сырдоны таурæгътæ. ордж., 1963 (нывгæнæг); 
Песни далеких лет. осетинская народная поэзия / сост.  
З. м. салагаева и т. а. хамицаева. ордж., 1974 (худ.); на-
рты кадджытæ. ордж., 1975 (нывгæнæг); как батрадз зака-
лил себя. из осетинских народных сказаний. ордж., 1977 
(худ.). 

Лит.: в а х т а н г о в а З. Поиск, вдохновение, ма-
стерство (у. к. кануков) // молодой коммунист. 1970.  
31 мая. 

 л. г. 

КАНУКОВА Залина владимировна [ХЪА-
НыХЪУАты владимиры чызг Зӕлинæ  
(1958)] — этнолог-осетиновед, д. и. н., проф. 
согу, директор соигси внц ран, член 
Президиума внц ран, засл. деят. науки рсо-а, 
лауреат гос. премии рсо-а им. к. л. Хета- 
гурова. 

круг научных интересов к. — модернизаци-
онные процессы в традиционной культуре осе-
тин, культурная антропология города, диаспора, 
гендерные процессы, межэтническое и меж-
культурное взаимодействие. 

к. — автор несколь-
ких монографий, в том 
числе «старый влади-
кавказ. историко-этно-
логическое исследова-
ние» (2002), «традиция 
в современном осетин-
ском обществе» (2018). 

в рамках исследо-
вания проблемы тради-
ционной культуры в 
условиях модерниза-
ционных перемен к. изучены этнокультурные 
бренды осетии, имеющие инновационные ре-
сурсы. ученым отмечена перспективность сим-
волов и образов нартиады, персонажи, сюжеты 
и предметы быта которой становятся этнокуль-
турным брендом. 

интегрированность нартовских сказаний во 
многие сферы художественной культуры (живо-
пись, скульптура, музыка, литература) в послед-
ние годы, по мнению к., приобретает качествен-
но иной характер. автором рассмотрены 
социальные, культурные, образовательные и 
коммерческие проекты в северной и Южной 
осетии, связанные с нартовским эпосом. к. ак-
центировано внимание на популярности бренда 
«яблоко нартов», символа чуда из «кадагов о 
нартах», который активно используют органи-
заторы различных конкурсов, состязаний, игр и 
фестивалей. 

Проследив активное использование нацио-
нальных версий нартовского эпоса с другими 
народами северного кавказа, к. пришла к за-
ключению, что осетинский эпос «нарты» ста-
новится ресурсом социальных и культурных 
инноваций, своеобразным этнокультурным 
брендом, который при профессиональном под-
ходе может стать символом единения и позитив-
ного взаимодействия. 

к. проанализированы работы известного ан-
глийского ученого, переводчика и публикатора 
нартовского эпоса и других произведений 
фольклора народов кавказа дэвида Ханта. 

При исследовании этнических структур по-
вседневности к. изучены сведения о ритуаль-
ной, престижно-знаковой и повседневной пище, 
зафиксированные в «кадагах о нартах». По 
мнению автора, эти сведения могут составить 
представление о природной среде обитания, 

батрадз. худ. у. кануков

З. в. канукова
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хозяйственно-культурном типе, культуре жиз-
необеспечения и особенностях мифологиче-
ского мышления. исследование одежды на-
ртов позволило к. определить ее знаковые 
функции и символы, а также проследить отра-
жение в ней сакральных представлений, мен-
тальных ценностей носителей и хранителей 
эпоса на разных этапах историко-культурного 
процесса. 

кроме того, к. показано, что информация о 
структурах повседневности, отраженная в 
«нартиаде», подтверждает скифо-алано-осе-
тинскую историческую и культурную преем-
ственность. 

Соч.: старый владикавказ. историко-этнологическое 
исследование. вл., 2002; реализация проектов издания тек-
стов нартовских эпических сказаний осетин // влф. 2014. 
вып. VII. ч. I. с. 92–102 (в соавт. с ф. м. таказовым); сим-
волы и образы нартовского эпоса в современных социаль-
ных и культурных практиках // нартоведение в XXI веке: 
2015. вып. 3. с. 8–15; Этнокультурные бренды осетии. 
справочное пособие / сост. З. в. канукова, Э. в. хубулова, 
л. а. чибиров. вл., 2016; английский ученый дэвид хант — 
переводчик, публикатор и популяризатор нартовского эпоса 
и других произведений фольклора народов кавказа // вмч. 
2016. вып. 5. с. 13–20 (в соавт. с хаджиевой т. м.); нарто-
ведение: научные традиции и перспективы // нартоведение 
в XXI веке: 2017. вып. 4. с. 3–4; о ритуале «умерщвления 
стариков» в нартиаде // вестник академии наук чеченской ре-
спублики. 2017. № 1 (34) с. 56–61 (в соавт. с бесоловой е. б.); 
нартоведение в XXI веке: современные парадигмы и интер-
претации // северо-кавказский юридический вестник. 2017. 
№ 4. с. 152–156; традиция в современном осетинском об-
ществе. вл., 2018; о «хлебе насущном» в стране нартов // 
нартоведение в XXI веке: 2019. вып. 5. с. 260–262 (в соавт. 
с гутновым ф. х); канукова З. в., цогоев б. Знаковые функ-
ции и символы одежды в нартовском эпосе осетин// Kavkaz-
Forum, 2020. вып. 3 (10). с. 80-93.k

Лит.: д з а д з и е в а. хъаныхъуаты Зёлинæ владими-
ры чызг // оЭЭ. 2013. с. 589. 

л. к. гостиева

КАНУКОВА лариса харитоновна [ХЪА-
НыХЪУАты харитоны чызг ларисӕ  
(1951)] — композитор, педагог, музыкально-об-
щественный деятель. родилась в г. дзауджикау 
(ныне владикавказ). музыкальное образование 
получила в орджоникидзевском училище ис-
кусств, затем в московской государственной 
консерватории имени П. и. чайковского, кото-

рую окончила в 1975 г. 
по классу композиции 
проф. а. и. хачатуря-
на. в 1982 г. окончи- 
ла аспирантуру мгк 
им. П. и. чайковско- 
го под руководством 
проф. а. с. лемана. 
Преподавала музы-
кально-теоретические 
дисциплины в учили-
ще искусств, заведова-
ла музыкальной ча-

стью северо-осетинского драматического 
театра. в 1976–1984 гг. — член правления, с 
1984 г. — заместитель председателя союза ком-
позиторов северной осетии, член комиссии со-
юза композиторов рф по музыкально-эстетиче-
скому воспитанию детей и юношества, в 
1991–1996 гг. — председатель союза компози-
торов рсо-а, с 1997 — заместитель председа-
теля, директор, преподаватель специальной му-
зыкальной школы композиции. член союза 
композиторов с 1975 г. 

к. — засл. деят. искусств рсо-а (1986), лау-
реат республиканской (соасср) премии  
им. м. камбердиева (1989), засл. деят. искусств 
россии (1993), лауреат международного конкур-
са композиторов в Швейцарии (цюрих, 1990). 

главное место в творчестве к. занимают 
произведения, воспевающие осетию, ее народ, 
традиции, красоту природы. в постоянном об-
ращении к теме национальной культуры прояв-
ляются важные черты художественного стиля 
композитора: жизнеутверждающий характер 
творчества, оптимистический взгляд на мир, со-
четанное использование традиционных и нова-
торских приемов в области выразительных 
средств музыкального языка. 

Этапным сочинением в истории осетинского 
музыкального театра стала опера к. «яблоко нар-
тов». впервые на оперную сцену были выведены 
герои национального героического эпоса — Уа-
стырджи, Уархаг, Дзерасса, Ахсар, Ахсартаг, 
Урызмаг, Хамыц. в своей опере автор сумела по-
ставить и разрешить в символической и фило-
софской форме вечные вопросы искусства и бы-
тия: любви, долга, верности, чести, дружбы. 

Соч.: опера «яблоко нартов» в двух действиях (2012); 
балет «Перед судом» в 2-х актах (по поэме к. хетагурова); 

л. х. канукова
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«Memento» цикл для смешанного хора, солистов и симфо-
нического оркестра на слова гарсия лорки (1981); «солнеч-
ная» кантата для детского хора и струнного оркестра на  
сл. к. ходова (1981); «гимн» для хора и симфонического 
оркестра на слова Ш. джигкаева (1994); «для живущих», 
для 2-х смешанных хоров, детского хора, солистов и орке-
стра (посвящается событиям сентября 2004 г. в г. беслан, 
2005); оркестровая увертюра «Празднество» (1975); три 
симфонии; «музыка для 14 струнных» (1987); камерно-ин-
струментальная, вокальная, хоровая музыка, песни, музыка 
к спектаклям. 

Лит.: адцеева Э. Жизнь в музыке // социалистическая 
осетия. 1984. 18 ноября; сохова л. «лучше зажечь одну све-
чу, чем проклинать темноту» // северная осетия. 2007.  
7 декабря. с. 9; сухарников а. Путешествие в музыку моло-
дых // молодые таланты осетии. ордж.: ир, 1978. с. 13–21; 
т е з и е в а м. «в гостях у ларисы гергиевой»: опера «ябло-
ко нартов» // владикавказ. 2012. 21 июня. с. 1; Ш а в е р - 
д я н р. музыка северного кавказа // советская культура. 
1975. 7 ноября. 

т. Э. батагова

КАР И КАРАФ [КАР ÆМÆ КÆРÆФ] — пер-
сонажи нартовского эпоса осетин, близнецы-
братья — сыновья Покровителя холода и льда 
(кар — покровитель холода и пурги, а караф — 
покровитель льда). сидят они в подземелье в 
ямах-выбоинах, действуют совместно против 
нартов, защищая интересы великанов, далимо-
нов и маликов. в записях к. Гутиева рассказы-
вается подробно, как нарты не оставляли в по-
кое уаигов, гумиров, далимонов и небожителей. 
однажды эти злые силы пожаловались Богу на 
нартов. однако нарты прогнали явившегося к 
ним с мирным предложением посланца бога — 
Покровителя холода и льда (уазалихы бардуаг). 
опечаленный Покровитель холода и льда взо-
шел к богу и сказал ему, что если бы у него по-
явились сыновья, один другого суровее, один 
другого жаднее, тогда удалось бы сломить нар-
тов. По воле бога у Покровителя холода и льда 
родились два мальчика-близнеца. бог спросил, 
каким родился его первенец, и, узнав, что тот 
суров взглядом, словно в возрасте, и силен, дал 
ему имя кар, а другого родившегося — проявля-
ющего жадность, рожденного ненасытным, на-
рек караф. когда к. и к. стали расти, то отлича-
лись дурным нравом и баловством, играя в 
альчики. уазалихы бардуаг привел своих сыно-
вей к богу. бог поднял почетный бокал и сказал: 

«кар пусть будет повелитель холода. По его 
вине пусть листва лесная желтеет, а земля мерз-
нет, вода охлаждается, трава высыхает». При-
сутствующие одобрили этот подарок, все выпи-
ли по бокалу за кара, и кар их благословил. бог 
произнес второй тост и сказал про карафа: «и 
караф пусть будет именем повелителя благо-
словлен. когда вода будет леденеть, где в земле 
холод будет сушить, пусть камни разрывает, а 
деревья порывает! а это пусть в его руки дано 
будет». Приглашенные гости признали и этот 
подарок хорошим, выпили за него, и караф им 
сказал слова благословения. и Покровитель хо-
лода и льда обрадовался. с тех пор кар стал по-
велителем холода, а караф — повелителем льда. 

к. и к. стали довольны собой и принялись 
опять играть со своими сверстниками. когда 
они выигрывали, то кар испускал свой холод и 
мучил играющего с ним, а караф так же застав-
лял страдать своего соигрока с помощью льда. 
но в один день сыновья дауагов опять сказали: 
«да, сильны вы, это прояснилось, но не знаете 
вы, что за великая горечь в сердце вашего отца». 
к. и к. снова отправились к своему отцу и спро-
сили о его тайной обиде. но, прежде чем рас-
сказать им, Покровитель холода и льда решил 
отправить к нартам своего племянника салфа-
нуазала (салфана), заведующего мелким дож-
дем и изморозью, чтобы узнать, не изменили 
ли они своего желания. нарты ответили, что 
сказанного никогда не меняют. салфан отпра-
вился к себе грустный и присел возле своего 
очага. его брат салф, отвечавший за иней, уз-
нал, что его беспокоит, и решил задать вопрос 
еще раз. он прибыл в Страну Нартов и застал 
их в самом разгаре сидения на пиру. салф мол-
вил им: «Почему не даете ответа слову моего 
дяди по матери? или вы думаете, что позабыл 
он о вас?». нарты поймали салфа, оторвали ему 
голову и забросили к небесным жителям. а ту-
ловище его выбросили в море. голова упала 
там, где играли к. и к., и она показалась им зна-
комой. они отнесли голову отцу, тот опознал 
племянника и выяснил у салфана, что того уби-
ли нарты. Покровитель холода и льда обратился 
к своим сыновьям, рассказав, как его прогнали 
и осмеяли нарты. к. и к. решили сражаться с 
нартами. они спустились к подножию гор, про-
крались к месту над нартовским селением и по-
смотрели на них. нарты делали нартовский пир. 
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тосты шли с полными бокалами, друг другу они 
оказывали честь наилучшим способом. 

«тогда неожиданно нартов охватил холод. 
салфан на них изморозь выпустил. изморозь 
села по берегам реки и принесла снежный иней. 
на горах нартов караф разложил лед и сделал 
их ледниками. лед, по склону вниз ползя, спу-
стился и на реке обледенелость поставил. воды 
взять неоткуда стало. Земля оголилась, трава 
пожелтела. в лесу опала листва. нарты в холоде 
начали дрожать, слышался стук их челюстей, 
столы их полными льда стали. а питье их со-
всем в лед превратилось. ни огонь развести не 
справлялись, ни пошевелиться не могли. еще на 
них понесся суровый ветер, снежные метели с 
морозом ледяную шубу положили. нарты друг 
друга больше не видели из-за мороза. их скот, 
их труд под снегом оказался. из одного дома в 
другой дом пройти больше нельзя было». близ-
нецы досаждали нартам до тех пор, пока Покро-
витель огня (Зынджы бардуаг), Зынгавзалы, от-
вечающий за уголь в огне, и артартхутаг, 
заведующий пеплом костра, не пришли на по-
мощь нартам. снег начал таять, а земля — со-
греваться и заставила нартов выглянуть. караф 
разозлился и сказал Зынгавзалы, чтобы тот не 
согревал народ нартов, ибо те ни имя своего 
дзуара не поминают, ни богу не молятся, а оста-
вил нартов на них. но тот ответил, что если на 
них нартов бросить, то и живой души от них 
больше не останется. а карафу велел убирать-
ся, иначе сожжет его. караф не смог устоять и 
поднялся, ворча, к вершинам гор. кар атаковал 
Зынгавзалы, но не мог его сломить. тогда Зынг-
авзалы и артартхутаг согрели Уархага и Уарх-
танага у огня. уархаг и уархтанаг при под-
держке бардуагов сразились с к. и к. уархтанаг 
оттолкнул карафа и поразил мечом. не устояв 
вдвоем против четверых, к. и к. отступили к 
вершинам гор и там остались. ночью снова про-
изошла битва. в утренних сумерках, когда солн-
це только выглянуло, к. и к. убежали. богу ста-
ло обидно, он разозлился и убил бы Зынгавзалы, 
но артартхутаг заключил того в свои объятия. 
уархаг и уархтанаг к. и к. гнали сзади. у них 
не было больше возможности сбежать на небо, 
и они забежали к гумирам, попросив у них убе-
жища от нартов. гумиры заступились за к. и к., 
сказав уархагу и уархтанагу, что это их гости. 
а те предупредили, что если их гости еще по-

кажутся, то пусть больше не просят, а то погу-
бят и себя. когда уархаг и уархтанаг вернулись, 
Зынгавзалы сообщил им из объятий артартху-
тага, что бог на них разозлился. но нарты реши-
ли не обращать на это внимания. После этого у 
нартов остались раскаленные угли от огня и пе-
пел. и теперь так делают: огонь в пепле обкла-
дывают жаром, чтобы не погас совсем. 

в варианте б. Андиева говорится, что в то 
время, как нарты пировали, к. и к. сидели вме-
сте, прячась под землей от лучей солнца, и со-
вещались. из-за того, что нарты убили велика-
на, к. и к. восстали против них. тогда, как 
говорится в сказании, река Уартдзаф, на кото-
рой жили нарты, вздуваясь и покрываясь льдом, 
потекла из гор по степной равнине. черные дон-
беттыры нырнули в морскую глубину. кар же, 
вздуваясь и кладя синий лед, охватил собой всю 
землю нартов, перепахивая своей ледяной со-
хой все места от моря уартдзаф до горы Уарп, 
хороня под синий лед черную плодородную 
землю. на помощь ему пришел пожиратель пло-
дородной земли Пилтхор, глотая чернозем. 
отобрав у нартов их достаток и изобилие, кар 
охватил своим замораживающим дыханием Се-
ление Нартов и весь народ, а караф лег на них 
страшным холодом. кар забил все щели и дымо-
ходы домов синим льдом, не давая никому вый-
ти из дома. они замораживали людей и мучили 
народ без воды и пищи. на помощь нартам уар-
хагу и уархтанагу пришли сыновья бога огня 
Зынджы бардуага — бог угля авзалы и бог пеп-
ла артхутаг (уголь и Пепел), которые своим те-
плом растопили весь лед, и тогда нарты прогна-
ли к. и к. однако последние так легко не 
сдались и еще дважды сковывали землю льдом, 
напускали стужу, от которой трещали камен-
ные строения, пока, в конечном итоге, бог огня 
Зынджы бардуаг не дохнул на всю землю сво-
им могучим дыханием и не превратил в воду 
горы льдин, которые успели наворотить к. и к. 
за это время. авзалы и артхутаг испепелили 
Пилтхора. тогда к. и к. отступили на север, а 
нарты пустились за ними в погоню по степи. 
но малики впустили беглецов к себе, объявили 
их гостями и вступились за них. авзалы и арт-
хутаг убили их огнем, сожгли всю их страну и 
прогнали к. и к. еще дальше, но бог разгне-
вался и умертвил их. так у нартов появились 
зола и пепел. 
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нельзя согласиться с м. Тугановым, что все 
это сказание изображает только победу весны 
над зимой. Подобные натурмифологические тол-
кования в свое время исчерпывающе разобрал и 
опроверг индийский ученый, знаток индоарий-
ской и иранской мифологии б. г. тилак. действия 
к. и к. находят параллель в мифах древнего ира-
на. одним из наиболее дискуссионных в авесте 
является эпизод глобальной климатической ката-
строфы, противостояние которой возлагается на 
людей (видевдат, II, 20–38). на «мир телесный, 
грешный» наступили лютые зимы с севера, и все 
живое должно было погибнуть. всеведущий вер-
ховный бог авестийской традиции, ахурамазда, 
знал об этом. в равнинной стране арьяна ваэд-
жа, на берегу р. вахви датии, он созвал совет не-
божителей — ахуров и язатов. 

на тот совет был приглашен и праведный 
царь йима, вивахвантов сын. вместе со всем 
своим народом он предстал перед богами, и 
ахурамазда сообщил ему о конце беззаботной 
жизни: «о незапятнанный йима, сын вивахван-
та! на мир телесный наступают зимы со свире-
пыми морозами и ветрами… и тучи снега будут 
велики, снег покроет все сплошь, даже верши-
ны гор и бурные реки, бегущие вниз, будут по-
гребены под снегом. неисчислимыми страдани-
ями наполнится царство твое. все твари живые 
будут страдать: и те, что обитают в долинах, и 
те, что бродят в горах, и те, что обрели приют в 
хлевах и конюшнях… Посмотри на эту землю, 
йима, окинь ее взором от края до края, насколь-
ко видит глаз! вот оно, твое царство, полное 
сочных трав для скота и студеных чистых ис-
точников. спаси же эту счастливую землю! ибо 
затопит ее водой, когда кончится зима и снега 
растают. чудом, о йима, для плотского мира по-
кажется, если увидят где след овцы. Построй же 
ограду, йима, обнеси оградой эту землю. Пусть 
та ограда будет размером в лошадиный бег на 
все четыре стороны для жилья людей и разме-
ром в лошадиный бег на все четыре стороны 
для помещения скота, и назовется она — вара». 
чтобы спасти жизнь на земле, йима, по совету 
ахурамазды, построил такую глинобитную кре-
пость вара (вар), куда собрал достойнейших из 
людей, лучших животных, а также полезные 
растения и огонь. в этом укрытии они и пере-
жили смертельные холода зим, северный ветер, 
снегопады и наводнения. 

сторонники «полярной теории» считали это 
описанием реальных событий, которые пережи-
ли индоиранцы, — оледенения, ледникового пе-
риода и затем таяния льдов. нетрудно заметить 
общие мотивы обоих вариантов сказания о к. и 
к. с авестой: наступление зимы с севера, моро-
зы, сковавшие реки, и снега, засыпавшие горы и 
долины, страдания и гибель живых существ, не 
менее угрожающее таяние этих снегов. очевид-
но, они принадлежат к общеиранскому фонду. 

Лит.: нк. 1989. с. 99–106; нк. иаЭ. 6. с. 115–119, 475; 
ц г о е в. словарь. с. 267; т у г а н о в. литературное насле-
дие. ордж., 1977. с. 144–145; т и л а к б. г. арктическая 
родина в ведах. м., 2002. с. 389–392, 404–407; р а х н о к. Ю. 
Похолодание в нартовском эпосе осетин и авесте // нарто-
ведение в ххI веке: 2019. вып. V. 

к. Ю. рахно

КАРА-МОРе [ХЪАРА-ДеНДЖыЗ]. см. Чер-
ное море. 

КАРА-МыЛО [ХЪАРА-САПОН] — сорт мы-
ла. им чаще всего купают коней. Первая часть 
слова «хъара» в тюркских языках означает «чер-
ный». таким образом, это черное мыло. соглас-
но сказанию, Арахдзау толкнул краешек плиты 
носком, и она перевернулась. вывел коня, взял 
к.-м., привел его к Кара Тереку (к черному те-
реку) и с помощью к.-м. выкупал. 

вероятно, речь идет о мыле, изготовленном с 
применением золы, которая содержала соду. его 
знали иранские («собини сиё» у горных таджиков) 
и тюркские народы. русские тоже называли его 
черным мылом, иначе астраханским или татар-
ским. а. и. гильденштедт в 1780 г. писал: «тата-
ры, живущие в районе кизляра, приготовляют уже 
и ныне соду... и употребляют ее в черное мыло. 
Это обеспечивало большую твердость мыла по 
сравнению с варкой на поташе». его производство 
упоминает и с. гмелин. такое мыло было деше-
вым, ему отдавали предпочтение не только тата-
ры. Применяли его преимущественно для хозяй-
ственных нужд. см. Арык-мыло. 

Лит.: сн. 1978. с. 176; р о з е н ф е л ь д а. З. матери-
алы по этнографии и топонимике ванча // известия вго. 
м., 1953. т. 85. вып. 4. с. 395; к л ю ч е в и ч а. с. из 
истории материальной культуры и народного хозяйства рос-
сии: моющие средства, переработка жиров с древнейших 
времен по 1917 год. казань, 1971. с. 179, 196. 

к. р. 
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КАРА-НОГАй [ХЪАРА-НОГЪАй] — назва-
ние страны, государства из осетинского эпоса 
«нарты». встречается в кадаге «урызмаг и сын 
кандза маленький саууай» («урузмæг æма 
къандзи фурт мингий сæууай»), где нарт Урыз-
маг собрался в поход в страну к.-н. 

анахронизм. объединение кочевников к.-н., 
известное с XVI в., предположительно возникло в 
долине каспийского моря после распада Золотой 
орды. караногайцы — этническая группа ногай-
цев, проживающая на территории современных 
ногайского и кизлярского районов дагестана. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 290, 687; б а с к а к о в н. а. но-
гайский язык и его диалекты: грамматика, тексты и словарь. 
м. -л., 1940. с. 135. 

к. р. 

КАРА теРеК [ХЪАРА теРК] — эпическое 
название р. терек. так она называется и в рус-
ских казачьих песнях. вместе с тем акад. 
и. а. гильденштедт в 1770–1773 г. упоминает 
«устье ручья кара терек, т. е. черный терек, 
впадающего в малк с его южной стороны. 
Этот ручей течет с северной стороны плоской, 
расположенной между реками аргудан и черек, 
части кавказских предгорий, рядом с располо-
женным восточнее подобным же истоком ручья 
думанука, и он впадает с юго-западной стороны 
в терек, выше впадения малка. Зимой у этого 
ручья жители большой кабарды держат много 
овечьих стад и живут тут же в хижинах». 

в кадагах, изложенных сказителем гатази 
Дзусовым, нарты часто действуют в знакомых 
местах. к. т. упоминается в кадаге «созырыко 
бораты и тотрадз ахсартаггаты» («борæты со-
зырыхъо æмæ тотырадз Æхсæртæггаты»), где 
нарт Тотрадз увел коня к к. т. и выкупал его с 
помощью арык-мыла. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 324, 690; г и л ь д е н ш т е д т и. а. 
Путешествие по кавказу в 1770–1773 гг. сПб., 2002. с. 275. 

л. ч. 

КАРАДЗАУ, КАРАДЗУ [ХЪӔРӔДЗАУ, ХЪÆ-
РÆДЗУ] — необычайно большой и сильный 
великан, племянник Адау-уаигов, разбойник, 
враг нартов, хозяин больших земель. он извес-
тен также как карадзау-кафаг-алдык (хъæрæ-
дзау-кӕфӕг-алдыхъ). 

согласно кадагу «сослан и адау великаны» 
(«сослан ӕмӕ адау уӕйгуытӕ»), когда к. рож-

дался, живот его матери так искрился, что он в 
этой искре закалился. После того как к. помазал 
себя жиром крупной рыбы, его не могли сразить 
ни меч, ни стрела, ни копье. благодаря матери 
семи адау великанов сослан заполучил коня к. 
сидя на этом коне, он произнес проклятие: 
«Превратись в камень!» («дур фест!»), которое 
превратило к. в гору. 

в другом кадаге «созырыко и карадзау» 
(«созырыхъо æмæ хъӕрӕдзау») к. является пле-
мянником Сырдона, но сырдон его называет 
«мӕ мады ’фсымӕр» (дядя по материнской ли-
нии). у к. нет слабого места, однако Сослан бла-
годаря своей хитрости и сообразительности уби-
вает его. смерть к. может наступить от его же 
меча или в воде. 

в других вариантах вместо к. — Мукара, 
сын Тара. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 507; нк. иаЭ. 7. с. 151–161, 540. 
З. П. 

КАРАеВ марзабек [ХЪАРАты мæрзабег] — 
сказитель, уроженец сел. лескен рсо-а. от 
него в 1933 г. и. Цеовым записан кадаг «бориа-
та и ахсартаггата» («бориата æма Æхсæртæг-
гатæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 70, д. 20, л. 40–49. 
и. б. 

КАРАМАГ [ХЪАРÆМÆГЪ] — предводитель 
Быцента, с помощью волосяной лестницы про-
никает на поверхность земли. упоминается в 
кадаге «меч нарта ахсара» («нарты Æхсары 
кард»). к. — разбойник, которого не сечет меч. 
в поединке к. убил ахсартага, впоследствии 
воскрешенного в молочном озере. к. сражен ме-
чом Ахсара, сделанным Курдалагоном из небес-
ной стали. см. Меч Ахсара. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 5–8, 651; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 458; сн. 1978. с. 49–50. 

и. б. 

КАРАМАЗ [ХЪÆРÆМÆДЗ] — представи-
тель племени гумиров, злейший враг нартов. 
согласно кадагу «смерть уархага» («уӕрхӕ-
джы мӕлӕт»), предки нартов сражались с гуми-
рами — племенем к. гумиры, устав от борьбы, 
решили покинуть родные места. мать к. была 
им беременна и не могла уйти со своим племе-
нем. нарты ее тяжело ранили, и она спряталась 
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в лесных зарослях. в лесу мать к. поймала бе-
ременную олениху и вдохнула в нее своего не-
рожденного ребенка. так к. родился и вырос 
вместе с олененком, которым не было смерти от 
руки земного человека. благодаря пленнику к. 
Уархаг узнает, от чего может наступить смерть 
оленя и к. обоих уархаг убивает закаленным в 
моче оленя мечом. 

образ к. восходит к индоиранскому насле-
дию. в ведической традиции фигурирует некий 
персонаж ришья-Шринга, который был потом-
ком кашьяпы, одного из семи мудрецов-риши, 
но родился от оленихи. 

Лит.: нк. 1989. с. 207. 
З. П. 

КАРАЦеВ солтан [ХЪÆРÆЦАты сол- тан] — 
сказитель, уроженец сел. ногкау рсо-а. от 
него в возрасте 82 лет в 1956 г. н. Кулаевым за-
писаны кадаги «как батрадз спас нартовских 
гуыппырсаров» («батраз нарты гуыппырсарты 
куыд аирвæзын кодта»), «нарт сослан» и  
«сослан ищет противника» («сослан агуры 
знаджы»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 166, л. 64–66, 
99–113; м а м и е в а. сатана. с. 118. 

и. б. 

КАРАЦеВ тембол александрович [ХЪÆРÆ-
ЦАты алыксандры фырт тембол] — скази-
тель. от него в 1941 г. каныматом гутновым 
записан кадаг «как сожгли дом сырдона» 
(«сырдоны хæдзар куыд басыгътой»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 608–609. 

и. б. 

КАРГИеВ батджери [КЪАРДЖИАты бат-
джери] — сказитель. от него в 1941 г.  

с. Бритаевым записа-
ны кадаги «урызмаг и 
Шатáна» («урызмӕг 
ӕмӕ сатана») и «урыз-
маг в военном походе» 
(«уырызмæджы цыд 
стæры»). 

Лит.: на соигси,  
ф. 170, п. 55, л. 1–26; нтх.   
с. 80–81. 

и. б. 

КАРДАНОВ сафарби [ХЪАРДАНты сафар-
би] — сказитель, уроженец г. дигора рсо-а. 
от него (предположительно) б. а. Алборовым 
записан кадаг «айсана и нокар-алдар» («айса-
на æма нокар-æлдар»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 135, д. 348,  
л. 38–40. 

и. б. 

КАРДИНИ ФРАНКО [CARDINI Franco 
(1940)] — известный итальянский историк, ав-

тор популярной моно-
графии «истоки сред-
невекового рыцарства» 
(1981). 

к. окончил флорен-
тийский ун-т в 1966 г. 
доц. каф. средневеко-
вой и современной 
истории ф-тета маги-
стериума флорентий-
ского ун-та, затем 

проф. истории средневековья в том же ун-те, а в 
1985 г. доц. и проф. университета бари; в 1989 г. 
он получил каф. истории средневековья во фло-
ренции. в настоящее время он является почет-
ным проф. института гуманитарных и социаль-
ных наук, входящего в состав высшей 
нормальной Школы в Пизе, и является членом 
научного совета высшей школы исторических 
исследований сан-марино. кроме того, он яв-
ляется директором по исследованиям высшей 
школы социальных наук в Париже и научным 
сотрудником гарвардского университета. 

основная область исследований к. — это 
история эпохи крестовых походов, в которую 
входят исследования христианских и арабо-ис-
ламских сочинений, отражающих взаимоотно-
шения двух религий, а также средневековых 
магических представлений. 

возводя древнейшие истоки европейского 
рыцарства к иранскому миру, ученый в дока-
зательство своих научных положений привле-
кает и иллюстрации из нартовских кадагов 
осетин. 

рассуждая о мифорелигиозных представле-
ниях скифо-сарматов о смерти человека, к. под-
крепляет свое суждение сюжетом из знаменито-
го путешествия Сослана в загробный мир, 
пишет об удивительно мудрых, «говорящих» б. каргиев

ф. кардини
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нартовских конях, о скачущем всаднике (сосла-
не) на конском чучеле, проводя параллель с тру-
пом лошади в скифском погребальном обряде. 

к. подвергает историко-сравнительному 
анализу широко представленного в скифском 
быту и в нартовских кадагах культа меча. Про-
водя скифо-нартовские параллели, ученый пи-
шет: «скифский арес — явно близкий род-
ственник бога-воителя батрадза потомков 
иранского племени сарматов-аланов (асов-яс-
сов, предков нынешних осетин), с телом из ко-
ваной стали, сросшийся со своим мечом на-
столько, что отождествляется с ним. он 
расправляется с противниками одним ударом 
меча и повергает их под копыта своего боевого 
коня. его стальное тело выковал кузнец курда-
лагон». Батрадза к. сравнивает с закованным в 
металлические доспехи сарматским, парфян-
ским и персидским воином-катафрактом. и еще 
о двух существенных скифо-нартовских парал-
лелях к. пишет в книге: обычай скифов подвя-
зывать скальп, снятый с противника, и анало-
гичные действия нарта сослана, а также 
равнозначные процедуры с чашей из черепа 
убитого врага. 

Соч.: истоки средневекового рыцарства. м., 1987. с. 69, 
70, 98. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

КАРИМ САУХАЛ [ХЪÆРИМ САУХАЛ] — 
персонаж эпоса из кадага «Поход сослана» 
(«сослани балци»). согласно сюжету, Сослан в 
походе встретил незнакомца-карлика, поведе-
ние которого разозлило нарта. он нанес незна-
комцу сильнейший удар мечом, но тот даже не 
шевельнулся. тогда сослан решил расположить 
карлика к себе и добился его согласия на угон 
табуна к. с. незнакомец пригнал табун к. с. и 
загнал его в приготовленную сосланом ограду 
из валежника. карлик разделил табун на пять 
частей: три части оставил себе, а две — сосла-
ну. такое распределение добычи оскорбило со-
слана, и поход этот стал последним в его жизни. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 488–489, 835. 
л. ч. 

КАРИУ-ХОХ [ХЪÆРИУ-ХОХ] — известная 
горная вершина в северной осетии между кур-
татинским и алагирским ущельями. для неко-

торых сказителей место действия переносится 
в родные места. в кадаге «кривой великан» 
(«сохъхъуыр уæйыг») под к.-х. проживал одно-
глазый уаиг со своим сыном, а ниже располага-
лось Селение Нартов. согласно сказаниям,  
к.-х. и вершина Уаза являются местом обита-
ния ангелов (зёдтё ёмё дауджытё), где они 
решают земные судьбы. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 141, 670, 710; нк. иаЭ. 6. с. 265–
276, 503. 

л. ч. 

КАРКА-МАРКА УАРе [КÆРКÆ-МÆРКÆ 
УÆРе] — «пестрый уаре»; персонаж эпоса, 
«чужестранец, богатый хан», алдар селения. у 
него были красивые рыжие усы, которым поза-
видовал Сослан. он уже сшил себе шубу из 
мужских усов, а на воротник ему не хватало. но 
к.-м. у. был сильнее сослана, и последний не 
решался убить его. тогда Шатáна сказала сос-
лану: «не выдавая себя, пойди к нему в батраки 
и похвали при нем сослана, расскажи, в какие 
игры он играет. а дальше сам соображай». сос-
лан перехитрил к.-м. у., и тот оказался закован-
ным по плечи в морских льдах. сослан отрубил 
ему голову, сбрил усы и дотачал ими ворот сво-
ей шубы. 

Лит.: нк. 1993. с. 102; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 180; 
нк. 2. с. 103. 

х. ц. 

КАРМАГОН [КЪАРМÆГОН] — одинокая, 
старая, мудрая и вещая старуха в эпосе; отлича-
лась откровенностью, к ней часто обращались 
за советом. 

нартовские юноши однажды спорили о том, 
кто является лучшим из мужчин и лучшей из 
женщин. когда они поняли, что самим им этот 
спор не разрешить, спросили у Шатáны. 
Шатáна же послала их к к., сославшись на ее 
возраст и мудрость. на поставленный вопрос к. 
ответила: «наилучший из мужчин — урузмаг, 
наилучшая из женщин — сатана». такой ответ 
оскорбил молодежь, и старуха была ими избита. 
но вскоре Урызмаг, узнав об этом поступке, 
возглавил поход (с участием молодежи) против 
одноглазого великана. в этом походе урызмаг 
доказал, что он на самом деле является лучшим 
из нартов. и Шатáна делом доказала, что нет ей 
равной среди женщин. Сказитель предостав-
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ляет последнее слово к.: «разве я не говорила 
вам, что среди нас нет никого лучше урузмага и 
сатаны?». спесивые нарты согласились с му-
дрой к. и признали ее слова справедливыми; 
урызмаг же щедро наградил ее. 

После замужества женщину у осетин обычно 
зовут по ее девичьей фамилии с прибавлением 
суффикса -он. к. — женщина из фамилии карма-
гата (къармæгатæ). в эпосе ее имя и фамилия 
больше нигде не встречаются. см. Кызмыда. 

Лит.: сн. 1981. с. 48–52; онс. 1948. с. 52–53; сн. 
1978. с. 70–75; ц г о е в. словарь. 

л. ч. 

КАРСА [ХЪАРСÆ] — персонаж эпоса, упо-
минается только в кадаге «игра нартов» («нар-
ты хъазт»). в одно раннее утро отборная нар-
товская молодежь отправилась на Поляну игр у 
оврага. вслед за Урызмагом, Сахугом и Базы-
рыком идут к. и уацаназ. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 191. 491. 
л. ч. 

КАРСАНОВ бимболат гудиевич [КАРСАН-
ты гудийы фырт бимболат (1894–1960)] — со-
биратель нартовских кадагов, филолог, педагог. 

родился в сел. ольгинское в семье крестья-
нина. Посвятил жизнь делу народного просве-
щения. в 1917 г. окончил гимназию. до 1925 г. 
работал учителем начальной школы в родном 
селении. в 1925 г. к. поступил и в 1930 г. за-
кончил горский педагогический ин-т по отде-
лению осетинского языка и литературы с пра-
вом преподавания осетинского и русского 
языков и литератур в средних школах. После 
окончания ин-та к. работал преподавателем со-
впартшколы, зав. отделом народного образова-
ния орджоникидзевского р-на, преподавателем и 
завучем северо-осетинского педагогического 
училища, научным сотрудником ин-та усовер-
шенствования учителей северо-осетинской 
асср, директором средних школ — № 13 в г. ор-
джоникидзе (владикавказ) и в сел. коста. 

с 1944 по 1954 гг. к. работал ст. преп. каф. 
осетинского языка и литературы осетинского 
педагогического ин-та, читал курсы осетинско-
го языка и методики преподавания осетинского 
языка и литературы. одновременно с 1950 по 
1953 гг. к. работал деканом ф-тета осетинского 

языка и литературы, а затем помощником дека-
на историко-филологического ф-тета. 

Помимо педагогической, к. проводил боль-
шую общественную работу. он принимал учас-
тие в разработке вопросов графики, орфогра-
фии и терминологии осетинского языка, в 
составлении программ по осетинскому языку и 
литературе для начальных и средних школ, был 
автором и соавтором, вместе с н. к. Багаевым, 
ряда учебников и учебных пособий по осетин-
скому языку и литературе. 

к. был награжден медалями «За оборону 
кавказа», «За доблестный труд в великой отече-
ственной войне 1941–1945 гг.», а также грамотой 
Президиума верховного совета соасср. 

в 1941 г. он записал от сказителя х. б. Гала-
баева кадаг «урызмаг, созырыко и хамыц» 
(«урызмӕг, созырыхъо ӕмӕ хӕмыц») в  
сел. дарг-кох северной осетии. в том же году 
к. вместе с у. Богазовым и в. Тотровым записа-
ли от разных сказителей следующие кадаги: 
«как Шатáна обманула урызмага» («сатана 
уырыз мӕджы куыд асайдта») в сел. Эммаусе 
(ныне сел. раздзог) — сказитель х. Дзодзиев; 
«как сайнаг-алдар пригласил нартов» («сайнӕг-
ӕлдар нарты куыд ахуыдта») в сел. Эммаусе — 
сказитель х. и. Гусов; «как нартов постигло бед-
ствие» («нартыл фыд дуг куыд ыскодта») в  
сел. батако — сказитель дж. Бигаев; «как умер 
созырыко» («созырыхъо куыд амардис»), «нарт 
хамыц и нарт батрадз» («нарты хӕмыц ӕмӕ 
батрадз») — сказитель а. Дзабиев; «как сырдон 
спас нартов от великанов» («сырдон нарты куыд 
фервӕзын кодта уӕйгуытӕй») в сел. верхний ка-
кадур — сказитель х. б. галабаев; «Поход нартов» 
(«нарты балц») в сел. верхний какадур — 
сказитель дз. м. Дудиев; «сын албега, алым-
бег» («албеджы фырт алымбег») в сел. кар-
джин — сказитель а. дзабиев; «борьба 
урызмага с алборовыми» («уырыз мӕджы 
хӕст Ӕлбортимӕ») в сел. Заманкул — скази-
тель б. Камарзаев. 

Лит.: б. г. карсанов // социалистическая осетия. № 26 
(7272). 1960. 6 февраля; ч е л е х с а т ы к. осетия и осети-
ны. вл.-сПб., 2009. с. 480; нк. иаЭ. 1. с. 112–114, 143–
145; нк. иаЭ. 2. с. 221–226, 283–288, 702–707; нк. иаЭ. 3. 
с. 475–485; нк. иаЭ. 4. с. 88–89, 92–95; нк. иаЭ. 5.  
с. 176–180, 333–339. 

к. Ю. рахно
З. к. Плаева
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КАРяеВА ЗАРетА теМИРБУЛАтОВНА

КАРСАНОВ василий николаевич [КАРСАН-
ты никъалайы фырт васил (уаска) (1888–
1959)] — собиратель нартовского эпоса, медик, 
педагог, просветитель, общественный деятель. 
один из самых известных и авторитетных вра-
чей в Южной осетии 1950-х гг. 

родился в сел. ниния (карсантыкау) Южной 
осетии. окончил тифлисскую гимназию, где 
принадлежал к патриотическому политическо-
му кружку осетин, и медицинский ф-тет харь-
ковского ун-та в 1914 г. После ун-та к. призвали 
на военную службу. в период Первой мировой 
войны служил в апшеронском полку врачом. в 
1915 г. за хорошую службу награжден орденом 
святого станислава третьей степени. в 1917 г. 
его перевели старшим ординатором полевого 
госпиталя № 481. в конце того же года к. демо-
билизовался, вернулся в Южную осетию и при-
нял активное участие в борьбе против агрессии 
грузинских социал-демократов. 

Преподавал школьную гигиену в осетинской 
гимназии, учрежденной в цхинвале Южно-
осетинским национальным советом в 1918 г. в 
1921 г. после установления советской власти 
начал работать заведующим цхинвальской го-
родской больницей, а в 1922 г. стал народным 
комиссаром здравоохранения Юго-осетии. в 
1923 г. избран ответственным секретарем Юго-
осетинского отдела «медсантруд». в 1924 г. на-
чал работать ординатором терапевтического от-
дела областной больницы. в 1926 г. стал 
заведующим данного лечебного заведения, где 
проработал до 1931 г. 

к. одновременно занимался педагогиче-
ской деятельностью. в 1931 г. к. стал основа-
телем и первым директором цхинвальского 
медицинского техникума. Здесь к. проработал 
до 1938 г. 

в 1938 г. по решению «тройки» к. необосно-
ванно осудили и сослали в сибирь сроком на 
десять лет. в 1948 г. после освобождения из ла-
геря его определили жить в красноярском крае. 
в 1955 г. после реабилитации вернулся в  
г. цхинвал и работал заместителем главного 
врача областной больницы. его имя носит цхин-
вальское медицинское училище. 

н. к. Джусойты подтверждает, что именно 
врач к., вместе с коллегой-медиком в. а. Газза-
евым, записывал Кадаги о нартах. в 1925 г. в 
цхинвале он записал от сказителя к. Джусоева 

из сел. дзалабет кадаги «как возникли нарты» 
(«нарт куыд равзæрдысты»), «нартовская 
Шатáна» («нарты сатана»), «старый урызмаг» 
(«Зæронд уырызмæг»), «батрадз и сын тара 
мукара» («батыраж æмæ тары фырт мукара»), 
«чудеса нарта хамыца» («нарты хæмышы 
диссæгтæ»), «как появился двенадцатиструн-
ный фандыр» («дыууадæстæнон фæндыр куыд 
фæзындис»), «нартовский урызмаг и сырдон» 
(«нарты уырызмæг æмæ сырдон»), «сын со-
зырыко тотрадз» («созырыхъойы фырт тоты-
раж»). 

Лит.: ц х о в р е б о в в. д., с а н а к о е в м. П. Южная 
осетия в период трех революций (1900–1921 гг.). тб., 1981. 
с. 55; ч е л е х с а т ы к. осетия и осетины. вл.-сПб., 2009. 
с. 266; д ж у с о й т ы к. кадджытæ. дз., 1997; нк. иаЭ. 1. 
с. 37–42, 115–118, 405–410, 526–527, 533, 556; нк. иаЭ. 3. 
с. 135–139, 183–187, 622, 630; нк. иаЭ. 4. с. 159–161, 211–
213, 473, 481; нк. иаЭ. 5. с. 343–346, 692. 

к. Ю. рахно 
З. к. Плаева

КАРяеВА Зарета темирбулатовна [ХЪАРИА-
ты темырболаты чызг Заретæ (1942–1997)] — 
социолог, к. филос. н., с. н. с. сонии / соигси 

(1972–1997). в 1972 г. 
к. окончила филологи-
ческий ф-тет мгу  
им. м. в. ломоносова. 

круг научных инте-
ресов к. составляли 
социологические и со-
циально-психологиче-
ские аспекты формиро-
вания духовного мира, 
семьи и воспитания 
осетин. 

одним из исследо-
вательских направлений к. были вопросы мора-
ли и нравственности в осетинской «нартиаде». 
Проанализировав тексты из осетинского эпоса в 
статье «некоторые морально-этические про-
блемы в осетинском нартовском эпосе», к. 
пришла к тому, что в осетинском эпосе «нар-
ты» отражены такие морально-этические нор-
мы, как честь, совесть, добро и зло, сила, доб-
лесть, отвага. По мнению к., основной смысл 
многих кадагов заключался в формировании у 
молодых людей таких качеств, как честь и до-
стоинство. 

З. т. каряева
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КАСУтА

Соч.: некоторые морально-этические проблемы в осе-
тинском нартовском эпосе // нартский эпос и кавказское 
языкознание: материалы VI международного коллоквиума 
европейского общества кавказоведов (23–25. VI. 1992). 
майкоп, 1994. с. 103–107; некоторые воспитательные инсти-
туты у осетин как средство этнокультурной преемственности 
// национальные отношения и межнациональные конфликты. 
вл., 1997. с. 359–365 (в соавт. с корнаевой и. а.). 

Лит.: к а н у к о в а З. в. 85 лет научного поиска // осе-
тиноведение — от прошлого к будущему. вл., 2011. 

л. г. 

КАСБОЛАт [ХЪАСБОЛАт] — старший сын 
Урызмага, предводитель войска из кадага 
«сын нарта урызмага агурболат» («нарты 
уырызмæджы фырт агъуырболат»). к. сража-
ется с разбойником Угур Афсати и одерживает 
над ним победу при поддержке младшего брата 
Агурболата и Батрадза. см. Угур Афсати. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 63–66, 661. 
и. б. 

КАСУтА [КАСУтÆ] — весенний праздник, 
связанный с плодородием, обрядовое шествие, 
символизирующее первый торжественный вы-
вод молодых, еще не имеющих детей невесток, 
к воде. отмечали к. спустя две недели после 
Пасхи, в субботу. 

смыслообразующим элементом данного 
действа являлось совершение старшей из при-
сутствовавших женщин обрядового моления, 
содержащего просьбы о рождении здорового, 
благополучного потомства, чтобы род, в кото-
рый пришла невестка, множился. в адрес моло-
дых невесток также высказывались благопоже-
лания: «Пусть покровительствуют вам водяные 
нимфы!» («доны чызджыты хорзæх уæ уæд!»); 
«Пусть жизнь ваша будет такой же обильной, как 
вода!» («донарæхæн уæ цард»); «да благослов-
ляет вас повсеместно донбеттыр!» («донбеттыр-
ты фæдзæхст ут алы ран дæр!»); «Пусть потом-
ство ваше будет хорошее!» («хорз цот уын 
рацæуæд»); «с этого дня да будет вам позволе-
но ходить к воде! и эту обязанность выполняй-
те с честью!» («абонæй фæстæмæ уын донмæ 
цæуыны бар ис! Æмæ уыцы хæс хорзæй æххæст 
кæнут»!). основной темой славословий были 
пожелания невесткам детей мужского пола, 
плодородия полей и благосклонности горных 

вод для благополучия и безопасности человека 
и урожая. По окончании ритуального шествия к 
реке, в доме молодых невесток устраивали се-
мейный праздник, на который приглашались их 
родственники. каждая из невесток подносила 
деревянную чашу (хъæдын къус) с водой своей 
свекрови. Затем устраивались небольшие раз-
дельные трапезы старших и младших женщин. 
все это сопровождалось весельем и танцами, 
которые длились до вечера (Уарзиати). 

реальное воплощение архаического миропо-
рядка осетин можно было наблюдать до недав-
него времени в сел. даргавс даргавского уще-
лья. согласно этнографическим свидетельствам, 
молодые невестки в качестве жертвоприноше-
ния бросали в воду яйца и пшеничные зерна. 
как и в глубокой древности, смысловая нагруз-
ка обрядовых молений заключалась в благих 
пожеланиях невесткам. 

обрядовое действо свидетельствует о синони-
мичности некоторых его элементов с сюжетами 
нартовского эпоса. сакральная модель данного 
ритуала прослеживается в рамках мифологиче-
ской мировоззренческой системы осетин, согласно 
которой нарты поддерживали дружественные и 
родственные связи не только с небожителями, но 
и с покровителями подводного мира. сословие во-
инов в осетинской «нартиаде» произошло от же-
нитьбы нарта Ахсартага на дочери Донбеттыра 
Дзерассе, дети которой (Урызмаг, Хамыц, 
Шатáна) значительную часть своей жизни прово-
дят в подводном царстве. герой эпоса хамыц же-
нится на водяной нимфе Быценон. По мнению Ж. 
Дюмезиля, этот эпизод бракосочетания из нартов-
ского эпоса позволил в. ф. Миллеру провести 
скифо-осетинскую параллель. Подобно нартам, 
скифы произошли от брака их родоначальника 
таргитая с дочерью борисфена — речного или 
водного покровителя. у Донбеттыров жил Бе-
зымянный сын Урызмага. сын хамыца Батрадз 
рос и воспитывался также на дне моря у дон-
беттыров, в доме своей номинальной матери 
быценон. соответственно, культ воды в осетин-
ской этнокультурной традиции представляет со-
бой кодифицированную интерпретацию эпиче-
ских архетипов. 

Лит.: у а р з и а т и. ит. с. 73–74; к у с а е в а. семан-
тические. с. 127–142; д ю м е з и л ь. скифы. с. 58. 

З. к. кусаева
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КАФты-САР-ХУАНДОН-АЛДАР

КАФты-САР-ХУАНДОН-АЛДАР [КÆФты-
СÆР-ХУÆНДОН-ÆЛДАР, КÆФты-СÆР-
ХУÆНДОН-МÆЛИКК, КÆФты-СÆР-ХУ-
й ÆНДОН-ПАДДЗАХ] — эпический прави- 
тель, владения которого находятся рядом со 
Страной Нартов. его имя в. и. Абаев обосно-
ванно толкует как «глава-рыб-владетель-
пролива». 

Это алдар, т. е. владетель, князь, который не 
принадлежит к нартам. в одном из сказаний он 
является великаном — гуымы уæйыг кæфты-
сæр (гумский великан кафты-сар). в некоторых 
сказаниях к.-с.-х.-а. (далее — к.) оказывается 
союзником одного из нартовских родов в его вой-
не против другого нартовского рода, в других он 
является врагом нартов. в некоторых текстах 
описывается его многочисленное войско. 

между нартовскими родами Бората и Ах-
сартаггата вспыхнула война на почве кровной 
мести. ахсартаггата ощутили свою малочис-
ленность и отправились к к. за поддержкой, 
чтобы отомстить кровникам за убийство сына 
Урызмага Крым-Солтана (Айсаны, Анзора). но 
над ними тяготело проклятие женщины из их 
рода Агунды, Шатáны или Сырдона: семь лет 
они должны были влачить жизнь в бессилии и 
немощи, их мечи не должны были ничего ру-
бить, коням предстояло потерять резвость, их 
речь стала бессвязной, а к. за все семь лет, по 
проклятию, не должен был сказать им ни едино-
го слова. иногда проклятие распространяется 
лишь на год. Этот период времени ахсартагга-
та, подобно пандавам из древнеиндийской «ма-
хабхараты», были вынуждены прожить у к. в 
слабости и унижении. 

когда срок проклятия закончился, мечи ах-
сартаггата снова стали сечь камень, они победи-
ли на скачках и доказали свое красноречие. Сос-
лан, почуяв в себе силу, в сердцах пообещал 
испробовать свой меч на шее к. узнав от маль-
чика об этом, к. ласково принял гостей, напоил, 
накормил и изрек следующее: «Завтра утром, 
кто из вас надеется на коня, тот пусть на коня 
сядет. вон там, в степи, — одна могила, пусть 
[человек] ударит в ее дверь ногой, и, когда 
[она] отворится, пусть он ускачет и не смотрит 
назад, — и люди будут». урызмаг сел на своего 
коня поутру, ударил в дверь, и стали преследо-
вать его люди, и наполнили [они] поля. Это во-
инство истребило бората. 

в другом тексте слова сослана тоже подслу-
шивают и сообщают к. тот пугается и наутро 
приглашает ахсартаггата к себе. узнав, кто они 
такие и что они нуждаются в войске для борьбы 
с оскорбившими их бората, к. отвечает: «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 назад, а потом [ворота] 
закроются. мне же скажете, сколько их, чтобы 
знал я: кто будет убит, а кто вернется». ахсар-
таггата подъехали к воротам, и железные ворота 
в черной скале раскрылись перед ними. они 
двинулись в путь, а вслед за ними шли войска. 
неизвестно, сколько их прошло в ворота, пока 
сослан не вытерпел и оглянулся. как только он 
оглянулся, железные ворота закрылись. Перед 
нартами стала проблема сосчитать полученное 
войско, но Шатáна легко ее решила, вызвав 
удивление сырдона, и тот проговорился, что у 
ахсартаггата «тысяча и тысяча человек, сверх 
еще того сто воинов». тогда урызмаг сообщил 
об этом к. 

в еще двух сказаниях на период действия 
проклятия урызмаг нанимается пастухом к к. 
семь лет он пасет его большие табуны, еже-
дневно желая правителю доброго утра и добро-
го вечера, но тот не обращает на него внимания. 
когда к урызмагу возвращается прежняя сила, 
он одним ударом рассекает надвое наковальню, 
обещая так же снести голову к. сын к. видит 
эту сцену и сообщает отцу. тот разговаривает с 
урызмагом, к которому приезжают окрепшие 
Хамыц и Созырыко, узнает о его желании ото-
мстить и предоставляет помощь: «когда я отво-
рю свои три двери галуана-замка, то из них бу-
дет выходить многочисленное войско, и кто из 
вас считает себя ловчее, тот и должен ехать впе-
реди войска». урызмаг едет перед войском на 
своем пегом коне, и, когда он, наконец, огляды-
вается назад, двери замка захлопываются, пере-
став выпускать воинов. с помощью этого вой-
ска ахсартаггата истребляют весь род бората, 
оставив нетронутым только Квартал кузнецов. 
иногда к., раскаявшись, спрашивает у четверых 
нартов, какого бы подарка они желали при отъ-
езде, они говорят, что нуждаются в войске. к. 
тотчас же предоставляет это войско, созывает 
людей и советует сослану отправиться на рав-
нину и идти по ней долго, не оглядываясь. нар-
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ты уезжают. в какой-то миг сослан, не утерпев, 
оборачивается: за ними следует масса людей. у 
села останавливаются подсчитать войско, но не 
могут. Колдунья вызывает хитростью любопыт-
ство сырдона и провоцирует его рассказать, 
сколько он видел воинов. иногда выведывать 
число воинов к. у сырдона приходится потому, 
что без этого к. не окажет военную помощь. в 
одном из вариантов к., у которого в течение 
семи лет работают урызмаг и хамыц, назван 
паддзахом, то есть царем. 

из сказаний следует, будто бы у к. столько 
воинов, что «равнины чернеют от войска». но 
их почему-то держат взаперти в башне или в 
замке, выпуская только тогда, когда они понадо-
бятся, что наводит на мысль о каких-то табу са-
крального характера. если хочешь вести это 
вой ско, нельзя оглядываться, иначе оно больше 
за тобой не пойдет (известный запрет при выво-
де существ из иного мира). наконец, в одном 
осетинском тексте прямо говорится о том, что 
это воинство мертвецов из могилы. 

также к. фигурирует в сказании о последней 
добыче урызмага в записи г. Шанаева. когда 
«снежнобородый» урызмаг состарился и не мо-
жет больше участвовать в нартовских набегах, 
он становится посмешищем для нартов. Поэто-
му урызмаг приказывает зарезать своего коня, 
сделать из его кожи бурдюк, зашить себя в этот 
бурдюк и бросить в море. море уносит бурдюк 
далеко и приносит его прямо к рыбакам к. ры-
баки извлекают урызмага из бурдюка и достав-
ляют его к алдару в качестве раба. алдар делает 
его пастухом своих больших табунов. По утрам 
урызмаг, в соответствии с горским этикетом, 
приветствует к., желая ему доброго утра. гор-
дый алдар, вопреки этикету, не отвечает на при-
ветствия урызмага и даже не смотрит на него. 
урызмаг злится и, обращаясь к своему мечу, го-
ворит, что был первым среди нартов, поэтому не 
простит неуважения со стороны к. «да съедят 
отец мой и мать моя ослиц и собак, если я не 
снесу ему вот этим моим ядовитым мечом голо-
ву, чтобы она с плеч скатилась на землю». рабы 
к. слышат эту угрозу и сообщают о ней своему 
алдару. алдар приходит в большое смятение, 
убедившись, что он имеет дело не с простым 
стариком, а с представителем племени нартов, 
которое принесет гибель к. и его государству. 
После этого к. принимает у себя урызмага, об-

ращается с ним ласково и вежливо. но оскор-
бленный урызмаг решает наказать алдара. он 
предлагает к. послать к нартам за выкупом. 
всадникам-посланцам, один из которых уздень, 
а второй — простолюдин, пленник наказывает, 
чтобы те явились к его жене Шатáне и сообщи-
ли ей, что урызмаг находится в плену у к., и для 
его выкупа нужно послать сто сотен однорогих 
быков, сто сотен двурогих, столько же трехро-
гих и четырехрогих, а проводниками поставить 
белого и черного быка, если белый бык заарта-
чится, отрезать ему голову и навесить на шею 
черному. Проницательная Шатáна догадывает-
ся, что урызмаг просит не о выкупе, а о том, 
чтобы прислали против алдара войска с разны-
ми видами вооружения. нарты собирают такое 
войско, отрубают голову одному из послов, не 
желавшему показывать дорогу, и второй посол, 
простолюдин, приводит их прямо во владения 
к. огромное нартовское войско вторгается в 
земли к., берет его в плен и порабощает весь его 
народ. в варианте, записанном ц. Амбаловым, 
урызмаг попадает к рыбакам к., они его вылав-
ливают и приводят к алдару. урызмаг напраши-
вается в пастухи коров до недели джеоргуба, но 
его особо не жалуют. кузнецы издеваются над 
урызмагом и не точат ему меч. старик сообщает 
им, кто он такой, и велит точить, а он на шее к. 
попробует заточку. те пугаются, разбегаются, 
побросав инструменты, и докладывают к. как и 
в предыдущем варианте, один из послов приво-
дит нартовские полчища в земли алдара. урыз-
магу достаются сто лучших коров, быков и ко-
ней. в варианте, записанном в. Мамсуровым, 
урызмаг выпасает нартовский скот на Гумской 
равнине. там он сталкивается с гумским вели-
каном к., похожим на Мукара, убить которого 
урызмагу удается лишь после того, как он со-
блазнил его жену Мелекхан и выведал местона-
хождение его надежды, силы и души. в виде 
трех ласточек они хранились в шкатулке на 
чердаке его жилища внутри главной балки. 

в других вариантах этого сказания враждеб-
ный нартам владетель назван маликом, паддза-
хом, то есть царем, или же черноморским алда-
ром, а его город — гундты калак (см. Город 
гунтов). к его владениям урызмага приносит 
море, «терек» или «арфадан», то есть данапр-
днепр. ввиду этого в. и. Абаев сделал попытку 
взглянуть на сказания о к. как на отражение 

* 8
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исторической действительности. нарты знают 
некоего сильного и богатого владетеля, называ-
емого «глава-рыб-владетель-пролива». город 
последнего расположен у берега; нартам прихо-
дится добираться до него через воду. у к. много 
рыбаков, которые ловят для него рыбу. он вла-
деет также конскими табунами. владения прави-
теля, которого иногда определяют как царя, бы-
вают объектом военных экспедиций нартов. 
нартам случается попадать в плен к к. и служить 
у него в качестве рабочей силы (пастухами). ког-
да в плен к к. попадает один из крупных нартов-
ских вождей, нарты снаряжают большое войско 
для его освобождения. При этом, по некоторым 
вариантам, гибнет и сам правитель. 

По мнению в. и. абаева, к. продолжает в 
фольклорной мифологии воспоминания о могу-
чих и пышных царях боспора, которые во вре-
мена скифов и сарматов правили по обе сторо-
ны керченского пролива на востоке крыма. 
столицей их был Пантикапей (букв. ‘дорога 
рыб’). археологами были обнаружены в боль-
шинстве местных греческих или греко-скиф-
ских городов крупные предприятия рыбного 
промысла, упомянутые к тому же древними ав-
торами как собственность боспорских царей. 
Экспорт рыбы составлял значительную статью 
экономики боспорского государства. на «варва-
ров» эта огромная рыбная «промышленность» 
должна была производить сильное впечатление, 
а хозяин этого государства мог слыть у них за 
«главу рыб». Представлению о правителе бо-
спора как о «рыбном царе» могло способство-
вать и то, что на некоторых боспорских монетах 
они могли видеть изображение рыбы. николай 
дамасский в I в. до н. э. – I в. н. э. писал об од-
ном из народов боспорского царства: «синды 
бросают на могилу столько рыб, сколько врагов 
убил погребаемый». следует отметить, что 
рыба у осетин приносилась в жертву мертвым, 
бытовал обычай забрасывать через отверстие в 
склеп в день первого после погребения покой-
ника праздника Зардаваран живую рыбу. Позже 
в этот день живую рыбу стали возлагать на мо-
гилу, в изголовье, возле надгробного памятника, 
а в некоторых сказаниях к. предстает в качестве 
хозяина подземного (загробного) царства или 
рая. он приходит из нижнего мира, дабы наве-
стить умирающего созырыко, сообщая: «есть в 
раю у меня хорошее место, хочется мне, чтобы 

ты со мной был». созырыко спрашивает, поче-
му к. в раю. к. отвечает, что удостоился за свою 
хлебосольность. созырыко отвергает предло-
жение к., заявляя, что от того воняет рыбой. об-
манщик сырдон уверяет, что ему на том свете 
к. подарил коня: «до тебя, говорит, у меня зем-
ных людей не было». 

форма его имени кæнти хуйæндагъ, кæнти 
сæр хуæндонæ, канцы сæр хуæндон представ-
ляет собой контаминацию со словом кæнтæ  
‘погребенные’, ‘покойники’. По наблюдению 
Ж. Дю мезиля, когда к., не колеблясь, соглашает-
ся удовлетворить желание гостей и открывает 
запруду своего неисчерпаемого водоема людей, 
он это делает потому, что ахсартаггата только 
что продемонстрировали исключительное уме-
ние обращаться с лошадью, мечом и луком — 
тремя орудиями воина. По одним вариантам, он 
делает это из боязни, по другим, — видимо, по-
тому, что ценит доблесть, но результат один: 
ввиду своей принадлежности к роду, наделен-
ному воинской силой, ахсартаггата обречены 
на «малочисленность»; зато они могут вершить 
такие дела, которые побуждают хуандон-алдара 
дать им «количество». 

если принять, что под к. нартовских сказа-
ний скрываются цари боспора, то становятся 
понятны и некоторые другие детали сказаний. 
город к. расположен у берега. Пантикапей, сто-
лица боспора, находился на берегу керченского 
(боспорского) пролива. нарт урызмаг в своем 
последнем «балце» (походе) добирается до него 
водой. сарматы и аланы с северокавказской 
равнины должны были добираться до Пантика-
пея через пролив, а со стороны дона — по азов-
скому морю. наименование «черноморский ал-
дар» применительно к боспорским царям также 
вполне логично. неудивительно, что первыми, 
кого встречает урызмаг у берегов владений к., 
являются рыбаки. большие масштабы рыболов-
ного дела в боспорском государстве требовали 
содержание многочисленных рыбаков, что не 
могло не привлечь внимания прибывших туда 
«варваров». 

в ряде вариантов настойчиво повторяется, 
что к. владеет большими конскими табунами, и 
что нарты служат у него в качестве табунщиков. 
Эта деталь также находит свое место в истори-
ческих реалиях. в боспорском государстве ко-
неводство играло значительную роль. на моне-



115

КАХЦГАНАН

тах Пантикапея изображалась фигура или 
голова коня. Ю. а. Дзиццойты заметил, что, по-
добно тому, как множественное число от др.-инд. 
matsya ‘рыба’ превратилось в название народа, 
множественное число от осет. «кæф» ‘рыба’ так-
же могло стать этнонимом — названием боспор-
цев. титул хозяина пролива можно перевести и 
как ‘глава рыб’, и как ‘глава боспорцев’. Этноним 
«кæftæ» ‘боспорцы(?)’ сохранился и в осетинской 
поговорке «кæфтæй кæсæгмæ» ‘от кафов до ады-
гов’, переносное значение которой — ‘огромное 
пространство’. Жестокое побоище, полное ис-
требление народа передается в осетинском языке 
двумя идиомами: «сухты цагъд» ‘суховское по-
боище’, где «сухтæ» — забытый этноним, и 
«кæфты цагъд» ‘кафовское побоище’. выраже-
ние «кæфты цагъд ныккæнын» означает ‘уничто-
жить, побить так, как в свое время избили 
(уничтожили) кафов’. если учесть вторжение 
урызмага с нартовским войском в страну к. и 
полное уничтожение войска последнего, то ста-
нет ясным источник появления выражения ‘ка-
фовское побоище’. 

По мнению в. и. абаева, своеобразные от-
ношения между нартами и владетелями проли-
ва соответствуют известным и исторически ве-
роятным отношениям между сарматами и 
боспором. нартовские сказания в образной ху-
дожественной форме сохранили память о воен-
ных столкновениях, перемежающихся с союз-
ническими отношениями, службе сарматов у 
боспорского царя в период ослабления войн и 
участии боспорских царей в междоусобицах 
скифов и сарматов. в то же время Ж. дюмезиль 
допускал, что к. — «фольклорный преемник 
морского бога, скифского Посейдона». 

именно к. является возможным прототипом 
такого персонажа артуровского эпоса, как ко-
роль-рыбак. хазары в VII в. передавали титул 
аланского правителя киммерийского боспора 
как balgitzi, то есть baliqči ‘рыбак’, что в точно-
сти соответствует значению осетинского 
кæфтысæр, калькой которого он и является. По-
явление у короля-рыболова грааля переклика-
ется с наличием у черноморского правителя в 
иноэтнических версиях нартовского эпоса осо-
бого котла. в осетинских сказаниях крым-
солтан, за убийство которого мстит род при по-
мощи к., обычно определяется как сын от брака 
урызмага и дочери хана крыма. следовательно, 

речь идет об объединении нартов с правителем 
крыма в целях отмщения за общего потомка. в 
артуриане король-рыбак выступает дедом по 
материнской линии Персиваля. именно этот ге-
рой изначально считался избранным граалем 
витязем. осетинский же крым-солтан получает 
от небожителя Уацилла среди военных даров 
шапку-невидимку. а предоставление нартам не-
сметного войска, выходящего из его замка, мо-
гилы или черной скалы, напоминает о том, что 
король-рыбак имел «великую храбрость», т. е. 
представлялся «храбрым рыцарем».  
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л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

КАХЦГАНАН [КӔХЦГӔНӔН] (от «кæхц» — 
миска, широкая чашка) — праздник, проводи-
мый раз в году в июле месяце в честь новорож-
денного мальчика. к. упоминается в кадаге 
«кадзиевская Шатáна и нартовская Шатáна» 
(«кадзиты сатана ׳мæ нарты сатана»). кадзи-
евская Шатáна устраивала для своего сына к. и 
послала девиц за подарками к нартовской 
Шатáне. 

суть к. коротко и точно обрисовал к. Хета-
гуров: «в начале июля каждая семья, в которой 
в течение года рождается мальчик, считает 
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своей обязанностью отпраздновать обильно и 
угостить наибольшее число родственников и со-
седей; это называется «справлять миску» (кæхц). 
семья новорожденного устраивала праздничное 
застолье, на который с большими подарками уча-
ствовала родня матери». в итоге за две недели 
пребывания у родителей мать новорожденного 
собирала всевозможные подарки и припасы; 
последние шли для справления обильного пир-
шества. 

Праздник к. был знаком нартам, о чем сви-
детельствует следующий пассаж. кроме нар-
товской Шатáны была еще и кадзиевская 
Шатáна. готовясь справить праздник к. своему 
сыну, она послала кадзиевских девушек в Селе-
ние Нартов с поручением: «идите к нартовской 
сатане кахц-просительницами: она вам надарит 
подарков и вовремя возвращайтесь назад». 

как установлено в. и. Абаевым, слово 
«кæхц» имеет иранскую основу. 

Лит.: оЭЭ. вл., 2013. с. 288–289; х е т а г у р о в. Псс. 
с. 341; а б а е в. иЭсоя. I. с. 591–592; его же: из осетин-
ского. с. 48–49, 90; ч и б и р о в. тдко. с. 453–454. 

л. ч. 

КАЦИеВ тебо [КЪАЦИты тебо] — скази-
тель, уроженец сел. кадгарон рсо-а. от него в 
1941 г. умаром хорановым записаны кадаги «как 
созырыко вывел свою жену агунду из страны 
мертвых» («созырыхъо йæ ус агуындæйы 
мæрдты бæстæйæ куыд ракодта»), «Поход трех 
нартовских братьев» («нарты æртæ æфсымæры 
балц»), «о том, как нарт батрадз убил алыбе-
га» («нарты батраз алыбеджы куыд амардта»), 
х. Ардасеновым — «кадаг о сыне нарта сосла-
на» («нарты сосланы фырты кадæг») и м. Ху-
тинаевым совместно с беслауром тебиевым — 
«кадаг о трех сокровищах нартов» («нарты 
æртæ хæзнайы кадæг») и «кадаг о том, как нар-
ты выбирали себе новую уацамонга» («нарт 
сæхицæн ног уацамонгæ куыд æвзæрстой, уый 
кадæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 20, д. 58, л. 4, 8;  
п. 23, д. 56 (бр. IV), л. 26–60, 74, 87–107. 

и. б. 

КАЦЦИтА [КЪÆЦЦИтÆ] — эпическое пле-
мя, спесивые и самоуверенные насильники. 
Проживая по соседству с Нижним кварталом 
(Бората), они творили зло, бесчинства, издева-

лись и унижали нартов. Кадаги о к. полны сю-
жетами о том, как они бесчинствовали на нар-
товских играх при отсутствии гуыппырсаров, 
как привязали к дереву пастуха и угнали на-
ртовские стада, как мучили в плену Созырыко и 
Базыга, как издевались над нартовскими деви-
цами, которые с почестями провожали кацциев-
ских девушек из Селения Нартов и т. д. Полу-
чив через Шатáну известие про очередную 
выходку к., Батрадз с помощью дочери Солнца 
и ее волшебного зеркала узнал о месте располо-
жения поселения к. возглавив многочисленное 
нартовское войско, батрадз вторгся в поселение 
к., поголовно истребил все племя и освободил 
из плена нартов. батрадз угнал их стада, при-
был к нартам и разделил добычу среди нуждаю-
щихся. 

согласно кадагу «гибель каццита» («кацци-
ты сæфт»), у нартовского пастуха Уазыра к. уг-
нали скот, а самого его взяли в плен. сын уазы-
ра базыг выследил их и поднял по тревоге 
нартов, которые окружили село к. и истребили 
их, а базыга спасли. «с тех пор живет в народе 
проклятье: “чтоб как каццита ты пропал за один 
день!”» («уӕдӕй фӕстӕмӕ баззад ӕлгъыстӕн: 
“къӕцциты сӕфт мын ӕмбойны ’рбакӕн!”»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 346–359, 510. 
л. ч. 

КАЧМАЗОВ илья тадиозович [ХЪӔЦ-
МӔЗты тадиозы фырт илья (1910–1994)] — 
осетинский писатель, поэт. будучи членом 
Юго-осетинского нартовского комитета (1939–
1941), принимал участие в поэтическом перело-
жении нартовских кадагов (вариант б. Андие-
ва), изданных в сталинире в 1942 г. (груз. 
графика). к. — автор драматических произведе-
ний («Последный день», «исак»), поэм («май-
рам», «марта»); переводил произведения рус-
ских и грузинских писателей. 

Лит.: Писатели советской осетии. ст., 1957. с. 131–133
л. ч. 

КВАРтАЛ КУЗНеЦОВ [КУыРДты СыХ 
(ир.) / КУРДтИ СИНХ (диг.)] — обособленная 
часть Селения Нартов, в которой проживают 
мастера кузнечного дела. Поскольку нарты явля-
ются жителями трех селений: верхнего, сред-
него и нижнего, то каждое из них внутри делит-
ся на кварталы. к. к. — обязательный элемент в 
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каждом из них, и при этом относятся к нему с 
особым пиететом; на него нарты не нападали, 
как бы ни были обострены внутренние распри. 
в известном кадаге Урызмаг, расстроенный до 
предела деяниями Бората, которые не только 
убили его сына, но еще и выставили его труп 
как мишень, пригрозил противнику: если он по-
лучит обещанную помощь (от Кафты-сар-
Хуандон-алдара), он истребит весь род бората, 
за исключением к. к. в другом кадаге бората 
ворвались в селение Ахсартаггата, перебили 
лучших мужей и ограбили все жилища, оставив 
невредимым только к. к. 

к. к. известны в древнем иране и средней 
азии. 

Лит.: сн. 1978; Пнто. 1927; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 368–370. 

р. дз. 

КВАРтАЛ УАИГОВ [УÆйГУыты СыХ]. в 
кадаге «сын майзырат быдзаг» («майзырӕты 
фырт быдзӕг») маленький Быдзаг просит свою 
мать отпустить его играть в к. у., где он три раза 
выигрывает у уаигов альчики. 

то, что великаны проживали рядом с нарта-
ми, выглядит нетипичным для эпоса, т. к. герои 
«нартиады» постоянно воевали с ними. в этом 
противостоянии нарты защитили дарованные 
им Богом благополучие, честь и достоинство и 
распространили их по всей Земле. в то же вре-
мя сравнение с кельтским эпосом показывает, 
что могло быть какое-то соглашение между  
нартами и великанами о разделе территорий. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 398, 577. 
З. П. 

Кей [KAY, CAI] — персонаж из легенд о коро-
ле Артуре и рыцарях «круглого стола», сын 
старого рыцаря Эктора уэльсского, которому 
волшебник мерлин отдал на воспитание мало-
летнего артура. к. обижал его, сделал своим 
оруженосцем. именно он посылает артура до-
стать меч, и тот приносит ему меч из камня, со-
ответствующий скифскому и аланскому жерт-
веннику. в противоположность слишком 
однообразным «воспитанным светом» героям 
«круглого стола», к. — яркая индивидуаль-
ность. несмотря на недовольство, артур, став 
королем, сделал своего молочного брата к. 
управляющим двора. к. обладал скверным ха-

рактером, претендовал на власть, не отличался в 
походах. Эти черты сближают его с Сырдоном. 

в кельтской традиции, где он выступает как 
герой, наделенный мифологическими чертами, 
этот персонаж носит имя кай хир. 

впервые к. появляется в валлийской пове-
сти «килох и олвен», где предстает могучим 
чародеем: способен девять дней и ночей прове-
сти под водой, такой же срок обходиться без 
сна, способен становиться ростом с высокое де-
рево, в самый сильный дождь на расстоянии вы-
тянутой руки от него все остается сухим, и в 
мороз он может обогреть спутников лучше лю-
бого костра. рану, нанесенную его мечом, не в 
силах залечить ни один лекарь. добывая чудес-
ные предметы, которые требует великан исбад-
даден за руку своей дочери олвен, к. путеше-
ствует на спине древнего и мудрого лосося и 
освобождает из заточения чародея мабона, 
сына модрон. колдовскими способностями об-
ладал и сырдон. в той же повести есть любо-
пытное упоминание о ссоре к. с артуром. При-
чиной ее стал сложенный артуром глумливый 
стих о том, как к., побоявшись вызвать велика-
на на честный бой, обманом одолел противника, 
пока тот спал. несмотря на то что оскорблен-
ный к. в конце концов примирился с королем, 
но с тех пор «ни беды артура, ни гибель его лю-
дей не могли побудить кэя прийти к нему на по-
мощь». он относится к рыцарям так, как сыр-
дон — к нартам. 

уже в самых ранних текстах чертами кельт-
ского к. становятся смесь храбрости и злоязы-
чия, бескорыстия и хитрости и коварства. Пер-
вая же реплика этого персонажа в «килох и 
олвен» относится к «обычаям двора», что, оче-
видно, способствовало закреплению за ним 
роли сенешаля артура в последующей тради-
ции. точно так же сырдон знает, каким надле-
жит быть поведение нартов. 

к. имеет свой аналог и в ирландских источ-
никах: имя кай или кэй (кэ) упоминается в ряде 
исторических документов и мифологических 
саг. «справедливый кай» в «килох и олвен» — 
вполне вероятно, калька с ирландского Cain-
brethach. романы рисуют кэя насмешником и 
козлом отпущения, заносчивым придворным, 
ярым защитником придворного этикета и ис-
точником самых различных ссор и неприятно-
стей при дворе — все для того, чтобы оттенить 
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фигуру главного героя: гавейна, ланселота или 
ивейна. в романе кретьена де труа, опираю-
щемся в равной степени на вымышленную био-
графию средневекового хрониста гильды и на 
более древнюю, чем эта биография, легенду, к. 
самоуверенно требует себе права принять вызов 
мелеаганта и тем самым становится косвенным 
виновником того, что королева оказывается уве-
зена в «страну без возврата». 

в поздних романах к. отходит на задний 
план, тем не менее сохраняет черты, приписан-
ные ему более ранней традицией. например, 
шутя расправляется с людьми короля марка и 
побеждает в поединке самого короля, заманив-
шего обещанием невиданных приключений в 
моррисский лес его и другого рыцаря круглого 
стола гахериса. неизменным остается и злоя-
зычие к., роднящее его с сырдоном. в частно-
сти, к. безжалостно насмехается над юным га-
ретом, который, прибыв ко двору артура, 
отказывается назвать свое имя. Поскольку неиз-
вестный просит короля об исполнении трех же-
ланий, первым из которых было позволить ему 
кормиться при дворе в течение года, артур при-
казывает обращаться с гостем по-королевски. 
решив, что нечего тратиться на чужеземца без 
poду и племени, к.-сенешаль отправляет его на 
кухню чистить котлы и питаться с челядью. к 
тому же он в насмешку придумывает ему про-
звище бомейн, что означает «Прекрасные 
руки». как и сырдон, к. был известен скорее 
острым языком и заносчивостью, чем искус-
ством владения оружием. в весьма нетрадици-
онном романе «Перлесво» кэй становится не-
вольным виновником гибели законного сына 
артура и гвиневеры лохольта. точно так же 
благодаря сырдону гибнут молодые нарты. 

в окситанском романе о Жофре главный ге-
рой мстит к. (кеу), выбив его из седла и заста-
вив вернуться пешком. если осетинская чаша 
Уацамонга подвергает испытанию правдивость 
героических деяний нартов, то кубок, который 
пьет окситанский карадюэ во время пира в 
честь окончания похода вместе с артуром, под-
вергает испытанию верность супругов. некий 
рыцарь высмеивает короля артура и сенешаля 
к., заставляя их выпить вина из рога, проверяю-
щего верность их жен. если изменяет жена, 
пьющий проливает вино на свою одежду. ко-
роль, потом к., в самом деле проливают не-

сколько капель, в то время как карадюэ, не веря 
всему этому, по совету своей жены выпивает 
вина, ничего на себя не проливая, и избегает по-
зора. 

своей язвительностью, насмешками и бах-
вальством к. напоминает сырдона и Брикрена. 
как и они, к. — смельчак, хотя, подобно им, — 
зачастую несчастный. говоря об истоках фор-
мирования образа, Ж. Грисвар пишет: «его ме-
сто в группе артуровских рыцарей, его роль 
«омрачителя праздника» выделяют его как лег-
ко распознаваемого преемника соответствую-
щих осетинского и ирландского персонажей». 
вольные и невольные козни к. близко соответ-
ствуют козням сырдона, как и его магические 
способности и издевательства над ним осталь-
ных рыцарей. 

Лит.: г р и с в а р. мотив. с. 79; мабиногион: волшеб-
ные легенды уэльса. м., 1995. с. 69, 80–81; к о м а р и - 
н е ц а. Энциклопедия короля артура и рыцарей круглого 
стола. м., 2001. с. 235–237; а л ь б е р л. нарты кадджытæ 
и роман о Жофре: введение в сравнение // основные направ-
ления развития национальных литератур на рубеже  
XX–XXI веков: материалы международной научно-прак-
тической конференции. вл., 2010. с. 30–32; ч и б и р о в. 
он. с. 196, 197. 

к. Ю. рахно

КеЛеХСАеВ магрез ильич [КеЛеХСАты 
ильяйы фырт магрез (1940)] — известный осе-

тинский худ., член сх 
ссср (1975) (с 1992 — 
схр), член стд ссср 
(1978) (с 1992 — 
стдр), нх рсо-а, 
рЮо (2003) и рф 
(2008), член правления 
сх рсо-а, проф., зав. 
мастерской театрально-
декорационной живопи-
си ф-та искусств согу 
им. к. л. Хетагурова, 

лауреат гос. премии рф им. к. с. станиславско-
го (1984), и гос. премии им. к. л. хетагурова, 
награжден «орденом дружбы народов», «орде-
ном дружбы» (2010) и медалью «во славу осе-
тии» (2014), серебряной медалью рах (2006), 
золотой медалью им. в. и. сурикова (2015). 

в 1974–1990 гг. к. работал главным худож-
ником северо-осетинского гос. академического 

м. и. келехсаев
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театра им. в. в. тхапсаева. он создал декорации 
к 120 спектаклям, которые вошли в золотой 
фонд осетинской сценической культуры («чер-
мен», «давид сослан» (г. Плиев), «фатима» 
(к. хетагуров), «на дне» (м. горький), «мак-
бет», «король лир», «тимон афинский»  
(в. Шекспир) и др. Эскизы декораций художни-
ка отличают сдержанный колорит, ясные фор-
мы, конкретность деталей, ритм. 

к. работает в самых разных жанрах: пейза-
же, портрете, натюрморте, сюжетно-тематиче-
ской картине. все творчество художника прони-
зано национальной тематикой. картины мастера 
очень реалистичны, но в то же время сочетают-
ся с метафорой, аллегорией: «Пекут лаваш» 
(1992), «семья» (2002), «старый город» (2006), 
«аланы» (2007), «время праздников» (2008), 
«хворост» (2010), «свадьба» (2010) и др. 

к. внес особый вклад в развитие националь-
ного пейзажа. художником создана целая серия 
зимних пейзажей: «Зима в горах» (1985), «Зима 
в чеселта» (2011) и др. По мнению искусствове-
да мадины атаевой, к. «в лучших своих рабо-
тах достигает философского звучания природы 
горной осетии и почти брейгелевской хрусталь-
ности зимних пейзажей». 

в творчестве к. есть тема и осетинского 
нар товского эпоса. художником созданы карти-
ны «меч батрадза», «нарты» и др. 

Соч.: союз художников рсо-алания. 70 лет: 1939–
2009: живопись, скульптура, графика, декоративно-при-
кладное искусство. вл. –р-на-д., 2009. с. 74–75, 199; Живо-
пись: альбом. вл., 2012; художники осетии (альбом). 2014. 

Лит.: х о з и е в б. сценография — вдохновенный твор-
ческий процесс // национальный колорит. 2006. № 1.  
с. 8–11; П е р о в а м. крылатое дерево // национальный 
колорит. 2010. № 1. с. 15–18; ц а р и к а е в м. келехсаев 
магрез ильич // воспоминания художника: триптих. вл., 
2011. с. 134. 

л. к. гостиева

КеЛЬтСКИе ПАРАЛЛеЛИ К НАРтОВ-
СКОМУ ЭПОСУ. кельты — племена индоев-
ропейского происхождения, вследствие слож-
ных миграционных процессов расселившиеся 
по европе от атлантического побережья до 
Черного моря. Первые контакты между кельта-
ми и предками осетин случились в начале ран-
него железного века. они проявились прежде 
всего в проникновении определенного количе-

ства киммерийской элиты в протокельтскую 
среду гальштаттской культуры, что обусловило 
восприятие кельтами некоторых культурных 
элементов. с началом формирования латенской 
культуры контакты между кельтами и ираноя-
зычными кочевниками северного Причерномо-
рья продолжались, хотя и имели ограниченный 
характер. одновременно наличие стабильных 
торгово-экономических связей с кельтским ми-
ром демонстрирует население лесной и лесо-
степной зоны восточной европы, представлен-
ное прежде всего носителями милоградской 
культуры. в III в. до н. э. кельты проникли в се-
верное Причерноморье. Письменные источники 
упоминают в северо-западной части понтий-
ской зоны кельтское племя бритолагов, с актив-
ностью которого следует связывать информа-
цию о подготовке галатами нападения на 
ольвию. Проявлениями военной экспансии 
кельтов в северном Причерноморье можно счи-
тать появление многочисленных латенских им-
портов, выявленных случайно или в комплексах 
скифо-сарматского и эллинистического круга, 
на фоне опустошения многих поселений мест-
ного населения и общего резкого уменьшения 
количества археологических памятников в ре-
гионе. в северном Причерноморье кельты всту-
пили в контакты с сарматами и поздними ски-
фами, признаком чего является распространение 
в культурах этих народов специфических вотив-
ных и жертвенных комплексов, которые по сос-
таву инвентаря и характеру обрядности имели 
западное, центральноевропейское происхожде-
ние. на территории боспорского царства около 
середины I в. до н. э. пребывали кельтские на-
емники из состава войск митридата VI евпато-
ра, что подтверждается как письменными ис-
точниками, так и находками позднелатенских 
фибул и предметов вооружения, изготовленных 
в кельтских мастерских Подунавья. Эпизодиче-
ское пребывание кельтов на боспоре не исклю-
чено и для более ранней эпохи, хотя изображе-
ния кельтского оружия на произведениях 
боспорской живописи и пластики III–II в. до н. э. 
свидетельствуют, скорее, про адаптацию мест-
ными мастерами популярного в эллинистиче-
ском искусстве образа кельтского воина. По-
явление во II в. н. э. сарматов-языгов на 
территории британских островов, а в V в. — 
алан в континентальной европе, в том числе 
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галлии и бретани, повлекло за собой новую 
волну кельтско-иранских этнокультурных кон-
тактов. 

на кельтско-иранские параллели указала 
уже ф. уайльд, мать писателя о. уайльда: «не-
сомненно, что этот источник всей жизни, рели-
гии и культуры, существующих ныне на земле, 
находился в иране, или, как мы его еще называ-
ем, Персии, и в древних легендах и языке вели-
кого иранского народа, главнейшего и благород-
нейшего типа из всех арийских рас. иранцы, 
одаренные великолепной физической красотой, 
благородным умом и богатым и музыкальным 
языком, также имели высокое чувство отноше-
ний между человеком и духовным миром. ... 
Здесь, в нашей прекрасной ирландии, послед-
няя волна великой иранской миграции наконец 
остановилась. дальнейшее движение было не-
возможно — неведомый океан казался людям 
границей мира. итак, странники первобытной 
расы с обрывками первоначальной веры и ми-
фических поэтических преданий и особым диа-
лектом своего древнего языка образовали здесь 
своего рода осадок, который все еще сохраняет 
свое особое родство с землей-родительницей — 
хотя все перемены и случайности трех тысяч 
лет пролетели над этим народом, его легендами 
и языком». кельтско-осетинские эпические па-
раллели отмечали в. и. Абаев, н. м. Дрягин,  
Ж. Дюмезиль, Ж. Грисвар, е. м. Мелетинский, 
к. Литтлтон, б. бахрах, г. Рид, а. а. Туалла-
гов, о. б. Гуцуляк, З. к. Плаева, л. а. Чибиров и 
другие исследователи. 

даже этногенетическая легенда кельтов у 
античных авторов напоминала скифскую. По 
Парфению (ххх), когда Геракл возвращался с 
Эрифии с коровами гериона, он прибыл к царю 
бретанну. дочь царя кельтина влюбилась в ге-
ракла и спрятала коров, потребовав разделить 
ее любовь, чтобы получить коров. геракл, по-
раженный красотой девушки, согласился, и она 
родила ему сына кельта, от которого получил 
имя народ кельтов. средневековый «большой 
этимологик» добавляет, что геракл оставил ца-
ревне кельто свой лук, сказав, что если у нее ро-
дится сын, то он станет царем, если сможет на-
тянуть лук. 

Значительная часть параллелей с нартов-
ским эпосом содержится в ирландских сагах, 
особенно в их мифологическом и уладском цик-

ле. в средневековой «книге взятия ирландии» 
немеду, лидеру одной из волн захватчиков, при-
писывается происхождение из скифии. упоми-
нается скифия и в других текстах. например, 
великан курои приказывает жене ждать его «из 
похода на восток в скифские земли». 

в мифологическом цикле нартам соответ-
ствуют Племена богини дану — раса боже-
ственных героев, заселившая ирландию после 
того как раса Партолона и раса немеда, аналоги 
осетинских Царциата, вымерли, а племена фир 
болг отступили перед великанами-фоморами. 
среди них есть представители всех трех индо-
европейских функций. Потом Племена богини 
дану уступают землю сыновьям миля — обыч-
ным людям, как и нарты. солнечный бог луг на-
поминает Сослана и Ацамаза. король нуаду — 
Урызмага. Курдалагону отвечают ирландский 
гоибниу, валлийский гованнон — боги кузнеч-
ного ремесла, которые куют металл души и 
мечи для воинов. 

По наблюдению З. к. Плаевой, беря себе в 
супруги жену, сестру, дочь или племянницу уа-
ига, нарты и герои осетинских волшебных ска-
зок приобретают таким образом права на их 
земли. точно так же герои ирландского эпоса не 
только сражаются с предыдущей расой — демо-
ническими фоморами, но и заключают с ними 
договоры, имеют семейные связи, в том числе 
вступают в брак с их дочерьми. они только при-
бывают в ирландию, но уже соединяются в бра-
ках с фоморами. фоморы, племя уродливых и 
жестоких великанов, как и уаиги, воплощают 
собой не просто тупость и невежество, но тира-
нию, жестокость и алчность — то есть скорее 
нравственную, нежели интеллектуальную 
ущербность. «обрисованы они лишь смутно, 
вожди их обычно имеют облик бесформенный 
или чудовищный, их одноглазость, однорукость 
и одноногость — непарность как знак принад-
лежности иному миру — соответствуют их 
враждебности и агрессивности». их единствен-
ный глаз посередине лба символизирует изна-
чальное единство, из которого все происходит, а 
также сверхъестественное видение. они пред-
ставляют силы изначального хаоса, теснящиеся 
на границе организованного, обустроенного 
мира и постоянно угрожающие ему. По замеча-
нию исследователей, фоморы никогда не разо-
ружаются, как никогда не разоружаются силы 
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хаоса, вечно «нижележащие» и антагонистич-
ные по отношению ко всякому космосу. они по-
ставляют жен, провоцируют, как и уаиги, раздо-
ры и конфликты среди людей и обладают 
могуществом уничтожать или спасать то, что 
производит земля ирландии. в Шотландии 
тоже существовало множество рас великанов. 
одна из них — фоморы, жившие в высокогорье. 
к браку с дочерьми королей-великанов стремят-
ся и герои валлийского эпоса, нередко убивая 
своих тестей. 

с образами осетинских уаигов и славянского 
вия связан великан балор. у балора был «дур-
ной глаз», открывавшийся только на поле бит-
вы, когда четыре человека поднимали ему веко. 
и если войско смотрело на этот глаз, оно теряло 
всю свою силу. сойдясь в битве с солярным бо-
жественным героем лугом, балор приказал под-
нять веко, чтобы он мог взглянуть «на болтуна, 
который к нему обратился», но луг успел мет-
нуть в него камень, который «вышиб глаз через 
голову наружу, так что воинство самого балора 
узрело его», а разрушительная сила «дурного 
глаза» обернулась против самих же фоморов. 

в некоторых сагах говорится, как луг пре-
следует балора до территории современного 
графства корк и здесь отказывает ему в просьбе 
о пощаде. тогда балор просит, чтобы луг водру-
зил его отсеченную голову на свою, дабы счас-
тье и доблесть балора перешли к нему. начина-
ется схватка, и луг побеждает, но затем 
помещает голову на стоячий камень, который 
тотчас распадается на четыре куска. интерес-
ные варианты сюжета дает и фольклор, где, по 
ряду собранных в XIX в. версий, балор узнает в 
луге своего внука, также просит водрузить 
свою голову на голову луга, тот помещает ее на 
камень, и тогда вытекший из головы яд разру-
шает камень, а на месте его разливается озеро. 
Это напоминает схватку сослана с коварным 
Мукара. 

нартовскому котлу соответствует котел бо-
га-друида дагды, который насыщает всех, даже 
целое войско. «не случалось людям уйти от 
него голодными». кроме того, у дагды есть вол-
шебная арфа. в «битве при маг туиред» рас-
сказывается, как дагда отобрал ее назад у фомо-
ров, которые похитили его инструмент. 

дальше следует цикл Кухулина — саги об 
уладах. е. м. мелетинский обратил внимание, 

что у королевы коннахта медб в ирландском 
эпосе есть муж айлиль, как у осетинской 
Шатáны — урызмаг, но они обе совершенно 
заслоняют своих мужей. в войне за бурого быка 
из куальнге медб играет роль полководца, орга-
низатора и даже воина. Помимо ее яркого харак-
тера и мужеподобного статуса при короле ай-
лиле, следует помнить, что она сама явилась 
инициатором войны, и лишь в интересах ее са-
молюбия было угнать знаменитого быка. По на-
блюдению в. и. абаева, в ирландских сагах бо-
жественная маха, подобно осетинской Быценон, 
остается женой уладского крестьянина крунху 
до тех пор, пока он, в нарушение зарока, не при-
нуждает ее показаться народу. После этого, ро-
див близнецов — мальчика и девочку, она по-
кидает мужа. кроме того, маха обрекает всех 
воинов ульстера paз в жизни в течение пяти 
дней и четырех ночей терпеть родовые муки. 
Это проклятие Ж. дюмезилю и Ж. грисвару на-
поминает как рождение Батрадза Хамыцом, 
так и «женскую болезнь» скифских энареев, по-
лученную в наказание за разграбление святили-
ща богини афродиты в аскалоне. освобожден 
от него лишь кухулин, вероятно, из-за родства с 
махой. и если ирландский сюжет связан с тра-
дицией кувады, которая сохранилась в ирлан-
дии и Шотландии до новейшего времени, то, 
согласно страбону (IV, 17), не только у кельт-
ских, но и у фракийских и скифских племен 
женщины «после родов укладывают своих му-
жей вместо себя и ухаживают за ними». 

курдалагону близок кулан, которого ирланд-
ская и мэнская традиция именуют «кузнецом 
богов». Сырдону отвечает Брикрен Злоязычный, 
а сослану — кухулин. в. и. абаев отметил, что 
приближение Бедзенага к нартам и приближе-
ние конала в саге о смерти кухулина описыва-
ются практически одинаково. 

Появление на свет сослана напоминает рож-
дение короля конхобара «на камне, на берегу у 
реки», где несс, дочь Эхайда салбе, короля 
мунстера, отправившуюся на поиски убийцы 
своих опекунов, застигнул одну при купании 
друид катбад, который как раз и являлся этим 
убийцей. на камне рождается и король фиаха 
Широкое темя. 

конхобар кое-чем напоминает хамыца. судя 
по ряду текстов уладского цикла, если любой 
уладский мужчина брал в жены девушку на 
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выданье, то в первую ночь она спала с конхоба-
ром, так что он был ее главным мужем. более 
того, если кто-нибудь из уладских мужчин пре-
доставлял конхобару гостеприимство и ночлег, 
то в эту ночь король спал с женой хозяина. 

мотив магического мстительного мозга в 
осетинском эпосе проявляется в рассказе о вол-
шебном поясе из мозга мукара, первое одевание 
которого принесло бы смерть сослану. в ир-
ландских сагах это игральный шар из мозга 
убитого короля мес гегры, который предсказал, 
что отомстит за себя и после смерти. брошен-
ный из пращи, этот шар угодил в голову короля 
конхобара и застрял в ней. врачеватель финген 
понял, что если вытащить шар, король умрет, 
поэтому предложил оковать расколотую часть 
черепа золотом. так конхобар прожил несколь-
ко лет, избегая всяческих потрясений, но однаж-
ды от сильного волнения золото нагрелось, рас-
плавилось, шар выпал, и наступила его смерть. 
сослан, победив в схватке Челахсартага, отру-
бает тому верхнюю часть головы. челахсартагу 
небесный кузнец курдалагон делает медную за-
плату на голове, но та расплавляется на солнце, 
и герой погибает. в некоторых вариантах када-
гов батрадз погибает на жаре от расплавившей-
ся единственной незакаленной части своего 
тела — макушки. 

в кадаге смерти батрадза нарты медленно, с 
трудом тащат огромный меч героя к берегу, 
«прорезая длинную борозду, которая видна и се-
годня». а конхобару его отец катбад предска-
зывает: «будет виден след его меча на покатых 
склонах лайма». 

Кафты-сар-Хуандон-алдару в ирландском 
эпосе соответствует ронку, рыбак конхобара, 
который «ловит рыбу, ... потому что рыбы — это 
коровы моря, а море — это равнина тетры», ко-
роля фоморов. связанный с фоморами ронку, 
помимо всего прочего, играет роль стража-хра-
нителя границы улада, родной кухулину пяти-
ны. он ждет героя, чтобы передать ему некое 
знание. именно о ронку и его власти над рыба-
ми говорится в гимне амергина из «книги взя-
тия ирландии»: «кто сзывает стада из дома те-
тры? кому улыбаются стада тетры?». 

героическое детство нартовских богатырей 
находит параллели в ирландских сказаниях. 
так, неосторожно брошенный в игре упрек в не-
знании родства толкнул мак ока отправиться 

на поиски родителей, и в итоге бог дагда узнал 
в нем сына. маленький кухулин (сетанта) по-
беждает и даже убивает своих сверстников. бу-
дущий король кормак во время игры ссорится с 
одним из своих молочных братьев, и тот кричит 
ему, что он «неизвестно откуда взялся, хоть и 
знатен, да отца своего не знает». Этот упрек за-
ставляет кормака пойти к приемному отцу, ко-
торый открывает ему тайну, что отец его — сам 
король арт, и что настанет день, когда кормак 
станет королем и прогонит лугайда мак кона, 
незаконно захватившего власть в стране. 

сырдон отрезает нартовским коням хвосты, 
а в саге «смерть кета, сына магу» коналл гово-
рит: «я не отдам свою жизнь ни одному герою 
из всех мужей ирландии; но сейчас я помечу 
коней». отрезание гривы и хвоста лошади счи-
талось у островных кельтов оскорбительным 
актом, который требовал непременной мести. 

Инцесту урызмага и Шатáны тоже есть па-
раллель. сказание «изгнание десси» рассказы-
вает, что карпре муск, сын короля конайре ве-
ликого, когда был правителем в мунстере, 
«зачал сына» от своей сестры дуйбинд, «и от-
того случился в ту пору плохой урожай. «Зло 
короля содеял я, — сказал тогда карпре, — со-
вершив кровосмешение». однако в результате 
карпре стал родоначальником «славного племе-
ни». кухулин тоже, по одной из версий, был за-
чат дехтине от своего брата конхобара. следует 
вспомнить также ирландское сказание о трех 
королевичах-близнецах бресе, наре и лотаре, 
которых родная сестра клотра уговорила сожи-
тельствовать с ней, чтобы не погибли бездетны-
ми, и в результате родился лугайд три красные 
Полосы. 

сказание «разрушение дома да дерга», в ко-
тором убивают одряхлевшего и дурно влияю-
щего на процветание страны короля конайре на 
пиру, а затем разрушают дом, похоже на исто-
рию о попытке убить состарившегося урызма-
га. Причем последний слышит в свой адрес сло-
ва: «Пришло время зарезать нашего старого 
быка». других упоминаний о быке здесь нет, 
поэтому оно носит как бы случайный характер. 
Примечательно, что ирландцы после смерти ко-
роля собирались на праздник быка. «По обычаю 
на нем убивали быка, и один из мужей наедался 
досыта его мясом и пил отвар, а потом над его 
ложем произносились слова правды. тот, кого 
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случалось ему увидеть во сне, должен был стать 
королем». 

Молочное озеро в осетинском эпосе и сказ-
ках оживляет мертвых, способно омолодить 
старого человека и придать ему силу. ирланд-
цы рассказывали о пиктском народе круитне, 
которому было дозволено поселиться в лейн-
стере, поскольку они умели лечить смертельно 
раненых воинов, помещая их во рвы, напол-
ненные молоком. 

интересны параллели и в цикле про фени-
ев — воинов-охотников под предводительством 
финна мак кумала. чаше Уацамонга отвечает 
золотая чаша кормака. согласно сказанию, со-
держащемуся в «Желтой книге лекана» и «кни-
ге из баллимот», король кормак, попав в обе-
тованную страну в поисках жены, сына и 
дочери, оказался во дворце. сперва при нем за-
рубили свинью и бросили ее в котел. Повар рас-
толковал, что свинья не сварится, пока на каж-
дую ее четверть не расскажут правдивую 
историю. Повар и присутствующие воин и кра-
сивая женщина рассказали по истории. кормак 
тоже рассказал правду о цели своего прихода, и 
свинья сварилась целиком. тогда кормак попро-
сил, чтобы, согласно его обычаю, с ним вместе 
трапезничало пятьдесят человек. уснув и про-
будившись от сна, он оказался в обществе пяти-
десяти витязей, сына, жены и дочери. в руках у 
воина была золотая чаша. он объяснил, что 
если при чаше будут сказаны три лжи, то она 
расколется натрое, а когда скажут три справед-
ливых утверждения, то она соединится вновь. 
воин продемонстрировал это. он сказал, что 
является богом мананнаном, сыном лира, коро-
лем обетованной страны, и что возвращает 
кормаку его семью, а чашу вручает в дар, дабы 
она служила в ирландии для различения прав-
ды и лжи. 

двух псов финна родила его тетка туирен, 
пока была заколдованной, и они стали лучшими 
гончими в ирландии, что напоминает о рожде-
нии собаки Силам. Жена финна, саба, впервые 
предстает перед ним в виде оленихи, которую 
он преследует, и это опять сходствует с нартов-
скими мотивами. сырдону среди фениев соот-
ветствует конан мак морна, лысый и неуклю-
жий мужчина, необыкновенно острый на язык; 
сколь бы благородными и доблестными ни были 
деяния, конан лысый не упускал возможности 

их высмеять. говорят, что на спине и ягодицах у 
него была черная овечья шерсть вместо челове-
ческой кожи. конан был трус и редко участво-
вал в сражениях, а свои победы добыл хитро-
стью. 

находит соответствие и встреча с черепом 
великана. во время странствий в пещере на од-
ном из островов святой брендан нашел мертво-
го великана, которого вернул к жизни силой од-
ной лишь своей святости. великан назвал себя 
макловиусом, крестился и сообщил, что его на-
роду было известно христианское учение. он 
попросил как милости возвратить ему вечный 
покой, что и было сделано. 

с погребением батрадза перекликается по-
гребение святого Патрика в его житии, написан-
ном мурьху макку махтени в VII в. его совер-
шили по совету ангела: «Пусть выберут двух 
неукрощенных быков и дадут им нести, куда 
пожелают, повозку с твоим телом. там, где оста-
новятся они, да возведут храм в честь твоего 
тела». быки, которые тянули повозку с телом 
святого, были выбраны из скотины коналла из 
клохера и дошли до дун летглаше (современ-
ного даунпатрика), где и был погребен Патрик. 

также параллели в обилии представляют ир-
ландские легенды и сказки. легенда о замке 
баллитовтас в графстве корк, записанная  
ф. уайльд, сочетает два мотива нартовского 
эпоса: прекращение изобилия и спор за волшеб-
ные предметы. вдова старого товтаса жаднича-
ет, когда собирает манну небесную, и пища с 
неба прекращается. младший товтас встречает 
трех братьев, спорящихся за зарытое отцом на-
следство: волшебное кольцо, кубок и арфу. По-
добно ацамазу и сырдону, товтас обманывает 
их. как сослан, он строит для себя и невесты 
замок баллитовтас на месте хижины отца. 

когда урызмаг отсылает Шатáну в родитель-
ский дом, велев забирать с собой любые сокро-
вища, которые ей по душе, она увозит с собой 
наиболее дорогое — самого захмелевшего 
урызмага. в ирландской легенде о’доннел 
принц донегольский в гневе изгоняет свою му-
друю жену сав. та оговаривает право забрать 
самые большие ценности, которые захочет. она 
собирает все редчайшие и ценные украшения, 
потом велит посадить ей на плечи их сына, а 
перенеся его через мост, подходит к мужу со 
словами: «а теперь — самое ценное. теперь ты 
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садись ко мне на спину, моя самая тяжелая 
ноша!». 

в ирландских легендах из озера выходит та-
бун коней, что перекликается с лошадями Дон-
беттыров в нартовских кадагах. 

существовала и легенда о создании арфы, 
перекликающаяся с осетинской, а также с гре-
ческими мифами и финским эпосом: один лю-
бивший музыку глава клана жил с семьей у бе-
рега моря. как-то на берег выбросило кита. 
когда от него остался скелет, ветер свистел в 
нем, издавая приятные звуки. Жена главы клана 
сделала первую арфу, натянув струны на кито-
вую кость. 

Записанная писателем у. б. йейтсом ирланд-
ская сказка о джеке и билле, выглядящих как 
близнецы, напоминает осетинские нартовские 
кадаги о Ахсаре и Ахсартаге и сказку татов. 
увидев кровь в колодце и поняв, что с джеком 
что-то неладно, билл отправляется на поиски, 
находит жену джека и остается с ней на ночь. 
он находит и расколдовывает превращенных 
старухой-колдуньей в камень джека, его коня и 
пса, а также других людей. на обратной дороге 
джеку не нравится, что его брат переспал с его 
собственной женой. билл сердится и обратно 
превращает брата в камень, но, приехав к прин-
цессе, раскаивается и снова воскрешает джека 
к жизни. 

в сказке о черном воре главный герой сра-
жается с великанами. он просит девушку, их 
пленницу, побежать за мечом великана, который 
висит у его кровати, и отрубить им великану го-
лову, что та и исполняет. в осетинском эпосе 
великанов тоже убивают их собственным ору-
жием. 

герои осетинского эпоса заворачиваются в 
шкуру быка или коня, чтобы проникнуть в го-
род. Подобные представления легко различимы 
в ирландском фольклоре, герой которого, кон-
неда, получив в дар волшебного конька-пони, 
отправляется к морскому царю за золотыми 
яблоками: «Перед воротами города стояли рас-
каленные добела башни. они то сходились, то 
расходились, и жар от них опалял все вокруг. с 
удивлением и страхом смотрел коннеда на это 
диво, не представляя, как можно пройти в город. 
“вынь из моего правого уха острый нож, — ска-
зал между тем конек. — убей меня. сними шку-
ру и спрячься. Затем иди к башням. если не ис-

пугаешься, то достигнешь ворот и войдешь в 
город. а тот, кто вошел туда, может входить и 
выходить из города сколько угодно раз...” долго 
не решался коннеда достать нож из уха коня, но 
вера в слова друга уменьшила его сомнения, и 
со слезами он вытащил нож и как только напра-
вил его на коня, тот сразу упал, хотя нож не 
успел еще и коснуться его. и умер. горько за-
плакал коннеда. и со слезами на глазах он сде-
лал все так, как сказал конек. Завернувшись в 
шкуру, он пошел к башням и прошел мимо них 
безболезненно». Здесь есть и параллель с исто-
рией сослана и его коня. 

интересно, что в ирландском юридическом 
трактате VIII–IX вв. «о кровавом лежании» 
упомянута «женщина в облике волка, которая, 
не желая того, принимает облик волка и ходит 
как волк». именно как рыжая волчица к кухули-
ну является богиня морриган, а в волчиц-обо-
ротней верят и осетины. 

также осетинские сказания находят свои па-
раллели в валлийской эпической традиции. в 
«мабиногионе» есть много эпизодов, перекли-
кающихся с нартовским эпосом. так, в посвя-
щенной бранвен ветви, когда вредитель Эвнис-
сиэн отрезал веки, губы и хвосты лошадям 
гостившего в стране верховного короля ирлан-
дии матолха, это стало причиной войны. оскор-
бление, нанесенное Эвниссиэном, точно соот-
ветствует мести сырдона. 

в валлийском эпосе содержится и эпизод, 
очень похожий на исцеление ацамаза женой его 
противника с помощью теплой воды и снадо-
бья: «...к ним подъехал конь с мертвым телом в 
седле, и одна из женщин встала, сняла тело с 
седла, омыла его теплой водой и смазала благо-
уханной мазью. После этого человек ожил, и по-
дошел к Передуру, и приветствовал его. и по-
том так же прибыли двое других, и женщины 
поступили с ними таким же образом, как с пер-
вым». 

отдельная разновидность параллелей — 
сказания и романы о короле Артуре и примыка-
ющие к ним повествования о чаше грааль, име-
ющие валлийские истоки. уже н. м. дрягин 
провел параллель между нартовским эпосом 
осетин и валлийским сказанием о тристане и 
изольде. 

у валлийцев известна аналогия котлу нар-
тов. в перечне «тринадцати сокровищ острова 
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британия» числится «котел дирнога»: «если в 
него положат мясо, чтобы сварить его для трус-
ливого человека, то оно никогда не сварится; но 
для стойкого героя оно вскоре будет готово». 
Этот дирног, согласно Эдварду джонсу, был 
властителем камбрии (уэльса) во времена рим-
ского владычества в британии. однако в «ма-
биногионе», в повести «килух и олвен» артур 
на корабле отправляется за котлом диурнаха-
ирландца, очевидно, тождественного дирногу. 
в этом сказании ирландия выступает королев-
ством потустороннего мира, владыке которого 
принадлежал волшебный котел. в поэме «опу-
стошение аннувна» (или «добыча (из) аннув-
на») из свода «книга талиесина» имеется свое-
образная дохристианская версия поисков 
грааля. король артур со своей дружиной от-
правляется в аннувн (потусторонний мир), цар-
ство гвина ап нуда, чтобы добыть чудесный 
котел вдохновения и изобилия. вместе с тем, он 
является испытующим талисманом, как и котел 
дирнога, он определяет мужество человека, 
приступившего к нему: «снедь он варит не для 
труса: нерушимый зарок». 

в «гластонберийских легендах» рассказыва-
лось, что после своего появления в британии 
иосиф аримафейский остановился, чтобы по-
молиться, у подножия гластонбери тор, и, преж-
де чем преклонить колени, воткнул в землю 
свой посох. тот немедленно пустил корни и по-
крылся почками. Это был знак с небес, что путе-
шествие его закончено. в нартовском эпосе так 
прорастает яблоневая ветвь по воле Уастыр-
джи. 

не менее интересен фольклор Шотландии. 
обращение к солнцу в обработанной дж. мак-
ферсоном поэме о гибели картона от руки его 
отца клессамора, не знавшего, что перед ним — 
сын, отдаленно похоже на просьбу Шатáны к 
Солнцу мертвых в кадаге о Безымянном сыне 
Урызмага. в шотландском сказании витязь без 
изъяна фраох отказывает королеве мэйв, по-
добно сослану, и та посылает его за плодами 
рябины, а затем за ее веткой, хотя рябину охра-
няет змей. фраох гибнет. 

в песне с острова мэн знакомая нартовско-
му эпосу тема похищения коровы обыгрывается 
в истории, как в трудные времена ведьма 
маргайд-в-Переднике, украв и зарезав вола бу-
рого берри, лишила население округи возмож-

ности принести его в жертву ради урожая. Пес-
ня объясняет, что спастись от неурожая теперь 
можно лишь в том случае, если будут покараны 
смертью посягнувшие на мясо вола. 

немалая часть параллелей с «нартиадой» 
есть в фольклоре бретонцев. бретонский «хро-
никон из сен-брие» содержит аналогичные вал-
лийским рассказы об артуре, который одолел 
великана, шившего плащ из бород своих жертв. 
в фольклоре бретани прослеживаются паралле-
ли к путешествию сослана в Страну мертвых. 
ивон в бретонской сказке попадает на тот свет, 
чтобы повидать вышедшую замуж за солярного 
героя свою сестру ивонну. По дороге он видит 
жирных коров на скудном песчаном поле — это 
бедняки, довольные своей судьбой, а тощие ко-
ровы и быки на поле, где трава по пояс, что де-
рутся между собою, — это богачи, которые 
всегда недовольны тем, что имеют, и стараются 
прибрать к рукам чужое добро. два дерева, что 
ожесточенно хлещут друг друга ветвями, — 
муж и жена, которые при жизни постоянно 
били друг друга. в другой сказке сестра кре-
стьянина Пьера выходит замуж за анку, бога 
смерти. тот показывает Пьеру худых коров на 
хорошем лугу — это люди, которые не пользо-
вались своими дарованиями, и жирных на пло-
хом — это люди, которые жили в бедности, но 
творили добрые дела. как и в осетинских веро-
ваниях, они переходят мост. Подобное поучи-
тельное путешествие совершает и герой бре-
тонской легенды йанник. то, что анку имеет 
семью, совпадает с образом осетинского Барас-
тыра. 

в бретонских сказках есть волшебная плеть, 
которая, как и у нартов, может оживлять людей 
и творит иные чудеса. амазонские мотивы про-
глядывают в записанной бретонским писателем 
йоном ар го сказке о девушке-рыцаре левенез 
ар гергоад, отправившейся в мужской одежде 
на службу королю и пленившей лесного челове-
ка. то же самое происходит с дочерью генерала, 
потом родившей королю сына по имени Жозе-
бик. в другой сказке сын короля ирландии же-
нится на бретонке. колдунья моргана дает его 
жене меч, выкованный для короля артура и хра-
нившийся на дне моря до того времени, когда 
артур вернется бить англичан. Переодевшись 
воином, бретонка побеждает английскую рать, 
напавшую на ирландию. 
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легенда о затонувшем из-за открытого шлю-
за городе ис напоминает сказание о погрузив-
шемся в морские воды склепе нарта Бора.  
Ж. грисвар сопоставляет с батрадзом героя 
сказки из нижней бретани, который родился с 
мечом в руке и сразу же потребовал покор-
мить его. 

в одном из средневековых лэ марии фран-
цузской, уроженки бретани, гилделюэк, супру-
га рыцаря Элидюка, приходит в церковь, где 
лежит на алтаре мертвая дева гильядун, в кото-
рую был влюблен ее муж. она не может сдер-
жать слез. в это время из-под алтаря вылезает 
ласка, которая пробегает по телу гильядун. 
Паж, охранявший тело, убивает животное ду-
бинкой. Затем появляется вторая ласка. увидев 
своего мертвого собрата, она выбегает из часов-
ни и направляется в лес. вскоре зверек возвра-
щается, неся в зубах красный цветок, который 
он кладет на рот своего убитого друга. мертвая 
ласка тут же вскакивает. увидев это, паж броса-
ет свою дубинку в животных, и те убегают, оста-
вив цветок. гилделюэк воскрешает умершую 
девушку, положив ей цветок на губы. в «нартиа-
де» созырыко так оживляет Бедуху, а хамыц — 
красавицу из страны Аварии. 

родственными осетинскому термину «нарт» 
в кельтских языках являются др.-ирл. so-nirt, 
валл. hy-nerth ‘сильный’, ner ‘герой’, nerth ‘му-
жественность’, др.-ирл. nert ‘то же’. 

Лит.: к а з а к е в и ч г. м. кельти на землях україни: 
археологічна, мовна та культурна спадщина. к., 2010;  
л и т т л т о н  м а л к о р. от скифии; б а х р а х б. с. аланы 
на Западе (от первого упоминания в античных источниках 
до периода раннего средневековья). м., 1993; р и д г. ар-
тур — король драконов. варварские истоки величайшей ле-
генды британии. м., 2006; Поющий трилистник: сборник 
ирландского фольклора. л., 1984. с. 59–60; у а й л ь д ф. 
легенды, заговоры и суеверия ирландии. м., 2014; й е й т с 
у. б. кельтские сумерки. сПб., 1998. с. 103–111; м э т - 
т ь ю с дж. кельтский шаман. м., 2002. с. 163; б о н д а - 
р е н к о г. в. мифы и общество древней ирландии. м., 
2015. с. 156, 223, 256, 263, 424, 429; его же: мифология про-
странства древней ирландии. м., 2003. с. 102; м и х а й - 
л о в а т. а. хозяйка судьбы: образ женщины в традицион-
ной ирландской культype. м., 2004. с. 160; ее же: «недуг 
уладов»: попытка интерпретации // сЭ. 1982. № 2; ее же: 
кухулин — пес уладов // атлантика. Записки по историче-
ской поэтике. м., 2012. вып. х. Животные в языке и культу-
ре кельтов и германцев. с. 47–50; р и с а., р и с б. наследие 

кельтов: древняя традиция в ирландии и уэльсе. м., 1999. 
с. 40–41, 204, 246–247, 250–251; M y s y k k a t y B. в поис-
ках кузнеца-волка // Nartamongæ. аои. 2018. Vol. XIII.  
№ 1–2. с. 188–211; П а р ф е н и й. о любовных страстях // 
вди. 1992. № 2. с. 244; лики ирландии: книга сказаний.  
м.-сПб., 2001. с. 98–112, 146; Предания и мифы средневе-
ковой ирландии. м., 1991. с. 38, 45, 47–49, 167, 252; Похи-
щение быка из куальнге. м., 1985. с. 9–14, 346–350, 493; 
ирландские саги. л.-м., 1933. с. 282–287; саги об уладах. 
м., 2004. с. 147, 468, 471–472; рамсей р. открытия, которых 
никогда не было. м., 1977. с. 63; M u l l e r S. Contes d’Irlande, 
l’Ile enchantée. Paris, 2006. P. 81; р о л л е с т о н томас. 
мифы, легенды и предания кельтов. м., 2004. с. 214–215, 
220; м а к к а л о х дж. а. религия древних кельтов. м., 
2004. с. 69, 88; мабиногион. волшебные легенды уэльса. 
м., 1995. с. 24, 82, 125; уэльс: хроники бриттов. книга ска-
заний. м.-сПб., 2005. с. 75–76, 81–83; б л е й к с.,  
л л о й д с. ключи от замка грааля. м., 2006. с. 257; Шот-
ландская старина: книга сказаний. м. -сПб., 2001. с. 25–28; 
м а к ф е р с о н дж. Поэмы оссиана. м., 1983. с. 91–100; 
Память острова мэн: книга сказаний. м.-сПб., 2002.  
с. 43–51, 125–132; сквозь волшебное кольцо: британские 
легенды и сказки. м., 1987. с. 18, 113; с п е н с л. легенды 
и рыцарские предания бретани. м., 2009. с. 109, 252–253; 
волшебная книжечка. кельтское наследие. бретонские ле-
генды. м., 2011. с. 45–53, 69–85, 106–149, 155–171; Преда-
ния кельтов бретани. м., 2000. с. 27–31, 216–277; л е б р а а. 
легенда о смерти. м., 2008; в о л к о в а. в. ужасы француз-
ской бретани. м., 2015. с. 257–266; а б а е в. ит. 1990. с. 
187, 197, 206; его же: изоглоссы. с. 100; д р я г и н  н. м. 
любовные мотивы нартовского эпоса горцев северного 
кавказа // тристан и исольда. труды института языка и 
мышления ан ссср. л., 1932. т. II; д ю м е з и л ь. скифы. 
с. 168–172; его же: оЭм. с. 132–137; г р и с в а р. мотив.  
с. 17, 21–59, 69, 79–80; г у ц у л я к о. Пошуки Заповітного 
царства: міф — текст — реальність. Івано-франківськ, 
2007. с. 61; П л а е в а З. к. уаиги — враги ацамаза: от 
хтонической архаики до борьбы с феодалами // исоигси. 
2015. № 18 (57). с. 90, 93; с е м е н о в н. и. еще одно осе-
тино-ирландское схождение // культура народов Причерно-
морья. 2004. № 52. т. 2. с. 238–241; т у а л л а г о в. меч.  
с. 56, 86–88, 91–95; ч и б и р о в. он. с. 112–117, 156–173, 
181, 185–196, 241. 

к. Ю. рахно

КеРтИБИеВ кертиби келеметович [КеР-
тИБИты келеметы фырт кертиби (1834–
1914)] — уроженец сел. уакац дигорского уще-
лья рсо-а. к. был одним из самых известных и 
талантливых сказителей в дигории, пользовался 
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авторитетом в обще-
стве и широко славил-
ся как медиатор в деле 
примирения кровни-
ков. в. и. Абаев писал: 
«Записанные от про-
славленного сказителя 
кертиби тексты по сво-
ей архаичности зани-
мают особое место в 
обширной осетинской 
народной поэзии и от-
носятся к золотому 

фонду фольклора осетин». основной репертуар 
к. вошел во второй выпуск Пнто (1927). 

к. хранил в себе богатства устного народно-
го творчества, знал много народных сказаний, 
часть из них он воспринял от матери дзатца, а 
часть — от стариков-сказителей и народных 
певцов. Кадаги к. исполнял под аккомпанемент 
двухструнного фандыра. в фольклорных мате-
риалах к. имеется много сведений из средневе-
ковой истории осетинского народа. особенно 
хорошо он знал историю дигории во времена 
владычества кабардинских феодалов на север-
ном кавказе. 

один из первых собирателей устного твор-
чества и. Собиев отмечал, что к. дал богатей-
ший материал как по нартовскому эпосу, так и 
по другим видам народного творчества. с к. 
был знаком и к. л. Хетагуров, который в своей 
публицистике вспоминает о нем как о большом 
знатоке осетинского фольклора и о замечатель-
ном мастере их исполнения. 

Песни и кадаги к. были содержательны и 
ритмичны по своему слогу. во время их испол-
нения на Ныхас собирались все жители аула уа-
кац от мала до велика, чтобы послушать скази-
теля. особенно много людей бывало, когда к. 
сопровождал кадаги и предания игрой на фан-
дыре. больше всего в своих кадагах и песнях он 
воспевал героические подвиги нартовских геро-
ев: Сослана, Урызмага, Хамыца, Батрадза и 
других. 

в 1902–1903 гг. известный собиратель фоль-
клора м. Гарданов впервые от к. записал када-
ги «нартовское зло сырдон», «сыбалц и трое 
сыновей соппара» («субæлци æмæ соппари 
æртæ фурти»), «Шуба сослана», «сын нокара 
ахса-будай», «Шапка-невидимка нартов», «на-

сиран-алдар», «войска крепости гори», «сказа-
ние о деденаге», «сказание о рождении сосла-
на и сырдона», «смерть сослана и колесо 
ойнона», «сослан и сын тотрадза алибег», 
«тизмуда и бесподобный танец нартов», «чер-
ная лисица нартов» и др. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 30 (IV), д. 90,  
л. 977; п. 136, д. 349 (I), л. 111; а б а е в. ит. 1990. с. 339, 
365; иас. I. с. 66–67; Пнто. 1927. с. 7, 12, 15, 28, 43, 47, 
53, 55, 57, 59, 63; Пнто. 1992. с. 159–162. 

и. а. бедоева

КеСАеВ владимир александрович [ХЪеСА-
ты алыксандры фырт владимир (1932– 

2015)] — известный 
пред ставитель осетин-
ской интеллигенции, 
писатель, публицист, 
ученый, засл. работ-
ник культуры рсфср, 
член сЖ ссср, засл. 
журналист рЮо. 

к. работал в пар-
тийных и советских 
органах рсо-а, воз-
главлял коллективы те-
атра юного зрителя 
«саби», северо-осе-

тинского драматического театра, министерство 
культуры республики (1985–1988). в 1988–
2002 гг. к. был главным редактором республи-
канской газеты «рæстдзинад», которая при  
его руководстве стала лауреатом гос. премии 
им. к. л. Хетагурова. 

к. — автор драматических произведений, 
очерков, публицистических, научных и научно-
методических работ. 

одной из сфер деятельности к. была науч-
но-исследовательская работа, сбор этнографи-
ческого и фольклорного материала. в этногра-
фической работе «ирон цуанонты æгъдæуттæ 
æмæ æвзаг» («обычаи и язык осетинских охот-
ников») автор рассмотрел одно из древнейших 
занятий осетин — охоту. в подтверждение того, 
что охота играла важную роль в жизни предков 
осетин, к. указал на нартовский эпос, в котором 
большое место отводилось описанию охоты и 
покровителя охотников Афсати. в качестве 
примера почитания покровителя охотников 
он привел один из нартовских кадагов, где 

к. к. кертибиев

в. а. кесаев
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говорится, что все благородные звери и в горах, 
и на равнине хорошо охраняются афсати, кото-
рый не пропускает к ним «земных людей». об 
особом пиетете к покровителю охотников, по 
мнению к., свидетельствовал и упоминаемый в 
«нартиаде» иносказательный охотничий язык. 
на этом языке говорили во время охоты, чтобы 
скрыть свои намерения как от афсати, так и от 
дичи. 

в своем исследовании к. выделил древние 
виды оружия, встречающиеся в «нартиаде». 
оружие это относится к аланской эпохе — меч 
и его разновидности: цирк, копье, лук и стрелы, 
щит, кольчуга, шлем. 

Соч.: ирон; ирыстоны зæрдæ. дз., 2003; мæсыгамай-
джытæ: очерктӕ ӕмӕ статьятӕ. дз., 2005; Зæринджын. дз., 
2003; бæлццоны сагъæстæ. дз., 2008. 

Лит.: м а р г и е в а З. день рождения Правды // влади-
кавказ. 2016. 15 марта. 

 л. а. чибиров 

КеСАеВ мурзабек [ХЪеСАты мырзабег] — 
сказитель, уроженец сел. христиановское 
(ныне г. дигора) рсо-а. от него в 1885 г.  
в. ф. Миллером записан в переводе и с коммен-
тариями кадаг «о сырдоне». 

Лит.: смЭдЭм. вып. I. с. 113–117. 
и. б. 

КеСАеВ таймураз [ХЪеСАты таймураз] — 
сказитель, уроженец г. беслана рсо-а. от него 
в 1941 г. в. Мамсуровым записан кадаг «как  
батрадз убил сайнаг-алдара» («батрадз сайнӕг-
ӕлдары куыд амардта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (бр. IX),  
л. 57–60. 

и. б. 

КИБИЗОВА косе [ХЪыБыЗты косе] — ска-
зительница, уроженка сел. уаллагком (прожи-
вала в г. владикавказе) рсо-а. от нее в 1937 г. 
а. бекмурзовым записан кадаг «как настал тя-
желый год для нартов» («нартыл фыд аз куыд 
скодта»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56, л. 12. 
 и. б. 

КИБИРОВ амурхан яковлевич [КЪИБИРтИ 
якови фырт амурхан (1944)] — осетинский 
поэт, писатель, переводчик, член союза писате-

лей россии (с 2004 г.), 
член союза писателей 
рсо-а. 

к. окончил филоло-
гический ф-тет согу 
(1971). работал учите-
лем русского языка и 
литературы в сурхди-
горской средней школе, 
в дигорской районной 
газете «коммунист», 
литературным сотруд-

ником в газете «дигорӕ», редактором-пере-
водчиком каф. Юнеско согПи (2007–
2017). 

к. — автор поэтических сборников «гъӕдӕ-
рӕхснӕг» («лесной дух») (1996), «дзенети 
фӕтгъу» («райское яблоко») (2009), «кӕрдӕгхуз 
ӕстъалутӕ» («изумрудные звезды») (2019). в 
сборник «мӕ уодӕнцойнӕ — дигоргом» («ди-
гория — души моей отрада») (2019) вошли его 
рассказы и переводы. к. перевел на дигорский 
язык а. Пушкина, м. лермонтова, и. тургене-
ва, а. фета, р. бернса, Э. хемингуэя, лопе де 
вега, г. лорка, ч. айтматова, дж. ахуба, т. ки-
бирова и др. 

к. плодотворно занимается и устным народ-
ным творчеством, в том числе и нартовским 
эпосом. в 2005 г. вышла в свет книга «нартæ: 
мифологи æма эпос дигоронау» («нарты. ми-
фология и эпос на дигорском»), составителями 
которой являются Э. Скодтаев и к. в первой 
части сборника в виде сводного текста пред-
ставлены нартовские сказания на дигорском ва-
рианте литературного языка, которые распреде-
лены по основным циклам. Представлены 
циклы Уархага и его сыновей, Урызмага и 
Шатáны, Сослана, Сырдона, Хамыца и  
Батрадза, Ацамаза, а также отдельные кадаги. 
во вторую часть книги вошли малые нартов-
ские циклы и варианты. 

в 2008 г. опубликована книга «осетинские 
нартские сказания: (дигорский вариант) мир 
богов нартов и эпос на русском языке», состави-
телями которой являются к. и Э. скодтаев, пе-
реводчиком — т. м. койбаева. 

в 2010 г. издан сборник «дигорон адæмон 
сфæлдыстадæ» («дигорское народное твор-
чество»), в который вошли, в том числе, нартов-
ские сказания в поэтическом и прозаическом 

а. я. кибиров
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изложении. составителями сборника являются 
к. и Э. скодтаев. 

Соч.: нартæ: мифологи æма эпос дигоронау / киунугæ 
исаразтонцæ скъодтати Эльбрус æма къибирти амурхан. 
дз., 2005; осетинские нартские сказания: (дигорский вари-
ант) мир богов нартов и эпос на русском языке / сост.  
а. я. кибиров и Э. б. скодтаев, пер. т. м. койбаевой. вл., 
2008; дигорон адæмон сфæлдистадæ / киунугæ исаразтонцæ 
а. къибирти, Э. скодтати. дз., 2010; кӕрдӕгхуз ӕстъалутӕ. 
дз. ,2019; мӕ уодӕнцойнӕ — дигоргом. дз., 2019. 

Лит.: м а м ы к ъ а т ы хъ. а зæнхæбæл цæрун иуазæ-
гæй // рæстдзинад. 2010. 14 сентября. 

л. к. гостиева

КИБИтА [КЪИБИтÆ] — неизвестное в эпосе 
племя. им принадлежит страна (земля), пред-
ставляющая собой безводную, сухую и жаркую 
равнину. в кадаге «смерть батрадза» («батра-
дзы мæлæт») на равнине к. погибает Батрадз. к. 
упоминаются в «рассказе хамыца» («хæмыцы 
таурæгъ»), который начинается со слов: «как 
только я (хамыц. — л. ч.) миновал землю ки-
бита». 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 187, 490, 430–431, 517. 
л. ч. 

КИНЖАЛ [ХЪАМА (ир.) / ХЪÆМА (диг.)] — 
кавказский прямой обоюдоострый коротко-
клинковый вид оружия, имевший в прошлом 
широкое распространение как в осетии, так и 
по всему кавказу. иногда встречается в осетин-
ском эпосе «нарты». часто упоминается в вари-
антах кадага «о безымянном сыне урызмага», 
где глава нартов после произнесения молитвы 
почетный кусок шашлыка нанизывает на острие 
своего к., напоровшись на который гибнет его 
безымянный сын. см. Вооружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 244, 248, 269, 275, 282, 289, 293, 
302, 313, 413; нк. иаЭ. 3. с. 289; нк. иаЭ. 5. с. 350;  
а с т в а ц а т у р я н  Э. г. оружие народов кавказа. м.-
нальчик, 1995. с. 9; б а г а е в. военное дело. с. 77–79. 

а. б. 

КИРГУеВ георгий [ХЪИРГЪУты геуæр-
ги] — сказитель, уроженец сел. сурх-дигора 
рсо-а. от него в 1941 г. алексеем Хамицаевым 
записан кадаг «Песня об ацамазе, сыне аца» 
(«аци фурт ацæмæзи зар»). 

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

КИРГУеВ татари [ХЪИРГЪУты тæтæри 
(1874–?)] — сказитель, уроженец сел. уакац 

дигорского ущелья 
рсо-а. он был заме-
чательным певцом, 
прекрасным наездни-
ком и хорошим охотни-
ком. к. участвовал на 
республиканских смот-
рах художественной са-
модеятельности. нема-
ло песен и сказок от 
него записали б. Хада-
ев и писатель т. у. Бе-
саев. 

к. также был участником октябрьской рево-
люции и состоял в рядах революционной пар-
тии «кермен». 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 136, д. 349 (I),  
л. 127, 128. 

 и. б. 

КИСАВДАДЗ ДОН [ХЪИСÆВДАДЗ ДОН] — 
чудесная вода далимонов, кто из нее выпьет, у 
того за день волос вырастает на пядь (уылынг), 
а за ночь — на локоть (æрмæрин). из этих волос 
царцдалимоны (подземные жители) плетут 
лестницы для того, чтобы подняться на землю. 
упоминается в кадаге «Пропавший уархтанаг» 
(«уæрхтæнæджы сæфт»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 119–122, 477. 
к. р. 

КИФИШИН анатолий георгиевич [КИФИ-
ШИН анатолій георгійович (1935–2017)] — 

российский востоко-
вед, шумеролог, 
специалист по шуме-
ро-вавилонской пись-
менности. родился в 
сел. белое на алтае в 
семье украинско-гре-
ческого происхожде-
ния. семья вскоре пе-
реехала на украину. в 
1958 г. окончил исто-
рический ф-тет черно-

вицкого ун-та, в 1962 г. — восточный ф-тет 
ленинградского ун-та. в 1966 г. окончил с 
отличием аспирантуру при ив ан ссср. 

т. киргуев

а. г. кифишин

* 9
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работал н.с. в ив, институте философии и 
иЭа ан ссср. к. специализировался на ритуа-
листике у шумеров и геноструктуре шумерских 
мифов, переводил шумерские тексты, изучал 
историю календаря. 

изучая нартовский эпос кавказских наро-
дов, к. пришел к выводу, что эпос осетин, со-
хранивший более древнюю ономастику, древ-
нее абхазского и адыгского эпоса. По мнению 
к., на создание нартовского эпоса, как и даре-
дзановского, оказали влияние носители поздне-
го этапа куро-аракской, а позже катакомбной и 
срубной культуры, киммерийцы и скифы. нар-
товский эпос сохранил множество реликтов, со-
поставимых с греческими мифами и эпосом. 
Шатáна, согласно к., — богиня-мать, полный 
мифоритуальный аналог греческой богини афи-
ны. у адыгов сатаней считается воспитанницей 
рода кардан, который к. сопоставил с осетински-
ми Алагата, эпическими жрецами. Первые поко-
ления нартовских героев, «железные» дети Сауас-
сы — Дзылау и Болатбарзай, — сражались с 
авсаронами великанами и амазонками в загадоч-
ной стране луане, которую к. локализировал на 
апшеронском полуострове, в то время как третий 
«железорожденный», Бора, женившись на пле-
мяннице бога Солнца, арвы рæсугъд, основал род 
Бората. его дети Уархаг и Уархтанаг отвоевали 
свои земли у Царциата, каким-то образом связан-
ных со страной луаной. впоследствии те станут 
обитателями подземного царства. 

даредзанти аруана к. сопоставил с грече-
ским орионом и хеттским аруной. даредзанов-
ский эпос, по предположению к., сперва закре-
пился у картвельских племен протомушков, 
пришедших в Закавказье из северо-восточной 
турции. он сводится всего лишь к нескольким 
фабулам старой мифоритуальной традиции, 
кроме того, главные фигуры нартовского эпоса 
в нем приобрели гротескную окраску, как, на-
пример, нарт Батрадз, превратившийся в трус-
ливого Бадри и др. к. сравнивал нартовский 
эпос с циклами поэм, которые у шумеров воз-
никли вокруг новых богов (Энки) и героев 
(гильгамеш, Этана). 

Соч.: древнее святилище каменная могила. опыт де-
шифровки протошумерского архива XII–III тыс. до н. э. 
киев, 2001. с. 556–557, 562. 

к. Ю. рахно

КЛАДБИЩе НАРтОВ [НАРты УÆЛ-
МÆРД] — название древнего могильника в  
сел. Лац куртатинского ущелья. на нем нахо-
дится «чашечный камень». кроме него, с к. н. 
ассоциируются захоронения в сс. архон и са-
дон алагирского ущелья, а также некоторые 
древние кладбища в дигорском, мамисонском 
и джавском ущельях, например, в сел. лезгор. 
такие кладбища большей частью бывают забро-
шенными, археологи их приписывают прежним 
обитателям этих мест — аланам и носителям 
кобанской археологической культуры. 

к. н. часто упоминается в нартовском эпосе. 
там хоронят Дзерассу, Сослана, Тотрадза, 
Алымбега, там рождаются Шатáна, Арфан и Си-
лам. оно высоко котировалось, что видно хотя 
бы из запрета старейшины нартов Урызмага хо-
ронить себя на к. н., поскольку он бесславно со-
старился: «с юности до старости никогда не жа-
лел я для вас своего ума, теперь же нет вам от 
меня больше пользы, и сделайте мне из плотного 
чугуна гроб, положите туда и в море киньте: 
нельзя меня хоронить на нартовском кладбище». 

в другом случае урызмаг обращается к 
спутникам: «младшие мои, кто из вас идти еще 
может, пусть вон на ту гору пойдет и барашка 
годовалого приведет, чтобы хоть кости наши на 
нартовское кладбище попасть могли». Подоб-
ным образом нарты выражаются о пропавшем 
сослане: «хотя бы кости его попали на нартов-
ское кладбище». того из нартов, кто погибал в 
битве от удара в спину, хоронили не на к. н., а в 
навозной яме. 

в сказании о смерти алымбега к. н. характе-
ризуется как «наиболее почетное кладбище нар-
тов», где похоронены нартовские славные мужи, 
почетные старшие. «там выкопайте ему дом 
(могилу) и там его захороните». из этого описа-
ния ясно, что прославленных и почетных стар-
ших нарты хоронили отдельно от рядовых на-
ртов. см. Склеп. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 10, 24, 26, 77, 177, 251; нк. 
1989. с. 369; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 242–243; семенов 
л. П. нартские памятники северной осетии // нЭ. 1949.  
с. 53–54, 62; к у с о в г. и. я хочу вам доверить тайну. вл., 
1992. с. 137; к а л о е в. оиЭЭ. с. 195, 208; р а х н о к. Ю. 
дзерасса — богиня тамплиеров // Kavkaz-Forum. вл., 2021. 
вып. 5 (12). с. 56–57. 

к. Ю. рахно 
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КЛАПРОт Юлиус генрих [нем. KLAPROTH 
Julius Heinrich (1783–1835)] — немецкий линг-
вист-ориенталист, член азиатских обществ в 
Париже, лондоне, калькутте, бомбее. 

в 1805 г. к. был приглашен адъюнктом ази-
атских языков в императорскую ан в Петер-
бурге, а в 1807 г. был избран иностранным чле-
ном. в 1811 г. он был исключен из ан и уехал из 
россии. 

в 1807–1808 гг. к. совершил путешествие по 
северному кавказу и грузии. он познакомился 
с жизнью кабардинцев, адыгейцев, абазинцев, 
карачаевцев, балкарцев, ингушей, а также гор-
цев грузии. особый интерес к. проявил к осе-
тинам, их языку, истории и этнографии. 

в организации экспедиции к. на кавказ ак-
тивное участие принимал близкий к академиче-
ским кругам граф и. Потоцкий, с которым он 
всегда поддерживал тесные научные связи.  
и. Потоцкий составил инструкцию для экспеди-
ции к., по его просьбе академики л. лерберг и 
г. круг наметили для него ряд вопросов. 

Экспедиция к. выехала на кавказ осенью 
1807 г. Побывав в ставрополе и георгиевске, к. 
посетил моздок и хутора моздокских осетин, 
затем приехал во владикавказ и посетил распо-
ложенные по военно-грузинской дороге тагаур-
ские сел. чми, ларс и др. оттуда он переехал к 
осетинам гудского ущелья (хъуды ком), затем 
побывал у осетин урстуалта и трусовского уще-
лья. в мае 1808 г. к. из тифлиса ездил к южным 
осетинам, в цхинвал, во многие села джавского 
ущелья, посетил ряд сел, расположенных по те-
чению большой и малой лиахвы. Прибыв 3 
июня 1808 г. во владикавказ, он выехал в моз-
док, откуда в течение лета совершил ряд поез-
док по малой и большой кабарде, а также по-
сетил дигорское ущелье. 

в 1812 г. к. издал в берлине на немецком 
языке книгу «Путешествие по кавказу и гру-
зии, предпринятое в 1807–1808 гг.», в которой 
привел сведения об общественном строе осе-
тин, их занятиях, жилищах, одежде, религиоз-
ных верованиях, обрядах и пр. его материал об 
осетинском языке вошел во второй том, издан-
ный в 1823 г. 

к. был первым ученым, отметившим быто-
вание у осетин «кадагов о нартах». в книге 
встречалось первое упоминание о героях нар-
товского эпоса — Батрадзе и Хамыце. 

упоминая о р. уруп, притоке кубани, к. пи-
сал: «у этой реки была, видимо, старая кре-
пость, именуемая в осетинской героической 
саге “уарп-фидар” (крепость уарп), которая 
была удивительным образом завоевана героем 
батерасом, сыном хамица. он велел зарядить 
собою пушку и выстрелить в крепость» (цит.: 
по в. и. Абаеву). По существу, первый по време-
ни сказитель е. Жантиев рассказал к. и о  
нартовской Шатáне. 

материалы к. об осетинах, ранее не перево-
дившиеся и почти неизвестные, были впервые 
напечатаны в 1948 г. г. а. кокиевым в сокра-
щенном виде. Полностью тексты к., содержа-
щие сведения об осетинах, опубликованы в 
1967 г. б. а. Калоевым в книге «осетины глаза-
ми русских и иностранных путешественников 
(XIII–XIX вв.)». 

Соч: Reise in den Kaukasus und nach Georgien 
unternommen in den Jahren 1807 und 1808. Berlin. 1812; II. 
1823; Путешествие по кавказу и грузии, предпринятое в 
1807–1808 гг. // огриП (XIII–XIX вв.) / сост., ввод. ст. и 
прим. б. а. калоева. ордж., 1967. с. 105–180. 

Лит.: к о к и е в г. а. осетины в начале XIX вв. по на-
блюдениям путешественника Ю. клапрота // исонии.  
т. XII. 1948; к а л о е в б. а. комментарии // огриП (XIII–
XIX вв.) / сост., ввод. ст. и прим. б. а. калоева. ордж., 1967. 
с. 305–311; а б а е в. ит. 1990. с. 142. 

л. к. гостиева

КЛейН лев самуилович (1927–2019) — рос-
сийский историк, археолог, культурный антро-

полог, филолог, исто-
рик науки, д. и. н., 
проф., один из основа-
телей европейского 
ун-та в санкт-Пе-
тербурге. 

с 1962 по 1981 гг. 
к. преподавал на ист-
факе лгу, с 1994 по 
1997 гг. — на философ-
ском ф-тете в сПбгу и 
в европейском ун-те. 
не раз подвергался 

критике за вольное обращение с эпосом и мифо-
логией. 

в своих исследованиях к. относился к осе-
тинскому эпосу «нарты» как источнику исто-
рической информации. в статье «легенда 

л. с. клейн
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геродота об азиатском происхождении скифов 
и нартский эпос» (1975) он выдвинул гипотезу, 
согласно которой материал нартовского эпоса 
подтверждает азиатское происхождение скифов 
и их связи с Передней азией. к. пытался найти 
в «кадагах о нартах» отзвуки скифских походов 
в Переднюю азию в VII в. до н. э., однако аргу-
ментацию автора трудно признать убедитель-
ной. к. выводил имя нартовского героя Батра-
дза из имени скифского царя Партатуа. 
исследователям представляется такая трактов-
ка произвольной, так же как и аргументация ав-
тора в отношении имен Быцента, Бедзенаг, ба-
дыноко, батынык. считая эти имена формами 
одного имени, к. находил их прототипы в пе-
реднеазиатской антропонимии. По мнению  
т. а. Гуриева, приведенные имена — формы 
разных имен, генетически не связанных. 

в. а. Кузнецов считает ошибочным и ото-
ждествление к. упоминаемого в нартовском 
эпосе ущелья царцу с цуром Прокопия кеса-
рийского, поскольку у Прокопия речь идет не о 
дарьяльском проходе через кавказский хребет, 
а о дербентском проходе (цур идентичен дер-
бенту). 

Соч.: легенда геродота об азиатском происхождении 
скифов и нартский эпос // вди. 1975. № 4. с. 14–26; сар-
матский тарандр и вопрос о происхождении сарматов // 
скифо-сибирский звериный стиль в искусстве народов ев-
разии. м., 1976. 

Лит.: г у р и е в т. а. Проблемы нартиады (учебное 
пособие). ордж., 1982. с. 19; к у з н е ц о в. нартский эпос. 
с. 26. 

л. к. гостиева 

КЛУБОК [КЪУыБыЛОй] — упоминается в 
кадаге «сослан в стране мертвых». один из к. 
ниток катился вперед и разматывался, катился 
назад и наматывался. Сослан спросил Бедуху: 
«Почему это так?». бедуха ответила ему, что на-
станет такое время, когда людей станет очень 
много, и землю начнут измерять без конца. 

другой к. из льняной нити то катился перед 
лошадью, то по задним ногам ее бил. ответ де-
вушки был следующий: «в числе твоих знако-
мых есть такие, кто спереди в лицо улыбается 
тебе, а сзади пятки тебе подсекает». 

согласно другому варианту этого кадага, на 
дороге сослан увидел к. разноцветных ниток, 
стал он наматывать себе нить на руку, но к. не 

уменьшался в размерах. бедуха ему объяснила, 
что это к. тайн и загадок мира. сколько бы че-
ловек ни старался, он познает совсем немного. 
см. Страна мертвых. 

Лит.: нк. 1995. с. 148–154; снб. 1960. с. 152; нк. 
иаЭ. 2. с. 526. 

х. ц. 

КЛыКАСтАя ЖеНЩИНА [ССыРДЖыН 
СыЛГОйМАГ] — женщина из кадага «бо-
лезнь чинтов» («чынты рын»), у которой верх-
ние клыки достигали груди, а нижние доходили 
до ее лба. к. ж. и ее муж — враги нартов. с по-
добным персонажем герой обычно встречается, 
когда добирается до иного мира. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 273–274, 559. 
и. б. 

КЛятВА [АРД (ир.) / УАСХÆ (диг.)]. у нартов 
нарушение к. считалось большим преступлени-
ем: кровь смывалась кровью (туг тугæй 
æхсадтой). если нарт нарушал к., любая сталь в 
его руках (оружие и доспехи) превращалась в 
черное (ржавое) железо. 

нарт Урызмаг и Уарп-алдар, живший на не-
бесах, скрепили свою дружбу известным обря-
дом к. и стали присяжными братьями. ярко вы-
ражен мотив к. в кадаге «безымянный сын 
урузмага». После того как урызмаг и его сын 
угнали стада и табуны Терк-Турков и те начали 
их преследовать, мальчик остановился около се-
дой плачущей старухи, и та рассказала ему, ука-
зывая на курганы: «было у меня семь сыновей. 
Шесть из них ушли в страну мертвых. один 
только остался. Знаю, поскачет он в погоню за 
вами, угнавшими наши стада. По сноровке и по-
вадке твоим видно: ты отважен, и сын мой, ко-
торый будет впереди всех, нападет на тебя. но 
пожалей его ради меня, ради вдовы-матери, не 
убивай. . . и, чтобы так было, стань мне молоч-
ным сыном, а ему молочным братом — прикос-
нись к груди моей». После этих слов мальчик 
соскочил с коня, коснулся устами груди старухи 
и дал ей слово не причинять зла ее единственно-
му сыну. так и случилось: первым из догоняю-
щих их оказался сын старухи, который и всту-
пил в схватку с сыном урызмага. на 
оскорбительные выкрики сына старухи герой 
ответил: «нельзя мне тронуть тебя. я мать твою 
назвал своей матерью, я держал ее грудь во рту 
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своем и дал ей слово, поклялся сберечь тебя. не 
мешай же мне следовать своей дорогой». когда 
спесивый юноша не успокаивался, сын урызма-
га пустил в него одну-единственную стрелу, ко-
торая прошла через одежду, не коснувшись 
тела, сорвала его с коня и пригвоздила к земле, 
после чего мальчик догнал своего отца урызма-
га, и они вместе пригнали стада и табуны терк-
турков в Селение Нартов. 

в другом сюжете, где Шатáна обманом 
удерживает урызмага в постели до полудня, 
урызмаг разгневанно произносит: «гяур, ковар-
ная женщина, заставила меня переступить мою 
нартовскую клятву, опозорила меня перед  
нартами». 

существовал и способ обойти к. обыгрывая 
выражение «кровь кровью смывается», Сырдон 
говорит: «выпусти кровь из своего мизинца, и 
ты будешь свободен от клятвы своей». 

мотивы к. встречаются также в кадагах 
«Поход урызмага и Шатáна» («орæзмæги бал-
ци æмæ сатана»), «насиран-алдар» и др. 

Лит.: Ш а н а е в. из осетинских. с. 22; сн. 1978. с. 87, 
88; Пнто. 1925. с. 65. 

л. а. чибиров 

КОБА [ЧыНты ХЪОБА] — чинт, сосед  
нартов. нарты и чинты жили в дружбе. у них 
были общие жизненные интересы, они нередко 
вместе ходили в походы, вместе проводили 
праздники и состязания. один из чинтов, по 
имени к., был гордецом, да таким, о которых го-
ворят: «в очаге уголек не тлеет, а сам костром 
хвалится». он был беднее остальных чинтов, 
зато имел два меча. для ратного дела у него был 
меч «звенящий», а для повседневной жизни — 
меч «безмолвный». нарты пробовали выковать 
лезвия лучше, но все равно ни один меч не мог 
сравниться с клинками к. даже меч нарта Сос-
лана не шел с ним ни в какое сравнение. как-то 
раз сослан, выпасая стадо, где были и быки к., 
после сильного дождя нашел упавший с неба 
камень. По совету Шатáны он заказал из него 
меч у небесного кузнеца Сафа. от удара этого 
меча меч к. был рассечен на две части. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 153; нк. 1989.  
с. 350–355; нтх. с. 106. 

х. ц. 

КОБОР [КЪОБОР]. см. Гумский Кобор. 

КОВАЛеВСКИй максим максимович (1851–
1916) — выдающийся русский ученый, историк, 
юрист, социолог эволю-
ционистского направ-
ления, с 1878 г. — 
проф. юрфака мгу, 
акад. императорской 
санкт-Петербургской 
академии наук (1914). 

в 1883 г. под влия-
нием в. ф. Миллера к. 
стал заниматься про-
блемами народов кав-
каза и в том же году по-
бывал с ним в научной 
экспедиции в осетии. собранные материалы, 
легшие в основу научных разработок в области 
родовых отношений, позволили ему издать ряд 
статей и двухтомное фундаментальное моно-
графическое исследование «современный обы-
чай и древний закон. обычное право осетин в 
историко-сравнительном освещении» (1886), 
принесшее автору широкую известность и при-
знание в научных кругах россии. наряду с изуче-
нием обычного права осетин, к. уделил большое 
внимание материальной и духовной культуре, 
религиозным верованиям, вопросам социальной 
организации и общественного быта осетин. 

специальных исследований, посвященных 
осетинскому эпосу «нарты», у к. нет, однако в 
ряде работ он использовал нартовские сказания 
как исторический источник. в первом томе ка-
питального труда «современный обычай и 
древний закон. обычное право осетин в истори-
ко-сравнительном освещении» к. неоднократно 
обращался к материалам нартовского эпоса. 

в разделе «религиозные верования и обще-
ственное устройство осетин» для подтверждения 
древности осетинских построек — галуанов — 
он ссылался на кадаги об Урызмаге, Шатáне и 
Сослане. При характеристике осетинского хадза-
ра он подчеркнул, что его часто упоминали в 
эпосе, например, в сказании о нарте Хамыце. 
При анализе погребальных обрядов к. неодно-
кратно обращался к нартовским сказаниям, счи-
тая их одним из важных источников для характе-
ристики религиозных верований осетин. 

в разделе «имущественные отношения осе-
тин» к. отмечал, что охотничья добыча счита-
лась у осетин собственностью двора, а в более 

м. м. ковалевский
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отдаленную эпоху и всего рода. в качестве до-
казательства он ссылался на то, что нартовские 
герои хамыц, сослан, урызмаг и другие нарты 
делились со своим родом пригнанными из по-
ходов стадами. в качестве примера к. привел 
сказание об урызмаге, в котором тот после воз-
вращения из годового похода приказал тотчас 
же поделить пригнанные им стада по числу дво-
ров, оставив себе равную с другими долю и, 
сверх того, лучшего быка как старшему. 

в разделе «договорное право осетин» к. 
вновь обратился к порядку распределения иму-
щества, в том числе добычи, по которому стар-
шему и младшему выделялись особые доли. он 
рассмотрел два сказания об урызмаге, в кото-
рых тот после похода и угона стада великана по-
лучил доли старшего. в качестве примера доли 
младшего он ссылался на сказание «нарты и 
сырдон», где Сырдон после похода потребовал 
для себя законную долю младшего. 

в разделе «система родства и наследова-
ния» при анализе одного из видов искусствен-
ного родства — побратимства, к. отметил 
древность этого обычая и в качестве примера 
привел нартовское сказание об урызмаге. 

в книге «Закон и обычай на кавказе» к. рас-
сматривал нартовские сказания с позиции этно-
графической науки, которым придавал большое 
значение в решении вопроса о первоначальном 
происхождении родов в переходную эпоху от 
материнского рода к отцовскому. 

ученый высказал ряд важных соображений, 
имеющих непосредственное отношение к поня-
тию идеальный герой. ссылаясь на осетинский 
эпос, он не раз упоминал о «нартских дружи-
нах» во главе с сосланом, урызмагом, Батра-
дзом, которые совершали героические наезды, и 
о решениях, принимаемых ими на народных со-
браниях — Ныхасах. касаясь вопроса об обсто-
ятельствах, при которых будущие сосланы, ба-
традзы выделялись среди прочих дружинников, 
к. прибег к параллелям: «общее представление, 
какое выносишь о деятельности этих народных 
героев <. . . > довольно близко к тому, какое по-
лучаешь при изучении порядка возникновения 
родов раджпутов или кланов Шотландии. во-
круг смелого витязя собирается пестрая по сво-
ему составу меньшая дружина. с ней он произ-
водит свои набеги: уводит у соседей стада овец 
и табуны лошадей, похищает издалека и вблизи 

девушек чужих материнских родов; с ней же он 
пирует в те редкие промежутки времени, кото-
рые собранная им дружина проводит в мире и 
спокойствии <…> чем больше растет слава о 
его подвигах и доблести, тем большее число 
лиц спешит стать под его начальство <. . . >». 

По мнению ученого, принципы «родового 
демократизма» как обязательные нормы поведе-
ния идеального героя имели исторические кор-
ни и были характерны для носителей «нартиа-
ды» на протяжении длительного времени. 

Соч.: Поземельные и сословные отношения у горцев 
северного кавказа // русская мысль. 1883. № 12; некоторые 
архаические черты семейного и наследственного права осе-
тин // Юридический вестник. 1885. т. XIX. вып. 2–3; со-
временный обычай и древний закон. обычное право осетин 
в историко-сравнительном освещении. т. I–II. м., 1886; За-
кон и обычай на кавказе. т. I–II. м., 1886; Поклонение пред-
кам у кавказских народов // кавказ. 1902. № 107, 109; родо-
вой быт в настоящем, недавнем и отдаленном прошлом  
т. I–II. сПб., 1905–1909. 

Лит.: к о с в е н м. о. м. м. ковалевский как этнограф-
кавказовед // сЭ. 1951. № 4; его же: Этнография и история 
кавказа: исследования и материалы. м., 1961; к а л о - 
е в  б. а. м. м. ковалевский и его исследования горских 
народов кавказа. м., 1979. 

л. к. гостиева 
л. а. чибиров 

КОДеКС ЧеСтИ НАРтОВ. см. Моральный 
кодекс нартов. 

КОДЗАеВ александр николаевич [КОДЗАты 
никъалайы фырт алыксандр (1874–1924/ 

1925)] — просвети-
тель, педагог, историк, 
публицист, перевод-
чик, окончил алексан-
дровское осетинское 
духовное училище 
(1895) и санкт-
Петербургскую духов-
ную академию (1902). 
работал помощником 
инспектора ардонской 
духовной семинарии и 
наблюдателем церков-

ных школ северной осетии. в советский пери-
од жил в Петербурге, работал в системе народ-
ного образования. 

а. н. кодзаев
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в 1903 г. к. издал книгу «древние осетины и 
осетия», в первом разделе которой им рассмо-
трены вопросы мифологии, древние культы, 
пантеон, параллели из области фольклора, обыч-
ного права, археологии осетин и их иранских 
предков. 

второй раздел книги посвящен истории рас-
пространения христианства в осетии. 

к. проявил прекрасное знание современ-
ной литературы, а также нартовского эпоса 
осетин. он рассмотрел статью в. ф. Миллера 
«черты старины в сказаниях и быте осетин» 
(1882), в которой проанализированы сопо-
ставления скифских древностей с осетинским 
бытом и эпосом. скифо-осетинские эпиче-
ские и этнографические параллели, по мне-
нию к., служили дополнительным подтверж-
дением в решении вопроса о иранском 
происхождении осетин.

к. рассмотрел также работу в. б. Пфафа 
«Путешествие по ущельям северной осетии» 
(1871). остановившись на сказании о Батрадзе, 
записанном в куртатинском ущелье, он указал 
на высказывания ученого об этом герое «нарти-
ады», его знаменитые похождения, детали мще-
ния нартам за смерть отца и др. к. привел в сво-
ей книге и характеристики в. б. Пфафа, данные 
им нар товским героям — Шатáне, Сырдону, 
Хамыцу, Сослану и др. 

рассматривая эпос в качестве исторического 
источника, к. отмечал, что «в нартовских сказа-
ниях, в их древнейших рапсодах, сохранилось 
глухое воспоминание о происхождении, древ-
нейшем поселении и борьбе осетин с окружаю-
щим обществом». 

Соч.: древние осетины и осетия. вл., 1903; еще об осе-
тинских школах // казбек. 1903. № 1652–1657; к учащим 
церковных школ северной осетии // вев. 1905. №24; 1906. 
№1. с. 12–16. 

Лит.: т о т о е в м. с. очерки истории, культуры и об-
щественной мысли в северной осетии в пореформенный 
период. ордж., 1957; к о с в е н м. о. материалы по исто-
рии этнографического изучения кавказа в русской науке. 
кЭс. м., 1962. ч. III. с. 235–236; а й л а р о в а с. а. о 
жизни и творчестве первого осетинского историка алексан-
дра кодзаева // исоигси. Шму. 2019. вып. 21. с. 5–20; ее 
же: история, формирующая идентичность: аланское право-
славие в книге а. н. кодзаева «древние осетины и осетия» 
// исоигси. 2020. вып. 36 (75). с. 47–61. 

 л. к. гостиева

КОДЗАСОВ асланбек [ХЪОДЗАСты ас-
лæнбег] — сказитель, уроженец сел. стур-
дигора рсо-а. от него в 1970 г. т. а. Хамицае-
вой записан кадаг «о нарте сослане» («нарти 
сослани туххæй»). 

и. б. 

КОДЗАСОВ гуаццау [ХЪОДЗАСты гуац-
цау] — сказитель, уроженец сел. сечер рсо-а. 
от него в 1941 г. афоном бекмурзовым записан 
кадаг «из сказаний о сырдоне» («сырдони 
тауæрæхътæй»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VIII),  
л. 13. 

и. б. 

КОЗАеВ давид [КОЗАты давид] — собира-
тель нартовских кадагов. тексты записал от  
х. Кабисова и н. Козаева. 

КОЗАеВ нафи [КОЗАты нафи] — уроженец 
с. машхара джавского ущелья рЮо. от него в 
1948 г. д. Козаевым записаны кадаги «как нар-
товская молодежь шла на битву сырдона из 
терка в турк» («нарты фæсивæд сырдоны 
тохмæ куыд цыдысты теркæй туркмæ»), «нар-
ты и даредзаны» («нартæ æмæ даредзантæ»), 
«нарт урызмаг и Шатáна» («нарты уырызмæг 
æмæ сатана»), «как отличилась Шатáна» («са-
тана куыд сыскъуыхтис»). 

Лит.: архив Юонии. фольклор, ф. 4, арх. 22, оп. 1,  
л. 169–176, 187 и др. 

л. ч. 

КОЗАеВ Петр кузьмич [КОЗАты куызмайы 
фырт Петр (1952)] — археолог, к. и. н., зав. от-

делом археологии на-
ционального музея 
рсо-алания. 

в круг научных ин-
тересов к. входят во-
просы нартоведения. 

разбирая сюжет о 
скрывании Сослана с 
Агундой в подземелье в 
статье «нартовский эпос 
как исторический источ-
ник» (1985), к. предпо-

ложил, что Бедуха / агунда играет роль скифской 
змееногой богини, а ее имя производится от 

П. к. козаев
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имени медуза. разделяя его мнение о тождестве 
образа бедухи со скифской змееногой богиней, 
исследователи больше склонялись к этимоло-
гии, предложенной для имени бадыноко (беду-
ха — «донная змея») (Туаллагов). 

Этимология имени Дзерасса к. возведена к 
юго-осетинскому «джеры-дзуар» и балкаро-ка-
рачаевскому «джер-тейри», в то время как 
«джеры-дзуар» носит локальный характер и 
связан, предположительно, с именем св. геор-
гия, который считался его покровителем, а бал-
каро-карачаевский «джер-тейри» не имеет ни-
чего общего с дзерассой. 

сюжет о походе нартов против Хуандон-ал-
дара трактован к. как отражение войны за бо-
спорский престол между котисом и митрида-
том, которым помогали аорсы и сираки, в то 
время как другие исследователи не видят осно-
ваний отождествлять сираков с Алагата, а аор-
сов с Ахсартаггата. 

в монографии «аланы-арии. Происхожде-
ние и древнейший период истории» (2009) к. 
провел ряд параллелей между нартовским эпо-
сом и мифологией древних греков, хеттов, хур-
ритов, египтян. Заслуживают внимания некото-
рые отмеченные им схождения с эпической 
традицией индоариев. 

в 2011 г. к. защищена в согу кандидатская 
диссертация на тему: «нартовский эпос как 
исторический источник». цель диссертации — 
«исследование нартовского эпоса в аспекте 
истории, процессов его зарождения и формиро-
вания, суммирование и классификация этноге-
нетических и историко-культурных данных в их 
специфическом фольклорном отражении в нар-
тиаде с использованием результатов других гу-
манитарных наук по истории и культуре осетин-
ского народа». концепция к. предполагает 
чрезмерную архаизацию нартовского эпоса. По 
мнению исследователей (л. а. Чибирова,  
г. б. Романовой и др.), утверждение к. о возник-
новении осетинских нартовских сказаний в 
XXXIV в. до н. э. не имеет под собой научного 
основания. 

Соч.: нартовский эпос как исторический источник / 
Проблемы хронологии археологических памятников север-
ного кавказа. ордж., 1985. с. 55–87; Эпос и проблемы древ-
ней истории народов кавказа и индии // кавказ и цивилиза-
ции древнего востока. ордж., 1989. с. 73–75; к истокам 
этнокультурной истории народов кавказа // осетиноведе-

ние: история и современность. вл., 1991. с. 70–71; из древ-
нейшей истории народов (ассирийцы, нарты, семиты…). 
сПб., 1993; аланы-арии. Происхождение и древнейший 
период истории. вл., 2009; к проблеме выделения ядра нар-
товского эпоса // актуальные проблемы социальных и гума-
нитарных наук. известия вуЗов «северо-кавказский реги-
он». общественные науки. р.-на-д., 2009. с. 121–123; 
нартовский эпос как исторический источник. автореф. 
дисс. . . . к. и. н. вл., 2011; кавказ — древняя родина осетин. 
вл., 2012. 

Лит.: т у а л л а г о в. скифо; р о м а н о в а. нартский 
эпос; ч и б и р о в. он. 2016. 

 л. к. гостиева

КОКАеВ лексо николозович [КОКАйты 
никъолозы фырт лексо] — сказитель, уроже-
нец сел. нижняя окрокана трусовского ущелья. 
от него в 1967 г. а. Цагаевой записан кадаг 
«битва созырыко» («созырыхъойы хæст»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 144, д. 400. л. 16. 
и. б. 

КОКОеВ Захарий [КОКОйты Захар] — ска-
зитель, уроженец сел. циара джавского р-на 
рЮо. от него бернардом Мункачи записаны 
тексты «сказка об охотнике» (1917) и «сказка о 
нарте урызмаге» (1918). 

Лит.: м у н к а ч и б. цветы осетинской народной поэ-
зии. будапешт, 1930. с. 136–140; Blüten der ossetischen 
Volksdichtung. Budapest, 1932. р. 124–136. 

и. б. 

КОЛАРУССО джон [COLARUSSO John 
(1945)] — проф. ун-та макмастера в канаде с 

1976 г., известный спе-
циалист по кавказу и 
кавказским языкам, ав-
тор большого круга ис-
следований. в миро-
вых научных кругах к. 
известен и как автор 
единственного в своем 
роде перевода на ан-
глийский язык древне-
го кавказского эпоса о 
нартах: «нартские саги 

из кавказа: мифы и легенды черкесов, абазин, 
абхазов и убыхов». 

в основе книги лежит древний аланский 
эпический цикл северо-иранских (скифо-

д. коларуссо
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сарматских) и автохтонных племен кавказа. 
книга посвящена адыго-абхазским версиям 
«нартиады», но на деле она выходит за пределы 
заявленной темы. разделяя общепринятую перио-
дизацию о начале и конце формирования сказаний 
(VIII–VII вв. до н. э. – хIII–хIV вв. н. э.), к. изуча-
ет имена выдающихся персонажей эпоса в каж-
дом цикле, проводит их сопоставительный ана-
лиз. как считает ученый, «материальным ядром 
эпоса послужил древний аланский цикл, восхо-
дящий некоторыми элементами еще к скифской 
эпохе и непрерывно обогащавшийся за счет 
контактов с другими народами, в том числе на-
родами кавказа». Здесь же к. подчеркивает, что 
западно-кавказские саги сохраняют в себе древ-
нее иранское ядро, и само слово «нарт» имеет 
иранское происхождение из индоевропейского 
корня, означающего «мужчина», «герой». 

во второй главе «сказания разных народов», 
касаясь кадагов осетин, к. отмечает наличие 
трех фамилий с их функциями. «согласно тео-
рии трех функций Ж. Дюмезиля, — пишет он 
далее, — это деление на три рода-касты отража-
ет социальный строй древнего индоевропейско-
го общества, отчего и представлено только у 
осетин — единственного индоевропейского на-
рода в регионе». 

к вопросу о генезисе нартовского эпоса к. 
возвращается и в предисловии к книге «от ски-
фии до камелота»: «если осетины и пользуют-
ся какой-то известностью на Западе вне лингви-
стических кругов, то только потому, что они 
являются носителями так называемого нартско-
го эпоса. Это собрание героических сказаний — 
по стилю нечто среднее между мифом и са-
гой — осетины делят со своими западными 
неиндоевропейскими соседями — черкесами, 
убыхами, абазинцами и абхазцами, а также до 
некоторой степени с южными соседями — сва-
нами и грузинскими горцами, восточными — 
чечено-ингушами, дагестанцами и, наконец, с 
некоторыми малыми тюркскими народностями, 
как, например, балкарцами и карачаевцами. При 
прочтении этих ярких, сложных и хаотических 
сказаний, неизменно возникает чувство удивле-
ния, ибо они не только демонстрируют многочис-
ленные и детальные параллели с древнеиндий-
ской и древнегреческой традициями, как можно 
было ожидать, исходя из их промежуточного по-

ложения между этими великими культурами, но 
также обнаруживают сходные параллели, прежде 
всего, с артуровским циклом». как видно, истоки 
ареальных связей осетинской «нартиады» связа-
ны со скифо-сармато-аланским миром. 

Соч.: Nart Sagas from the Caucasus: Myths and Legends 
from the Circassians, Abazas, Abkhaz, and Ubykhs. Princeton-
Oxford, 2002; л и т т л т о н. м а л к о р. от скифии. 

Лит.: ч и б и р о в. он. C. 401, 405, 428; д з и ц ц о й - 
т ы Ю. (рец.) Tales of the Narts // известия соигси. 2016. 
вып. 21 (60). с. 161–165. 

    л. а. чибиров

КОЛДУН, КОЛДУНЬя [КÆЛÆНГÆНÆГ, 
ХИНГÆНÆГ] — человек, наделенный таин-
ственной силой, способный как насылать порчу, 
так и излечивать недуги и противостоять злу. в 
«нартиаде» Шатáна владеет «колдовством 
неба и чарами земли». По одному из вариантов, 
к. — это дряхлая, злая старуха, которой ласточ-
ка щебечет обо всем, что делается на свете. Эта 
женщина — чародейка, хуже и страшнее кото-
рой народ представляет себе только черта. см. 
Кулбадаг-ус. 

Лит.: д у б р о в и н. история войны. с. 324 и др.;  
к о к и е в. Записки. с. 96–112; м и с и к о в. материалы.  
с. 96–97. 

л. ч. 

КОЛеСО БАРСАГА. см. Балсагово Колесо. 

КОЛИеВ иван [КОЛИты иван] — сказитель, 
уроженец г. цхинвал рЮо. от него в 1958 г. ду-
даром Бегизовым записан кадаг «Жених сау-
уай» («сæууай — усгур»). 

 и. б. 

КОЛОеВ базе [КЪОЛОты базе] — скази-
тель, уроженец сел. махческ рсо-а. от него в 
1903–1904 гг. михаилом Гардановым записаны 
кадаги «дочь адакезы уадзафтауа», «Печаль-
ные дни нартов», «Пир урузмага», «рождение 
батрадза» и «танец нартов»; переведены г. Дза-
гуровым. 

Лит.: Пнто. 1927. с. 11 –15, 23–32, 35–36, 53. 
 и. б. 

КОЛОеВ георгий [КЪОЛОты георги] — ска-
зитель, уроженец г. дигора рсо-а. от него в 
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1941 г. к. Казбековым записаны кадаги «как 
бат радз спас нартовских богатырей» и «угон 
скота сырдона» («сырдони фонси конд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (XI),  
л. 1–2; п. 88, д. 110, тет. 10. 

 и. б. 

КОЛЬЦО [КЪУХДАРÆН] — способно вы-
полнять любое желание своей хозяйки 
Шатáны. с помощью него она, проведя круг 
на земле, строит замок — микрокосм, который 
потребовала Ацырухс от Сослана. когда хит рос-
тью Урызмаг одолел циклопа, тот говорит урыз-
магу: «тебе достались овцы, горная пташка. 
возьми мое кольцо, если наденешь его на палец, 
то оно доставит тебя туда, куда ты захочешь». 

у ираноязычных народов были широко рас-
пространены представления о символике к. 
или перстня как воплощения власти царя. в 
«Шахнаме» фирдоуси неоднократно сопостав-
ляются вместе такие царские инсигнии, как 
перстень, венец, престол, пояс владык. омар 
хайям пишет, что сулайман (царь соломон) 
«потерял царство потому, что он испортил свой 
перстень». он же передает рассказ о том, что 
искандар румский (александр македонский) 
видел сон, в котором «весь мир был как один 
перстень и наделся на его палец». Последнее 
свидетельство особенно интересно: оно пере-
кликается, с одной стороны, с древнейшими 
представлениями индоиранцев о мироздании 
как о круге (кольце) и вытекающей отсюда 
символикой царского к. (перстня) как микро-
модели мира. с другой стороны, легенда об 
александре перекликается с инвеститурными 
сценами сасанидского искусства, где верхов-
ный бог иранцев ахура-мазда вручает царю 
кольцо как символ власти над миром. Эти сце-
ны связываются исследователями с идеей пе-
редачи царского фарна, воплощение которой 
видят в изображении на перстне скифского 
царя скила. 

Лит.: нк, 1978. с. 75; т у а л л а г о в. скифо. с. 191, 
196; р а х н о  м. Ю. войско мертвых: нартовский мотив в 
романе джона р. р. толкина «властелин колец» // нартове-
дение в XXI веке. 2013. вып. II. с. 232–233. 

к. р. 

КОМИЧеСКОе В НАРтОВСКОМ ЭПОСе. 
в «нартиаде» встречаются два вида комическо-

го: первый вид связан с понятием архаического 
смеха; второй присутствует в анекдотах о про-
делках некоторых героев эпоса, и прежде всего 
Сырдона. 

комическое можно обнаружить в самых 
древних пластах нартовского эпоса. архаиче-
ский вид комического отображает особую ат-
мосферу и быт, царившие в обществе воин-
ской культуры. комическое и трагическое 
существуют здесь в синкретическом единстве, 
которое плавно дифференцировалось на раз-
витой ступени эпического сознания. в архаи-
ке смех и шутки нартов «…порою имеют гру-
бо натуралистический (жесткий) характер» 
(Дедегкаев). к примеру, кадаг «как появился 
фандыр» основан на синкретизме комическо-
го и трагического. образ и судьба сырдона 
являют собой яркий пример подобного син-
кретизма. 

Жестоким и трагически-поучительным ста-
новится финал всего кадага, когда Хамыц, мстя 
за свою корову, украденную сырдоном, побро-
сал его детей в котел, а затем, придя на нартов-
ский Ныхас, ответил на насмешку сырдона: 
«кто знает? может тот, кто ест мясо моей коро-
вы, съест и мясо собственных детей». 

Поступок хамыца не осуждается нартами, 
ибо в их сознании он обусловлен признанием 
справедливости мести и превосходства сильно-
го над слабым. смех, возникающий из недр ар-
хаического сознания, по своей природе груб и 
жесток. он появляется ввиду страданий жерт-
вы, тщетных ее усилий освободиться от муче-
ний. объектом комического пафоса является 
образ врага, а субъектом — коллективное или 
групповое сознание. мифическое сознание на-
слаждается зрелищем пребывающих в страхе и 
ужасе врагов. в этом заключается синкретизм 
комического и трагического, их неразделимое 
единство. 

к. в н. э. проявляется и в действиях сырдо-
на по отношению к Сослану, очевидно, его ан-
типоду. судьбы этих персонажей занимают 
значительное место в эпических сказаниях и 
так тесно переплетены, что их взаимоотноше-
ния накладывают печать на многие сюжеты 
сказаний. 

образ сырдона относится к типу героев-
трикстеров, т. е. носителей одновременно 
положительных и отрицательных качеств. 
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двойственность сырдона и его поступков мо-
жет быть объяснена архаической сущностью 
этого персонажа, которому присущ целый ряд 
противоречивых качеств. в характере сырдона 
заложено противоположное нартам антигерои-
ческое начало. он является хитрым ловкачом, 
способным на разные козни, и при этом нередко 
посредством своей изобретательности выруча-
ет попавших в беду нартов, высмеивая в очеред-
ной раз их самонадеянность. 

в осетинском эпосе «нарты» практически 
невозможно встретить сказание, в котором бы 
кто-либо оказался находчивее, хитрее или ум-
нее сырдона. даже из самых сложных ситуаций 
он нередко выходит победителем. Показательно 
в этом отношении «сказание об урызмаге, ха-
мыце и созырыко». 

со временем сырдон становится носителем 
сатирического и юмористического начала в 
нар товском эпосе. бытовая сфера частично ста-
новится объектом комического, что снижает 
героический фон изображения некоторых 
персонажей. Забавные истории с участием сыр-
дона, в которых проявляется народный юмор, 
отличаются от его трикстерских проделок. сю-
жеты разворачиваются в авантюрно-комиче-
ском плане. различные по содержанию и не-
большие по объему фрагменты завершаются не-
ожиданной остроумной концовкой. комические 
рассказы в сопоставлении с архаическим и де-
моническим юмором представляют собой но-
вую ступень в развитии комического и сравни-
тельно поздно включаются в эпос. они имеют 
сюжеты и мотивы интернационального содер-
жания. Это так называемые бродячие байки о 
хитрых и ловких людях, действующим лицом 
которых выступает герой той местности, где 
они бытуют. в частности, на древний образ 
сырдона и сюжетную эпику соответствующих 
сказаний наслоились мотивы комического, свя-
занные с ходжой насреддином. Юмор занял 
свое место в эпическом сказании и стал его важ-
ным сюжетным и стилистическим элементом. в 
забавном рассказе «сырдон в гостях» повеству-
ется о том, как однажды зимой сырдон ночевал 
в доме, где его уложили спать в холодной комна-
те. Продрогнув от холода, он попытался выйти, 
чтобы немного согреться, но путь ему прегра-
дила большая собака. к утру сырдон совсем 
окоченел от холода. в это время хозяину сооб-

щили, что в селе покойник. следуя этикету, 
сырдон отправился вместе с хозяином в дом 
умершего. какая-то женщина причитала возле 
покойника: «да-да-дай, горе тому, кто идет в та-
кое холодное место». она имела в виду Страну 
мертвых, где, согласно верованиям, очень хо-
лодно, т. к. там не светит Солнце. сырдон по-
глядел на своего хозяина и спросил: «Покойни-
ка к вам понесут?». хозяин не понял: «Почему к 
нам?». «а где, — ответил сырдон, — может 
быть холоднее, чем в вашем доме?». так сыр-
дон открыто высмеял поведение хозяина, явно 
не соответствовавшее неписаным нормам гос-
теприимства. 

к. в н. э. встречается и в сюжетах, связан-
ных с брачными отношениями. сюжеты этих 
кадагов, как правило, состоят из комбинаций 
различных мотивов, а действующие лица пред-
стают в комическом плане. архаический брак, 
как и игра, содержит в себе не только элементы 
состязательности и серьезности, но также шу-
товства и забавы, наиболее ярко представлен-
ные в эпизодах, связанных с отношениями меж-
ду Урызмагом и Шатáной, соединившей в себе 
небесный и земной образы остроумной, изобре-
тательной героини. в результате эпической ин-
терпретации абстрактно-мифологические обра-
зы урызмага и Шатáны обрастают массой 
реальных, исторически-конкретных деталей. 

урызмаг и Шатáна — «прежде всего соци-
альные типы: один одновременно — вождь, 
муж, старец. вторая — хозяйка, супруга, при-
емная мать героев, и в этом последнем качестве 
она предстает чем-то вроде горской минервы, 
воплощения народной мудрости» (Дюмезиль). 
цель действий дочери небесного Уастырджи — 
замужество за урызмагом, который является ее 
братом по матери. брак между близкими род-
ственниками не мог быть одобрен обществом 
нартов, но настойчивая Шатáна убедила урыз-
мага, считавшего себя опозоренным, в том, что 
людская молва долго не живет, и в качестве ис-
пытания предложила ему сесть на осла «спиной 
вперед и, взявши хвост его в руки», трижды 
прокатиться перед нартами. когда урызмаг в 
третий раз проезжал по селу, никто уже не об-
ратил на него никакого внимания. Ж. дюмезиль 
назвал это сценой карнавальной во всех отно-
шениях. Поездка урызмага на осле перед собра-
нием нартов выглядит достаточно комично. она 
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вызывает смех, воздействующий на людское 
мнение, подобно тарану. 

благодаря изворотливости ума Шатáны со-
храняется мир в ее доме. рассердился однажды 
урызмаг на Шатáну и предложил ей вернуться к 
родителям и забрать с собой все, что для нее 
ценно и дорого. находчивая и остроумная су-
пруга попросила урызмага устроить для него 
напоследок славное угощение. накормив его и 
напоив допьяна черным пивом, Шатáна запряг-
ла в телегу быков, уложила в нее мужа и выеха-
ла из дому. в дороге урызмаг проснулся и спро-
сил: «куда это мы едем?». Шатáна напомнила 
урызмагу, что он прогнал ее, и она едет в роди-
тельский дом. «ладно, — сказал урызмаг, — но 
объясни мне, зачем ты меня с собой взяла». 
Шатáна ответила: «вчера, отсылая меня в роди-
тельский дом, ты сказал: “Забирай с собой лю-
бые сокровища, которые тебе по душе”. а для 
меня нет ничего дороже тебя…». так благопри-
ятно разрешился семейный конфликт. Эпиче-
ские фигуры урызмага и Шатáны предстают в 
бытовом ситуативно-комическом плане. Этот 
факт свидетельствует, что бытовая сфера тоже в 
определенном смысле служит объектом коми-
ческого. 

таким образом, к. в н. э. встречается в двух 
видах: первый связан с понятием архаического 
смеха, в котором трудно отделить комическое от 
трагического. архаическое комическое содер-
жит в себе демоническое начало, воплощенное 
в сырдоне, которое проявляется в его отноше-
нии к положительному герою сослану. второй 
вид комического встречается в сказаниях, 
сближающихся с народным юмором. комиче-
ские рассказы, включенные в «нартиаду» на 
поздних этапах его формирования, демонстри-
руют богатство художественных средств соз-
дания комического: комедийная интрига, оду-
рачивание, оксюморон, метонимия, игра слов, 
использование эпитетов, метафор и т. д. оба 
вида комического, дополняя друг друга, гармо-
нично синтезируются в единстве эпического 
повествования, будучи переосмысленными ве-
ковой традицией устного народного творчества. 
см. Сырдон. 

Лит.: сн. 1978; д е д е г к а е в д. и. трансформация 
комического в осетинском нартовском эпосе // волф. 1988; 
нарты. огЭ. кн. 2; д ю м е з и л ь. оЭм. 1976. 

З. у. цораев

КОНАГА [КЪОНАГÆ] — имя старшего из 
трех сыновей Сырдона. остальных двух звали 
уарага и фуага. имя к. происходит от слова 
̒къона̓ (очаг), уараг — от ̒уæраг̓ (колено), 
фуаг — от слова ̒фу̓ (дуновение). когда Хамыц 
убил сыновей сырдона, из костей руки старше-
го сына к. сырдон создал корпус фандыра, а из 
жил сердец двух других сыновей — уарага и 
фуага — двенадцать струн. 

Лит.: снб. 1960. с. 186; нк. иаЭ. 4. с. 14. 
л. ч. 

КОНОВяЗЬ НАРтОВ [НАРты БÆХБÆт-
тÆН]. у нартовского Ныхаса был посажен ка-
менный столб, в котором были пробиты дыры 
для коновязи. в прошлом во дворах горцев-осе-
тин имелся всаженный в землю шест с сучками 
для привязи коней. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 520–521. 
х. ц. 

КОНтАМИНАЦИя — соединение в одном 
тексте элементов некогда различных текстов. в 
«нартиаде» к. получила широкое распростра-
нение. 

можно говорить о к. творческой, или тради-
ционной, органической и о к. механической, 
как средстве восполнения забытых звеньев по-
вествования. При механической к. соединение 
сюжетов носит случайный характер, и мотиви-
ровки ослаблены. результат же творческой, или, 
условно говоря, «целесообразной» к., основан-
ной на традиции и законах развития жанра, вос-
принимается как художественное целое. благо-
даря такой к. создается единая событийная 
цепь, органично разворачивающаяся в художе-
ственном времени эпического сказания. 

в осетинском эпосе контаминационные про-
цессы наблюдаются на различных уровнях тек-
ста. к. подвергаются мотивы, превращаясь в 
устойчивые сюжетные образования или блоки, 
сюжетные комплексы. Причем под блоком мо-
тивов понимаются мотивы, имеющие тесную 
связь и выступающие в тексте в виде устойчи-
вых структур типа лейтмотивов и общих мест. 
Под комплексом же надо понимать более широ-
кое объединение, в которое входят блоки моти-
вов. таким образом, сюжетный комплекс пред-
ставляет собой сюжетную структуру, вбирающую 
в себя устойчивые блоки мотивов и играющую 



141

КОНтАМИНАЦИя

большую роль в сюжетообразовании цикла; соз-
дающую повествовательную цепочку, в кото-
рую выстраиваются события одно за другим в 
логической последовательности. так, в началь-
ном цикле нартовского эпоса «уархаг и его сы-
новья» каждый мотив поясняет последующий, в 
результате чего создается последовательная со-
бытийная линия. благодаря имплицирующей 
связи между мотивами сказание приобретает 
устойчивость. начальный цикл осетинского 
нар товского эпоса в результате логической по-
следовательности событий и слияния сюжетов 
приобретает черты единого рассказа, повествую-
щего о происхождении нартовского рода: рассказ 
о людях, живших на земле до нартов — Уархаг и 
его сыновья — Ахсар и Ахсартаг — рождение 
Урызмага и Хамыца — рождение Шатáны. и 
как бы переступая грань цикла, сюжетная нить 
перекидывается к следующему циклу урызмага 
и Шатáны, продолжая повествование и связы-
вая циклы. Этим связующим звеном становится 
сюжет о женитьбе урызмага на Шатáне, созда-
вая, таким образом, межциклическую связь. 

благодаря имплицирующей связи мотивов, 
начальный цикл осетинского нартовского эпоса 
не создает «свободных» (или «блуждающих») 
сюжетных образований, способных переходить 
в другие сказания. единственный блок мотивов, 
характерный для сказаний нартовского эпоса в 
целом и встречающийся в начальном цикле, — 
это мотивы, связанные с увечьем слабого (бога-
тырские игры героя в детстве) и испытание ма-
тери. и то в данном цикле эти мотивы дают 
оригинальный поворот сюжета: урызмаг и ха-
мыц отправляются на поиски своего деда. 
обычно же этот блок мотивов имплицирует мо-
тив кровной мести. 

в цикле «уархаг и его сыновья» встречают-
ся различные мотивы. Это мотивы, восходящие 
к мифологическим представлениям, олицетво-
ряющим силы природы и различные стихии; к 
первобытно-родовым отношениям. Здесь пред-
ставлены и такие древние темы, как тема близ-
нецов и братоубийства, известные в фольклоре 
многих народов, причем тема близнецов в цик-
ле дублируется: две пары близнецов фигуриру-
ют в осетинских сказаниях — ахсар и ахсартаг, 
урызмаг и хамыц. Здесь же находится сказоч-
ный сюжет о похищении девушками-птицами 
яблок из чудесного сада. и все эти разновремен-

ные и разнородные мотивы прекрасно сосуще-
ствуют, стойко сохраняясь в вариантах сказа-
ния, причем все они в известной степени 
эпичны. разножанровые темы, сплетаясь, под-
чиняются законам эпического повествования. 

имплицирующий характер связи присущ 
многим сказаниям осетинского нартовского 
эпоса. Это и сказание о рождении и закалке 
Сос лана, сказание о встрече сослана с Мукара, 
о взятии крепости Хыз, сказание о женитьбе 
сослана и его смерти, о женитьбе урызмага на 
Шатáне, о голодном годе нартов и многие дру-
гие. такая устойчивая связь сохраняет последо-
вательность эпических событий, их непрерыв-
ность. 

таким образом, соединяясь и образуя устой-
чивые комплексы, мотивы формируют сюжеты 
сказаний. Кадаги же, группируясь вокруг героя, 
представляют его жизнеописание. и здесь к важ-
ным сюжетным образованиям, важным именно в 
смысле формирования цикла, относятся ком-
плексы мотивов чудесного рождения героя, осо-
бенно и уязвимости его «ахиллесовой пяты», ко-
торая предопределяет цикличность биографии, 
другие же мотивы, сюжеты наполняют эпиче-
скую жизнь героя. именно по такому принципу 
построены циклы сослана и Батрадза, но еди-
ная модель необыкновенного рождения и уязви-
мости получает свою интерпретацию в зависи-
мости от характера образа героя: сослан 
рождается из камня, батрадз — из спины хамы-
ца. блоки мотивов чудесного рождения и уязви-
мости выступают вместе и представляют устой-
чивую контаминированную пару. 

тема чудесного рождения развивается и в 
связи с другими героями нартовского эпоса, но 
здесь уже отсутствует к. с мотивом уязвимости. 
так, Шатáна рождается от мертвой Дзерассы и 
Уастырджи, Сырдон — от водного духа и дзе-
рассы (Шатáны), урызмаг и хамыц — от доче-
ри владыки вод дзерассы. но по сути больше ни 
один цикл и не дает классической биографии 
героя от рождения до гибели, кроме циклов 
сос лана и батрадза. 

уязвимость, обосновывающая смертность 
чудеснорожденных и бессмертных (неуязви-
мых) героев, определяет циклическое построе-
ние эпической биографии. 

Эпос осетин богат разнообразными мотивами, 
причем многие из них существуют в связанном 
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виде, кочуя из сказания в сказание. к таким 
устойчивым сюжетным объединениям относят-
ся мотивы увечья — испытания матери, кров-
ной мести. вместе эти мотивы и составили сю-
жетный комплекс, ставший продуктивным в 
фольклоре кавказских народов, т. к. кровная 
месть, обычаи, нашедшие отражение в мотиве 
испытания матери, имеющие довольно древние 
корни, в кавказском быту не ушли в область 
преданий, а оставались реальностью, продол-
жая играть огромную роль в сфере обычного 
права. в подобных блоках предшествующий 
мотив имплицирует последующие, порождая 
довольно устойчивую связь. Этот сюжетный 
комплекс играет большую роль в цикле батра-
дза, т. к. здесь тема кровной мести является од-
ной из основных и получает множественную 
интерпретацию. сюжетный комплекс, провоци-
рующий кровную месть, продуктивен и в сказа-
ниях о молодых героях: погибший герой возвра-
щается из Страны мертвых, чтобы отомстить 
за себя или за обиду, нанесенную матери. 

к устойчивым сюжетным комплексам следу-
ет отнести и эпизод, связанный с приглашением 
старшего в поход за добычей и с угоном скота, 
широко распространенный в осетинском эпосе. 
Эти блоки связываются опять же с именами мо-
лодых героев осетинского эпоса — сыном 
урызмага, Ацамазом, Саууайем. Переходя из 
сказания в сказание, они формируют опреде-
ленный тип, устойчиво закрепленный за моло-
дыми героями. данный контаминационный 
ряд может включать и еще одно звено: выход 
героя из страны мертвых, а затем приглашение 
в поход и угон скота. Причем эти сюжетные 
комплексы настолько сплелись друг с другом, 
что мы можем говорить о превращении их в 
эпические клише. Это уже готовые текстовые 
блоки, вставляемые в различные сказания. 
даже описательные детали в них совпадают: 
богатырство коня и всадника (пар из ноздрей 
коня растапливает снег, вокруг спящего героя 
зеленеет трава); выход из страны мертвых (от-
прашивание у Барастыра, перековывание коня 
задом наперед). 

Продуктивным в сюжетообразовании эпоса 
является и устойчивый комплекс мотивов, свя-
занный с отправлением малолетнего героя в 
нар товское войско. оформление этого сюжетно-
го комплекса тоже совпадает: герой выводит и 

отмывает отцова коня, берет оружие, которое от 
жажды боя испускает синее пламя. 

сюжетные блоки: кровная месть, угон скота 
составляют основу многих сказаний эпоса, но 
большую роль в формировании фабул играют и 
экспозиционные мотивы сказаний. к широко 
распространенным в осетинском эпосе мотивам 
подобного типа относятся приглашение на пир, 
отправление в поход, на охоту; ситуация голод-
ного года (мотив недостачи). именно с этих мо-
тивов начинается большинство сказаний осе-
тинского нартовского эпоса, и здесь возможен 
любой поворот событий, т. е. связь в данном 
случае менее прочная, имеется возможность 
выбора из определенного круга мотивов. от-
правившись на охоту, сослан встречает Гумско-
го человека или дочь Солнца; хамыц встречает 
на охоте низкорослого человека и женится на 
его сестре; нарты отправляются на охоту и по-
падают к великану. сказание, начавшееся с нар-
товского пира, может продолжиться темой геро-
ического сватовства (взятие крепости хыз) или 
другим подвигом героя (например, спасение 
урызмага). тема пира может быть фоном для 
разворачивающегося действия, выступать как 
экспозиционная, а возможно и основная, как в 
сказании о голодном годе нартов. в этом сказа-
нии мотив недостачи предстает в виде голодно-
го года и таким образом получает оригиналь-
ную интерпретацию в осетинском эпосе. 

Пиры и набеги, охота — это стиль жизни 
нар тов, отсюда и популярность в эпосе мотивов, 
связанных с бытовыми реалиями жизни нартов-
ского народа. 

к. мотивов, блоков мотивов создают опреде-
ленную структуру сказания, способствуют дви-
жению сюжета. межсюжетные же к. способ-
ствуют показу нескольких эпизодов из жизни 
героя, стремясь охватить большее число его 
подвигов. в этом стремлении рассказать о герое 
все (или как можно больше), охватить всю его 
жизнь и возникают повествования эпопейного 
характера. 

к. подобного типа наблюдаются в цикле бат-
радза. Эпизоды эпической жизни батрадза мо-
гут существовать в связанном виде, представляя 
собой единое сказание: рождение, закалка, 
смерть хамыца, игры батрадза в детстве (бога-
тырское детство), месть за смерть отца, борьба с 
небесными силами, смерть. в цикле батрадза 
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параллельно даются и эпизоды эпической жиз-
ни его отца. таким образом, биографии двух ге-
роев осетинского эпоса сплетаются в цикле бат-
радза, и весь цикл может передаваться как 
цельное сказание. такая же тенденция наблюда-
ется в цикле уархага и его сыновей, где межсю-
жетные внутрициклические к. переходят в 
межциклическую, объединяя цикл «начало нар-
тов» с циклом урызмага и Шатáны. наблюда-
ются межсюжетные к. и в цикле сослана. так 
рождение и закалка героя, выступающие в паре, 
могут соединяться со сказанием о спасении 
урызмага. 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. Причем надо заметить, что все эти 
сюжетные сцепления логически обоснованы и 
строго следуют повествовательной линии. 

к. процессы играют большую роль в форми-
ровании сюжетов сказаний, биографии героев и 
эпического цикла. к. наблюдаются на разных 
уровнях, начиная от отдельных мотивов и кончая 
сюжетами. выделяются устойчивые сюжетные 
блоки, которые переходят из сказания в сказание. 
Происходит и слияние сюжетов внутри циклов, а 
также межциклические к., которые обосновыва-
ются следованием содержательной линии. 

в осетинском эпосе можно выделить центры 
контаминирования, где наблюдается стремле-
ние передавать эпические эпизоды, существую-
щие и как отдельные сказания в виде связанных 
текстов. Это цикл батрадза, цикл сослана и 
история нартовского рода или цикл уархага и 
его сыновей, причем принципы объединения 
(слияния) сказаний в них различны: генеалогия 
рода и эпическая биография отдельного героя. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 1. с. 79–86; д а л г а т у. б.  
к вопросу идеализации эпического героя (на материале кав-
казского эпоса) // специфика фольклорных жанров. м., 
1973; к о в а л е в с к и й м. Закон и обычай на кавказе. т. I. 
м., 1890; х а н а е в а. Поэтика. 

З. к. ханаева

КОНЬ [БÆХ]. лошадь, в особенности боевой 
верховой к., с древнейших времен имела для 
осетина особую ценность. Почитание боевого 
к. настолько глубоко укоренилось в мировоз-
зрении осетин, что он стал важным действую-
щим лицом их фольклора, главным образом 

нар товского эпоса. лошадь для нарта, наряду с 
оружием, одна из высших ценностей. в одном 
сказании говорится о том, что настало такое 
время, когда у нартов стали погибать лошади от 
голода, и они восприняли это как величайшую 
угрозу их собственному существованию. 

к. нартов имеют различное происхождение. 
так, самый известный из них — Арфан – проис-
ходит от «небесной лошади» (уæларвон бæх), 
который в иных вариантах сказаний называется 
«крылатый к. уастырджи». кроме небесных к. 
в эпосе фигурируют лошади, происхождение 
которых связано с водной стихией. так, в кадаге 
«саууай — сын чандза» упоминаются лошади, 
периодически выходящие на сушу из морских 
пучин. они необычайно красивого экстерьера и 
обладают выдающимися скаковыми и боевыми 
качествами. когда нарт Урызмаг гнал табун та-
ких лошадей к Селению Нартов, то в ночное 
время все пространство вокруг них светилось 
чудесным светом. в другом сказании мать нар-
та Нацыгана предупреждает его, что он не смо-
жет оседлать лошадь своего отца, так как она 
взращена повелителями водного царства — 
Донбеттырами. кроме того, в эпосе упомина-
ются к., взращенные подземными духами — 
далимонами или рожденными от их жеребца. 
они обладают замечательными боевыми каче-
ствами, но боятся волчьей шкуры или облачен-
ного в него всадника. такими к. обладают Тот-
радз и Сырдон. взращен чертями и к. Алагата. 
чудесные к., происходящие из нижнего мира, 
так же как и другие лошади, нуждаются в воде. 

скифская золотая бляшка
с изображением крылатого коня
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они пьют воду из того же источника, что и на-
рты. однако на водопой они отправляются толь-
ко рано утром на рассвете. 

в осетинском эпосе «нарты» все три мотива 
происхождения чудесных к. просматриваются 
отчетливо и представлены довольно красочно. 

к. вместе с нартами участвует в войнах, по-
ходах и набегах, в захвате и угоне чужих табунов 
и стад. он часто равен героям эпоса по разуму, 
находчивости, выносливости и силе. нарты — 
превосходные конные воины, с детских лет вла-
деющие искусством верховой езды. они не схо-
дят с к. до старости; чутко относятся к своим 
четвероногим соратникам, заботятся об их здо-
ровье. более того, ради своих к. они часто ри-
скуют и собственной жизнью. 

к. в эпосе обладает чудесными качествами. 
он не только понимает человеческий язык и об-
ладает даром речи, но и имеет разум, аналогич-
ный человеческому. часто к. дает своему седо-
ку мудрые советы, а в некоторых сказаниях еще 
и обладает даром прорицания. он приходит на 
помощь своему хозяину в трудный час, и неред-
ко благодаря своей лошади герой выходит по-
бедителем из сложных и опасных ситуаций. 
так, жеребенок с Сухской равнины наравне со 
своим седоком участвует в схватке. При этом он 
не просто помогает юному нарту, а уничтожает 
в пять раз больше врагов, чем сам герой. неред-
ко при захвате вражеских табунов к. героя вы-
водит их на дорогу и гонит перед собой как та-
бунщик. 

как правило, в «нартиаде» к. не просто так 
дается в руки юному нарту. он должен проде-
монстрировать свою ловкость и искусство в об-
ращении с ним. чаще укрощение чудесного к. 
происходит в ходе жестокой схватки между нар-
том и лошадью, на которой позже герой отправ-
ляется в поход. герой должен укротить его, и 
лишь после этого к. становится послушным 
ему, а часто становится и верным помощником. 
так, в одном из сказаний обладателем чудесного 
к. является нарт Чандз. когда он состарился, 
его к. без присмотра находился в подземелье, 
питаясь железными наконечниками стрел. он 
никого к себе не подпускал, кроме своего хозяи-
на или его сына, и укротить его никто не мог. 
сын чандза должен пройти испытания, прежде 
чем оседлает его. как только сын чандза Саууай 
зашел в подземелье, к. лягнул его, но саууай 

схватил его за ноги и ударил несколько раз об 
землю. как только нарт его отпустил, к. вце-
пился в него зубами и стал таскать по земле, од-
нако саууай снова не растерялся и еще несколь-
ко раз стукнул об землю, схватив его за уши. 
После отцовский к. заговаривает с героем чело-
веческим языком, позволяет себя оседлать и на-
чинает служить своему хозяину. 

в другом сюжете чудесный к. три раза взмы-
вает в небеса и три раза опускается на землю, 
пытаясь скинуть оседлавшего его героя. есть 
варианты сказаний, в которых к. взмывает в не-
беса, потом погружается под землю, в нижний 
мир. и так несколько раз. в том случае, когда 
юному герою удается удержаться в седле, к. 
признает его в качестве пригодного для себя се-
дока и становится в дальнейшем его верным 
другом. 

часто в «нартиаде» герой ищет лучшую ло-
шадь посредством уздечки. как правило, он бе-
рет уздечку из конской сбруи своего отца и 
отправляется к табуну, становится на возвы-
шенность и начинает помахивать уздечкой так, 
чтобы лошади его видели. таким образом он 
призывает к себе чудо-к., который часто внеш-
не выглядит как паршивая кляча. 

сыновья бата. худ. м. туганов
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в кадагах говорится об использовании нар-
товскими героями во время похода двух или 
трех к. на одном из них он едет, а двух других 
ведет за собой на поводу. так, в одном из сказа-
ний юный нарт утром сел на своего к. и взял с 
собой еще белого скакуна и железномордую ло-
шадь. Преодолев определенное расстояние, 
всадник менял к., поочередно пересаживаясь с 
одного на другого. Это нужно было для наибо-
лее быстрого прохождения больших расстояний 
без ущерба для здоровья лошадей и меньшего 
их утомления. 

в нартовском эпосе осетин упоминается не-
сколько пород лошадей. среди них есть и такие, 
существование которых подтверждается исто-
рическими источниками. Это позволяет предпо-
ложить, что другие породы, упоминаемые в 
эпосе, возможно также существовали в дей-
ствительности. в сказаниях одни породы фигу-
рируют часто, а другие редко. 

свидетельством того, что нарты выделяли к. 
среди остального мира животных, является и 
то, что многие выдающиеся своими боевыми 
качествами лошади обладали собственными 
именами. распространенным фактором, оказы-
вавшим влияние на выбор клички для к., был 
окрас шерсти. Значительность таких имен не 
случайна — масть является важным наслед-
ственным признаком, отличающим одного к. от 
других. часто определяющими были особенно-
сти характера или экстерьера лошади. в каче-
стве кличек для к. могли использоваться чело-
веческие имена. главным образом это были 
редкие либо архаизировавшиеся имена. так, 
распространенные в осетинской «нартиаде» 
лошадиные клички арфан и Чесана встречают-
ся в некоторых сказаниях и в качестве человече-
ских имен. 

наличие собственных имен у многих к. сви-
детельствует о желании создателей нартовского 
эпоса их особо выделить, очеловечить и в опре-
деленной мере уравнять с героями, так как лич-
ное имя выделяло к. из безликого множества и 
придавало ему индивидуальность. 

самым известным к. в нартовском эпосе 
осетин является прославленный арфан — ло-
шадь нарта Урызмага. однако в некоторых ва-
риантах это имя носят и к. других героев эпоса. 
так, в одном из вариантов арфан принадлежит 
нарту Созырыко. 

довольно интересен миф о его происхожде-
нии. согласно большинству вариантов сказаний, 
знаменитый к. урызмага появился от союза не-
божителя Уастырджи и Дзерассы — дочери 
владыки вод Донбеттыра и матери самого 
урызмага. После смерти дзерассы небожитель 
уастырджи хитростью проник в ее склеп, ожи-
вил ее ударом чудесной плети, провел с ней 
ночь, затем пустил к ней своего небесного к. 
таким образом, мертвая дзерасса родила жере-
бенка, который, согласно текстам сказаний, стал 
первым земным к., или главой земных лоша-
дей. то, что первого земного к. родила уже 
мертвая дзерасса, является свидетельством свя-
зи лошади с богами загробного мира, т. е. дока-
зательством хтонически-загробного характера 
символа к. рождение чудесной лошади от бо-
жеств, связанных с различными мирами, нашло 
отражение и в мифологии других народов. так, 
в греческой мифологии крылатый к. Пегас — 
плод любви медузы гаргоны и Посейдона. дру-
гой знаменитый в греческой мифологии к. — 
арейон — был рожден Эринией от Посейдона. 
согласно другому мифу, она является также ро-
дительницей скакунов, запряженных в колесни-
цу бога войны Ареса. 

часто имя «арфан» сопровождается эпите-
том «большой», в то время как другие породы 
лошадей часто изображаются маленькими. как 
правило, эпический Аласа небольших размеров. 

еще одним часто встречающимся именем 
лошади в эпосе является Дзындз-Аласа. согласно 
одному сюжету, из-под копыт этого чудесного к. 
сыплются целые груды огня, а изо рта и ноздрей 
разлетаются целые пылающие угли; дзындз-
аласа может летать по небу. в одних вариантах 
сказаний так зовется к. небожителя уастырджи 
(иногда Сафа), в других он принадлежит кому-то 
из нартов, в третьих он взращен подземными ду-
хами или является к. их повелителя. 

в «нартиаде» встречается ряд чудесных к. 
без указания породы. они также не имеют кли-
чек. уникальность таких к. обозначается по-
средством имен их обладателей, либо местно-
сти, в которой они пасутся. 

в эпосе, как правило, к. используется для 
верховой езды. однако есть отдельные сюжеты, 
в которых говорится об их использовании в каче-
стве тягловой силы. так, прекрасными лошадьми 
запряжена крытая повозка красавицы Акулы. 

* 10
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кроме того, здесь есть упоминание об употре-
блении нартами конины в пищу. так, нарт Мар-
гудз приказал своим табунщикам зарезать моло-
дого необъезженного к., чтобы угостить своего 
гостя — небожителя уастырджи. 

воспоминание об употреблении в пищу кон-
ского мяса, характерном для скифов, сохрани-
лось еще в одном нартовском тексте. однажды в 
Стране Нартов настал неурожайный год. дой-
дя до отчаяния, нарты сначала забили весь скот, 
а затем и лошадей. еще в одном тексте, описы-
вающем «круги ада», семейная пара, попавшая 
в ад за свою скупость и скаредность, вынужде-
на пожирать плоть околевшей на морозе лоша-
ди. как видно из двух сказаний, конина являет-
ся обычной пищей табунщиков, а в «Шахнаме» 
описаны сцены, близкие к нартовским сказани-
ям: однажды во время похода в туран иранское 
войско оказалось скованным зимней стужей. 
ровно неделю держались морозы, и у иранцев 
закончились съестные припасы. и тогда испы-
танные воины забили своих боевых коней: «уже 
поедают коней боевых, | уже скакуна ни едино-
го нет». в другом сказании иранцы, оказавшись 
в крепости, осажденной туранцами, лишившись 
возможности добывать себе пищу, стали «коней 
поедать одного за другим». как видно из третье-
го сказания, царь ирана распорядился убивать 
к., виновного в потраве посевов, а мясо отда-
вать хозяину поля. Параллели с «Шахнаме» мо-
гут свидетельствовать об общих истоках упо-
требления конины в пищу. об этом же говорит 
наличие ста жеребцов в числе жертвенных под-
ношений богине ардви суре анахите. 

чудесное свойство лошади спасать хозяина 
в бою в эпосе трансформировалось в способ-
ность лечить людей. согласно одному из када-
гов, чтобы спасти нартов от полного вымирания 
во время мора, небожитель уастырджи надре-
зал ухо своей лошади, смешал ее кровь с моло-
ком и дал нартам выпить эту смесь. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 156, 328, 257, 463; нк. иаЭ. 2.  
с. 15, 48, 94, 398, 538–539, 644; нк. иаЭ. 4. с. 32, 341, 352; 
нк. иаЭ. 5. с. 71, 243, 249, 254, 255, 265, 266, 449, 500; нк. 
иаЭ. 7. с. 253; Пнто. 1992. с. 311; ч и б и р о в. он;  
д з и ц ц о й т ы Ю. а. гиппологическая лексика в языке 
нартовского эпоса осетин // нартамонга. вл., 2010. № 1, 2. 
с. 164–200; его же: воф. с. 157–158; к а р д и н и. истоки; 
б а г а е в. конь. с. 76–87. 

а. б. багаев

КОНЬ ДАЛИМОНОВ [ДÆЛИМОНты 
БÆХ] — взращенный обитателями подземного 
мира далимонами чудесный конь, или же конь, 
рожденный от жеребца далимонов. как прави-
ло, юный нарт на такой лошади совершает под-
виги, однако эти кони боятся вида и запаха вол-
чьей шкуры и / или звона колокольчиков. таков, 
в частности, боевой конь маленького Тотрадза 
или хитроумного Сырдона. конь тотрадза пуга-
ется запаха волчьей шубы Сослана, стремглав 
несется и погибает. Черти же помогли сослану 
выбраться из преисподней, в которой и был 
взращен его знаменитый конь Дзындз-Аласа. в 
одном варианте нартовских сказаний на таком 
коне нарт Созырыко, гостивший в подземном 
мире, один догнал похитителей табуна чертей и 
вернул чудо-коней повелителю подземных ду-
хов Елизбару. «а конь твой — племянник под-
земных духов», — говорят сослану. 

в «Шахнаме» тоже упоминаются кони, веду-
щие свой род от нечистой силы (дивов). стоит 
вспомнить и коня гоголевского тараса бульбы, 
носившего имя черт. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 48, 511; нк. иаЭ. 5. с. 187, 377, 
675; фирдоуси. Шахнаме / Пер. н. б. бану-лахути, комм.  
а. Aзера и ц. б. бану-лахути. м., 1965. т. 3. от сказания о 
битве ростема с хаканом чина до царствования лохраспа.  
с. 378. 

а. б. 

КОНЬ-ИНОХОДеЦ [СИРАГ БÆХ (ир.) / 
ДЗОРГЪА БÆХ (диг.)]. в осетинском эпосе 
«нарты» термин «сираг» встречается крайне 
редко. например: «тогда (Челахсартаг, хозяин 
крепости Хыз) хлестнул (своего) огромного 
иноходца и мгновенно (букв.  ̒свернувшись 
кольцом̓) очутился внутри дома». в кадаге «три 
золотых кубка созырыко» («созырыхъойы 
ӕртӕ сызгъӕрин нуазӕны») обладателем Авсур-
га-иноходца является Созырыко. 

к.-и. скачет особым аллюром, называемым 
«иноходь». отличительная особенность к.-и. 
заключается в том, что при движении рысью ло-
шадь одновременно выносит вперед переднюю 
и заднюю правые ноги, потом одновременно ле-
вые. такой аллюр является естественным у не-
которых степных и горных пород. к.-и. доволь-
но высоко ценились у кавказских народов, 
вследствие того, что всадник испытывал мень-
шую тряску, по сравнению с обычной рысью, 
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так как бег такой лошади размашистый и плав-
ный. с рассматриваемым иппонимом связывали 
происхождение скифского этникона Σίρακοι 
«сираки». 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 17, 133, 453, 566; д з и ц ц о й т ы. 
воф. с. 147. 

а. б. 

КОНЬ: МАСтИ КОНя. определенное сочета-
ние цветов шерстного покрова, характер распо-
ложения пигментированных участков на теле, 
цвет кожи и даже глаз животного называется 
мастью. очевидно, что она включает в себя ряд 
внешних признаков, обусловленных генетикой 
породы. существует множество классифика-
ций окраса лошади. в настоящее время в нау-
ке, основываясь на результатах генетических 
исследований, основными принято считать 
только три масти — вороная, гнедая и рыжая. 
все остальные масти являются признаками 
час тичного доминирования или воздействия ге-
нов-разбавителей. 

в каждой масти встречаются животные со 
своеобразными отметинами в виде «пятен», 
«звездочек», «проточин», «лысин», «носочков», 
«чулков», «ремней», «зеброистости», подпало-
стей и подласости и т. п. 

в осетинском языке все масти обозначаются 
обычными для цвета названиями. так, вороная со 
всеми ее отмастками обозначается понятием — 
сау, серая и белая — урс, гнедая — сырх, пе-
гая — хъулон и т. д. 

чаще всего среди мастей в нартовском эпо-
се упоминается пегая масть. Пегой принято на-
зывать лошадь с пятнами различной формы по 
всей поверхности тела, ярко контрастирующие 
с основным цветом. Пегий — один из эпитетов 
легендарного коня нарта Урызмага, который в 
большинстве сказаний зовется Арфан. 

По мнению большинства специалистов, пе-
гие лошади первоначально появились в сред-
ней азии. оттуда они распространились по со-
седним регионам. Пятнистые лошади 
встречаются на многих древних и средневеко-
вых изображениях на территории таких совре-
менных стран, как казахстан, таджикистан, ки-
тай, монголия. 

с пегой лошадью у разных народов связано 
множество преданий и поверий, ведущих свое 
происхождение из азиатских стран. так, по 

представлениям казахов, пятнистый жеребец 
обладает апотропейными свойствами: огражда-
ет жилище от воздействия злых духов, изгоняет 
нечистую силу, оберегает от опасностей в бою. 
у китайцев военачальники издавна ездили на 
пегих конях, для того чтобы выглядеть величе-
ственно и воздействовать устрашающе на про-
тивника. такой окрас часто сравнивался с 
леопардовым, и даже тигровым, что лишь под-
задоривало правителей к разведению пятнис той 
масти. в осетинском эпосе пегий скакун являет-
ся непременным спутником нарта урызмага, 
являющегося организатором и предводителем 
многих военных предприятий. в одном сказа-
нии пегий скакун специально был выделен бо-
гом в качестве дара самому славному из нартов. 
среди чудесных качеств, которыми он обладает, 
отмечается его способность скакать по поверх-
ности воды так же как и по суше. в опасности 
он не отступает. в конечном итоге пегий скакун 
достался именно урызмагу. она подходит пред-
водителю войска, так как хорошо видна издале-
ка. в другом сказании прославленный пегий 
конь добыт урызмагом в стране, расположен-
ной между двумя морями. 

кроме пегой в «нартиаде» встречаются и 
другие масти лошадей. довольно часто упоми-
нается белая масть (в русскоязычной литерату-
ре серая) урс / уорс. известно, что лошади (кро-
ме альбиносов) белыми не рождаются, а 
приобретают этот цвет по мере взросления, так 
как седеют. таким образом, белая лошадь может 
проявиться практически в любой масти. встре-
чаются разные оттенки этой масти: темно-се-
рые, светло-серые или почти белые. в эпосе об-
ладателем совершенно белой лошади является 
Уастырджи, в одних вариантах он породы ав-
сург, в других — саулох. необычайной резво-
стью обладал белый конь старшего из братьев 
Донбеттыров, который позже достался нарту 
Саууайю. белые мерины (уорс аласа) есть у 
Крым-Султана и у нарта Одинокого. 

в одном из вариантов говорится о белом ар-
фане урызмага, который в большинстве сказа-
ний пегой масти. 

следующая упоминаемая в эпосе масть — 
вороная. в кадагах она употребляется как само-
стоятельно, так и с обозначением породы. на-
пример, вороной саулох, или вороной конь 
породы авсург. некоторые из меринов в эпосе 
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вороной масти. так, в сказаниях говорится о 
том, что у нартов, стремящихся к бою, мерины 
вороной масти. небольшой вороной мерин есть 
у прославленного нарта Сослана. 

буланая масть в осетинском языке отмечена 
с помощью обозначения желтого цвета (бур). 
чудесный мерин буланой масти, способный пе-
редвигаться как по земле, так и под землей, есть 
у сослана. другим обладателем буланого коня в 
эпосе является Маргудз. 

в «нартиаде» упоминается и гнедая масть; 
на коне с сильным красным оттенком скачет Уа-
цилла. 

в некоторых кадагах говорится о чалой ма-
сти. так, чалой является прославленный конь 
Албега. необъезженного скакуна чалой масти 
подарили своему зятю нарту Саталагу семь 
братьев. 

кроме того, упоминаются лошади с окрасом 
отдельных частей тела: белоногая (урскъах 
бæх), белогривая (урсбарц бæх), с белым пят-
ном на лбу (зыгъар бæх) и т. д. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 376; нк. иаЭ. 2. с. 28, 59, 240, 
442; нк. иаЭ. 3. с. 133, 141, 297, 353; нк. иаЭ. 4. с. 175, 
178; нк. иаЭ. 5. с. 36, 254, 267, 359, 361–373, 472, 500, 503; 
ч и б и р о в. он; д з и ц ц о й т ы. гиппологическая.  
с. 164–200; б а г а е в. конь. с. 76–87. 

а. б. багаев

КОПЬе [АРЦ (ир.) / АРЦÆ (диг.)] — один из 
видов древкового оружия нартов. довольно час-
то к. упоминается в сказаниях о нарте Бат-
радзе. в эпосе упоминаются к. разной величи-
ны. одни из них приспособлены для боя на 
открытом пространстве (даргъ арц), другие — в 
закрытом. Последние уступают в размерах пер-
вым. в одном из кадагов акцент делается на 
цвет к. — синие к. (цъæх æрцытæ). 

в некоторых сказаниях герой поднимает сво-
его врага на острие к. и играючи носит его к Се-
лению Нартов. Это действие увеличивало славу 
победителя и унижало поверженного врага. 

При первой схватке Сослана и Тотрадза 
«отброшенный в сторону конь сослана сразу 
упал на землю. изловчился тут тотрадз, подце-
пил сослана на острие своего копья и высоко 
поднял его. нартовская молодежь, увидев это, 
разбежались во все стороны». 

в эпосе к. является одним из показателей 
мощи нарта. довольно часто герой, оказавшись 

в поселении врага, привязывает своего коня к 
к., которое он вонзает в землю. старейшины 
предупреждают спесивую молодежь, готовя-
щую нападение на нарта, чтобы они прежде ис-
пытали свою силу на его к., которое они пыта-
ются вытащить из земли. как правило, они не 
могут даже пошатнуть его. 

в сказаниях довольно часто описывается, 
как вооружается юный герой. так, в одном из 
текстов говорится о том, как Ацамаз хочет взять 
к. своего отца. оно закреплено на поперечной 
потолочной балке. к. подается герою после 
того, как он развел огонь и поднес его к острию 
к. как только острие к. почувствовало жар, оно 
начало выдвигаться, и юный нарт взял его. 

о том, что к. обязательно входило в поход-
ный комплект вооружения, говорит фраза, упо-
минаемая в эпосе: «хозяева, мое копье — ваш 
гость» («уæ, хæдзаронтæ, мæ арц — уӕ уазæг»). 

довольно часто в нартовском эпосе упоми-
нается всадническое к., пика (бæхарц / 
бæхарцæ). в походе оно располагалось у всад-
ника за спиной. в некоторых вариантах сказа-
ний пика длиннее обычного к. и при езде каса-
ется земли. Порою герой засыпает верхом, а его 
пика свисает до земли и оставляет за собой 
след, словно плуг. древко к., как правило, весь-
ма крепкое; выдерживает вес всадника и коня. 
тяжеловооруженные воины-катафрактии имели 
на вооружении такое длинное копье — контос. 
Этот вид оружия отмечается античными автора-
ми со 2-ой пол. II в. они называют его типично 
сармато-аланским оружием, отличающимся 
большими размерами, так что всадникам прихо-
дилось орудовать им в бою обеими руками. см. 
Вооружение нартов. 

Лит.: сн. 1981. с. 157–160; нк. иаЭ. 1. с. 404, 434; 
нк. иаЭ. 3. с. 146, 180, 288, 346, 349, 353, 373, 383, 387, 
456; нк. иаЭ. 4. с. 421, 425; нк. иаЭ. 5. с. 87, 165, 168, 
171, 173, 191, 224, 230, 317, 376, 416; нк. иаЭ. 6. с. 241, 
283, 331, 506; б а г а е в. военное дело. с. 80; и в а н е с - 
к о а. е. реалии воинского быта в осетинских нартовских 
сказаниях и проблема датировки ядра нартиады // известия 
вуЗов. ргЭу. 2003. № 2. с. 34–40; с л а н о в а. а. военное 
дело алан I–хV вв.: монография. вл., 2007. с. 184–185;  
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. 

а. б. багаев
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КОРАГА / КОРАГАН / КОРАХАН [ХЪОРÆ-
ГЪÆ, ХЪОРӔГЪАН] — имя жены Алымбега, 
матери Тотрадза. так она представлена в када-
ге «сын алымбега, маленький тотрадз» 
(«алымбеджы фырт чысыл тотырадз»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 323, 689. 
и. б. 

КОРШУН [ЦЪИУСУР]. как и другие хищные 
птицы, к. не пользовался любовью в нартов-
ском обществе. мясо этой птицы не употребля-
ли в пищу, а сама она наносила вред, похищая 
домашнюю птицу. до недавнего времени в осе-
тинских селах детям поручалось присматривать 
за выводком цыплят и отпугивать к. в кадаге 
«смерть сослана» к. предстает птицей злопа-
мятной и жестокой. умирающий Сослан попро-
сил к.: «тебя прошу я, коршун, будь моим вест-
ником печали. Полети к дому ахсартаггата и 
скажи, что отрезало балсагово колесо ноги со-
слану, и пусть поторопятся ко мне мои родичи». 
на что к. ему ответил: «ишь ты, чего захотел! 
бесчисленное множество кур у сатаны, но раз-
ве ты когда-нибудь дал мне хоть одну? ты тут 
же хватался за лук». 

в том же кадаге в к. превращается нарт 
Бат радз, преследуя Балсагово Колесо, погубив-
шее сослана. Последнее перевоплощение гово-
рит о том, что люди наделяли эту птицу силой и 
кровожадностью и опосредованно указывает на 
неотвратимость возмездия балсагову колесу. 
три к. вылетают из альчиков Дзеха. с к. сравни-
вается конь Хамыца. н. П. кондаков полагал, 
что у персов к. был священной птицей Митры. 

Лит.: сн. 1978. с. 198, 240–245; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 142, 305; к о н д а к о в н. П. Памятник гарпий из малой 
азии и символика греческого искусства: опыт историче-
ской характеристики. одесса, 1873. с. 156. 

б. х. 

КОРытО [АРыНГ] — сосуд, в котором Кур-
далагон закалял Сослана в волчьем молоке. со-
гласно сказанию, курдалагон бросил нарта в 
горнило и держал до тех пор, пока он не по-
крылся пеплом, а потом вытащил его и бросил в 
к., но молоко не покрыло его коленей, т. к. к. 
оказалось коротким на четыре пальца из-за хи-
трого Сырдона. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 89. 
л. ч. 

КОСВеН марк осипович (1885–1967) — из-
вестный российский и советский историк,  
этнограф, кавказовед,  
д. и. н., проф., с. н. с. 
иЭ ан ссср (1943–
1965), зав. сектором на-
родов кавказа того же 
института (1943–1957), 
специалист по истории 
первобытного общества. 

к. сыграл видную 
роль в становлении и 
развитии советской эт-
нографической науки. 
своими многочислен-
ными трудами по 
истории первобытного общества, кавказоведе-
нию, славяноведению, а также научными экспе-
дициями, в том числе в Южную осетию, он 
внес фундаментальный вклад в отечественную 
и мировую науку, получив широкую извест-
ность как крупнейший представитель советской 
этнографической школы. 

к. раскрыл ряд новых форм и путей перехо-
да человечества от материнского к отцовскому 
роду, значительно уточнил представления о раз-
витии в первобытном обществе семейно-брач-
ных отношений и систем родства. он впервые 
осветил на материалах народов кавказа такие 
вопросы, как дуальная организация, патрони-
мия, родоплеменная структура, аталычество 
(см. Аталык), куначество и др. к. обосновал 
свое ставшее широко известным учение о па-
тронимии, которое в последнее время подверга-
ется критике, особенно в вопросах генезиса па-
тронимии. 

несомненный интерес представляет статья 
к. «амазонки. история легенды», в которой ав-
тор довольно детально сумел проследить лите-
ратурную амазонскую традицию, начиная с ан-
тичности вплоть до нового времени, и выделил 
во всех существующих античных версиях об 
амазонках основные варианты. 

в своем фундаментальном историографиче-
ском исследовании по истории изучения кавка-
за в русской этнографической науке к. система-
тизировал труды дореволюционных авторов не 
только по этнографии, но и по нартоведению. 

Соч.: Переход от матриархата к патриархату // родовое 
общество. м., 1951; аталычество // сЭ. 1935. № 2; из 

м. о. косвен
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истории родового строя в Юго-осетии // сЭ. 1936. № 2; 
Пережитки матриархата у народов кавказа // сЭ. 1936.  
№ 4–5; амазонки. история легенды // сЭ. 1947. № 2, 3; ма-
триархат. история проблемы. м.-л., 1948; очерки истории 
первобытной культуры. м., 1953; 2-е изд. 1957; материалы 
по истории этнографического изучения кавказа в русской 
науке // кЭс. м., 1955. ч. I; 1958. ч. II; 1962. ч. III; к вопро-
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 л. к. гостиева. 

КОСеР — персонаж эпоса, хозяйка летающей 
башни, отличалась своей красотой. в кадаге 
«как сослан женился на косер» говорится: 
«вошла в свою летающую башню красавица 
косер. Поднялась она на башне в небо. тогда 
собрались нарты, чтобы посмотреть на это диво, 
и она сказала им: “стану я женой того, чья стре-
ла долетит до меня”». в башню попали две 
стрелы, пущенные Сосланом, с которыми к. 
спустилась на землю. После ряда приключений 
сослана (спрыгнул с башни к., достигающей 
неба, и, пробив землю, очутился в царстве чер-
тей) Шатáна превратила его в вихрь, и тот ми-
гом достиг башни. Помирившись с к., они спу-
стили башню на землю и зажили супружеской 
жизнью. 

однако их совместная жизнь длилась недол-
го. к., привыкшая к жизни в своей летающей 
башне, предложила сослану тоже там жить, на 
что тот ответил: «я не смогу так жить. без нар-
тов мне жизни нет. без нартов пища и напитки 
лишены для меня вкуса. если я не буду участни-
ком в радостях и невзгодах нартов, то мне жизнь 
не в жизнь». 

так разошлись нарт сослан и красавица к. 
в других вариантах такой башней обладает 

Бедуха. осетинские фольклористы пока что 
рассматривали это сказание как образец эпиче-
ского проблемного сватовства. вместе с тем, ис-
следователи отмечали, что испытания, которым 
подвергается сослан во время своего вознесе-
ния на небо или нисхождения в подземное цар-
ство, суть не что иное, как описание шаманско-
го опыта во время пребывания в различных 
мирах. в «нартиаде» в завуалированной форме 

отражаются шаманские практики, известные у 
народов востока и Запада. исследователи 
свадьбы толковали мотив летающей, то есть 
подвижной и трудноуловимой, башни метафо-
рически — как отражение сложности завоева-
ния женщины и женского непостоянства. сопо-
ставляли ее и с домостроительной символикой 
модели мира, ведь обитель гордой красавицы 
является медиатором, посредством которого 
персонажи вследствие прегрешений попадают с 
земли на небо, оттуда под землю, а из-под земли 
после подвигов возвращаются домой и облаком 
поднимаются к башне. кроме того, к летающей 
башне, которая есть и в других эпических цик-
лах, например о Батрадзе, пробовали поды-
скать параллели в мифологии кавказско-ибе-
рийских народов, а также индоиранцев 
гиндукуша, но они не выглядят достаточно убе-
дительными, поскольку башня бедухи — это не 
неподвижная твердыня, подвешенная на цепях 
или тросе между небом и землей, а скорее лета-
тельный аппарат, воздушное средство передви-
жения в пространстве. между тем, мотив имен-
но летающего замка отмечают в персидских 
сказках, а также в связи с некоторыми древними 
руинами на востоке. 

Лит.: сн. 1978. с. 156–160; к а р п о в Ю. Ю. Женское 
пространство в культуре народов кавказа. сПб., 2001. с. 75; 
д ж а н а е в а. некоторые. с. 105; с у л и м е н к о с. д. 
башни северного кавказа (символизация пространства в 
домостроительном творчестве горцев). вл., 1997. с. 28, 50; 
ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 105–106; л у г о в о й. ри-
туал. с. 70; т у а л л а г о в. скифо. с. 199; его же: меч.  
с. 76; р а х н о к. Ю. осетинские параллели к образу всес-
лава Полоцкого в «слове о полку игореве» // фольклор на-
родов северного кавказа в контексте евразийского диалога 
культур. к 75-летию ученого-фольклориста, профессора  
а. м. аджиева. махачкала, 2017. с. 420–430; Hasluck F. W. 
Letterson Religionan dFolklore. London, 1926. P. 75, 123. 

м. л. чибирова

КОСМИЧеСКИе МОтИВы НАРтОВСКО-
ГО ЭПОСА. Пожалуй, нет ни одного нацио-
нального эпоса, где бы в той или иной форме не 
выражались космические представления. они 
наличествуют в эпосе в виде образов богов, раз-
ного рода духов, демонов, мистических явлений 
и т. д. ярко и образно проявляются космогенные 
мотивы и в нартовском эпосе осетин, изобилу-
ющем присутствием небесных и потусторонних 
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сил. нарты крайне любознательны; они реши-
тельно стремятся познать другие, пусть и не-
дружественные, стихии. их бытие характеризу-
ется тесной связью с небожителями, которые 
выступают то как покровители и наставники, то 
как противники. в нартовских сказаниях мно-
жество упоминаний различного рода техноло-
гий, которыми они обязаны небожителям. 

один из стихотворных вариантов эпоса о 
нар тах начинается словами:

во времена далекие, седые,
Проникли нарты в небеса впервые. 
они не раз пересекали страны,
где жили уаиги-великаны. 
в скитаниях не находя покоя,
они спускались и на дно морское. 

хронотоп нартовского эпоса не знает есте-
ственных границ, привычных для реалистиче-
ского взгляда:

и небеса в знак милости своей
раскроют настежь двери для гостей. 
и лестницу им спустят золотую,
чтоб вдаль они поднялись голубую. 

к кому же стремятся нарты, что хотят по-
знать, отправляясь в неведомые и опасные сти-
хии? нам дают понять, что есть Бог богов 
(хуыцæутты хуыцау), от которого зависит все и 
который управляет всеми происходящими про-
цессами. Поэтому, чтобы изменить или даже по-
менять природный ход вещей, следует взмо-
литься к верховному богу, а уж он примет 
решение. По ходу развития эпического пове-
ствования бог все больше напоминает для со-
временных людей некую мощную внеземную 
цивилизацию, поставившую целью повлиять на 
развитие земного племени. Поскольку он глав-
ный из богов, то более отчужден от земного бы-
тия. л. Чибиров подчеркивает «недоступность», 
«безликость», «отдаленность» этого бога от лю-
дей, судьбами которых в повседневной жизни 
распоряжаются другие божества, ведающие 
«отдельными отраслями природных сил». да и 
сами нарты, недовольные тем, что бог ведет 
себя отчужденно и общается с ними через по-
средников, возмущались: «долго служили мы 
богу, а он нам ни разу даже не показался». Поэ-
тому и развязка в отношениях бога и нартов 
приобрела масштаб великой трагедии. у по-

следних взыграла гордыня, и они выбрали слав-
ную смерть бесславному прозябанию. Это был 
самый феерический финал в сравнении со все-
ми другими мировыми эпическими сводами. в 
понимании современного человека такой исход 
можно было бы даже толковать как неудавший-
ся проект мощной внеземной цивилизации по 
насаждению на одно из гуманоидных племен 
своих понятий и порядков. 

но в плане самого развития эпического сце-
нария бог отходит на второй план, а на Землю 
отправляет сонм небесных сил, которым пред-
писана вполне конкретная сторона влияния на 
человеческие процессы, их бытие. можно ска-
зать, что это больше всего напоминает косми-
ческую экспансию на землю нартов. с этого 
момента небожители в лице Уастырджи, Кур-
далагона, Уацилла, Сафа, Галагона и других 
становятся непременными участниками каж-
додневного существования нартов. и хотя их 
божественная (космическая) сущность неоспо-
рима, ведут они себя весьма приземленно, ста-
новясь покровителями, наставниками и спаси-
телями своих патронатов. напрашивается 
прямая аналогия, что весь этот отряд небожите-
лей — это экспедиционный корпус некоего кос-
мического центра, который озабочен положени-
ем дел на неких цивилизационных перифериях. 
а скорее даже проводили эксперимент, который 
закончился неудачно, и «экспериментальный 
материал» был ликвидирован. тогда единичный 
уастырджи вдруг превращается в «уастырджи-
та», а уацилла — в «уациллата». Это еще одно 
проявление космогенной экспансии, которой 
нарты противостоят всеми доступными им ме-
тодами, а главным на пути нападающих стано-
вится, как ни странно, Батрадз, который более 
всего близок к небожителям-пришельцам. 

возвращаясь к образу батрадза — нарта-по-
лукровки, следует отметить особость этого ге-
роя. его отличало не только необычное рожде-
ние и то, что он был закален на небесной 
кузнице до неуязвимости, но и то, что почти все 
время пребывал на небесах и только в минуты 
опасности устремлялся на землю и спасал  
нартов. создается впечатление, что он находил-
ся на небе, откуда обозревал окрестности. 

батрадз был, наверное, особым, поскольку 
никто из небожителей не мог с ним справиться. 
даже бог на жалобы пострадавших от героя 
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откровенно признавался: «не знаю я, как вам 
помочь. Помимо моей воли появился он на свет, 
и нет в моих руках погибели для него». но ба-
традз все больше разочаровывался в своих кура-
торах и стал буквально истреблять их. Здесь в 
эпосе проскальзывает мысль, что нарты хоть и 
уважали небожителей и пытались сохранять с 
ними самые добрые отношения, все же не до 
конца доверяли им, а попыткам насаждения но-
вого порядка просто сопротивлялись. некото-
рые исследователи видят в этом борьбу языче-
ства с христианством, но это поверхностный 
подход. 

само устранение батрадза обретает описа-
ние батальных сражений. когда полностью ис-
требляются ангелы (зёдтё ёмё дауджытё), 
наступает опасность и для самого бога. но он 
до конца цепляется за свой главный земной про-
ект, пытаясь найти выход из положения, однако 
батрадза уже нельзя остановить. и тогда по булат-
ногрудому был нанесен разящий удар, а его устра-
нитель пролил по нему три сакральные слезинки. 

необычным способом был рожден и Сослан, 
который также прошел закалку в кузнице кур-
далагона и опять же был устранен с помощью 
небесных сил. 

космогенность каждого из небожителей 
проявляется достаточно ярко — они много зна-
ют, им подвластны стихии, и они в состоянии 
менять ситуацию в зависимости от создавшего-
ся положения. курдалагон послан свыше, чтобы 
научить нартов главному — работе с металлом. 
без этого не было возможности быть отважным 
воином, удачным охотником, успешным хозяи-
ном. 

да и другие небожители продвигались по 
нартовским просторам вполне свободно и опе-
ративно — в зависимости от планов, спущен-
ных главным космическим центром. и здесь на 
передний план выходят природные светила — 
Солнце и Луна. и хотя оба эти объекта имеют, 
очевидно, к. происхождение, отношение их с 
нартами вполне дружелюбны. более того, нарты 
и светила находятся в отношении родства, о чем 
свидетельствуют многие яркие эпизоды эпоса. 
но именно солнцу бог повелел покарать нартов 
за их строптивость. После того как были устра-
нены герои эпоса, настал черед всего племени. 
космическая война была проиграна, оставалось 
только почетное небытие. 

часто благосклонность божества оборачива-
ется для нартов потерями. Покровительство 
становится иногда слишком навязчивым, обретя 
все более проблемный характер. Появляются 
вполне определенные враги, также имеющие 
неприродное происхождение, которым следует 
достойно противостоять. на фоне установления 
отношений нартов с небожителями стали прояв-
ляться к. элементы, направленные на наведение в 
нартовском быту небесного порядка. в несколь-
ких сказаниях эпоса подробно говорится о том, 
как на уничтожение доблестных нартов было бро-
шено убийственное Балсагово Колесо. Здесь опять 
же ярко проявляется к. элемент, связанный с кара-
тельной десницей высших сил. сам он относится 
к третьему ряду небесных пришельцев, но пользу-
ющихся покровительством бога. Поэтому его 
придуманное с солнцем убийственное орудие 
против славных нартов по виду и поражающей 
способности больше напоминает боевое устрой-
ство направленного действия. следует особо от-
метить, что упоминания в нартовском эпосе ви-
дов оружия, бытовых предметов, других атрибутов 
озадачивают своей оригинальностью, технологи-
ческой состоятельностью и многофункциональ-
ностью, а потому — появляются вопросы по по-
воду их попадания в нартовский быт. можно, 
конечно, сослаться на мастерство неких общин-
ных цехов или отдельных индивидов, а еще 
больше — на обучение со стороны небесных 
мастеров. и этот элемент очевиден. 

не могут не обратить на себя внимание Дон-
беттыры со своим царством и дворцами. нар-
ты попадали в эти подводные чертоги или по 
наитию, или точечно, как унесенный орлом 
Урызмаг. Подводные замки описываются совер-
шенно однообразно: «стены из перламутра, 
полы — из голубого хрусталя, и утренняя звезда 
светит с потолка» (карта звездного неба?). боль-
ше всего они напоминают некие базы иноплане-
тян, поскольку связь их с небесами постоянна, и 
осуществляют ее нарты-герои — все те же бат-
радз и сослан, для первого из которых водная 
стихия является такой же родной, как и воздуш-
ная. а что до пришельцев, то они, избрав свои-
ми базами дно водных объектов, прежде всего 
стремились обезопасить себя. Проф. р. с. Каби-
сов считает: «нарты как центр представляют со-
бой своего рода связующее звено между дон-
беттрами и небожителями». 
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Этот же исследователь эпоса о нартах воз-
вращает читателей к сказанию «сослан в стра-
не мертвых». Бедуха дает объяснение сослану, 
когда тот находит моток пестрых ниток. Захотел 
тот отмотать нить на руку, но не сумел: «тайны 
вселенной обозначает этот клубок. сколько бы 
ни стремился познать ты их, сможешь познать 
только часть из них». р. с. кабисов поясняет, 
что клубок пестрых ниток — это образное вы-
ражение богатого разнообразными цветами и 
явлениями красочного мира. он действительно 
настолько пестр, что едва ли можно было бы 
придумать другое слово — понятие, как клубок 
пестрых ниток, которое бы так полно и в такой 
художественной форме могло выразить мысль 
человека о многообразии мира. 

не впадая в простоту нартовского бытия, 
следует особо обратить внимание на эпизоды с 
летающими башнями. Это один из самых ярких 
повествований сказаний. на этих небесных объ-
ектах странствуют красавицы, которых пытают-
ся добиться доблестные нарты. взять хотя бы 
писанную ликом Аколу, которая, «распуская 
крылья», совершает круги по небу. 

но образ этой небесной путешественницы 
блекнет перед красавицей Косер. Это настолько 
показательный и зрительный образ, что в его к. 
происхождении мало кто усомнится. а посему 
следует привести этот фрагмент эпоса в доста-
точной полноте, когда речь идет о сватовстве 
сослана к красавице косер. но она была не из 
простых нартовских невест, а представляла со-
бой ярких и креативных небожительниц. далее 
текст повествует: «вошла в свою летающую 
башню красавица косер. Поднялась она на баш-
не в небо. тогда собрались нарты, посмотреть 
на это диво, а она такое слово сказала им: “ста-
ну я женой того, чья стрела долетит до меня”». 
у нартов благодаря небожителям появилось 
особое оружие, чьи стрелы обладали характер-
ным свистом и высокой поражаемостью. Поэто-
му небесная стрела достигла цели. сослан 
устремился к башне. а далее по тексту, начиная 
с предупреждения косер: «Подожди, безумец, 
подожди. не сумеешь ты управлять моей баш-
ней». 

башня косер больше всего напоминает кос-
мическую станцию или летающую тарелку, ко-
торая барражирует по небу, отслеживает ситуа-
цию, находясь в прямой видимости с земли. 

оттуда ее можно поразить оружием, которое 
есть только у сослана (опять же дар небожи-
телей). его необычная стрела достигает баш-
ни, и она спускается на землю. обращает вни-
мание и то, что башня управляема, и ею может 
манипулировать только специально обучен-
ный человек. летающие в своих башнях кра-
савицы долго будоражили воображение нар-
товских героев. 

космическую тему в нартовских сказаниях 
нельзя представить без такого персонажа, как 
Сырдон. нарты его своим никогда не считали и, 
несмотря на его бедовый и враждебный нрав, 
воздерживались от его уничтожения, зная, что 
тот может дать дельный совет, помочь выйти из 
ситуации. и здесь же его родственные связи с 
тем же балсаговым колесом, которому дана ко-
манда на ликвидацию сослана. опять же выгля-
дит, что этот персонаж был земным наблюдате-
лем небожителей, и по его указке вершились 
дела по поощрению или наказанию. в заключи-
тельных вариантах сказаний сырдон не фигу-
рирует. востоковед и. с. лисевич фиксирует в 
китайской устной и письменной традиции такие 
же мотивы «сынов неба», стоящих у истоков ци-
вилизации, создания и использования сложных 
аппаратов и приспособлений, автономно дей-
ствующих механизмов, передвижения по небу в 
странных машинах. в отношении шумерской, 
древнеиндийской и некоторых других цивили-
заций писателями и журналистами уже дела-
лись фантастические выводы о палеовизитах, 
летательных аппаратах и внеземных контактах. 
тем не менее, этнолог н. н. велецкая истолко-
вывает все эти мотивы как мифологические 
представления о связях рек и морей с космиче-
ским миром предков и их восприятие как сред-
ства переправы в него, отражение архаичных 
ритуальных действ, в том числе отправки по-
сланца на «тот» свет. 

Лит.: сн. 1978; нарты. огЭ. кн. 2; д ю м е з и л ь. 
оЭм; ч и б и р о в. дПдко; ц х о в р е б о в З. л. космого-
ния осетинского нартовского общества. автореферат 
канд. дис. м., 1989; его же: космологические мотивы в 
цикле нартовских сказаний о безымянном сыне урузмага // 
иЮонии. вып. XXXIV. тб., 1990; к а б и с о в р. с. к во-
просу о мировоззренческих мотивах в осетинском нартском 
эпосе. цх., 1972; к у л у м б е г о в р. П. сказания о нар-
тах — хроника контактов с внеземными цивилизациями // 
республика. № 65–66. 2018; л и с е в и ч и. с. древние 
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мифы глазами человека космической эры // сЭ. 1976. № 2. 
с. 139–150; в е л е ц к а я  н. н. языческая символика сла-
вянских архаических ритуалов. м., 1978. с. 171–173, 207. 

к. Ю. рахно
б. к. харебов

КОСМОГОНИя НАРтОВСКОГО ЭПОСА. 
существовало мнение, что в «нартиаде» отсут-
ствует интерес к космогонии. такую мысль вы-
сказывал, в частности, литературовед м. вай-
скопф. тем не менее и в царциатском, и в 
нартовском эпосе есть рассказы о начале тво-
рения и упорядочения мира. н. а. Джанаева, 
напротив, рассматривает «нартиаду» как сви-
детельство существования у осетин космого-
нии. 

Эпические сказания о Царциата представ-
ляют собой мифы о сотворении мира, появле-
нии человека и развитии общества, о борьбе 
первочеловека за выживание, и о развитии куль-
туры. они повествуют о возникновении все-
ленной и жизни на земле, об образовании при-
родных объектов, о появлении человека и его 
борьбе за выживание. в них рассказывается о 
появлении различных обычаев и традиций. По 
представлениям осетин, царциата предшество-
вали эпическим нартам. 

к. н. э. давно интересует ученых самой раз-
ной направленности. есть интересные работы, 
исследования по теме, а проф. З. л. Цховребов 
защитил диссертацию. он считает, что вопросы 
системности космогонических представлений 
составляют в комплексе так называемую «мо-
дель мира» культуры носителей нартовской 
эпической традиции. анализ к. н. э. позволяет 
говорить о двух пространственных моделях: 
вертикальной и горизонтальной. основу верти-
кальной модели составляет нартовский универ-
сум, представляющий собой совокупность вер-
тикально расположенных миров. верхний мир 
(небесный пантеон) к. н. э. представлен самой 
значительной фигурой — Богом богов. он ма-
лоактивен, лишен индивидуальных черт и боль-
шей частью действует через окружающие его 
небесные духи. Первый среди них — Уастыр-
джи — посредник между богом богов и нарта-
ми, через которого верховный бог передавал 
свои указы и распоряжения сотворенным им же 
миру и людям. в центре нартовского поселения, 
организующего нартовский универсум в гори-

зонтальном и вертикальном разрезе, растет чу-
додейственное Мировое древо, средствами ком-
муникации связанное с верхними божествами. 
согласно космогоническим представлениям, 
временный континуум нартов охватывает пери-
од от эпохи первотворения до «разрыва» с не-
божителями (закончившегося трагедией для 
нартов), перехода нартов от мифического вре-
мени в историческое время, уничтожения всех 
существ мифической эпохи (уадмеры, гумиры, 
великаны) и превращения хаоса в космос. ха-
рактерно и то, что если в начале нарты храбро 
сражались за порядок, в котором воплощены их 
ценности и образ жизни, то с течением времени 
они начинают бороться против порядка, уста-
новленного «сверху» богом и другими небожи-
телями. горизонтальная модель строится на 
противопоставлении обитаемой нартами части 
земли с другими ее частями, заселенными враж-
дебными нартам существами. горизонтальная 
модель нартовского универсума представлена в 
виде круга, в центре которого находятся дере-
вья, лестницы в небо или башня, а поодаль от 
них — стальной дворец или большой нартов-
ский дом с характерной для дома конфигураци-
ей (четыре угла, восемь граней). в центре круга 
живут нарты, а за центром расположена перифе-
рия, заселенная враждебными нартам народами. 
к. н. э. восходит к индоиранскому культурному 
миру, ее подробный анализ подтверждает утвер-
дившееся в науке положение о скифо-иранских 
источниках формирования нартовского эпоса. 

об индоиранской мифологической тради-
ции свидетельствуют и параллели между трех-
членной структурой нартовского общества и 
представления нартов о трех космических плоско-
стях (небесной, наземной и водно-подземной). 
впервые указал на их соединение Ж. Дюмезиль. 
«все они живут на одном горном склоне — ах-
сартагката вверху, алагата посередине, бората 
внизу, составляя три квартала или три села, по-
стоянно связанные друг с другом, — «верхние 
нарты», «средние нарты», «нижние нарты» 
(«уæллаг нарт», «астæуккаг нарт», «дæллаг 
нарт»)». ф. Таказов замечает, что это такое же 
деление, как в германо-скандинавской мифоло-
гической системе: асгард — верхний мир, где 
живут боги; мидгард — средний мир, где живут 
люди; хель — нижний мир, маркер мира умер-
ших, подземелья. 
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на к. н. э. осетин определенное влияние ока-
зало христианство. согласно некоторым дигор-
ским вариантам, бог сотворил мир гласом: «ве-
ликий бог сотворил мир гласом (криком) своим: 
своим умом, волей и словом. во главе истинного 
мира он поставил барастура, для далимонов — 
фидбилиза, а над ложным миром — человека, а 
над всеми ими стоит сам (бог), наблюдает за их-
ними деяниями и судит их». 

влиянию позднейших религий подвергся и 
вариант, записанный к. Гутиевым, согласно ко-
торому давным-давно во вселенной царили без-
молвие и тьма. По божьему велению она озари-
лась блеском луны, мерцанием звезд, а с одного 
ее конца до другого пролег Млечный путь. За-
тем зажглась заря, и в голубом небе появился 
солнечный круг. когда рассеялись светлые тени 
ночных светил, упала с небес горячая искорка, 
достигшая земли и превратившаяся в черный 
пепел. из этого пепла бог сотворил нартов (лю-
дей), а из слез, пролитых небом, возникло на 
земле все остальное — и горы и реки, деревья и 
фрукты, травы и злаки; появились звери. от 
солнечного тепла ожил спящий до того океан, 
пробудился покровитель его — Донбеттыр. и 
дал бог людям ум и силу, счастье и несчастье. 

ярко выраженный космогонический под-
текст имеют знаменитые пляски нартов. хотя в 
эпосе о нартах преобладает героико-мифологи-
ческое начало, нарты тоже причастны к творе-
нию мира в его современном виде. например, 
Сайнаг-алдар убивает Хамыца ножом темной 
ночью. «от ножа отлетел кусочек (с тех пор на 
небе появился месяц — кусочек ножа аладжы-
ко)». благодаря мечу Батрадза море становится 
красным, и многие другие особенности миро-
здания обязаны своим происхождением нартам. 

Лит.: нк. 1989. с. 16; сн. 1978; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 279; д ж а н а е в а. некоторые. с. 105; д ю м е з и л ь. 
оЭм; ч и б и р о в. дПдко; ц х о в р е б о в З. л. космого-
ния осетинского нартовского общества. автореферат канд. 
дис. м., 1989; его же: космологические мотивы в цикле  
нартовских сказаний о безымянном сыне урузмага //  
иЮонии. вып. XXXIV. тб., 1990; ц х у р б а т и З. л. мотив 
мирового дерева в осетинском нартовском эпосе // Nartamongӕ. 
аои. 2005. Vol. 3. № 1–2; т а к а з о в ф. м. мифологические 
архетипы модели мира в осетинской космогонии. вл., 2014; 
в а й с к о п ф м. Писатель сталин. м., 2001. с. 183. 

б. к. харебов 
к. Ю. рахно

КОтАеВ григорий сесеевич [ХЪОтАйты 
сесейы фырт григол (1926–1992)] — засл.  
худ. гсср, нх рЮо, 
лауреат гос. премии  
им. к. л. хетагурова, 
общественно-политиче-
ский деятель, один из 
основателей фонда 
возрождения Южной 
осетии и газеты «вест-
ник Южной осетии». 

к. окончил цхин-
вальское художествен-
ное училище (1945), 

ф-тет монументально-декоративной живописи 
ленинградского высшего художественно-про-
мышленного училища им. в. и. мухиной (1956). 
работал завучем и директором цхинвальского 
художественного училища (1958–1971). 

к. был и талантливым публицистом, сатири-
ком, писал на русском и осетинском языках. инте-
ресны его искусствоведческие статьи о и. е. репи-
не, в. м. васнецове, м. с. Туганове и др. 

в числе главных тем творчества к. непре-
менно присутствовал национальный колорит, 
народная героика, образы незаурядных лично-
стей. его портретные работы имеют свой инди-
видуальный почерк. в портретах людей, про-
славивших осетию на ниве науки, литературы и 
культуры («коста хетагуров», «васо абаев», 
«махарбек туганов», «Юрий кучиев», «нафи 
джусойты», «людвиг чибиров» и др.), нагляд-
но видно осмысление внутреннего мира изобра-
жаемого человека. 

к. была создана галерея парадных портретов 
аланских царей XI–XII вв. урдура, его сына 
дургуллеля великого, худана, ос-багатара, гру-
зинской царицы аланского происхождения бурду-
хан и др. в историческом полотне «сослан-давид 

г. с. котаев

роспись на тему нартиады. худ. г. котаев, 
у. гассиев. 1958–1959 гг.
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и тамара», написанном совместно с б. санакое-
вым и м. гассиевым, автор запечатлел выход 
царицы тамары и встречающего ее сослана-да-
вида — аланского царевича из рода царазонта, 
мужа и соправителя царицы тамары. 

в 1958–1959 гг. вместе с художниками ума-
ром Гассиевым и михаилом кокоевым к. уча-
ствовал в росписи интерьеров Юго-осетинско-
го госдрамтеатра. росписи на темы осетинского 
нартовского эпоса вылились в живописные 
формы, созвучные архитектуре театра. По мне-
нию искусствоведа м. Плиевой, фотографии 
эскизов «сказитель», «яблоня нартов», «Поход 
нартов», «Пир нартов» свидетельствовали о 
принципиальной выдержанности продуманной 
композиции. не менее интересна и пластиче-
ская трактовка росписи с ее декоративностью 
линий, мастерством в изображении движений, 
позитивным подходом к теме. в 2005 г., в пери-
од грузино-осетинского конфликта, театр сго-
рел, а вместе с ним погибли и замечательные 
росписи его интерьеров. 

Соч.: каталог выставки. цх., 1989 (в соавт. с елиашвили 
н., бекоевой р.); григорий котаев. наследие (к 90-летию со 
дня рождения художника]. каталог. цх., 2017. 

Лит.: ч и б и р о в л. а. григорий котаев. Жизнь во 
благо народа. цх., 2017; к у л у м б е г о в р. П. григорий 
котаев. художник. Патриот. гражданин // республика. 2016. 
№ 29–31; П л и е в а м. григорий котаев — жемчужина изо-
бразительного искусства алании // григорий котаев. насле-
дие (к 90-летию со дня рождения художника). каталог. цх., 
2017. с. 3–28. 

 л. к. гостиева

КОтеЛ [ЦУАйНАГ] — одна из самых боль-
ших драгоценностей нартов. согласно кадагу 
«батрадз и котел», Бората нашли в лесу мед-
ный к. и не смогли сдвинуть его с места целым 
родом, но Батрадз принес его на плече. бората 
не могли выпить и четверть этого к., а батрадз 
выпил одним духом его содержимое. 

в кадаге «уастырджи и безносый маргудз» 
герои совершили поход за военной добычей — 
волшебным к. достигнув берега реки, они уви-
дели издали нечто сверкавшее подобно солнцу. 
Подойдя ближе, Маргудз говорит Уастырджи: 
«Это не солнце, а медный котел, но такой котел, 
что напитка, однажды сваренного в нем, хватает 
на семь лет, и потому каждый день сколько ни 
пей, а котел делается все полнее и полнее… со-

кровищем наших предков был этот большой ко-
тел, но силой отняли его у нас донбеттыры» 
(вариант — великаны). если напитком из этого 
к. смачивали лоб новорожденного, то ребенок 
целый год не нуждался в грудном молоке. о по-
хищении у нартов золотом обитого к. пишет в 
одной из работ м. Туганов. 

согласно другому варианту сказания, у мар-
гудза и шести его братьев нарты похитили чудес-
ный к. Пришедший на помощь ему уастырджи 

надочажная цепь с котлом
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превратил маргудза в гигантского орла, а себя в 
лису. когда они появились в Селении Нартов, 
нарты погнались за лисицей, а в это время орел 
бросился с вершины горы, схватил когтями к. 
за ушки, поднял его в небо и унес. 

в к. не только готовили еду, но и варили 
пиво. При этом большие к. нарты, как и скифы, 
ставили обычно у берега реки. многие из нар-
тов желали завладеть им как драгоценностью. в 
таких ситуациях договаривались отдать к. тому, 
кто вскипятит в нем воду без огня. однажды к. 
наполнили льдом, пытались вскипятить, но ни-
кто не сотворил чуда. в этот момент появился 
батрадз, который заявил о результате своего по-
хода: убил семерых уациллата, затем семерых 
уастырджита и семерых мыкалгабырта. При 
упоминании каждого действия батрадзом жела-
емый процесс в к. продвигался на одну стадию: 
тает лед, поднимается пар, затем в к. начинает 
кипеть вода, и батрадз забирает к. вместе с ков-
шом. 

традиция изготовления к. восходит к скиф-
ской эпохе. большие бронзовые к. с двумя руч-
ками археологи обнаружили в скифских курга-
нах. истоками своими нартовские пивоваренные 
к. восходят к аналогичным скифским к., пора-
жавшим величиной. 

в истории зафиксирован случай, как скиф-
ский царь ариант, желая узнать численность 
населения, собрал с каждого из них по одному на-
конечнику стрелы и велел из них сделать огром-
ный сосуд — медный к., который был изготов-
лен в Эксампее и поставлен в местности 
«священный путь». «кто не видел этого сосу-
да, — сообщает Павсаний, — тому я опишу: он 
свободно вмещает 600 амфор, а толщина этого 
скифского сосуда — шесть пальцев». По сло-
вам Геродота, скифы варили туши жертвен-
ных животных в огромных «священных» к. 
емкостью в триста амфор (граков). большие 
бронзовые к. (некоторые с двумя ручками) ар-
хеологи обнаружили в междуречье днепра и 
Южного буга. чаши-к. широко представлены 
в сарматских захоронениях на юге россии. как 
свидетельствуют гробницы кафьярского и 
нижне-архызского городищ, сарматам были 
известны и пивоваренные к. 

в прошлом были известны чугунные к., 
которые подвешивались на надочажной цепи, 
и большие пивоваренные к. из кусков листо-

вой меди разной конструкции: остро- и пло-
скодонные, эллиптические с двумя ушками. 
к. символизировали неиссякаемое изобилие и 
счастье. 

в горной осетии до недавнего времени со-
хранялись огромные медные к. к. большого 
объема делали и из 5-копеечных монет, из квад-
ратных кусочков красной меди, клепанные мед-
ными гвоздями. в сел. дзомаг был к. (бедзейы 
аг), в котором свободно размещались четыре 
взрослых человека. 

Потеря к. означает потерю счастья и досто-
инства. в «кадаге о уастырджи и маргузе» 
(«уастырджи æмæ мæргъуыцы кадæг») герои 
ищут к. предков, забирают его обратно у раз-
бойников: смысл сюжета заключается в необхо-
димости борьбы за счастье и настойчивом поис-
ке истины. в европейской мифологии и эпосах, 
например, в легендах о короле Артуре и рыца-
рях «круглого стола» такой чашей является гра-
аль. грааль — одно из воплощений кельтского 
чудесного к. Этот к. имел силу давать жизнь, 
обеспечивать обильной пищей и даровать его 
обладателю редкую удачу. им обладали боги и 
богини, но он потом снова и снова утрачивался. 
скрываемый и снова находимый, он пребывал в 
самом центре древних кельтских мистерий. в 
кельтской традиции котел являлся одной из 
главных чудесных вещей. 

во время экспедиционной поездки в кудар-
ское ущелье б. а. Алборов видел в сел. часавал 
(фæзы хъæу) к., выдолбленный из камня. Этот 
оригинальный экспонат также ассоциируется с 
чашей грааля. 

большие медные к. религиозно-культового 
характера сохранились на территории казахста-
на, в частности в мемориальном комплексе в 
средневековом городе яссы. сравнительное 
изу чение топонимов является «своеобразным 
свидетельством живучести скифо-сакских куль-
турных традиций» (Уарзиати). 

Лит.: архив Юонии, п. 116, л. 87–88; нк. иаЭ. 3.  
с. 574–575; нк. иаЭ. 5. с. 711. сн. 1978. с. 429; нк. 1995. 
с. 384; онс. 1948. с. 474; г е р о д о т. история; р а е в с - 
к и й. очерки. с. 113–114; к у з н е ц о в в. а. очерки исто-
рии алан. ордж., 1992; т у г а н о в. литературное наследие; 
г р а к о в б. н. скифы. научно-популярный очерк. м., 1971. 
с. 109; р и д. артур. с. 184; у а р з и а т и. Пмо. с. 175;  
м э т т ь ю з д. традиция грааля. м., 1997. с. 19. 

 л. а. чибиров
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КОЦОеВ мусса [КОЦОйты муссæ] — ска-
зитель, уроженец сел. гизель рсо-а. от него в 
1920 г. б. Алборовым записан кадаг «безымян-
ный сын урузмага» («уырызмӕджы ӕнӕном 
лӕппу»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 135, д. 348,  
л. 35–37. 

 и. б. 

КОЧИеВ константин карленович [КОЦты 
къарлены фырт константин (1960)] — этнограф-
осетиновед, с. н. с. Юонии, работал в Предста-

вительстве рЮо в мо-
скве, с 1994 — гос. 
советник Президента 
рЮо. 

к. окончил истори-
ческий ф-тет ЮогПи 
(ныне Юогу) (1982), 
аспирантуру институ-
та истории, археологии 
и этнографии ан гсср 
(1985). область основ-
ных научных интере-

сов к. — исследование пантеона скифо-алано-
осетинского мира, скотоводческих культов 
осетин и связанных с ним обычаев и обрядов, 
вопросы нартоведения. Под его научной редак-
цией были изданы на русском языке книги об 
аланах а. алеманя, г. Рида, к. с. Литтлтона и 
л. а. Малкор. 

в исследованиях о пшаво-хевсурском боже-
стве иахсари к. установлено, что под этим свя-
тым подразумевалось перешедшее к пшавам и 
хевсурам военное божество предков современ-
ных осетин «ахсар». Причинами сохранения 
культа этого божества в Пшаво-хевсуретии при 
исчезновении такового на его исторической 
прародине — осетии он видел в особенностях 
исторического развития, идеологических пред-
ставлениях в средневековой алании, с одной 
стороны, и горных племен восточной грузии — 
с другой. По мнению к., существует связь меж-
ду пшаво-хевсурским божеством иахсари и об-
разом нартовского Батрадза. 

в статье «сырдонова арфа» к. исследованы 
двенадцатиструнный фандыр, в сопровожде-
нии которого исполнялись эпические сказания, 
и образ Сырдона, выступавшего в нартовском 
эпосе как первый слагатель кадагов и создатель 

фандыра. Происхождение от речного духа, спо-
собность к оборотничеству, проживание вне 
нартовского селения, склонность к травестизму 
позволили ученому рассмотреть этот образ в 
свете шаманистских представлений, что, в свою 
очередь, дало основание для постановки вопро-
са об отношении арфы и поэтических упражне-
ний сырдона к его магической практике. По 
мнению к., двенадцатиструнный фандыр в осе-
тинских представлениях выступал как магиче-
ский инструмент, сведения нартовского эпоса о 
нем отражали использование его в обрядовых 
действах, типичных для шаманской ритуальной 
практики. им отмечено, что бытование арфы у 
обских угров связано с историческими контак-
тами скифо-сарматов (древних иранцев) с фин-
но-уграми. 

в статье «нарты и ваюги в селении лац: на 
границе двух миров» к. вместе с соавтором  
Ю. а. Дзиццойты проанализировано и преда-
ние, связанное с менгирами у сел. Лац. в статье 
отмечено, что эти пограничные камни, называе-
мые «цыртыта», были принесены и установлены 
с четырех сторон вокруг селения великанами — 
ваюгами по велению эпических нартов, перво-
поселенцев лаца. камни обозначали границы 
селения, которые ваюгам было заказано престу-
пать, но и жители лаца, выходившие за «цыр-
ты», рисковали быть похищенными ваюгами. 

авторами статьи это предание сопоставлено 
с кадагом о путешествии Сослана в Страну 
мертвых, от которого ваюги требовали постро-
ить замок (ограду) и по его четырем углам по-
садить листья растущего в преисподней Аза-де-
рева. ими установлена связь предания о 
происхождении «цыртов» лаца с космологиче-
скими представлениями, а также реконструиро-
ван древнеосетинский ритуал освоения терри-
тории посредством воссоздания модели мира 
для защиты от хаоса, деструктивного начала, 
царящего вовне и представленного в осетин-
ском предании наследниками древнеиранского 
бога смерти вайю — ваюгами. 

Соч.: из истории скотоводческих культов осетин. фал-
вара // Юонии. вып. XXIX. тб., 1985; тутыр — владыка 
волков (к вопросу о генезисе и стадиальной трансформации 
культа) // иЮонии. вып. XXXI. тб., 1987; к вопросу о 
пережитках культа барана у осетин // иЮонии. вып. 
XXXII. тб., 1988; новые этнографические материалы к осе-
тинской космологии // вопросы иранистики и алановедения. 

к. к. кочиев
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вл., 1990 (в соавт. с дзиццойты Ю. а.) с. 50–52; Пшаво-
хевсурское божество иахсари // международная конферен-
ция по осетиноведению, посвященная 200-летию со дня 
рождения а. м. Шегрена. вл., 1994; реликт дохристианской 
религии алан в Пшав-хевсуретии (иахсар / ахсар) // иЮо-
нии. вып. хххV. цх., 1998. с. 113–124; сырдонова арфа // 
Studia Iranica et Alanica. Festschrift for Prof. Vasilij Ivanovich 
Abaev on the Occasion of His 95th Birthday. (Serie Orientale 
Roma, LXXXII). Rome, 1998; нарты и ваюги в селении лац: 
на границе двух миров // Nartamongæ. аои. вл., 2005. т. III. 
(в соавт. с Ю. а. дзиццойты). с. 141–150; скифский арес 
на кавказе // Eurasia Scythica. вл., 2006. т. 1. № 1; опыт осе-
тиноведческого комментария к рассказу геродота об Эксам-
пее и котле арианта // Nartamongæ. аои. т. VI. № 1–2. вл., 
2009. с. 319–345; сырдонова арфа // Nartamongæ. аои. 
2014. № 1–2. 

Лит.: т у а л л а г о в. скифо; оЭЭ. 2013. 
 л. к. гостиева

КРАСА МИРА [БÆСты РÆСУГЪД] — пер-
сонаж эпоса, дочь уасп-алдара, любовница Со-
зырыко. в кадаге «Поход урызмага и хамыца» 
(«уырызмæг æмæ хæмыцы балц») нарт Урыз-
маг выбрал ее себе в жены, но из-за проклятия 
Шатáны ее унесло рекой. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 838; нк. иаЭ. 6. с. 487. 
и. б. 

КРАСА НеБА [АРВы РÆСУГЪД] — небес-
ная красавица, племянница Бога, жена нарта 
Бора, мать Уархага и Уархтанага. в кадагах 
«война далимонов» («дӕлимонты хӕст»), «ах-
сар и ахсартаг у далимонов» («Ӕхсар ӕмӕ 
Ӕхсӕртӕг дӕлимонтӕм») к. н. — старая власт-
ная женщина. она подарила своему внуку Ах-
сартагу волшебное кольцо. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 87, 97, 101, 123, 129, 470. 
и. б. 

КРАСАВИЦА АВАРИИ [АУАРИ РÆСУГЪД 
(диг.)] — персонаж эпоса, дочь Бурафарныга, 
жена Зивага из рода Ахсартаггата. упоминает-
ся в кадаге «Зеваг и красавица аварии» («Зевæг 
æмæ ауари-рæсугъд»). 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 420–425, 699. 
и. б. 

КРАСАВИЦА АЦИРА / АЦАРА [АЦÆРА  
(ир.) / АЦИРА-РÆСУГЪД (диг.)] — в кадаге 
«Происхождение нартов» («нарти рантæсæн») 

является дочерью Донбеттыра, матерью Урыз-
мага и Хамыца, а в кадаге «созырыко и дочь 
бурафарныга ацара» («созырыхъо æмæ 
бурæфæрныджы чызг ацæра») — дочерью Бу-
рафарныга. см. Дзерасса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 22–25, 524; нк. иаЭ. 2. с. 812. 
и. б. 

КРАСАВИЦА ЗАЛИХАН [ЗАЛИХАНы-
РÆСУГЪД]. см. Залихан, Залихан-красавица. 

КРАСАВИЦА САЛХА [СÆЛХÆйы РÆ-
СУГЪД] — дочь нарта Челахсартага из кадага 
«нарт сослан и красавица салха» («нарты со-
слан æмæ сæлхæ-рæсугъд»). к. с. сама избрала 
себе жениха, пленившего ее сердце игрой на 
фандыре. Жених был смертельно ранен в схват-
ке с Донбеттыром и умер в объятиях любимой, 
после чего она покончила с собой (пробила 
сердце стальными ножницами) на его могиле. 
Похоронили их вместе. в преданиях к. с. ста-
вит условие, что выйдет замуж за того, кто су-
меет три года содержать своего коня, и затем 
пригонит стада кас-кумыков. Это требование 
выполнил сын борагана (вариант — сын 
Кулбадаг-ус), маленький Цопан. еще в одном 
варианте сказаний к. с. стала женой Сослана. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. III. с. 63; нк иаЭ. 2. с. 237–
243; с о к а е в а д. в. легенды и предания осетин: контекст 
традиции: монография. вл., 2010. с. 35–83. 

а. х. 

КРАСАВИЦА САХ [САХы РÆСУГЪД] — 
сказочно красивая, изящная девушка. в кадаге 
«батрадз и красавица саха» («батрадз æмæ 
сахы рæсугъд») к. с. является дочерью Бура-
фарныга и женой Батрадза. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 262–263, 641. 
и. б. 

КРАСАВИЦА ФАтИМА [ФАтИМÆ-РÆ-
СУГЪД] — персонаж эпоса, дочь Бурафарныга 
из кадага «нарт хамыц и нарт батрадз»  
(«нарты хæмыц æмæ батрадз»), где обижен-
ный Арахдзау покинул дом бурафарныга. По-
следний обещал выдать свою дочь к. ф. за того, 
кто вернет ему арахдзау. в другом тексте «бо-
рата и ахсартаггата» («нарти Æхсæртæггатæ 
æма бориатæ») такое имя носит девушка из 
рода Ахсартаггата, жена фунуктиза. согласно 
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сюжету сказания «как уастырджи украл девуш-
ку из бората» («уастырджи борæты чызджы 
куыд аскъæфта»), к. ф. — златовласая дочь Ал-
бега из рода Бората. ее похитил Уастырджи. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 480–481, 662; нк. иаЭ. 5. с. 701, 
708. 

к. р. 

КРАСАВИЦА ЧеРНОй СКАЛы [САУ Ай-
НÆГы РÆСУГЪД, АйНÆГИ САУ РÆ-
СУГЪД (диг.)] — дочь хозяина черной скалы 
Саулага из кадага «Песнь ацамаза сына уаз» 
(«уази фурт ацæмæзи зар»); позже стала женой 
Ацамаза. в эпосе она известна как Агунда, но в 
кадагах «Песня красавицы черной скалы» 
(«сау айнæги расугъди зар») и «Песня сына 
аца, ацамаза» («аци фурт ацæмæзи зар») про-
ходит как к. ч. с. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 372–373, 512, 513. 
к. р. 

КРеПОСтЬ ГОРИ [ГУРы ФИДАР (ир.) / 
ГОРИ ФеДАР (диг.)] — эпическая неприступ-
ная твердыня; является и крепостью, и городом. 
в одних вариантах кадагов крепостью владеет 
Сайнаг-алдар, в других — неприятели нартов, в 
третьих — сами нарты. в к. г. от Батрадза пря-
чутся ангелы. ее взятие приписывают батра дзу 
и Сослану, а в некоторых текстах — Челахсар-
тагу, Бурафарныгу. 

в одном из кадагов сын Хамыца сослан по-
ставил целью жениться на красавице Агунде, 
которая жила в к. г., но чтобы овладеть непри-
ступной крепостью, ему следовало закалить 
себя. и вот, «закалившись, сослан пошел на го-
род гори, велел зарядить собой пушку и выстре-
лить, влетел в город, перебил жителей, унес бо-
гатство и взял в плен красавицу агунду, которую 
сделал своей женой». в других текстах вместо 
сослана выступает батрадз, а хозяином крепо-
сти является сын хыза и отец агунды — челах-
сартаг. Шатáна после ухода мужа в годичный 
поход ночь проводила в к. г., а днем уходила в 
Селение Нартов. 

согласно исследованиям Ю. Дзиццойты,  
к. г. отсутствует в других национальных верси-
ях. в осетинском, как об этом пишут в. ф. Мил-
лер, в. и. Абаев, Ю. дзиццойты, занял место 
крепости Хыз. Причину замены в. абаев видит 
в следующем: «Это уже вполне реальный, хоро-

шо известный город и древняя крепость в вос-
точной грузии. есть ли какие-либо историче-
ские данные об осаде этого города, о войне под 
его стенами? да, есть. в начале XIV в. гори был 
осажден и взят аланским предводителем ос-
багатаром… осада и взятие гори в хIV в. было 
таким крупным событием, молва о котором дале-
ко разнеслась и долго жила в народе. естествен-
но, что некоторые рапсоды-«модернизаторы» 
стали фантастический рассказ о борьбе сослана 
и батрадза под хызовой крепостью приурочи-
вать к хорошо известной и памятной борьбе под 
крепостью гори». таким образом, название 
«крепость гори» превратилось в условное на-
звание двух других крепостей. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 112–117, 148–156, 250–256, 803; 
нк. иаЭ. 4. с. 318, 416, 517; нк. иаЭ. 5. с. 116–122; сскг. 
вып. V. 1. C. 55; м и л л е р. оЭ. I. с. 147; а б а е в. ит. 1990. 
с. 362–363; д з и ц ц о й т ы Ю. а. крепость гори в осетин-
ском нартовском эпосе // воф. 2017. с. 308; б я з ы р т ы. 
нарты. 104 ф. 

л. а. чибиров

КРеПОСтЬ КАЛДА. см. Калда крепость. 

КРеПОСтЬ УАРП. см. Уарп. 

КРеПОСтЬ ХыЗ. см. Хыза крепость. 

КРеСЛО УРыЗМАГА [УыРыЗМÆДЖы 
КЪÆЛÆтДЖыН] — связанный с нартами 
объект искусственного происхождения, камен-
ное кресло с круглой спинкой и подлокотника-
ми в известном нартовском Ныхасе в сел. Лац. 
каменные глыбы на ныхасе были явно природ-
ного происхождения со следами ручной дея-
тельности. но их специально собрали на высо-
кой площадке в центре селения и, более того, даже 
пытались приложить к ним руки. на естественном 
пригорке массивные камни сложены в три этажа 
длиной в 15 метров, шириной — 6 метров. в пер-
вом ряду — двадцать, во втором — одиннадцать и 
в третьем — три. самое почетное и массивное 
кресло принадлежало будто бы мудрому нарту 
Урызмагу. на каменных подлокотниках видны 
искусственные выемки для локтей. глубокая, 
удобная выемка для сидения, безусловно, вы-
мыта речной водой, но, по словам г. и. Кусова, 
общее впечатление такое, будто это кресло спе-
циально сделали для нартовского богатыря. 
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восседать вместо нартов на этих сидениях счи-
талось святотатством. 

в эпосе кресло старейшины нартов урызма-
га упоминается неоднократно. оно золотое, рез-
ное или из слоновой кости с позолотой. в голод-
ный год, когда урызмаг в своем доме устроил 
пиршество для нартов, Шатáна переодела сво-
его мужа и посадила его в кресло во внутреннем 
углу мужской половины хадзара, откуда урыз-
маг руководил застольем. видя ужасное поло-
жение нартов, урызмаг в гневе покидает ныхас 
и возвращается домой (в центр мира). в иных 
текстах он возвращается домой после военного 
(годичного) похода. войдя в дом, бросился 
урызмаг «в гневе на свое золотое кресло с ло-
котниками, и оно сломалось под ним». кресло 
(трон) в архаическом сознании ассоциируется с 
незыблемостью и защитой. на нем мог сидеть 
только глава дома, патриарх, вождь, царь. оно 
вбирало в себя функцию центра мира, Мирового 
древа. разрушение кресла (трона) символизиро-
вало приход в дом, общину, государство внеш-
него хаоса, ослабление энергии космоса. 

в прошлом в осетии у каждого уважаемого 
старшего большой или малой семьи было по-
четное кресло в хадзаре, в которое кроме него 
никто не имел право садиться. 

мегалитические сиденья часто использова-
лись как троны или сиденья вождей у народов 
европы и кавказа. например, в сванетии крес-
лообразные камни использовались в качестве 
сидений для старейшин и князей во время на-
родных сходов (хабаетский памятник и др.). на 
территории бывшей Запорожской сечи, на ле-
вом берегу днепра, напротив острова хортицы, 
на вершине скалы находилось «кресло сагайда-
ка», то есть казачьего гетмана П. конашевича 
сагайдачного. оно представляло собой грубо 
обработанный камень, в котором были выдол-
блены сиденье, подножка и подголовник. близок 
к нему и каменный княжеский престол на го-
спосветском поле в каринтии, на котором еще с 
VI в. сидели словенские языческие князья и вер-
шили суд. там же происходила и их инаугурация. 
сюда же относится трон аттилы — загадочное 
мраморное сиденье, высеченное из единого ку-
ска камня. оно находится на острове торчелло в 
венецианской лагуне, на территории Провинци-
ального музея торчелло, датируется V в., и на 
нем восседал трибун островного магистрата во 

время совещаний. я. в. чеснов также отмечает 
широкое распространение мегалитических сиде-
ний в индонезийском мире, у народов индокитая 
и на северо-востоке индии. так, например, в ас-
саме такие мегалитические сидения служили 
тронами, на которых восседали вожди. рамакам-
хенг, основатель централизованного тайского го-
сударства в XII в., вершил дела сидя на каменном 
троне в окружении своих придворных. мегалиты 
на плато чаннинь в северном лаосе, по представ-
лениям живущих сейчас там людей, служили си-
деньями вождей древнего народа кхатуонгов, при-
чем на центральном восседал верховный вождь. 
см. Ныхас. «Чашечный камень». 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 91, 529; к у с о в г. и. я хочу вам 
доверить тайну. вл., 1992. с. 162–163; его же: неизвестная 
осетия: необычные экскурсии по республике северная 
осетия-алания. вл., 2006. с. 273–274; ц а г а р а е в. Золотая 
яблоня. с. 69, 74; Э в а р н и ц к и й д. и. Запорожье в остат-
ках старины и преданиях народа. сПб., 1888. ч. 1. с. 136;  
б о р м., т о м а ж и ч и. венеты и этруски: у истоков евро-
пейской цивилизации. сПб.-м., 2008. с. 335, 340–341; о р - 
б и н и м. славянское царство. м., 2010. с. 61; M ü l - 
l e r  Ad. Venice, Her Art Treasures and Historical Associations: 
A Guide to the City and the Neighbouring Islands. Venice, 1882. 
P. 323; и н а л - и п а Ш. д. страницы исторической этногра-
фии абхазов. сухуми, 1971. с. 185; ч е с н о в я. в. истори-
ческая этнография стран индокитая. м., 1976. с. 227, 231. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

КРИВОй ВеЛИКАН [СОХЪХЪыР, СО-
ХЪУыР УӔйыГ] — насильник, враг нартов, 
встречается в кадагах «урызмаг и кривой вели-
кан» («уырызмӕг ӕмӕ сохъхъыр уӕйыг»), «как 
нарты выбирали лучших» («нартӕ сӕ хуыз-
дӕрты куыд ӕвзӕрстой»), «кадаг о нарте урыз-
маге» («нарты уырызмӕджы кадӕг»), «Пред-
водитель нартов урызмаг» («нарты фӕтӕг 
уырызмӕг») и др. согласно сюжету кадагов, 
урызмаг попадает в пещеру к к. в., который са-
жает нарта на вертел и засыпает. урызмаг осво-
бождается, накаляет вертел и выкалывает глаз 
уаигу. утром уаиг поодиночке выпускает овец 
из пещеры. урызмаг режет его любимого козла, 
влезает в его шкуру, ускользает от уаига и при-
гоняет нартам его скот. см. Афсарон. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 76–78; нарты. иаЭ. 1.  
с. 191; нарты. иаЭ. кн. 5. с. 141. 

З. П. 

* 11
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КРИВОНОГИй [тÆССАРВАД] — телесная 
аномалия, присущая некоторым героям нартов-
ского эпоса, а также один из эпитетов или внеш-
них признаков нарта Сослана. он был неутоми-
мый и искусный танцор, певец, вместе с тем к. 
и лупоглазый. вот как описывает сослана мать 
Тотрадза: «Подожди, дитя мое, не торопись. я 
хочу, чтобы ты узнал того, кто пожрал твоих 
братьев и отца твоего. когда ты приедешь на 
площадь игр, внимательно разгляди всех людей 
и приметь того, кто при ходьбе вкось ставит 
ступни, у кого глаза не меньше обода сита, у 
кого в одном глазу два зрачка, у кого борода тор-
чит во все стороны, как иглы ежа. берегись это-
го человека, — это он пожрал отца твоего и бра-
тьев твоих». 

Лит.: нк. 1993. с. 105; нк. 1995. с. 105–119; снб. 
1960. с. 138. 

х. ц. 

КРИСтеНСеН артур Эмануэль [CHRIS-
TENSEN Arthur Emanuel (1875–1945)] — дат-

ский востоковед, ис-
следователь истории и 
литературы древнего и 
средневекового ирана, 
современных иранских 
языков, фольклорист, 
действительный член 
гёттингенской ан 
(1940). 

к. окончил копен-
гагенский ун-т (1899), 
защитил диссертацию 
о творчестве омара 
хайяма (1903). с 1919 

г. он работал в должности проф. копенгагенско-
го ун-та, первый возглавил каф. востоковеде-
ния. в 1914, 1929 и 1934 гг. к. совершил путе-
шествия по Персии. 

важнейшие труды к. посвящены истории 
государства сасанидов, истории зороастризма, 
древнеиранской мифологии и эпосу, иранскому 
фольклору. 

в одном из исследований о древнеиранской 
мифологии, опубликованном в 1918 г. в сток-
гольме на французском языке, к. выдвинул гипо-
тезу, по которой скифская легенда о происхожде-
нии скифов, сообщенная Геродотом, отражала 
социальные градации скифского общества. 

согласно легенде геродота, во время цар-
ствования сыновей таргитая на скифскую зем-
лю упали с неба золотые предметы. По мнению 
к., эти предметы символизировали три соци-
альные группы скифского общества: воинов 
(топор), жрецов (чаша) и земледельцев (плуг и 
ярмо). в 1930 г. его гипотезу в отношении ле-
генды геродота развил Ж. Дюмезиль. 

в 1921 г. к. опубликовал в копенгагене тек-
сты осетинских нартовских сказаний на фран-
цузском языке. нартовские сказания были запи-
саны им во время Первой мировой войны от 
осетинских военнопленных, бежавших из не-
мецкого лагеря в данию. 

Соч.: Lepremierhomme etlepremierroi dans l’histoire 
légendaire des Iraniens. Stockholm, 1918. V. I; Textes ossètes, 
recueillis par Arthur Christensen. København, 1921; Le règne 
du roi Kawādh I et le communisme Mazdakite. København, 
1925; L’lran sous les Sassanides. 2 éd. København, 1944. 

Лит.: A s m u s s e n J. P. Christensen, Arthur Emanuel // 
Encyclopaedia Iranica. 1991. Vol. V. Fasc. 5. P. 521–523; т о - 
м е л л е р и  в. с., с а л ь в а т о р и  м. несколько сообра-
жений о переводе «осетинской лиры» коста на итальян-
ский язык // исоигси. вып. 10 (49). 2013. с. 10. 

 л. к. гостиева

КРИСтОЛЬ ален [CHRISTOL Alain  
(1939)] — французский ученый из г. руан, д. и. н., 

специалист в области 
классической филоло-
гии, индологии и серб-
ско-хорватских языков. 

Пройдя конкурс на 
замещение должности 
преподавателя в 1961 г., 
к. преподавал лингви-
стику классических 
языков в ун-те руана с 
1967 по 2004 гг. и опу-
бликовал более ста ста-
тей по морфологии, 

синтаксису, лексике классических языков (ла-
тыни, греческого и санскрита) и по кавказ-
ской лингвистике, в том числе по осетинско-
му языку. 

в ряду многочисленных трудов к. есть и ра-
бота по нартовским сказаниям. имеется в виду 
его доклад на международной научной кон-
ференции по осетиноведению, посвященной 
200-летию со дня рождения а. Шегрена. 

а. Э. кристенсен

а. кристоль
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Перевод на русский язык осуществлен т. т. Кам-
боловым. доклад был посвящен сравнительным 
параллелям нартовских сказаний и греческого 
эпоса, конкретно персонажей Сырдона и Одис-
сея. ученый глубоко исследовал вопрос, нашел 
много точек соприкосновения этих образов 
(рождение героя, роль материнской линии, 
сходное жилище, способность перевоплощения 
и др.). он доказал близость этих образов их об-
щим индоевропейским происхождением. к. не 
сомневается в правомерности своих сравнений 
и заключает, что «сырдона следует сопостав-
лять не с тем одиссеем, который нарисован у 
древнегреческого эпического поэта гомера, а 
его более древним догомеровским прототипом, 
чья бледная тень иногда еще проявляется в 
эпосе». 

Соч.: Des mots et des mythes (Études linguistiques), 
Rouen — Le Havre, Publications des universités de Rouenet du 
Havre, 2008; сырдон и одиссей // Эмомк; осетинский 
язык между степями и кавказом // Этногенез. 

Лит.: м а г о м е т о в а. а. и сокращаются большие 
расстояния: провинциальный классический ун-т в мировой 
образовательной системе. м., 1998. с. 94–98; ч и б и р о в. 
он. с. 11, 22, 197, 199, 203, 367. 

л. а. чибиров. 

КРОВНАя МеСтЬ В ЭПОСе. к. м. — архаи-
ческий принцип равного воздаяния за престу-
пление (преимущественно убийство) во имя 
«восстановления» родовой, позже семейной че-
сти. восходит к реальности правового регули-

рования родоплеменного строя, но какое-то вре-
мя может сохраняться даже в условиях сущест - 
вования государства.

в осетинском эпосе «нарты» широко пред-
ставлены мотивы к. м. кровомщение за родных 
совершают такие яркие эпические персонажи, 
как Урызмаг, Батрадз, Тотрадз, Ацамаз, Дзех. 
во имя исполнения обычая к. м. погибают са-
мые именитые мужи батрадз и Сослан, добро-
вольно обрекают себя на изоляцию Кайтар и 
Битар. осознанно жертвует своей жизнью мла-
денец, богатырь тотрадз, на отцовском коне и с 
его оружием отправляющийся мстить его убий-
цам. Зачастую именно с к. м. связан первый 
подвиг эпического героя. к. м. являлась след-
ствием любого убийства. но «если в сюжетах 
борьбы с внешними врагами, с великанами, в 
сюжетах нашествий на чужие земли демонстри-
руется, в первую очередь, беспредельная отвага, 
доблесть, родовой патриотизм, то в сюжетах 
кровной мести на первый план выступает нрав-
ственный мотив» (абаева). 

для свершения к. м. в эпосе незамедлитель-
но прекращается всякое иное дело: «“о собаки 
бората, вы убили хамыца! но меч мстителя на-
вис над вами”, — сказал урузмаг. он знал, что 
батраз не оставит неотомщенной смерть отца. 
тогда обратились ахсартаггата к вечернему ве-
тру… чтоб пронесся он по земле и по небу, оты-
скал батраза… и сказал ему, что убит его отец... 
если будет батраз сидеть, пусть он быстро вста-
нет, если стоящим застанет его печальная весть, 

пусть больше не садится и торопится 
домой». 

Причиной мести могло стать не 
только убийство, но и всякий просту-
пок, оцениваемый как преступление 
против чести. в первую очередь к та-
ковым относятся оскорбления, адре-
сованные умершим родственникам 
нарта: «все это из-за нарта хамыца, 
пусть ест он ослиные кишки в стра-
не мертвых!». услышав это кощун-
ство над памятью своего отца, «так 
разгневался батрадз, что трудно ему 
было далее сдерживаться». Покарав 
каждого, кто повинен в смерти его 
отца, батрадз гневно обращается к 
нартовскому сообществу в целом: 
«не без вины вы в смерти моего отца Примирение кровников. худ. м. туганов
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хамыца, и мать мою бценон вы затравили. По-
этому требую я, чтобы заплатили вы мне за оби-
ду моей матери и за смерть моего отца». По-
скольку под «травлей», упомянутой героем, ни 
в коем случае не следует понимать какие-либо 
физические воздействия, герой, очевидно, тре-
бует возмездия за моральные переживания сво-
ей матери. 

самое жесткое кровное преследование пола-
галось за глумление над прахом умершего. в 
кадаге «ахсартаггата и бората — кровники» 
повествуется о таком преступлении: «совсем 
тут обнаглели бората и не давали они проходу 
ахсартаггата. “как бы еще поиздеваться нам 
над ахсартаггата?” — спросили бората сырдо-
на. и сырдон им ответил: “откопайте в кузнице 
вашей труп их мальчика, отрубите ему голову и 
насадите ее на кол, а потом поставьте ее мише-
нью и стреляйте в нее. ничего обиднее для ах-
сартаггата вы не придумаете”». так и сделали 
бората. в ответ на такое деяние Ахсартаггата 
«стали задумывать месть пострашнее». 

в кадаге «смерть сослана» присутствует 
указание на то, что начало к. м. могла положить 
также и жалоба девушки. дочь Балсага, грубо 
отвергнутая сосланом, пожаловалась своему 
отцу, месть которого в итоге и стала причиной 
трагической гибели прославленного богатыря: 
«если я буду брать себе в жены всех бездомных 
девушек, то не хватит мне с ними места в нар-
товском селении», — говорит девушке сослан. 
«смотри, сослан, пожалеешь ты об этих сло-
вах! я дочь балсага. сейчас увидишь ты, что 
станет с тобой!»... оскорбился балсаг и прика-
зал своему колесу: «иди, убей сослана!». 

следует отметить также, что нормы, регули-
рующие свершение возмездия, учитывают и 
вполне конкретный аспект — материальный. 
если убийство сопровождалось хищением иму-
щества, оно взыскивается мстителем: «еду я 
мстить за смерть отца моего и соберу все его 
добро, — сказал батраз». в то же время, нартам 
свойственно бескорыстно заступаться даже за 
посторонних людей, если те терпят несправед-
ливые притеснения: «удивила урызмага эта 
история. Помолчал он и сказал битару: “укажи 
мне его дом, я отомщу ему за тебя и за всех лю-
дей”». 

Законы мести в нартовском мире предпола-
гают и помилование преследуемого лица. в ка-

даге «как батрадз отомстил за смерть своего 
отца» Шатáна просит батрадза не лишать жиз-
ни сослана как лучшего представителя их рода. 
исполняя ее просьбу, батрадз свершает над 
обидчиком лишь символическую казнь — он 
повергает сослана и получает его фактическое 
согласие быть убитым: «…бросил батрадз на 
землю сослана… лежа на земле, улыбнулся 
сослан и сказал: “радуюсь я, что есть теперь в 
нашем роду человек сильнее меня. а теперь мо-
жешь убить меня”. но как мог батрадз убить 
его! Помог он встать сослану». в другом сюже-
те и сам сослан принимает мольбу о пощаде от 
балсагова колеса, но на весьма тяжелых усло-
виях: «выхватил сослан свой меч, замахнулся и 
хотел на куски разрубить балсагово колесо. и 
тут снова взмолилось колесо: “душа моя в ру-
ках твоих, сослан. что ты прикажешь мне, все 
сделаю!” … сослан говорит балсагову колесу: 
“хорошо, я пощажу тебя. но за двенадцать 
друзей моих убей в семье своей двенадцать че-
ловек — и я отпущу тебя живым”». Понятие о 
своеобразном балансе — равном количестве 
жертв, отражено и в других сказаниях: «Жили 
на нартской земле два рода — ахсартаггата и 
бората. были они соседями. Шла между ними 
война — по семь человек убили они друг у дру-
га». в некоторых случаях, после того как количе-
ство убитых с обеих сторон достигало равенства, 
месть могла быть остановлена. однако ответная 
месть могла превышать первое убийство: ба-
традз за смерть своего отца поразил и самого 
убийцу Бурафарныга Бората, и семь его сыно-
вей, но и это не смогло успокоить его гнев. 

Порядок кровомщения в полной мере при-
числен к строгим нормам нартовской воинской 
чести. Примером тому может послужить сюжет 
о возвращении батрадзом отрубленной руки 
Сайнаг-алдара (см. Обычай отсечения руки). 
также к числу строгих нравственных убежде-
ний воинов относится запрет карать местью тех, 
кто не в состоянии полноценно отразить удар, 
суровые нарты снисходительны к старцам и де-
тям. к примеру, неуемный в своей мести бат-
радз лишает целое селение водного источника. 
как подчеркивает в. и. Абаев, «жестокая и не-
умолимая последовательность, с какой батрадз 
выполняет свой долг кровомстителя, может по-
казаться отталкивающей современному читате-
лю. однако приходится считаться с тем, что 
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эпос создавался в суровые времена и при суро-
вых нравах. действия батрадза продиктованы 
не прихотью, а идеей долга. его месть — это 
торжество справедливости, как она понимается 
в родовом строе». однако как только нарты по-
слали к батрадзу детей и стариков просить, что-
бы он вернул воду в нартовское селение, нарт 
сжалился и вернул им воду. и это несмотря на 
то, что «еще не утолилось его сердце, и требо-
вал он платы за смерть отца своего и за обиду 
матери своей». батрадз объявляет нартам, что 
жить среди них (а значит, и защищать их) он бо-
лее не намерен. будучи уверенным в предатель-
стве нартов, погубить их окончательно он все-
таки не может. тогда герой начинает искать 
смерти для себя и находит ее, умышленно сле-
дуя навету злокозненного Сырдона: «отец твой 
убит по наущению духов и дауагов земных и не-
бесных». так, в продолжении мщения (уже 
тщетного) и в одиночной битве с самыми могу-
щественными силами погибает лучший из вои-
нов, славный нарт батрадз. 

свершение мести рассматривается нартами 
как важнейшее обязательство мужчины вне за-
висимости от его возраста: в сказании «сослан 
и тотрадз» отомстить за смерть отца взялся мла-
денец. однако общество могло признать долг 
исполненным только в том случае, когда поеди-
нок соответствует всем нормам и понятиям во-
инской чести. в этом сказании победа сослана 
была признана неправедной, и вот как повество-
ватель оценивает этот поступок: «обманул со-
слан тотрадза. лишь с помощью обмана уда-
лось ему убить его. Потому на том свете 
возобновится их поединок. снова сойдутся то-
традз, сын алымбега алагата, и булатный со-
слан ахсартаггата, и снова будут они биться». 

нарт, свершивший месть по «чести», вправе 
распорядиться об окончании траура по убитому, 
как это сделал батрадз: «отомстил, мать, за 
отца своего! можешь снять с себя одежды печа-
ли!». как и в любом героическом эпосе, благо-
родному мстителю уготовано место в раю. так-
же для персонажа героического эпоса важно 
знать, что он будет отмщен даже при отсутствии 
прямых потомков. сослан, сходя в могилу, гово-
рит: «пока не будет отомщена колесу балсага 
кровь моя, не будет мне покоя». в этом сюжете 
отомстить за смерть сослана вызывается один 
из племянников: «если, сослан, не поставлю я 

на могиле твоей расколотого на две части коле-
са балсага, то пусть товарищи мои не считают 
меня больше мужчиной». в этом же сказании 
присутствует описание ритуала, «закрывающе-
го» мщение: «Принес юноша колесо на могилу 
сослана. сослан! вот колесо балсага, я посы-
лаю его тебе в страну мертвых. Пусть будет 
оно тебе там слугой и водоносом». По сути — 
это сакральное действо «фалдыст», посмертное 
«посвящение» убийцы в слуги убитому. 

Поскольку подлинным устроителем гибели 
обоих героев — батрадза и сослана — был сыр-
дон, месть уже умершего сослана настигла кле-
ветника, когда он попытался осквернить глумле-
нием место упокоения нарта сослана, его склеп. 

как пишет в. а. Дынник, «не все споры и 
тяжбы можно было рассудить на холме право-
судия. и тогда решающим аргументом станови-
лось право сильного. на что ответом, в свою 
очередь, была кровная месть. а кровный обы-
чай не знал снисхождения. кровную вендетту 
могло прекратить уничтожение всех мужских 
представителей одной из сторон, либо обычай 
примирения. иногда на воспитание брали ре-
бенка из семьи кровников, как средство преры-
вания кровавого беспредела». Эпические сказа-
ния несут убеждение о мощи духа подлинного 
нартовского героя, следующего нравственным 
нормам даже в отношениях к. м. 

Лит.: нк. иас. 5; сн. 1978; а б а е в. нЭо. 1945. с. 66; 
д ы н н и к. сюжетика; а б а е в а. Этюды. 

а. а. хадикова

КРУПНОВ евгений игнатьевич (1904–1970) — 
известный археолог-кавказовед, д. и. н., проф., 
лауреат ленинской премии (1963), уроженец  

г. моздока. 
с 1951 по 1960 гг. к. 

работал зам. директора 
иа ан ссср, с 1963 по 
1970 г. — зав. сектором 
неолита и бронзы. 
многие годы возглав-
лял северо-кавказскую 
археологическую экс-
педицию. 

основные работы 
к. посвящены древней 

и средневековой археологии и истории север-
ного кавказа и этногенезу кавказских народов, в 

е. и. крупнов
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том числе осетин. наряду с археологией учено-
го интересовали и вопросы духовной культуры 
народов северного кавказа. 

к. принадлежит ряд работ по нартовскому 
эпосу, его генезису. он выступал против чрез-
мерной архаизации эпоса, время формирования 
которого, как и в. и. Абаев, относил к I тыс.  
до н. э., что археологически восходит к эпохе 
поздней бронзы и раннего железа. 

взгляды к. на проблемы «нартиады» харак-
теризуются противоречивостью. так, к приме-
ру, в статье к. пишет, что «осетины создали за-
мечательный нартовский героический эпос», а 
через два года в другой работе он исключает их 
из числа творцов. будучи автором теории поли-
центризма, к. считал возникновение эпоса «ре-
зультатом самобытного (а не заимствованного) 
творчества сугубо кавказских племен, носите-
лей родственных языков, развивавшихся на ос-
нове единого кавказского субстрата». По к., на-
личие у осетин развитых циклов нартовского 
эпоса служит доказательством их сугубо мест-
ного, а не прошлого скифо-сарматского проис-
хождения. он окрестил создателями эпоса гор-
цев северного кавказа — носителей кобанской 
и прикубанской культур, когда они еще не дро-
бились на отдельные народности, а представля-
ли этническое и культурное целое. однако по-
зиция к. уязвима. во-первых, кавказское 
этнокультурное единство восходит к IV–III тыс. 
до н. э., т. е. произошло на 3 тыс. лет раньше 
формирования эпоса. во-вторых, спорна гипо-
теза о генетическом родстве языков кавказской 
языковой семьи. 

к. считал осетин потомками кобанской куль-
туры, ассимилированными пришлыми скифо-
сарматскими племенами, язык которых они вос-
приняли. между тем Ж. Дюмезиль и в. абаев с 
полной убедительностью доказали, что в основе 
эпоса лежат древние аланские и скифские мифы 
и предания; аланы пришли на кавказ не только 
со своим языком, но и со своим эпосом. к. был 
не прав, считая эпос неисторическим. 

не разделяя осетинскую версию формирова-
ния ядра эпоса, концепцию происхождения его 
первоначального ядра к. решал в полном соот-
ветствии с защищаемой им концепцией проис-
хождения народов северного кавказа. По его 
мнению, эти народы говорили на языках север-
ной группы иберийско-кавказской семьи и до 

появления ираноязычных элементов занимали 
территорию от дагестана до абхазии. 

в целом взгляды к. на формирование основ-
ного ядра нартовского эпоса внесли в вопрос пу-
таницу и послужили еще большему расхожде-
нию во взглядах на проблемы «нартиады». 
исследователи нартовского эпоса считают кон-
цепцию к. внутренне противоречивой, посколь-
ку отрицание роли скифов в создании нартов-
ского эпоса не согласуется с предложенной им 
эпохой зарождения первоначального ядра эпо-
са, а материала, которым оперирует к., явно не-
достаточно для столь обязывающих выводов 
(Гаглойти). 

Соч.: об этногенезе осетин и других народов северного 
кавказа // Против вульгаризации марксизма в археологии. 
м., 1953. с. 151–154; древняя история северного кавказа. 
м., 1960; материалы по археологии северной осетии до 
кобанского периода // миа. № 23. 1957; древнейшее куль-
турное единство кавказа и кавказская этническая общность 
// доклады делегации ссср на ххVI международной кон-
ференции востоковедов. м., 1963; изучение нартского эпо-
са и археология // ичинии. т. VII. вып. I. грозный, 1966. 
с. 29–41; о времени формирования основного ядра нарт-
ского эпоса у народов кавказа // снЭнк. м., 1969. с. 19–20. 

Лит.: г а г л о й т ы. нвинЭ. с. 57–61; ч и б и р о в. он. 
с. 309, 310, 350, 352. 

л. а. чибиров

КРыМ-САУХАЛ [ХЪÆРИМ-САУХАЛ] — 
персонаж эпоса, хозяин большого стада из ка-
дага «Поход сослана» («сослани балци»). в 
традиционном сюжете герой угоняет скот Терк-
Турков; редко появляется в эпосе. очевидно, его 
образ связан с походами кочевых иранцев на 
крымский полуостров. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 489, 835. 
к. р. 

КРыМ-СОЛтАН / СУЛтАН — сын Урызмага 
и Шатáны, воспитывался у небожителя Сафа 
(вариант Сайнаг-алдара). однажды во время 
пиршества небожителей у сафы стало извест-
но, что Селение Нартов окружено большим ко-
личеством войск недругов нартов — агуров. По 
просьбе к.-с. небожители снабдили его всем 
необходимым воинским снаряжением, в том чис-
ле гремучей плетью и конем породы Дзындз-
Аласа. к.-с. спустился на землю и вместе с име-
нитыми нартами участвовал в схватке с агурами. 
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он бился с переодевшейся в мужскую одежду 
девой из высокой башни и, победив ее, женился 
на ней. 

 в кадаге «бораевский уархаг» («бораты 
уæрхæг») к.-с. помогает Сослану узнать тайну 
смерти великана. вероятно, он являлся наслед-
ником нартов и боспорского правителя Кафты-
сар-Хуандон-алдара, о чем говорит их совмест-
ная месть за гибель родственника. в сказании о 
борьбе нартовских фамилий Ахсартаггата и 
Бората первая фамилия привозит сафа три вью-
ка золота, чтобы тот позволил им убить в порядке 
мести своего воспитанника-кана — к.-с. сафа 
прогоняет их, но его сын Закусса зарится на зо-
лото и рассказывает, как сделать яму-ловушку 
для крылатого, летающего по миру к.-с. в не-
бесной кузнице сафа. ахсартаггата забрасыва-
ют к.-с. камнями и деревьями. тайну гибели 
к.-с. раскрывает Сырдон. в другом сказании 
«как созырыко убил великана мукара» («со-
зырыхъо куыд амардта мукарайы») к.-с. рас-
правился с великаном и завладел его имуще-
ством. 

согласно сказанию «нартовская красавица 
уадзафтауа» («нæртон рæсугъд уæдзæфтауæ»), 
к.-с. — сын Крым-Саухала. По наказу Уадзаф-
тауа он угнал стада племени биасланта, а их 
гордая девушка стала его женой. 

Лит.: Пнто. 1925. с. 93–99; иас. т. 1. с. 333–341; нк. 
иаЭ. 1. с. 511–513; нк. иаЭ. 2. с. 857–858; нк. иаЭ. 5.  
с. 624–633, 704. 

л. ч. 

КУАН-АЛДАР — персонаж эпоса из племени 
Донбеттыров. По наущению своего родствен-
ника Сырдона он лишил жизни Арахдзау, кото-
рый намеревался жениться на дочери к.-а. к.-а. 
велит арахдзау три раза показать свою отвагу. 
Первым испытанием он назначает поймать 
рыбу для свадебного угощения. Эта рыболовля 
становится для арахдзау фатальной. сырдон 
заколдовывает рыбину и заманивает с ее помо-
щью арахдзау в Молочное озеро, где его ноги по 
колено каменеют. Прибывший Сослан рубит ра-
дующихся убийству арахдзау людей к.-а. он 
заставляет к.-а. и его сына отнести тело арах-
дзау его отцу, Бедзенаг-алдару, а сам ведет дочь 
к.-а., чтобы отец увидел, из-за кого погиб сын. 
сослан отрубает голову к.-а. и его сыну и веша-
ет над входом в склеп, где похоронен арахдзау, 

а тела выбрасывает. дочь к.-а. остается у бедзе-
наг-алдара. 

Лит.: сн. 1978. с. 186–189. 
к. р. 

КУБАДИ [ХЪУыБАДы] — персонаж эпоса, 
сын ведуньи из сказания «как батрадз отомстил 
нартам за убийство отца» («батрадз нартæй йæ 
фыды туг куыд бацагурдта»). За свои проступки 
нарты забили камнем до смерти Хамыца. Бат-
радз был еще маленьким, когда побеждал в 
играх сына ведуньи к. разозленный после оче-
редного проигрыша к. упрекнул батрадза: 
«если ты такой сильный, почему не отомстишь 
нартам, убившим твоего отца хамыца?». 

батрадз выведывает у матери тайну смерти 
отца. узнав, что нарты убили хамыца камнем, ко-
торым обычно соревнуются, младенец батрадз 
разламывает люльку и выскакивает из нее. он на-
чал нещадно издеваться над нартами, извел их. 
Под конец, по его требованию, нарты привезли 
пушку Бората. батрадз влезает в пушку и выстре-
лом из нее оказывается на вершине Черной горы, 
где продолжил уничтожать соплеменников. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 387–390, 654. 
л. ч. 

КУБАЛОВ александр Захарович (бызиевич) 
[КЪУБАЛты бызийы фырт алыксандр (1871–
1944)] — осетинский писатель, поэт, публи-

цист, уроженец сел.  
батакоюрт северной 
осетии. После окон-
чания гимназии во  
владикавказе посту-
пил на юридический 
ф-тет киевского ун-та 
и окончил его в 1899 г. 
Параллельно с адво-
катской деятельно-
стью принимал уча-
стие в культурной 
жизни края. 

как поэту к. наибольшую известность при-
несла созданная по мотивам известного народ-
ного сказания об Одиноком — поэма «Æф-
хæрдты хæсанæ». успехом пользовались и 
другие поэмы и баллады к. 

к. известен и как собиратель нартовских 
сказаний осетин. в частности, в поэтическом 

а. б. кубалов
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переложении к. издал на осетинском и русском 
языках книги о нартах с краткими предисловия-
ми и примечаниями. ценность книги, изданной 
на русском языке «герои-нарты», в том, что на-
ряду с известными сказаниями в книгу вошли и 
такие ранее не публиковавшиеся кадаги, как 
«красавица кошер», «Починка руки батрадза», 
«ацырухс, дочь солнца» и др. нартовские ска-
зания к. изданы и на осетинском языке. 

ошибочные взгляды к. на нартовский эпос, 
точнее, на песни о нартах, особенно ярко прояви-
лись в его статье «к вопросу о происхождении 
нартовских песен». как установлено З. в. Абае-
вой, далеки от истины утверждения к., будто 
песни о нартах созданы предками осетин за 
пределами кавказа, перешли к нашим предкам 
из древнего ирана, а к предкам кабардинцев — 
из турана, что у осетин — иранские варианты, а 
у кабардинцев — туранские; тематически же 
они воспевают борьбу ирана с тураном. не 
убеждает и этимологизирование слова «нарт» 
из языков народов кавказа. частично с к. мож-
но согласиться, когда он пишет: «вероятно, со-
седи наши — ингуши и балкарцы — переняли 
их у нас и кабардинцев, так как сказания о нартах 
у них гораздо слабее и содержанием и числом, а 
в дагестане не знают по имени ни одного из нар-
тов». на тему нартовских сказаний им написана 
на осетинском языке и поэма «Последний пир». 
в ней к. рисует трагические ситуации в жизни 
нартов. когда был брошен выбор: жить с позо-
ром или умереть, нарты выбирают смерть: 

«Пусть погибнем мы! но вечно 
будет петь народ о нас». 

как подмечено н. Мамиевой, «здесь эпиче-
ский, суровый стиль нартских сказаний а. ку-
балов заменяет романтически-эмоциональным, 
страстным». 

Заслуживают внимания и параллели, проводи-
мые к. между «Шахнаме» и нартовским эпосом. 

к. — жертва репрессии 30-х годов; умер в 
заключении. 

Соч.: нарты таурæгътæ. вл., 2005; герои-нарты. вл., 
1906; уацмыстæ. ордж., 1978; к вопросу о происхождении 
нартовских песен / иониик. вып. I. вл., 1925. 

Лит.: а б а е в а. к вопросу. с. 104–106; д ж ы к к а й - 
т ы Ш. Æхсар æмæ намысы кадæггæнæг // мд. 2001. № 11; 
м а м и е в а. сатана. с. 24–25. 

л. а. чибиров 

КУБАтИеВ елкан [ХЪУыБАДты елхъан 
(1870–1965)] — народный сказитель и певец. 

до 1917 г. он проживал 
в сел. кора дигорского 
р-на рсо-а, занимался 
сельским хозяйством и 
охотой. После 1917 г. 
он был вынужден по-
кинуть дигорию и сна-
чала обосновался в 
сел. ларс, по военно-
грузинской дороге, а 
затем переехал на по-
стоянное жительство в 

г. орджоникидзе (ныне г. владикавказ), где и 
умер 12 октября 1965 г. 

к. с детства проявлял большой интерес к на-
родным песням и воспринимал их от известных в 
народе певцов. в их числе дико дзагоев и бекмар-
зи кубатиев. от к. г. Дзагуровым записано 52 пес-
ни, наиболее замечательными из которых он счи-
тал «Песню об афсати», «Песню о красавице», 
«Песню о хозяйке нашей сатане», «охотники», 
«Песню о пиве» и «Песню о прекрасной аззе». 
им же были записаны от к. термины охотничьего 
языка. 

Лит.: иас. т. II. с. 537–538; на соигси, ф. фоль-
клор, п. 145, д. 352, л. 12–16; п. 137, д. 418, л. 45, 46. 

 и. б. 

КУВАГ [КУВÆГ] — молящийся, произнося-
щий молитву на пиршествах, поминках. роль к. 
возлагается всегда на старшего. в кадаге «Песнь 
нарта ацамаза» — это «белоглавый татартуп» 
(урссæр тæтæртупп). 

Лит.: снб. 1960. с. 292; а б а е в. из осетинского. с. 95. 
л. ч. 

КУВД [КУыВД (ир.) / КУВД (диг.)] — пир, 
пиршество, происходит от слова «кувын» — 
«молиться». нарты все свое свободное от похо-
дов время проводили в пиршествах, играх. к. 
устраивался во время общих, фамильных празд-
ников и сопровождался жертвоприношениями. 
необходимая принадлежность всякого к. — 
три пирога (уæливыхтæ, чъиритæ). 

у  нартов (и осетин) к. обычно начинается с 
молитвы к Богу, высшим духам, небожителям и 
жертвоприношения им. и то, и другое совершает 
старейший из присутствующих. взяв в одну руку 

е. кубатиев
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рог с ронгом (пивом, аракой), а в другую — пиро-
ги с берцовой костью с мясом или шашлык, он 
молился всевышнему, мир сотворившему. 

согласно сказанию «о нартовском князе на-
сран-алдаре», старший за свадебным столом 
Уастырджи говорит Насран-алдару: «и когда я 
окончу молитву богу и его святым, подам чири-
та с ляжкой баранины и чашей напитка ново-
брачному для аходына». 

и только после того, как первый рог с хмель-
ным напитком и первый кусок (называемый 
словом того же корня — куваггаг) переданы 
старшим за столом самому младшему (или как в 
вышеописанном — новобрачному), начинается 
настоящее веселье. второй тост — всегда за  
уастырджи, а третий — в честь хозяев или того 
святого, которому был посвящен праздник. стар-
шим прислуживали младшие, не имевшие права 
садиться за стол; обычай не позволял им есть и 
пить при старших. на к. мужчины и женщины 
сидели раздельно. Застольный этикет осетин, 
корни которого восходят к древним предкам, чет-
ко отображается и в нартовском эпосе. 

великое бражничанье ирландских эпиче-
ских героев во время сезонных праздников сви-
детельствует если не о таких же верованиях, то 
о таком же ритуале (Дюмезиль). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 430–431; нарты. огЭ. кн. 3. с. 81; 
д ю м е з и л ь. оЭм. 2001. с. 178. 

  л. а. чибиров 

КУДЗАППАРАН КАДЗАХ [КУыДЗÆП-
ПАРÆН КЪÆДЗÆХ] — букв. ʻскала, откуда 
сбрасывают собакʼ. нарты не прощали обман, 
строго наказывали за предательство. в кадаге 
«суа из царциата и нарт урызмаг» («царциаты 
суа æмæ нарты уырызмæг») великан кунда 

(хъуындæ) увидел, как суа и едыса пасут ста-
до, и поведал об этом другим уаигам. За такую 
информацию ему выдали 10 быков. но кунда 
обманным путем выманил еще столько же бы-
ков. когда вскрылся обман, кунда подняли на  
к. к. и, завязав ему глаза, бросили в пропасть. 

у осетин никогда не было более постыдного 
наказания, чем сбрасывание с к. к. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 66–67. 
к. р. 

КУДЗИеВ алхаст [КУыДЗИты алхаст] — 
сказитель, уроженец сел. дзуарикау рсо-а. от 
него в 1941 г. с. Бритаевым записан кадаг «из 
чего готовят черное пиво» («сау бæгæны цæмæй 
вæййы»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 317–318. 

и. б. 

КУДЗОеВ бабу [КУДЗОйты бӕбу] — скази-
тель, уроженец сел. дзагепбарз рсо-а. от него 
в 1941 г. васо наниевым записаны кадаги «сыр-
дон и похититель шапки» («сырдон æмæ 
худыскъæфæг») и «Похищение шапки сырдо-
на» («сырдоны худы скъæфт»). 

Лит.: иас. т. I. с. 194; на соигси, ф. фольклор,  
п. 23, д. 56 (X), л. 253. 

и. б. 

КУДЗОеВ фарна [КУДЗОйты фарнӕ] — 
сказитель, уроженец сел. дзагепбарз рсо-а. 
от него в 1941 г. в. наниевым записан кадаг «о 
сырдоне» («сырдоны тыххӕй»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VIII), л. 58. 
и. б. 

КУЗНеЦОВ владимир александрович (1927) — 
известный ученый-кавказовед, признанный ар-
хеолог-алановед, д. и. н., проф., засл. деят. науки 
рсо-а и рсфср, лауреат премии им. коста Хе-
тагурова. 

с 1955 г. к. — аспирант иа ан ссср, с 
1958 по 1964 г. — н. с. иа ан ссср, с 1965 по 
2007 гг. работал в соигси — зав. отделом 
истории, зав. отделом археологии и этнографии, 
зам. директора по науке, г. н. с. отдела археоло-
гии и этнографии. 

к. — автор свыше 280 научных трудов, в 
числе которых около 30 монографий по истории 

общая молитва. худ. м. туганов
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алан и раннесредневековой истории северного 
кавказа. ряд научных трудов к. издан за рубе-

жом (Париж, стамбул). 
наибольшей популяр-
ностью пользуются 
монографии «очерки 
истории алан», «реком, 
нузал и царазонта», 
«христианство на се-
верном кавказе до  
XV в.», «алано-осе-
тинские этюды», «Зод-
чество феодальной 
алании» и другие. 

исследованию нар-
товского эпоса посвя-
щена монография к. 
«нартский эпос и не-
которые вопросы исто-
рии осетинского наро-
да» (1980). архетипы 
аланской культуры и 
нартовские сказания 
осетин рассмотрены в 
ней в сравнительном 
плане. в. и. Абаев, дав 
высокую оценку кни-

ге, отметил, что автор сделал «существенный 
шаг вперед в деле конкретно-исторического ис-
толкования и географической локализации не-
которых нартовских сюжетов и мотивов, равно 
как в освещении этнических взаимоотношений, 
образно отраженных в сказаниях». 

основываясь на письменных источниках, 
археологических материалах, исторических 
параллелях, к. убедительно доказал, что нар-
товский эпос историчен, и в нем нашли отра-
жение реальные исторические события и взаи-
моотношения древних жителей северного 
кавказа. ученый пришел к заключению, что в 
осетинском эпосе «нарты» можно видеть ран-
несредневековых алан как непосредственных 
предков осетинского народа. Поскольку нар-
товский эпос сформировался в аланскую эпо-
ху, то суждения маститого алановеда по карди-
нальным проблемам нартоведения весьма 
значимы. 

к. четко высказался о первичных творцах и 
носителях «кадагов о нартах»: «не только рос-
сийской, но и мировой наукой установлено, что 

«ядро» «нартиады» восходит к древнеиранским 
фольклорным пластам I тыс. до н. э., но оформ-
ление эпоса, генезис главных героев и циклиза-
ция сказаний относятся к I тыс. н. э. и принад-
лежат аланской этнической общности, с которой 
генетически связаны осетины». По его мнению, 
осетины получили свой эпос из рук алан, а 
«эпические нарты» — фольклорный псевдоним 
алан. отметив наличие в осетинском эпосе 
«нар ты» хронологически разных пластов, к. 
писал, что «исходный пункт генезиса осетин-
ского нартовского эпоса следует усматривать во 
встрече, контаминации и взаимопроникновении 
двух мифолого-эпических систем — кавказской 
и иранской». 

статья к. «два этюда об осетинском нарт-
ском эпосе» (1984) посвящена исторической ин-
терпретации двух понятий нартовского эпоса — 
терминов «сухи» и «таркские степи». ученым 
выдвинута гипотеза, что термин «сухи», воз-
можно, принадлежит к кругу древней адыгской 
этнонимии и связан с алано-адыгскими отноше-
ниями. По предположению к., термины эпиче-
ских «терк-турков» и «таркских степей» допу-
стимо отождествлять с кочевым племенем 
тюркского происхождения — турков. 

Соч.: алания в X–XIII вв. ордж., 1971; Путешествие в 
древний иристон. м., 1974; 2-е изд. вл., 1995; нартский 
эпос и некоторые вопросы истории осетинского народа. 
ордж., 1980; «сухи» осетинского нартского эпоса //  
иЮонии. вып. XXVIII. тб., 1984. с. 147–152; два этюда 
об осетинском нартском эпосе // волф. ордж., 1984.  
с. 90–102; очерки истории алан. вл., 1984; 2-е изд. 1992; 
реком, нузал и царазонта. вл., 1990; реком, нузал и цара-
зонта. вл., 1992; алано-осетинские этюды. вл., 1993; хри-
стианство на северном кавказе до XV в. вл., 2002; древ-
ности куртатинского ущелья. вл., 2014; древности 
алагирского ущелья. вл., 2016. 

Лит.: а б а е в в. и. о работе в. а. кузнецова «нарт-
ский эпос и некоторые вопросы истории осетинского наро-
да // кузнецов в. а. нартский эпос. с. 3–4; к о б ы ч е в в. П. 
(рец.) кузнецов в. а. нартский эпос и некоторые вопросы 
истории осетинского народа // сЭ. 1983. № 2. с. 156–158;  
ч и б и р о в л. а., ч о ч и е в а. р. в. а. кузнецов. очерки 
истории алан. вл., 1984 // известия северо-кавказского 
центра высшей школы. 1985. №4; ч и б и ро в л. а. новое 
слово о древней истории осетии // древности алагирского 
ущелья. вл., 2016. с. 5–9. 

л. а. чибиров
л. к. гостиева 

в. а. кузнецов
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КУЗНеЧНОе ДеЛО [КУыРДОН КУыСт]. 
в эпосе неоднократно упоминается не только 
к. д., но и технологические приемы, которыми 
пользовались кузнецы: раскалывание, ковка, це-
ментация, заточка. Курдалагон — особо почита-
емый покровитель к. д. Это и понятно: весь ас-
сортимент оружия, упоминаемый в нартовских 
кадагах: меч, копье, секира-топор, лук и стрелы, 
щит, кольчуга, шлемы — все это дело рук кур-
далагона. в эпосе говорится и об изготовлении 
нартами предметов домашнего обихода и сель-
скохозяйственных орудий из железа (лемех, 
серп). в к. д. значительное применение находит 
медь, из которой делали котлы для пива. самые 
престижные изделия, самые высококачествен-
ные предметы изготовлены самим богом-кузне-
цом курдалагоном. а священный предмет инте-
рьера осетинского хадзара, надочажная цепь,  
оказывается, был выкован еще одним кузнецом-
небожителем — Сафа. в кузнице подвергались 
закалке и герои-нарты (Сослан, Батрадз, Бо-
латбарзай и др.). 

отношение нартов к покровителям к. д. 
было двоякое. с одной стороны, их почитали, с 
ними трапезничали. однако, когда небожители 
их обижали, обманывали, нарты им не проща-
ли. однажды Урызмаг принес курдалагону дра-
гоценное сырье (метеорит) для изготовления 
шашки. когда же он удостоверился, что материал 
для изготовления оружия был подменен небожи-
телем, урызмаг отчитал курдалагона как маль-
чишку. в целом отношение к покровителям к. д., 
как и вообще к кузнецам, было весьма уважи-
тельное. в захваченных вражеских поселениях 
нарты щадили только кузнецов, их кварталы 
оставались неразоренными. конечно, это явле-
ние было не только актом гуманизма, здесь ска-
зывались и практические соображения: сохране-
ние для своих целей мастеров-оружейников. в 
числе тех немногих, кто удостаивался яств с об-
щего пиршества, непременно был и кузнец. та-
кое же отношение к кузнецам было и у монголов. 

говоря о кузнецах и кузнечном ремесле, сле-
дует иметь в виду, что это уже не бронзовый век 
с развитой металлургией бронзы, а период ши-
рокого использования железа, т. е. это скифо-
сарматский период со своей «военной демокра-
тией». а это — еще одна черта, позволяющая 
говорить о скифо-сарматском вкладе в создание 
и формирование осетинского эпоса «нарты». 

развитие к. д. нартов, его высокий уровень 
отображает картину, каким оно было у сармато-
алан, каких больших успехов они достигли в об-
работке металлов, в первую очередь железа и 
меди. об аланском оружии византийский автор 
XV в. лаоник халкокондил писал: «аланы про-
стираются до гор кавказа… они делают превос-
ходные кольчуги… из меди изготовляют ору-
жие, называющееся аланским». 

Лит.: сн. 1978; Пнто. 1925. с. 86; мак. м., 1898. 
вып. I. с. 118; к а л о е в. некоторые. с. 124–144; ахеологи-
ческие раскопки в станице Змейской в северной осетии. 
ордж., 1961. с. 129–145. 

р. г. дзаттиаты

КУЗНеЧНый МеЧ [КУыРДОНКАРД]. По 
совету Шатáны, чтобы вылечить ножевую 
рану, нанесенную Батрадзу Сосланом, на бере-
гу моря выкопали яму, положили туда батрадза 
и направили на него с 12-ти сторон к. м. батрадз 
раскалится и станет плавиться; раскаленным 
прыгнет в море и тогда вылечится. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 100. 
л. ч. 

КУЗЬМИНА елена ефимовна (1931–2013) — 
д. и. н., засл. деят. науки, г. н. с. сектора при-

кладной культурологии 
и культурной политики 
российского института 
культурологии. 

область научных 
исследований: архео-
логия бронзового века 
степей евразии и сред-
ней азии, культурные 
связи с китаем, этноге-
нез индо-иранских на-
родов, мифология и 
семантика искусства 

бактрийцев и сако-скифов, историк культуры, 
культуролог, современные этнокультурные про-
цессы, музеефикация и охрана памятников 
культур. 

к. считает, что одним из важнейших источ-
ников реконструкции идеологии скифо-саков 
является обращение к осетинскому эпосу «нар-
ты», родство которых со скифами установлено 
в. ф. Миллером и в. и. Абаевым. в нартовском 
эпосе, по мнению к., отражаются пережитки 

е. е. кузьмина
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трехчленной структуры общества, представле-
ния о загробном мире, культ волшебного коня, 
колеса, очага, оружия, чаши и др. 

к. находит отражение скифских ритуалов, 
традиций и обрядов в нартовском эпосе. на-
пример, сюжет охоты Хамыца на зайца вновь 
рассматривался как параллель изложенной Ге-
родотом генетической легенде о происхожде-
нии скифов от Геракла и дочери борисфена — 
змееногой девы. к. делает вывод, что целый ряд 
ритуалов и мифологических представлений 
осетин продолжает скифскую традицию (погре-
бальный обряд, ритуал посвящения коня, культ 
очага, жертвоприношения). отметив, что для 
индоиранских народов характерно сравнение 
коня и птицы, исследовательница находит под-
тверждение этому в эпитетах, относящихся к 
коню хамыца осетинского нартовского эпоса: 
«белый, как лебедь», «летящий по воздуху, как 
коршун, обгоняя ветер». 

По мнению к., в мировоззрении осетин, от-
раженном в нартовских кадагах и других 
фольклорных текстах, отчетливо выявляются 
архаичные индоиранские верования и мифо-
логические персонажи (представления о за-
гробном мире и пути туда умершего, фанта-
стические перевоплощения героев в зверей и 
стихии, волшебный конь, колесо, чаша геро-
ев). анализ семантики имен героев «нартиа-
ды» позволяет восстановить персонажи древ-
него индоиранского пантеона в целом, и 
скифского в частности. 

Соч.: скифское искусство как отражение мировоззре-
ния одной из групп индоиранцев // скифо-сибирский звери-
ный стиль в искусстве народов евразии. м., 1976. с. 52–65; 
конь. с. 96–119; Проблема реконструкции идеологических 
представлений сако-скифов // идеологические представле-
ния древних обществ. м., 1980. с. 105–108; о «прочтении 
текста» изобразительных памятников искусства евразий-
ских степей скифского времени» // вди. 1983. № 1. с. 95–
106; опыт интерпретации некоторых памятников скифского 
искусства // вди. 1984. № 1. с. 93–108; Ancient Iranian and 
Near Eastern elements in Scythian art // Persica. Leiden, 1984. 
Pp. 37–71; семантика изображения на серебряном диске и 
некоторые вопросы интерпретации амударьинского клада. 
с. 16–25 // искусство востока и античности. м., 1977. 

  г. н. вольная

КУКУРУЗА [НАРтХОР (ир.) / НАРтИХУАР 
(диг.)] — необычный зерновой злак, который 

достался нартам и получил соответствующее 
название — «нартовский злак» (кадаг «нарт-
хор»). По другим фольклорным источникам, 
осетины назвали к. так из-за своего «богатыр-
ского вида». несмотря на позднее знакомство 
(нач. хIх в.) с к., она получила широкое рас-
пространение в предгорной и плоскостной по-
лосе осетии. наряду с другими зерновыми зла-
ками, к. использовалась в ритуальных целях, в 
новогодних и др. обрядах. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. II. с. 160, 161; нк. иаЭ. 1.  
с. 519, 521; к а л о е в. осетины. с. 155. 

л. ч. 

КУЛАеВ асламурза [ХЪУыЛАты аслæ-
мырзæ] — сказитель, уроженец г. ардона 
рсо-а. он слышал от тазрета Бесаева кадаг 
«батрадз спас урызмага» («батырадз уырыз-
мӕджы фервӕзын кодта») (1956). от к. текст 
записал н. Кулаев. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 52, д. 156, л. 37–39, 43. 
и. б. 

КУЛАеВ дзега [ХЪУыЛАты дзега] — ска-
зитель, уроженец г. ардона рсо-а. от него в 
1921 г. ц. Амбаловым записано в переводе и с 
комментариями сказание «о краже коровы у  
нарта хамыца». 

Лит.: Пнто. 1928. с. 27–28. 
и. б. 

КУЛАеВ микала моисеевич [ХЪУыЛАты 
майсейы фырт микъала] — сказитель, уроже-
нец сел. новый батако рсо-а. от него в 1941 г.  
а. Бугаевым записаны кадаги «как нарт бат-
радз пошел воевать с правителем» («нæртон 
батырадз паддзахмæ хæцынмæ куыд ацыд») и 
«как у Шатáны родился сын от черного ногай-
ца» («сатанайæн сау ногъайагæй фырт куыд 
райгуырди»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX), л. 13; 
п. 23, 56 (X), л. 18–23. 

и. б. 

КУЛАеВ николай харитонович [ХЪУыЛА-
ты харитоны фырт никъалай (1913–1980)] — 
уроженец г. ардона рсо-а, к. филол. н.,  
ученый-языковед. Занимался сбором и запи-
сями нартовских сказаний в р-нах северной 
осетии. использовал примеры из кадагов в 
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своих трудах по грамматике осетинского  
языка. 

Соч.: союзы в современном осетинском языке. ордж., 
1959. 

Лит.: на соигси. фольклор, п. 52, д. 166. 
и. б. 

КУЛБАДАГ-УС [КЪУЛыБАДӔГ-УС, КЪУЛ-
БАДӔГ-УС (ир.) / КЪӔСИБАДӔГ УОСӔ 
(диг.)] — один из наиболее самобытных, неод-
нозначных и загадочных персонажей в мифоэ-
пической женской портретной галерее. как дей-
ствующее лицо, к.-у. представлена во всех, без 
исключения, циклах «кадагов о нартах». она 
аккумулирует в себе ряд архетипов: 1) образ 
жрицы, связанный с ритуальными действиями 
(обряды инициации); 2) образ ведуньи, знахар-
ки «дæсны»; 3) образ отшельницы-привратни-
цы, охраняющей границы миров; 4) образ Пра-
матери. в силу особенностей полисемантизма 
природы к.-у., тема интерпретации ее образа 
представляется дискуссионной. Предметом по-
лемики ученых являются принципы, обуслов-
ленные спецификой функциональных особен-
ностей, семантической насыщенности образа, а 
также этимологического толкования самой ми-
фологемы ʼкъулбадæг-усʼ. 

По мнению т. а. Гуриева, общепринятые по-
яснения, встречающиеся, в том числе, в ком-
ментариях к осетинской «нартиаде» и опреде-
ляющие к.-у. как «женщину, сидящую на склоне 
(горы), вещую женщину, живущую в стороне от 
людей», «сидящую во внутренней части сакли», 
не вполне адекватно отражают суть данного по-
нятия. согласно мнению ученого, из сложного 
состава слов, состоящего из трех компонентов: 
къул-ы+бадӕг (сидящая)+ус (женщина), спор-
ным оказался первый — къул-, имеющий не-
сколько значений в современном осетинском 
языке: стена (внутренняя), склон и др. некото-
рые исследователи выводят смысл данного тер-
мина из содержания первого компонента къул-, 
но понимают его по-разному. буквальное значе-
ние осетинского изучаемого фольклорного тер-
мина будет «в хижине (хатенке) сидящая женщи-
на», т. е. «домоседка» (гуриев). на наш взгляд, 
сближение этимона ʼкулʼ, со значением «неволь-
ник», которое встречается в этимологическом 
словаре м. фасмера, может в определенной сте-
пени дополнить представления о семантике ис-

следуемого образа, поскольку он представляет-
ся синонимичным понятиям «затворник», 
«отшельник» и, вместе с тем, термину, возве-
денному т. а. гуриевым к значению «домосед-
ка». соответственно, в данной статье для нас 
предпочтительнее использование лексем: «от-
шельница», «затворница», «женщина-аскет». 

традиционно смысловое содержание мифо-
логемы ʼкъулбадæг-усʼ передается как: воро-
жейка, колдунья, ведьма, баба-яга и т. д. Подоб-
ные представления позиционируют героиню 
как типичного представителя инфернального 
мира. однако при внимательном изучении сю-
жетной основы эпических текстов становится 
очевидной ее амбивалентная природа. 

возникает вопрос о правописании исследуе-
мого термина, поскольку общепринятый вари-
ант «къулбадæг ус» вызывает определенные со-
мнения. на наш взгляд, будучи нарицательной 
именной формой, он вполне мог бы выступить в 
качестве имени собственного, учитывая, что в 
фольклорных текстах отсутствует какая-либо 
альтернативная ономастическая вариация. сле-
дует признать, что данное понятие идентифици-
руется с конкретным образом осетинского 
фольклора и отражает определенную, свой-
ственную лишь ему концепцию. являясь неотъ-
емлемой частью его сущности, данное прозви-
ще легко представляется в качестве личного 
имени, онимизация которого станет персональ-
ным идентификатором, способствующим его 
индивидуализации в среде фольклорно-мифо-
логических персонажей. соответственно, мы 
предлагаем ввести в научный оборот данный 
термин как имя собственное, орфографическая 
модификация которого будет выглядеть таким 
образом: къулбадæг-ус / къулыбадæг-ус / 
къæсибадæг-уосæ (диг.). 

в осетинской фольклорно-этнографической 
традиции определение ʼкъулбадæгʼ имеет нари-
цательный характер и используется в свобод-
ном употреблении. однако его смысловое 
наполнение, бесспорно, соотносится с пред-
ставлениями о некоторых поведенческих стере-
отипах, присущих мифологическому образу  
к. -у. Примеры бытования в речевой практике 
данного понятия сводятся к определенным ас-
социациям, осуждающим несоблюдение куль-
турных норм, неприятие общепринятого уклада 
жизни, пренебрежение системой ценностей 
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общества. данное определение настолько уко-
ренилось в языковой среде, что зачастую оно 
применялось сказителями в отношении других 
персонажей, допускающих некоторые вольно-
сти и нарушение этикетных норм. Примером 
служит выражение, обращенное к сыну Сырдо-
на: «сырдоны къулбадæг фырт» и др. 

наиболее значительный интерес для иссле-
дования представляет дуалистичное естество 
к.-у., что свидетельствует об архаичности ее обра-
за. Элементы дуализма, по мнению в. и. Абаева, 
были заложены уже в общеиранской (индоиран-
ской) религии. дуализм стал яркой характеристи-
кой образа к.-у., которая по своей сути повторяет 
программу противостояния «света и мрака». 

Поскольку доминантными признаками, 
определяющими суть ее образа, являются ареал 
обитания и особенности ее бытия, данные во-
просы требуют детального осмысления. Эпиче-
ские тексты повествуют о том, что она живет 
обособленно в водной среде, во владениях Дон-
беттыров («донбеттырты къулбадаг-ус»), либо 
на земном уровне, но также за пределами обще-
ства нартов. как выявлено, помимо указанных 
выше характеристик к.-у., относящихся к разря-
ду низшей мифологии, фольклористы именуют 
ее бедной вдовой, помогающей герою, береги-
ней, советчицей и пр. Полисемантичность ее 
амплуа объясняется принципами контамина-
ции, смешения разных женских персонажей. 
очевидно, что амбивалентность и неоднознач-
ность к.-у. обусловлены тем, что ее образ, воз-
никший в период первоначальной фазы станов-
ления мифов, оформлялся наряду с исторической 
стадиальностью их развития: от архаического 
эпоса к историко-героическому, вследствие чего 
происходило наслоение определенных понятий, 
способствующих формированию омонимично-
сти характера героини. вместе с тем, напласто-
ванию разнородных свойств и искажению вос-
приятия ее сути способствовали неточности в 
идентификации женских персонажей, допущен-
ные рядом сказителей. к примеру, эпические 
ситуации, характерные для к.-у., при всей вариа-
тивности, вполне узнаваемы. однако в отдель-
ных текстах происходит подмена женских обра-
зов и ее функции передаются Шатáне. смешение 
амплуа наглядно прослеживается в сюжетах с 
участием клыкастой старухи, функциональный 
потенциал которой обусловлен причастностью 
к нижнему миру. 

характерно, что в эпических сюжетах, в ко-
торых в той или иной степени задействована 
к.-у., прослеживаются признаки переходных 
ритуалов. По сути, она является экзотерической 
версией патронессы инициации. вместе с тем, 
ее познания также лимитированы, поскольку в 
особо сложных ситуациях она направляет нар-
тов за советом к «кæлдибадæг узун» (диг.) 
(сидящему в валежнике ежу). известно, что в 
мифологии индоевропейских народов еж — 
культурный герой, ассоциирующийся с огнем, 
солнечными лучами, знаниями и пр. 

Посредством всестороннего анализа образа 
к.-у. выявились общие тенденции, исключаю-
щие ее из низшего раздела мифологии, соответ-
ственно, персонифицикация героини в качестве 
представителя инфернального мира представ-
ляется алогичной. бесспорным свидетельством 
данного утверждения служит отсутствие схоже-
сти портретных характеристик с антропоморф-
ными демоническими существами. единствен-
ным признаком, отличающим ее от обычной 
женщины, является грудь, достигающая земли. 
однако эта особенность является элементом 
инициальной атрибуции, присущей также ми-
фологическому персонажу — клыкастой стару-
хе, что в данном случае подтверждает мнение о 
напластовании образов и их слиянии в отдель-
ных эпизодах кадагов. допустимось предполо-
жения об идентичности к.-у. и клыкастой стару-
хи представляется обоснованной лишь на 
примере персонификации героинь в качестве 
универсального архетипического образа Прама-
тери, получившего широкое распространение в 
различных мифологических системах. наряду с 
этим, наши сомнения в их полной однородности 
были подкреплены эпическими сюжетами, в ко-
торых участвуют одновременно оба женских 
персонажа, выполняющих при этом несходные 
функции. согласно распространенному сюжету, 
герой, по наказу к.-у. вступивший на путь ини-
циации, попадает во владения клыкастой стару-
хи. При виде чужестранца старуха грозится 
проглотить его за дерзость. однако юноша до-
бивается ее расположения, обратившись к ней 
«нана» и прикоснувшись к ее груди. данный 
сюжет наглядно транслирует элементы инициа-
ционных ритуалов и встречается в кадагах в 
различных вариантах. Поскольку типичными 
нарративными символами инициации являются 
проглатывание чудовищем и освобождение из 
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его чрева, очевидно, что мотив угрозы съедения 
героя клыкастой старухой обосновывает концеп-
цию временной смерти, которой уподобляется 
неофит в инициационных мифах; вызволение из 
чрева мифической личности итерпретируется 
как рождение героя в новом статусе, прикосно-
вение к груди женщины уподобляется первому 
прикладыванию новорожденного младенца к 
груди матери (вскармливанию), образ которой 
дополняется нарицательным именем «нана». 
возможно, клыки старухи, один из которых 
упирается в землю, а другой устремляется 
ввысь, маркируют инициационный путь из 
нижнего в средний мир. 

необоснованным, на наш взгляд, представ-
ляется термин «вдова», которым определяется 
социальная роль к.-у. несомненно, в кадагах 
она предстает в образе одинокой женщины-от-
шельницы, у которой, согласно различным вер-
сиям, одна, либо две дочери и сын (в некоторых 
сказаниях — несколько сыновей). вместе с тем, 
в эпических текстах отсутствует даже косвен-
ная ремарка, свидетельствующая о наличии у 
героини мужа. Показательно, что отдельные 
кадаги транслируют сведения о ее различных 
возрастных периодах. в ряде сюжетов она 
предстает в образе къулбадæг-чызг. При этом 

специфика ее социальных отношений и функ-
циональных особенностей, как в юности, так и 
в зрелом периоде, является характерной для 
сути героини. однако в эпосе не упоминается, 
даже гипотетически, о ее предстоящем, либо со-
стоявшемся замужестве. соответственно, ста-
тус героини был предопределен заведомо. По-
скольку появление детей вызывает вполне 
логичные вопросы, термин «вдова», вероятно, 
применялся исследователями как наиболее 
адекватное объяснение данного обстоятельства. 
ввиду того, что в эпических текстах отсутству-
ет прямое определение «идæдз ус» («вдова»), 
указанное понятие, вероятно, использовалось 
учеными в качестве аллегорического толкова-
ния. вместе с тем, допустимо предположение, 
что судьба к.-у. складывалась под влиянием 
определенных пережитков добрачной свободы. 
в соответствии с этим, видится важным разъ-
яснение определенных граней уклада ее бытия 
в контексте некоторых ассоциативных паралле-
лей с этикетными нормами осетин. 

в рамках социокультурной парадигмы ген-
дерные роли в том или ином сообществе детер-
минировались структурой самого племени и 
теми табу, которые выдвигались им перед его 
членами. так, в древнеосетинском обществе 
для гостя, в том числе нуждающегося в приюте 
путника, считалось неприличным посещать 
дом, в котором жили женщины, не имеющие 
мужей. мировоззренческие установки предпи-
сывали строгое соблюдение данной этикетной 
табуированности. однако жилище к.-у., в кото-
ром не было взрослого мужчины, зачастую по-
сещали как странники, так и, собственно, нар-
ты. кадаги в различных вариативных формах 
повествуют о том, как героиня с дочерьми ока-
зывали радушный прием путникам. как прави-
ло, гостям предоставлялся ночлег, что является 
наиболее существенным нарушением правил 
приличия, о котором однозначно повествуется в 
эпосе, к примеру, в кадаге «как родился арах-
цау, сын бедзенаг-алдара». согласно сюжету, 
когда Арахцау приехал к нартам, Шатáна, зави-
дев всадника из окна своей башни, ласково при-
ветствуя, пригласила его в дом. на ее радушие 
юноша ответил отказом: «если отец мой никог-
да не был гостем женщины, то я также никогда 
не буду твоим гостем». 

в подобных сюжетах просматриваются при-
знаки, свойственные древним культурам на ран-

кулбадаг-ус. худ. е. бутаев
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них стадиях их становления, при которых ген-
дерная обусловленность (отношения мужчины 
и женщины) представлялась в качестве преиму-
щественного принципа. с целью прояснения 
истоков формирования образа к.-у. обратимся к 
историческим свидетельствам. Женщина в 
древнеосетинском обществе обладала высоким 
социальным статусом. Письменные источники 
и археологические материалы в совокупности 
подтверждают видное положение женщин в 
сарматском социуме и активное участие их в 
общественной жизни. все историки отмечали 
как отличительную черту алан и их предков сав-
роматов (сыновей скифов и амазонок, согласно 
легенде, записанной Геродотом) то, что жен-
щинам они отводили почетное место в обще-
стве; в своей мифологии отдавали немалую 
дань женским образам (абаев). Запечатлелась 
традиция высокого почитания женщин и в 
эпических текстах. в качестве иллюстрации 
можно привести эпизод из кадага «как сослан 
спас урызмага» («сослан уырызмæджы куыд 
фер вæзын кодта»). 

осетинская ментальность во все времена ха-
рактеризовалась отсутствием ярко выраженной 
гендерной асимметрии. исторически устойчи-
вым являлось правило женской неприкосновен-
ности. какую бы провинность она не допустила, 
женщину не подвергали суровому наказанию: 
избиению, казни, забиванию камнями, что было 
свойственно большинству архаичных культур. 
согласно нормам обычного права, у осетин 
была введена форма общественного наказания 
ʼхъодыʼ (ʼбойкотʼ) или ʼхъæудзырдʼ (ʼсельский 
сговорʼ), предписывающие выселение людей, 
грубо нарушивших культурные принципы, за 
пределы поселения. возможно, кадаги, сюжет-
ной основой которых являются мотивы отчуж-
дения к.-у. от общества нартов, в трансформи-
рованном виде содержат отголоски подобных 
этнографических свидетельств. 

создание столь противоречивого женского 
характера средствами эпической стилистики 
предполагает осмысление нетипичных для древ-
неосетинского общества гендерных стереотипов 
поведения женщин. Принимая во внимание, что 
в целом отношение к женским персонажам када-
гов отличается особой возвышенностью и бла-
городством, вызывает недоумение пренебрежи-
тельное, а подчас оскорбительное отношение 

эпических героев к к.-у. и ее детям. несмотря 
на то, что нарты охотно прибегают к их посред-
ничеству, отношение к ним подчеркнуто неува-
жительное. 

классическим примером может послужить 
сюжет, отражающий мотив соперничества  
нартов и их самоутверждения в героическом 
социуме. споры о первенстве обладания наибо-
лее выдающимися маскулинными признаками 
по просьбе самих нартов разрешает, по-
обыкновению, к.-у., чье мнение в вопросах 
преимущественных черт воинов пользовалось 
беспрекословным авторитетом. ведунья тради-
ционно отдает предпочтение старшему среди 
них — Урызмагу. тогда нарты в порыве ярости 
подвергают ее истязаниям, глумятся над ней и 
бросают в яму. 

очевидно, что семантическое наполнение 
подобных мифов, обусловлено архетипическим 
мотивом извечной борьбы противоположно-
стей, выраженной, в данном контексте, проти-
востоянием женского и мужского начал. вместе 
с тем, первенство, отданное к.-у. урызмагу, обо-
сновано не столько высшим антологическим и 
этическим приоритетом старшинства, а их обо-
юдной симпатией, которая довольно явно про-
слеживается в эпических сюжетах. их взаимо-
отношения — это особая субстанция, 
объяснение причинности которой представля-
ется возможной лишь при посредстве мифоло-
гической реконструкции особенностей гендер-
ных ролей героев. 

важно отметить, что все известные мировые 
фольклорные и литературные произведения, в 
системе образов которых наличествуют жен-
ские мифологические образы, равнозначные 
к.-у., содержат в себе архетип отшельницы, 
женщины-аскета: яга, Золотая баба, наина, си-
нильга и др. отшельница всегда живет вдали от 
людей, она хранит особенные знания, к ней 
приходят за советом. символическая стена, зам-
кнутое пространство, которая отчуждает к.-у. 
от нартовского общества, является сакральной 
отмеченностью объекта, священной изгородью 
границ, границ внутреннего мира и является 
важным условием для сохранения заповедных 
знаний и технологий правления судьбы. «от-
шельница» — обладательница не только древ-
него миропонимания. мифомышление осетин 
придало ее образу функции Жрицы любви в 
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самых тонких, духовных, нематериальных и 
даже неэмоциональных ее проявлениях, любви, 
имеющей мифологическое наполнение. так в 
текстах фигурирует сюжет, согласно которому 
к.-у. является возлюбленной сырдона: «у него 
[сырдона] была любовница кулбадæг-ус, живу-
щая в нижней части селения». очевидно, здесь 
подразумевается близость данных образов, об-
условленная семантической тождественностью 
свойственных им признаков. 

в «кадагах о нартах» наиболее известный 
сюжет с доминантной ролью к.-у. представлен в 
сказаниях, интрига которых основана на кон-
фликте ее дочерей с урызмагом и Хамыцем. со-
гласно сюжетной основе кадагов, Дзерасса по-
сле гибели Ахсара и Ахсартага вернулась в 
отчий дом, к донбеттырам. там и родились ее 
дети-близнецы урызмаг и хамыц. мальчики 
стремительно взрослели, и росли они за день на 
четверть, а за ночь на пядь. когда юноши овла-
дели искусством лучников, в праздник 
къутугæнæн они направились в город донбет-
тыров для состязаний. донбеттыры всем миром 
попрятались от шума стрел юношей. тогда они 
стали подстерегать девушек, направляющихся к 
реке: «кулбадæг-ус отправила свою дочь за во-
дой. Завидя девушку, хамыц пустил стрелу и, 
попав в кувшин, разбил его. Затем изорвал в 
клочья одежду девушки стрелой. горько рыдая, 
она вернулась домой».

в некоторых сюжетных вариантах у к.-у. две 
дочери. данный мотив получил распростране-
ние в осетинской мифологии в алгоритме зако-
номерности, поскольку в качестве архетипиче-
ского ядра в нем репрезентируются важнейшие 
мифологические значения, среди которых од-
ним из наиболее значимых видится инициаци-
онный мотив стрельбы из лука. на первый 
взгляд, преобладающими здесь представляются 
откровенно уничижительные и провоцирующие 
действия юношей по отношению к дочерям  
к.-у., обусловленные неприязнью к самой геро-
ине. Предпринимая попытку реконструкции 
указанного мифологического сюжета, следует 
рассмотреть его символическую парадигму. в 
мировой мифологической и религиозной тради-
ции архетипическая символика стрелы неодно-
значна. но так или иначе стрела всегда была 
связана с космическими явлениями, которые 
определяют миропорядок, а также небожителя-

ми и культурными героями и является олице-
творением верхнего мира. вместе с тем, стрела 
ассоциируется с символикой мужского начала, 
любовью и космическим законом продолжения 
жизни. Это одновременно источник животворя-
щей и карающей силы. стрела издавна являлась 
аллегорическим знаком любви, мужской поло-
вой функции и продолжения рода и равным об-
разом — духовного возрождения. а кувшин, как 
и другие сосуды, согласно семиотическому тол-
кованию, является символом материнского 
лона, источника жизни и живительной влаги, а 
также — невинности и чаще ассоциируется с 
нижним миром. соответственно, концептуаль-
ная схема стрельбы из лука может интерпрети-
роваться как высвобождение мужской энергии. 
кроме того, в знаковой системе существует ген-
дерный символ с изображением круга со стрелой, 
олицетворяющий эротический союз. в подобных 
представлениях стрелы выступают как всепрони-
кающие вестники любви. соответственно, в дан-
ную мифологическую конструкцию внесен клю-
чевой подтекст, повторяющий основные концепты 
космогонических мифов первотворения и струк-
турирования пространства. 

дальнейшее развитие сюжетной линии 
представленных кадагов имеет характер класси-
ческой инициации. согласно содержанию одно-
го из вариантов сказания, когда дочери к.-у., в 
слезах поведали матери о случившемся, та дала 
им новые кувшины и вновь отправила их за во-
дой. При этом ведунья наказала дочерям: «если 
они вновь посмеют вас обидеть, тогда скажите 
им: «раз вы до такой степени возмужали, то по-
чему бы вам не вызволить бораты уархага, кото-
рому нарты не позволяют поднять голову». 

в кадагах к.-у. отведена эпизодическая роль, 
но вследствие ее поступков, служащих своео-
бразным импульсом, провоцирующим актив-
ность героев, приводится в действие механизм 
инициационных процессов. казалось бы, в дан-
ном сюжете она принимает позицию недобро-
желателя по отношению к братьям-близнецам, 
но вступая в условно-конфликтные ситуации, 
ведунья оказывается способной менять не толь-
ко судьбу героев, но и сюжетно-композиционные 
особенности сказаний, приводя их к поворотно-
му развитию. из этого следует, что семантиче-
ское наполнение указанных эпических сюжетов 
в «кадагах о нартах» соотносится с архаически-

* 12
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ми обрядами возрастных переходов. мотив пре-
одоления трудностей в поиске юношами своего 
первопредка воплощает архетип прохождения 
героем посвятительных испытаний и выступает 
как реминисценция, соотносящаяся с мифологе-
мой дороги и преодоления препятствий, как од-
них из наиболее важных компонентов, необхо-
димых для совершения инициации. 

так, к.-у. выполняет функциии жрицы и 
способствует переходу юношей к новому уров-
ню зрелости. ее действия способствуют прео-
долению неофитом инициационного пути из 
нижнего мира в средний. характерно, что геро-
иня содействует как мужским, так и женским 
инициациям. ее обитель расположена на грани-
це миров, в соответствии с этим, все герои, 
вступившие на путь инициации, непременно 
проходят через ее пределы. участвуя в судьбе 
нартов посредством оказанного гостеприим-
ства, мудрых наставлений, а порой и злобных 
укоров, вызванных конфликтными ситуациями 
с персонажами, она, по сути, становится знако-
вой фигурой в инициационных процессах: об-
рядах отделения (перехода из одного мифоэпи-
ческого сообщества в другой), промежуточных 
(перехода от второго возрастного класса к тре-
тьему) и обрядах включения (свадебных). 

многовековые культурные напластования 
способствовали представлениям о к.-у. как об 
архетипическом символе, имеющем спектр раз-
личных семантических свойств. являясь носи-
телем множества смыслов, мифопоэтический 
образ к.-у. выступает как некий этнокультур-
ный концепт, в котором следует видеть не про-
сто результат логики мифомышления осетин, а 
скорее явление универсальной культурной 
трансцендентности, интегрировавшей черты 
многих древних персонажей. 

Лит.: сн. с. 2; м и л л е р в. ф. осетинско-русско-не-
мецкий словарь. т. II. м. -л., 1929. с. 3; г у р и е в т. а.  
о термине къулыбадæг ус // наследие скифов и алан. вл., 
1991. с. 131; он же: два фольклорных термина // осетин-
ская филология: межвузовский сборник статей. ордж., 
1981. вып. 2. с. 26–32; а б а е в. иЭсоя. I. с. 630; к у с а - 
е в а З. к. архетип къулыбадæг-ус в «кадагах о нартах» // 
исоигси. Шму. вл., 2020. № 24. с. 19–41. б р и т а е - 
в а а. б. образ «къулыбадæг ус» в осетинском нартовском 
эпосе и сказке // исоигси. Шму. вып. 6. вл., 2011.  
с. 119–126; нк. иаЭ. 1. 26, 32, 33, с. 65–66, 105, 181, 187, 
198, 193–200, 323, 447; нк. иаЭ. 2. с. 17, 599, 741; нк. 

иаЭ. 3. с. 163, 195–196, 443–444; нк. иаЭ. 4. с. 74; нк. 
иаЭ. 5. с. 26, 32, 340, 378, 395; нк. иаЭ. 6. с. 378. 

З. к. кусаева

КУЛГА РАВНИНА [ХЪУЛГЪАйы БыДыР 
(ир.) / ХЪОЛГЪАй БУДУР (диг.)] — равнина 
ингушей (кулга) из кадага «сказание о сосла-
не» («сослани тауæрæхъ»). когда герой молит-
ся, он оказывается на к. р. он не успевает дойти 
до нужного места до восхода. и тогда у него за-
горается кожа головы, обжигает головной мозг, 
и он умирает на к. р. 

Ю. а. Дзиццойты указывает, что в языке 
осетинского эпоса известна некая созвучная 
местность в словосочетании къæлкъaйы сынт 
‘ворон из (местности) калка’. По его мнению, 
это заимствование самоназвания ингушей 
г1алг1а(й) известного в русских источниках 
XVI–XVII вв. в форме калкан, калкай. самона-
звание ингушей отложилось в осетинском языке 
и в форме къулгъа. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 693, 852; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 113. 

к. р. 

КУЛИеВА Зинаида сергеевна (1982) — худож-
ник-график, эмальер, член сх рф (с 2008 г.), 
член студии ксилографии германа Паштова (с 
2012 г.), преподаватель владикавказского худо-
жественного училища им. азанбека Джанаева. 

к. окончила ф-тет графики санкт-Петер-
бургского гос. академического ин-та живописи, 
скульптуры и архитектуры им. и. е. репина 
(2007) (мастерская проф. а. а. Пахомова), ста-
жировалась в творческой мастерской графики 
отделения «урал, сибирь и дальний восток 
рах» (рук. проф. г. Паштов) (2012–2015). с 
2017 г. обучается технике горячей эмали у засл. 
худ. рф, акад. рах н. м. вдовкина. 

к. работает в разных техниках: акварель,  
гуашь, пастель, темпера, линогравюра, ксило-
графия, офорт, автолитография, горячая эмаль. 

дипломная работа художницы «Жители 
даргавса» и серия графических работ «горы в 
портретах» посвящены родному краю. в лино-
гравюрах «нана», «баран», «бурка отца» к. 
стремится к краткости изображения, философ-
ским обобщениям. интересна книжная графика 
художницы. гравюры, выполненные в технике 
ксилографии, прекрасно дополняют философ-



179

КУЛОВ КУБАДИ ДМИтРИеВИЧ

скую поэзию в. уртаева. в иллюстрациях к тра-
гедии в. Шекспира «макбет» чувствуется глу-
бокое уважение к первоисточнику, стремление 
показать смысл литературного образа, темати-
ческую насыщенность произведения (г. левит-
ская). 

излюбленная тема для самовыражения к. — 
осетинский нартовский эпос. в 2014 г. в техни-

ке автолитографии ею 
сделаны работы «ябло-
ня нартов», «рождение 
сослана», «как зака-
лялся сослан». в 2015 г. 
художницей создана гра-
фическая серия «ска-
зания о нартах» («урыз-
маг, оплакивающий 
своего сына», «малень-
кий батрадз», «гибель 
ахсара и ахсартага», 
«игры нартов», «и  

будут смеяться, потом привыкнут», «наказ Ша-
таны»), за которую на выставке-конкурсе «осе-
тия — наш горный край» им. Заурбека абоева 
(2016) ею получена первая премия в номинации 
«графика». 

своеобразно исполнение нартовских сюже-
тов в технике перегородчатой эмали, в которой 

плодотворно работает к. под руководством 
известного эмальера н. м. вдовкина. За рабо-
ту «яблоня нартов» (серия «древо») (2016) 
художница награждена I премией и медалью 
в номинации «дебют» на престижной  
III международной биеннале искусства эмали 
«Зеркало мира», прошедшей в санкт-
Петербургской гос. художественно-промыш-
ленной академии им. а. л. Штиг лица (2017). 
к. также созданы эмали «ацамаз» и «сны 
старого дома» (серия «древо») (2017), «ахсар 
и дзерасса» (2018). 

За серию графических работ на тему на-
ртовских сказаний к. получена III премия на 
выставке-конкурсе произведений изобразитель-
ного искусства, посвященных осетинской  
«нартиаде» и осетинской традиционной народ-
ной культуре (2018). 

Cоч.: союз художников рсо-алания: 70 лет: 1939–
2009: живопись, скульптура, графика, декоративно-при-
кладное искусство. вл. – р.-на-д., 2009. с. 161, 201. 

Лит.: л е в и т с к а я г. талант и образное мышление 
Зинаиды кулиевой // слово. 2008. 12 января; х а д а ш е - 
в а ф. в «Зеркале мира» отразилась участница из осетии // 
слово. 2017. 19 июня. 

л. к. гостиева

КУЛОВ иналук [ХЪУыЛАты иналыхъ] — 
сказитель, уроженец сел. цимити рсо-а. от 
него в 1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым за-
писаны кадаги «созырыко из рода бората наве-
стил родственников жены» («борæты созы-
рыхъо йæ каистæм рараст»), «для нартов 
настало тяжелое время» («нартыл фыд аз 
ыскодта»), «как нарт хамыц женился на девуш-
ке из рода быцента» («нарт хӕмыц быценты 
чызджы куыд ракуырдта»), «как нарты одолели 
великана» («нарт уӕйыгыл куыд фӕтых сты»), 
«как по замыслу созырыко, урызмага и Шатáны 
истребили род ацата» («созырыхъо, уырызмæг 
æмæ сатанайы фæндæй ацæтæ куыд сыскъуы-
дысты»), «нарт созырыко» («нарты созы-
рыхъо»), «нарты отправились в поход» («нарт 
арастысты балцмæ»), «о том, как на поляне  
нартов резвились олени» («нарты фæзы сагтæ 
куыд хъазыдысты») и «лютая зима» («фыд 
зымæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 11–19, 111–112, 132–135, 144–146, 148–154. 

и. б. 

З. с. кулиева

ахсар и дзерасса. худ. З. кулиева
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КУЛОВ кубади дмитриевич [ХЪУыЛАты 
джетæгæшы фырт хъуыбады (1907–1980)] — 
видный государственный деятель, председатель 
снк со асср (1938–1944), первый секретарь 
северо-осетинского обкома вкП (б) (1944–
1953), министр лесного хозяйства со асср,  

депутат вс ссср  
1–3 созывов, кавалер 
14 правительственных 
наград. 

После окончания 
юрфака мгу возглав-
лял отдел нацменсек-
тора в народном  
ко миссариате просве-
щения рсфср. в осе-
тии работал помощни-
ком прокурора, про- 
курором по специаль-

ным делам, зам. прокурора со асср. в тридца-
тые годы был переведен на руководящую партий-
ную работу. в годы вов к. был одним из 
организаторов обороны республики: с 1941 г. — 
зам. председателя орджоникидзевского комитета 
обороны, а с марта 1944 г. до конца войны — 
председателем комитета обороны. 

Под руководством к. в республике была про-
ведена грандиозная работа по восстановлению 
экономики, созданию индустрии, цветной ме-
таллургии, улучшению социальной жизни, раз-
витию культуры, искусства и народного образо-
вания. По его инициативе в 1939 г. вся страна 
отметила 80-летие со дня рождения к. л. Хета-
гурова, в центре столицы республики был уста-
новлен памятник поэту, открыт музей. 

в 1940 г. к. возглавил нартовский комитет в 
северной осетии, который развернул работу ве-
дущих ученых, писателей, художников по сбо-
ру, систематизации и публикации нартовского 
эпоса. работа была сосредоточена в сонии. в 
1941 г. были совершены десятки экспедицион-
ных поездок в горные и равнинные села осетии 
с целью записи вариантов нартовского эпоса и 
сбора, связанного с эпосом музыкально-хорео-
графического фольклора. 

в 1946 г. в виде сводного текста на осетин-
ском языке в объеме 30 авторских листов были 
изданы «сказания о нартах», с иллюстрациями 
и в художественном оформлении а. Хохова. из-
дание стало большим культурным событием в 
жизни республики. к. выступил автором вступи-

тельной статьи «нартские сказания — героиче-
ский эпос осетинского народа», где он широко 
использовал свою работу в области материнско-
го рода, в которой в качестве доказательной 
базы были широко привлечены эпизоды из ка-
дагов о нартах. к. охарактеризовал образы глав-
ных нартовских героев, отметил воспитатель-
ное значение нартовского эпоса в жизни осетин. 

к. являлся ответственным редактором и ав-
тором вступительной статьи книги «осетин-
ские нартские сказания», которые вышли впер-
вые на русском языке в прозе в 1948 г. в 
переводе писателя Ю. Либединского и иллю-
страциями м. с. Туганова. 

к. — автор вступительной статьи в книге 
«нартские сказания. осетинский народный 
эпос», изданной в 1949 г. в москве в переводе 
на русский язык в стихотворном изложении  
в. Дынник. в том же году он опубликовал в 
сборнике «нартский эпос» статью «героиче-
ский эпос осетинского народа». 

Соч.: матриархат в осетии // исонии. вып. VIII. 
ордж., 1935. с. 158–232; героический нартовский эпос — 
древнейший памятник осетинской устной литературы // 
красное знамя. 1941. № 6. с. 9–11; сказания о нартах. из 
эпоса осетинского народа / Пер. и вступ. ст. в. дынник. м., 
1944 (Пред.); ирон адæмы номдзыд эпос — нарты кадджытæ 
// нк. дз., 1946. с. XI–XXXI; онс. дз., 1948 (отв. ред. и 
автор вступ. ст.); великий поэт осетинского народа (о коста 
хетагурове) // исонии. 1948. т. XII. с. 3–12; героический 
эпос осетинского народа // нс. онЭ. м., 1949. с. 3–13;  
героический эпос.

Лит.: д а у р о в д. Этот маленький большой человек 
кубади кулов: докум. повести. вл., 1994; вл., 2001;  
а к о е ф ф а. кубади кулов и его время // со. 2017.  
9 ноября. 

л. к. гостиева

КУЛОН [ХЪУЛОН] — букв. ‘пестрый’, ‘пе-
гий’ — бесподобный конь Урызмага из кадага 
«нартовская девушка акула» («нæртон чызг 
акуыллæ»). в других вариантах — Арфан. Это 
слово в языке нартовского эпоса иногда употре-
бляется в атрибутивной функции, например: 
уырызмæджы дынджыр хъулон бæх ‘большой 
пегий конь урызмага’, гъолон устур бæх ‘пегая 
большая лошадь’, уырызмӕджы хъулон бæх 
ӕмæ хæмыцы хъулон бæх ‘пегий конь урызма-
га и пегий конь хамыца’, йæ хъулон бæхыл со-
зыр фæцæуы ‘созир едет на своем пегом коне’, 
хъулон Æрфæн ‘пегий арфан’, хъулон бæх ‘пе-

к. д. кулов
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гий конь’, авд ивазни гъолон бæх ‘пегий конь 
длиной в семь сажен’. гораздо чаще оно высту-
пает субстантивно в значении клички коня 
урызмага, реже — Хамыца. 

интересно сказание, описывающее появле-
ние знаменитого коня урызмага. от союза не-
божителя Уастырджи и матери нарта урыз-
мага Дзерассы родились девочка, жеребенок и 
щенок. мать героя была уже мертва, но небожи-
тель проник в ее склеп, оживил ударом своей 
чудесной плетки, провел с нею ночь, а затем пу-
стил к ней своих жеребца и пса. Жеребенок, ро-
дившийся от этого союза, и стал конем урызма-
га. в кабардинской версии нартовского эпоса у 
героя уазырмесa также был конь по кличке кула-
ниж. в балкаро-карачаевской версии эпоса герой 
Ёрюзмек также имел коня по кличке колан. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 270, 352, 374, 386; нк. иаЭ. 3.  
с. 229, 639; нк. иаЭ. 4. с. 84, 321; д з и ц ц о й т ы. воф. 
с. 137, 144, 148. 

к. р. 

КУЛтИХ [ХЪУыЛтыХ] — персонаж эпоса 
из кадага «вождь нартов — урызмаг» («нарты 
фæтæг уырызмæг»), где нарты решают спро-
сить у старой женщины, кого им выбрать во-
ждем. к ней отправили четырех молодцев. ког-
да они спросили к., она им сказала: «не знаю, 
мои солнышки, я сейчас старуха, но если вы 
меня спрашиваете, то лучшим для вас будет ваш 
старый вождь», то есть Урызмаг. За такой ответ 
к. повесили, привязав ее волосы к дереву. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 200, 543. 
к. р. 

КУЛУМБеГОВ роберт Петрович [ХЪУы-
ЛыМБеГты Петры фырт роберт (1964)] — 

этнолог, к. и. н., с. н. с. 
отдела истории и эт- 
нологии Юонии  
им. З. Ванеева, доц. 
каф. истории россии и 
кавказоведения Юогу 
им. а. тибилова. 

к. — уроженец  
г. цхинвала, окончил с 
отличием ист.-филол. 
ф-тет ЮогПи (ныне 
Юогу), учился в аспи-
рантуре при ан гсср, 

возглавлял государственное телевидение рЮо, 
был редактором республиканской газеты «Юж-
ная осетия». в 2015 г. защитил кандидатскую 
диссертацию на тему: «традиционное земледе-
лие горной осетии». 

круг научных интересов к. — проблемы эт-
нографии, истории и фольклора (нартовского 
эпоса) осетин: хозяйственный быт, материаль-
ная культура, религиозные воззрения, летопись 
советской и постсоветской истории Южной 
осетии. в центре этнографических интересов 
ученого — исследование широкого круга во-
просов земледельческой культуры осетин. к. из-
вестен и как талантливый публицист. 

в нартоведческих исследованиях к. уделено 
большое внимание информативности осетин-
ского нартовского эпоса как исторического ис-
точника. им разделяется мнение ученых о том, 
что героико-эпические сказания содержат исто-
рическую информацию, представленную в 
образной, гиперболизированной форме и приу-
роченную к мифологическим по своему проис-
хождению, образам и сюжетам. 

в «кадагах о нартах», по мнению к., нашли 
отражение символы и образы повседневного 
быта и праздничной обрядности осетин: война, 
военное дело, пиры, охота, состязания в силе, 
ловкости и др. особое внимание ученым обра-
щено на реалии повседневной жизни общества: 
нарты пашут землю плугом, отгоняют на выпас 
скот, выковывают орудия труда и оружие. к. от-
мечены в нартовском эпосе преимущество вы-
сева злаков на пашнях с южной экспозицией, 
продолжительность максимального использова-
ния без перелога земельного участка, престиж-
ный статус пастуха. 

Соч.: Эпические нарты. далекие и близкие // республи-
ка. 2013. 17, 28 июня; Земледельческие орудия южных 
осетин // иЮонии. 2014. вып. 40; нартовский эпос — от-
ражение символов и образов повседневного быта и празд-
ничной обрядности осетин // нартоведение в XXI веке: 
2017. вып. 4. с. 235–247; осетинский хæдзар как модель 
воспроизводства и функционирования традиции в совре-
менном обществе (в соавт. с кануковой З. в.) // исоигси. 
2015. вып. 16 (55). с. 65–72; инновационные ресурсы куль-
турного наследия северной и Южной осетии. вл., 2016 (в 
соавт. с кануковой З. в., хубуловой Э. в., мæргъиты и. т.); 
традиционное земледелие горной осетии. цх., 2016; две 
ипостаси нарта сырдона // Публицистика. цх., 2016; Публи-
цистика. цх., 2016; формы взаимопомощи в традиционной р. П. кулумбегов
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земледельческой культуре осетин // исоигси. 2017. вып. 
23 (62) с. 12–20; Земледельческий быт и сакральные прак-
тики горцев осетии. цх., 2017; нартовский эпос осетин как 
источник сведений о хозяйственном быте его создателей // 
ввнц. 2018. т. 18. № 4. с. 41–45; Южная осетия. от про-
шлого к настоящему. цх., 2018; Южная осетия. год за го-
дом. цх., 2018. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 295. 
 л. к. гостиева

КУМАЛАГОН [КЪУыМÆЛÆГОН] — пер-
сонаж эпоса из сел. Хурадаг, подруга (лымӕн) 
Сослана. согласно кадагу «Шуба сослана и 
конь сырдона» («сосланы кæрц æмæ сырдоны 
бæх»), сослан поспорил с Сырдоном, что его 
игра на фандыре в Селении Нартов будет слыш-
на до хурадаг, до которого всаднику на коне до-
бираться три дня. сырдон взял с собой Батра-
дза и Ацамаза в качестве свидетелей. когда 
сослан заиграл на фандыре, весь нартовский 
народ прислушался к его игре, «а в хурадаге его 
слушали сырдон, батрадз, ацамаз с подругой 
сослана кумалагон» («хурададжы та йӕм сыр-
дон, батрадз ӕмӕ ацӕмӕз сосланы лымӕн 
къуымӕлӕгонимӕ хъуыстой»). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 175, 476. 
З. П. 

КУМБАРА [ХЪУыМБАРА] — пушка с корот-
ким стволом, мортира, упоминается в кадагах о 
Батрадзе и Крым-Солтане. в присутствии сво-
его воспитанника (аталыка), сына Урызмага, 
крым-солтана, Сайнаг-алдар устроил прием 
небожителям. во время обильного застолья хо-
зяин дома велел крым-солтану с ровесниками 
спуститься на вершину Уаскупп и посмотреть, 
что делается на земле. Юноши выполнили наказ 
старшего и, вернувшись обратно, рассказали не-
божителям об увиденном: «рассматривая землю 
с вершины уаскупп, мы видели страшную кар-
тину: селение нартов окружило огромное войско, 
а сами нарты, оказавшиеся в окружении, продол-
жили плясать симд. более того, нарты, которые 
получили пушечные ранения от кумбары, танце-
вали еще азартнее и энергичнее». 

батрадз говорит нартам: «не быть мне перед 
вами мужчиной, если я завтра на двадцати мо-
лодых быках не притащу из города мортиру и не 
направлю ее с высот около аула на вас, чтобы от 
прямого выстрела вы пали рядами, а от рикоше-

та — домами». Затем батрадз позвал семерых 
своих рабов, которые доставили из города боль-
шую к. нарт зарядил ее собой и велел выстре-
лить в укрепление сайнаг-алдара, где уничто-
жил ангелов (зёдтё ёмё дауджытё). 

Лит.: нк иаЭ. 3. с. 498, 664; нк. иаЭ. 5. с. 67–74, 
662. 

л. ч. 

КУМБУЛтА. см. Ныхас Кумбулта. 

КУМСКАя СтеПЬ [ХЪУыМы БыДыР 
(ир.) / ХЪУМИ БУДУР (диг.)] — название сте-
пи в нартовском эпосе из кадагов «Заклад сыр-
дона» («сырдони хæснæ») и «сын уаза, аца-
маз» («уазы фырт ацæмæз»). Ю. а. Дзиццойты 
считает его заимствованным из тюркских язы-
ков. речь идет о степи, лежащей за р. кума, се-
вернее ее среднего и нижнего течения. в боль-
шинстве кадагов к. с. находится рядом с горой 
Бештау. на к. с. нарты ходили в поход. Эта 
местность ассоциируется как рубеж Страны 
Нартов. возможно, это географическая и исто-
рическая к. с., которая расположена на север-
ном кавказе, — бассейн р. кумы. «гумом» на-
зывается кума и в абазинской версии 
«нартиады», рядом с которой находится Псхуа-
ба — абазинское название Пятигорска. «гум-
ские степи» упоминаются и в кабардинских ска-
заниях. согласно адыгским текстам, «гумские 
степи» располагаются между страной нартов и 
страной чинтов. в осетинском эпосе кума игра-
ет несравненно большую роль, нежели в других 
национальных версиях. 

население, живущее в к. с., называется 
«кумский народ» (хъуымы адæм). с кумским 
человеком имеет дело Сослан (Созырыко). По 
в. а. Кузнецову, в долине восточного притока 
кумы, Подкумка, в эпоху раннего средневековья 
проходила крупная магистраль международно-
го значения. с другой стороны, на территории 
бактрии, связанной с этногенезом ранних ала-
нов, известны топонимы кум-тепе, кум-кала. 
близкие соответствия есть среди сарматских 
этнонимов — комы, камы, команы, хоаманы, ка-
маки. см. Гум. 

к. с. — одно из названий места жительства 
великана Нокара, сына Тара. 

Лит.: а б а е в. из осетинского. с. 84; нк. иаЭ. 4.  
с. 482; нк. иаЭ. 6. с. 503; г у р и е в. к проблеме. с. 130;  
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к у з н е ц о в. нартский эпос. с. 114; д з и ц ц о й т ы.  
нарты. с. 117, 121–123; р о м а н о в а. нартский эпос.  
с. 126–127. 

л. ч
к. р. 

КУНАР [ХЪУыНАР] — персонаж эпоса, на-
сильник, разбойник и злодей, под его властью 
находятся униженные и оскорбленные слои 
Далдзиныгта. он обладает мифическими чер-
тами: его слабое место находится под его шеей, 
между лопатками. имеет трех лис-следопытов. 
был убит Сосланом. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 172–173, 476. 
и. б. 

КУНИЦА [СÆЛАВыР, СÆЛАБыР (ир.) / 
САЛАУР (диг.)] — в нартовском эпосе встреча-
ется относительно редко. в кадаге о женитьбе 
нарта Созырыко, который в основных чертах 
повторяет сюжет о Дзерассе, принимающей об-
раз лисы, и чудесной яблоне Нартов, к. высту-
пает как зооморфное воплощение главной геро-
ини. сестра семи братьев превратилась в к. и 
проникла в Селение Нартов. созырыко заметил 
след к. и пустился за ней: «[созырыко] погнал-
ся за ней и добрался до черного леса. в черном 
лесу куница забралась на дерево. созырыко 
стал дымить под деревом. куница слетела с вер-
хушки дерева и пустилась бежать. тогда созы-
рыко положил стрелу на лук, выстрелил в нее и 
содрал с ее спины [кусок шкуры] размером с 
ладонь» («расырдта йæ æмæ сау хъæдмæ ных-
хæджджæ. сау хъæды йын бæласыл сирвæзтис. 
созырыхъо бæласы фæздæг суагъта. сæлабыр 
бæласæн йæ чъуппæй атахтис æмæ фæлижæг. 
уæд созырыхъо фат æрдыныл февæрдта, бах-
ста йæ æмæ чъылдымы стæгæй фондж къухы 
бæрш фелвæста»). хотя к. проникает не в чу-
десный сад (как дзерасса), а в селение нартов, 
во время ее преследования действие перемеща-
ется в лес. далее повторяются основные эле-
менты той структуры, которая прослеживается 
в сказании о дзерассе: девушка в образе к. ока-
зывается на дереве; спрыгнув с него, немедлен-
но получает тяжелую рану от нартовской стре-
лы, но успевает скрыться. дзерасса-лиса, 
раненая стрелой ахсартага, также скрывается в 
лесу, оставляя за собой кровавый след: «фæ-
хъыллист ма кодта дзерассæ æмæ унæргъгæ-

хъæрзгæ хъæды туг калгæ афардæг». созырыко 
явился в дом раненой девушки и исцелил ее, 
приложив к ране оторванный стрелой кусочек 
куньей шкуры. После этого сестра семи братьев 
стала женой созырыко. 

взаимозаменяемость лисы и к. подтвержда-
ется и другими текстами. «нарты и черная ли-
сица» — малый цикл осетинской «нартиады», 
объединяющий сказания о том, как на охоте 
Урызмаг, Хамыц и Сослан / созырыко убили 
черную лисицу и делили между собой ее шкуру. 
в одном варианте лису заменяет к.: «Потом вы-
бежала на них одна куница, они поймали ее, 
зарезали, съели ее мясо, а о шкуре стали су-
дить, [кому она достанется]» («стæй сыл иу 
сæлавыр алыгъди, рацахстой йæ, аргæвстой 
йæ, йæ фыд ын бахордтой, йæ цармыл та йын 
тæрхон кодтой»). Шапки из меха к. — один из 
ценных даров, которые Агунда преподносит 
нартам. мех к., предназначенный на ворот-
ник и отвороты рукавов старого нарта Аца, 
упоминается в сказании «как урызмаг женил-
ся на йелде». особое значение, отводимое в 
этом тексте меху к. (без него урызмаг не смог 
бы получить от Афсати зверей, необходимых 
для выкупа за невесту), соотносится с данны-
ми осетинской этнографии, согласно которым 
мех к. был частью приданого невесты (ср. 
восточнославянский обряд выкупа невесты на 
свадьбе, называемый кунiца). Появление к. в 
сказаниях о женитьбе нартовских героев сви-
детельствует о любовно-брачной символике 
этого образа, которая, к примеру, отчетливо 
прослеживается и в славянской мифологиче-
ской традиции. учитывая приведенный выше 
эпизод превращения девушки в к., вероятно, 
следует обратить внимание на созвучие осетин-
ского сæлавыр (к.) и ведийского салаврика 
(sālāvriká), в котором видят обозначение обо-
ротня или какого-то хищного зверя из семейства 
Canidae. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 203–207; нк. иаЭ. 2. с. 256, 257; 
нк. иаЭ. 7. с. 407; сн. 1989. с. 244–246; а б а е в. иЭсоя. 
III. с. 61; г у р а а. в. символика животных в славянской 
народной традиции. м., 1997. с. 208–215; славянские древ-
ности. Этнолингвистический словарь. м., 2004. т. III.  
с. 114, 115; Э л и а д е м. священные тексты народов мира. 
м., 1998. с. 246; а т х а р в а в е д а. избранное. м., 1989.  
с. 371. 

а. в. дарчиев
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КУПНыХ АЛИ [КЪУыПНыХ АЛИ] — ма-
лоизвестный персонаж эпоса, нарт из кадага 
«нартовская красавица Питуха» («нарты 
рæсугъд Питъухæ»). возмужавший воспитан-
ник Бедзенага Арахдзау решил посетить боль-
шой пир нартов. когда Шатáна узнала о визите 
арахдзауа, она отправила ему навстречу к. а., 
чтобы тот расправился с конем нежеланного го-
стя. так между героями завязался разговор. ког-
да арахдзау узнал, что к. а. тоже собирается на 
пир к нартам, он предложил ему сесть на своего 
коня и вместе отправиться в дорогу. на такое 
предложение нарта к. а. ответил: «ну, мальчик, 
твой конь не похож на того, кто может выдер-
жать двоих». разгневанный арахдзау накричал 
на собеседника, но потом перевел разговор в 
шутку. герою все-таки удалось посадить к. а. 
на своего коня, но тот сдавил коню бока голеня-
ми. тогда арахдзау ударил своего коня плетью 
так, что к. а. отскочил назад и ударился голо-
вой. После этого происшествия к. а. отказался 
ездить к нартам с арахдзау. 

в других сюжетах персонаж к. а. не встре-
чается. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 624–625, 848. 
З. П. 

КУРГАН НАРтОВ [НАРты ОБАУ (ир.) / 
тУППУР (диг.)] — находится в сел. Лац, Ла-
кондоне. с правой стороны сел. лац имеется 
двухметровый подъем, где, возможно, похоро-
нены некоторые из нартов. к. н. упоминается в 
кадаге «нартовские рассказы и пословицы» 
(«нарты хабæрттæ æмæ æмбисæндтæ»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 520. 
и. б. 

КУРДАЛАГОН / КУРД-АЛА-УАРГОН [КУыР-
ДАЛАГОН /  КУыРД-АЛА-УÆРГОН] — по-
кровитель кузнечного дела. одним из первых к 
этимологии теонима к. обратился а. н. генко, 
который объяснял его как «кузнец (куырд) ала-
нов (алæгон)». в. и. Абаев сравнивает к. с древ-
неримским богом-кузнецом вулканом, аналогом 
древнегреческого гефеста. имя он интерпрети-
рует как композит *Kurd-Alæ-Wærgon «кузнец 
аланский уаргон», а имя *Wærgon, нигде боль-
ше не встречающееся, выводит из гипотетиче-
ского *wærg «волк». к тому же индоевропейско-
му корню, по его мнению, восходит и лат. 

теоним Volcānus. Ж. Дюмезиль отвергает гипо-
тезу в. абаева, поскольку имя к., по его мне-
нию, делится иным образом: *kurd-Alaeg-on 
«кузнец из рода алагата». Ю. а. Дзиццойты 
приводит весомые аргументы в пользу гипотезы 
в. абаева, однако уточняет перевод осетинского 

теонима Kurd-Alæ-Wærgon как ‘кузнец-Жрец-
уæргон’, связывая второй компонент со жрече-
ским родом Алагата. 

По одной из версий, к. — первый ученик 
Сафа, который научил его кузнечному делу. в 
осетинских кадагах кузнеца к. причисляют то к 
роду Бората, то к роду Ахсартаггата. 

«кузнец курдалагон, горн которого находит-
ся на небе, — друг нартов: он приходит к ним в 
гости и, подобно дельцу, заботящемуся о своем 
деле, принимает от них заказы. … на нем, пре-
жде всего, лежит своеобразная обязанность рас-
калять добела героев с металлическим телом и 
затем погружать их для закалки в воды моря или 
в иную, более диковинную жидкость». такой мо-
жет выступать волчье молоко. При закаливании 
Сослана и Батрадза незакаленными остались 

курдалагон. худ. м. туганов
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колени первого и кишка второго. однако это не 
было только недосмотром к.; сказители такую 
«оплошность» объясняют божьим промыслом, — 
чтобы эти нартовские герои не обрели бессмертие. 

к. — антропоморфное существо, имеет се-
мью; его сыновья — Арвакурд (арвӕкуырд) и 
Тапсыко (тæпсыхъо). в кадагах к. передвигает-
ся с неба на землю и обратно на гребне огнен-
ной бури, подобно крылатому Пакундза. он 

имеет связь с ветром. Перемещения к. с неба на 
землю и обратно уподобляются дуновению вет-
ра: «курдалагон уселся на (свой) молот и спу-
стился с небес (на землю), (летя) как ветер», 
«курдалагон сел на стрелу из огненной бури и 
умчался на небо». в сказании о рождении и за-
калке батрадза к., будучи не в состоянии разо-
греть тело героя обычными мехами, «направил 
на него ветры со всех ущелий» и в течение не-
дели «дул» на юного героя. следовательно, к. 
управляет ветрами. 

к. изготавливал не только оружие и защит-
ное снаряжение, но и предметы быта и орудия 
труда, музыкальные инструменты, люльку, 
соху, свирель. в память о подаренной железной 
сохе нарты ежегодно с наступлением весны ва-
рили «сладкую брагу» и, выйдя на пашню, мо-
лились к. 

нарт Уархаг на званый пир по случаю рож-
дения двух своих сыновей, мальчиков-близне-
цов, пригласил к., Донбеттыра и именитых 
нартов. как проявление особого почета именно 
к. было дано право дать мальчикам имена — 
Ахсар и Ахсартаг. он же подарил Уахтанагу 
чудесную свирель (удавдз), созданную из булат-
ной стали в его небесной кузнице. 

курдалагон. худ. и. лотиев

курдалагон. худ. а. хетагуров

курдалагон (фрагмент). скульп. н. ходов
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на пиру, который Сафа устроил для своего 
воспитанника сослана, к. в числе других небо-
жителей делает дар нартам: «в кузнице своей я 
изготовлю соху для нартов, и каждой весной 
они будут ею вспахивать свои пашни». 

для батрадза к битве с убийцами его отца 
Хамыца к. изготавливает оружие и снаряжение. 
«и выковал курдалагон в своей кузне для бат-
радза меч, щит, стрелы с трехгранными нако-
нечниками, и пушки, жерла которых были раз-
мером с загон телят. возрадовался батрадз, 
выкрикнув: “теперь я готов к битве, и горе нар-
там!”». 

возможно, имя «курдалагон» является стя-
жением из куырд ала уæргон, но объяснить это 
как «кузнец аланский вулкан» является чи-
стым воображением французского ираниста  
Э. бенвениста. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. с. 610; нк. иаЭ. 1. с. 26, 152; 
нк. иаЭ. 3. с. 70, 434; онс. с. 80; оЭЭ. с. 310; д з и ц - 
ц о й т ы Ю. а. к этимологии теонима «курдалагон» // воф. 
т. I. с. 286–294; его же: нартовский эпос. с. 113, 123;  
M y s y k k a t y B. в поисках кузнеца-волка // Nartamongæ. 
аои. 2018. Vol. XIII. № 1, 2; B e n v e n i s t e C. E. Études sur 
la langue ossète. P., 1959. P. 129. 

р. П. кулумбегов
к. Ю. рахно

КУРП-ГОРА [КУРППИ БÆРЗОНД (диг.)] — 
горная вершина в северной осетии, часто упо-
минается в эпосе. на к.-г. стоит дом светлого 
Елиа. обычно на курпской вершине обитают 
небожители, иногда — «Покровитель степей» 
(см. Куруп), реже — одна из жен небожителя 
Уастырджи. в адыгской версии эпоса герой 
Шабатнуко пускает стрелы с «кручи курпа». 
Этот топоним Ю. а. Дзиццойты сравнивает с 
гидронимом курп — притоком терека, а также 
топонимами «верхний» и «нижний курп» в ка-
бардино-балкарии. также в эпосе упоминается 
курпи будур ‘курпская равнина’. По осетин-
ским поверьям, «курп — местность, славящая-
ся плодородием проса». в осетинской молитве 
говорится: «какой урожай был на курпе, когда 
уацилла сеял на этой ниве левой рукой, а май-
рам, идя за ним, держала для него корзинку с 
семенами, такой подай, боже, и нам». 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 373, 374; нк. иаЭ. 5. с. 499–508; 
м и л л е р. оЭ. II. с. 280; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 83. 

к. р. 

КУРУП [КУыРыПП] — название горы, место 
нахождения небожителя Быдыры зæд (будури 
зад). Ю. а. Дзиццойты отмечает, что покрови-
тель степи в осетинской мифологии в одних 
сказаниях обитает на курпской вершине, в дру-
гих — в местности Татартуп: курп и татартуп — 
смежные области. см. Курп-гора. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 83. 
к. р. 

КУСАеВА Залина константиновна [ХЪУыС-
СÆты константины чызг Зæлинæ (1964)] — 

фольклорист, к. фи-
лол. н., с. н. с. отдела 
фольклора и литерату-
ры соигси внц ран. 

область научных 
интересов к. — нарто-
ведение, фольклори-
стика, этнография, ли-
тературоведение. 

в сферу научного 
осмысления к. входит 
изучение религиозно-

мифологических воззрений, несущих особую 
семантическую нагрузку в системе эпического 
повествования осетинской «нартиады», а также 
исследование элементов обрядово-ритуального 
комплекса осетин, получивших устойчивую 
фиксацию в эпических текстах. 

научные интересы к. связаны с выявлением 
степени актуализации взаимовлияния «кадагов 
о нартах» и различных жанров фольклора, соз-
данных на основе общих мотивов, составляю-
щих их композиционную и сюжетную ткань. в 
частности, ею изучены одни из наиболее рас-
пространенных мотивов, связанных с мифоло-
гемами чудесной бусины (Цыкура-фæрдыг) и 
небесного зеркала (Арвайдæн), занимающих 
значительное место в фольклорно-этнографи-
ческой традиции осетин, а также детально ис-
следован архетип Кулбадаг-ус в осетинской 
«нартиаде». 

к. рассмотрены взаимосвязи осетинского 
эпоса «нарты» и афористических жанров. По 
мнению ученого, прямое включение в тексты 
малых жанров устного народного творчества 
осетин устойчивых эпических мотивов и заклю-
ченных в них архетипических значений играет 
роль семантического универсума в фольклоре. 

З. к. кусаева
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согласно данному принципу специфика нар-
товского эпоса заключается в особых свой-
ствах жанра, выполняющего объединяющие, 
коммуникативные функции для всех устно-
поэтических произведений осетинского фоль-
клора. 

кроме того, к. ввела в научный оборот ори-
гинальное название нартовского эпоса на рус-
ском языке — «кадаги о нартах», наиболее 
точно отражающее жанровую специфику осе-
тинского эпоса и соответствующее аутентич-
ному заглавию «нарты кадджытæ». 

одной из ключевых сфер деятельности к. 
является популяризация фольклорно-этно-
графического и историко-культурного насле-
дия осетин. к. является автором идеи, авто-
ром сценария и научным консультантом 
нескольких циклов научно-популярных и до-
кументальных фильмов: «Посланница не-
бес», «осетинская традиционная свадьба», 
«осетинские праздники — хранители древ-
них знаний», «имена», «тропами алании», 
включающих серию фильмов «осетинская 
нартиада» и др. 

Соч.: гендерный контекст обрядов инициации в мифо-
ритуальных практиках осетин // всогу. 2011. № 4. с. 207–
214; Эпико-ритуальная модель мировосприятия в этниче-
ской культуре осетин // гуманитарные исследования № 4. 
известия астраханского гос. университета. астрахань, 
2011. с. 21–27; мифо-фольклорные традиции в осетинской 
литературе // фундаментальные исследования. серия «фи-
лологические науки» 2013. № 4 (ч. 4). с. 1005–1011; 
арфæтæ (благопожелания) в системе эпического повество-
вания осетинской нартиады // нартоведение в ххI веке: 
2013. вып. II. с. 52–65; мотив танца в структуре эпического 
повествования осетинской нартиады // современные про-
блемы науки и образования. 2014. № 6; образ артауза в ре-
лигиозно-мифологических воззрениях осетин // современ-
ные проблемы науки и образования. 2014. № 6; особенности 
циклической компоновки осетинских «сказаний о нартах» 
(«нарты кадджытæ»), 1989 года издания // влф. вып. VII. 
ч. 2. 2014. с. 34–45; нартовские архетипы в традиционном 
исполнительском искусстве осетин // Эволюция эпической 
традиции. сухум, 2014. с. 169–179; обряд как сюжетообра-
зующий компонент в осетинской «нартиаде» // осетинский 
язык в условиях глобализации. м., 2014. с. 143–156; мотив 
чудесной бусины (цыкурайы фæрдыг) в фольклоре и этно-
графии осетин // известия волгоградского гос. пед. универ-
ситета. 2015. № 8 (103). с. 165–173; Эпическая картина мира 
в народном хореографическом искусстве осетин // функцио-

нально-структуральный метод П. г. богатырева в современ-
ных исследованиях фольклора. м., 2015. с. 145–156; Этиоло-
гические мифы о происхождении небесных светил в 
фольклоре осетин // современные проблемы науки и обра-
зования. 2015. № 2; синкретический характер религиозно-
мифологических воззрений осетин // материалы 5-ой межд. 
конференции по науке и технологиям. 23–29 октября 2015 г., 
лондон. Syncretic religious and mythologian beliefs Ossetians. 
5th International Conferenceon Science and Technology 23–29 
October 2015 in London; семантические связи нартовского 
эпоса и афористических жанров осетинского фольклора // 
исоигси. 2016. вып. 20 (59). с. 127–142; семиотика зер-
кала в фольклорно-этнографической традиции осетин // 
вкиги ран. 2016. № 3. с. 58–68; Принципы текстологиче-
ского изучения и подготовки к печати неопубликованных 
фольклорных материалов из архивных собраний в. ф. мил-
лера // исоигси. 2019. вып. 31 (70). с. 140–150; осетино-
адыгские нартовские параллели // ввнц ран. 2019. т. 19. 
№ 4. с. 15–22. к у с а е в а З. к. архетип къулыбадæг-ус в 
«кадагах о нартах» // исоигси. Шму. вл., 2020. № 24. с. 
19–41. 

Лит.: к а н у к о в а З. в. 85 лет научного поиска // осе-
тиноведение — от прошлого к будущему. вл., 2011. с. 21. 

л. к. гостиева

КУСОВ генри (генрий) измаилович [ХЪУы-
САты измаилы фырт генри (1935–2019)] —  
д. и. н., осетинский историк и краевед, препо-

даватель, журналист и 
писатель, экскурсовод, 
исследователь архео-
астрономии, петрогли-
фики. автор многочис-
ленных телепередач, 
телефильмов, моногра-
фий и статей о куль-
турно-историческом 
наследии северной осе-
тии. 

уроженец г. мине-
ральные воды северо-кавказского края, дет-
ские годы провел в беслане. После окончания 
средней школы в 1954 г. поступил на естествен-
но-географический ф-тет согПи им. к. л. Хе-
тагурова. увлекался горными походами и 
журналистикой, начал публиковаться в респу-
бликанской прессе. в 1959 г. стал литературным 
сотрудником североосетинской газеты «моло-
дой коммунист», работал в отделе учащейся 
молодежи. Затем работал в газете зав. отделом 

г. и. кусов
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писем, спорта, ответственным секретарем, ис-
полняющим обязанности главного редактора. с 
1967 по 1976 гг. был заместителем директора 
северо-осетинского музея краеведения. в это 
время к. активно занимался научно-исследова-
тельской деятельностью по открытию памят-
ников духовной и материальной культуры се-
верной осетии, популяризации их значения. 
на республиканском телевидении регулярно 
вел научно-популярную программу «Поиски и 
находки краеведа». Подготовил и принял уча-
стие в двух выпусках телепрограммы «клуба 
кинопутешествий» Юрия сенкевича о север-
ной осетии (1974; 1984). начал писать книги, в 
которых, как отмечал сам автор, «соединил в 
единое целое науку и художественное изложе-
ние». в 1974 г. к. вступил в ряды географиче-
ского общества ссср. 

в 1976 г. к. — собственный корреспондент 
республиканской газеты «социалистическая 
осетия». с 1977 по 1980 гг. — ответственный 
секретарь республиканского отделения добро-
вольного общества книголюбов рсфср. в 1979 г. 
к. защитил кандидатскую диссертацию на тему 
«русско-осетинские культурные связи (30–60 гг. 
XIX века)». с 1980 г. преподавал в согу на 
каф. экономической, социальной и политиче-
ской географии (ст. преп., доц., проф. каф. 
экономической и социальной географии). в 
1998 г. защитил докторскую диссертацию на 
тему «а. с. Пушкин и русско-кавказские исто-
рико-культурные связи». 

в 1995 г. к. приступил к созданию серии до-
кументальных фильмов о горах осетии. в 1997 г. 
фильмы «мидаграбинские водопады» и «тайна 
горы тбау-хох» получили вторую премию на 
1-м всероссийском конкурсе журналистов 
«Экология россии». международное признание 
имеют видеофильмы из цикла «неизвестная 
осетия». 

лауреат государственной премии имени ко-
ста хетагурова в области литературы и искус-
ства (1998). в 2000 г. к. был награжден орденом 
дружбы. 

в книгах «я хочу вам доверить тайну» 
(1992) и «неизвестная осетия» (2006) к. ис-
следует петроглифы северной осетии, описы-
вает связанные с нартами святилища Реком, 
Таранджелос, замок в сел. Задалеск, который, 
следом за г. а. Дзагуровым, связывает с белой 

крепостью Сайнаг-алдара, кладбище нартов 
в сел. лезгор, махческий лабиринт и гранитные 
глыбы, якобы установленные нартами, стол Со-
слана и место его прыжков в сел. Мацута, крес-
ло сослана в сел. Нар, нартовский Ныхас, цырты 
нартов и «чашечный камень» в сел. Лац, связы-
вая последние с астрономическими познаниями 
предков осетин. 

Соч.: я хочу вам доверить тайну. вл., 1992. с. 90, 97, 
137, 156–180; неизвестная осетия: необычные экскурсии 
по республике северная осетия-алания. вл., 2006. с. 143–
144, 163, 177–179, 197, 205, 214, 235–236, 270–283. 

Лит.: б е р о е в б. ученый-краевед генрий кусов // да-
рьял. 2010. № 6; его же: Пишет, рассказывает и снимает ген-
ри кусов // слово. 1999. 4 сентября; с а у т и е в а т. вот 
такой он — генри кусов // рæстдзинад. 2001. 24 августа. 

к. Ю. рахно

КУСРАеВ артем [КЪУСРАты артъем] — 
сказитель, уроженец сел. гром рЮо. от него в 
1940 г. и. Плиевым записан кадаг «нартовский 
злак» («нартхор»). 

Лит.: нтх. с. 207. 
и. б. 

КУХУЛИН [CU CHULAINN] — знаменитый 
герой ирландских саг, божество с солнечной 
природой. весьма существенны параллели 
между сослановским циклом и ирландскими 
сагами, в частности с главным героем — к. 
Это — результат слияния или заимствования 
осетинского эпоса. ученые отметили множе-
ство несомненных соответствий между Сосла-
ном и к., особенно же связанные с колесом. Бал-
сагово Колесо имеет параллели в европейской 
мифологии, но, пожалуй, особая близость у 
него с колесом к. По некоторым вариантам, у 
сослана в каждом глазу было два зрачка. у к. в 
одном глазу четыре зрачка, в другом — три. По-
добную особенность античные авторы припи-
сывают племенам трибалов, иллирийцев, тиби-
ев и битиев. добывание к. себе в жены 
красавицы Эмер имеет много общего с добыва-
нием сосланом Бедухи (Агунды). По мнению в. 
и. Абаева, отец Эмер, хитрый форгал, особенно 
напоминает своими поступками отца бедухи 
(агунды), сына Хыза. как и сослан, к. вступал 
в единоборство в полдень, «когда сквозь листву 
прошлись лучи закатного солнца». небожитель-
ница морриган, отвергнутая к., мстит ему тем, 



189

КУХУЛИН

что околдовывает его колесницу перед роковым 
для него боем, что напоминает обстоятельства 
смерти сослана. как к сослану, к умирающему 
к. слетаются птицы, чтобы напиться его крови. 
Путешествие в загробный мир также сближает 
сослана с к. 

не менее существенны параллели к. — Ба-
традз, проведенные Ж. Грисваром. Эти парал-
лели настолько существенны и убедительны, 
что позволили ученому назвать ирландского ге-
роя двойником батрадза. богиня маха, жена 
крунху, как и мать батрадза, предупреждает 
своего мужа, чтобы тот не говорил о ней на 
большом сборе уладов или празднике: если он 
не послушается, она будет вынуждена его поки-
нуть. Пострадав от его неосторожных слов, 
маха проклинает уладов и обрекает их, подобно 
женоподобным скифским энареям, разграбив-
шим храм афродиты и наказанным за это, раз в 
жизни на несколько дней испытывать женские 
родовые муки. 

дехтире, сестра короля конхобара, подобно 
матери батрадза, выплевывает зародыш, из ко-
торого рождается к. чтобы охладить гнев юно-

го героя, прибывшего на колеснице в столицу 
уладов, король отправил навстречу совершенно 
нагих женщин-распутниц. чтобы не видеть их, 
к. заставил принести три бочки холодной воды. 
Попеременно окунали мальчика в эти чаны, в 
результате чего он остыл и гнев его прошел. По-
сле девяти месяцев Шатáна вскрыла на спине 
Хамыца опухоль, оттуда выскочил ребенок из 
раскаленной стали, сея пламя на своем пути. 
Шатáна заранее подготовила семь чанов холод-
ной воды, в которые попеременно окунался рас-
каленный младенец и, закалившись, избрал ме-
стом для жительства небо. кроме чудесного 
рождения, параллели к. — батрадз проявились 
в моментах: детство героев, которые успешно 
одолевают и калечат своих сверстников, подви-
ги батрадза и приключения к., трюки обоих 
персонажей. обоих растили и воспитывали в 
потустороннем мире; оба они ассоциируются с 
водной стихией. к. способен прыгнуть, подобно 
полету дротика, а батрадзом, привязанным к 
стреле, стреляют из лука. 

есть и другие параллели к. с героями нар-
товского эпоса. так, например, к. отрубает го-
лову великану курои при помощи его жены, как 
это делает Ацамаз. кроме того, к. — обладатель 
волшебного котла, сопоставимого с котлом 
нар тов. он получил один такой котел от дочери 
короля скатха и также увел у него трех коров. в 
аналогичной истории он украл у курои, при по-
пустительстве его жены блатхнат, котел ее отца 
мидира, трех коров и самих женщин. но в дру-
гой версии к. и курои отправляются в цитадель 
мидира на острове фалга и крадут котел, коров 
и блатхнат. курои забрал их у к. Подобно Урыз-
магу, к. убивает волшебным копьем своего 
сына конлаоха. 

в ирландском сказании «сватовство к Эмер» 
обнаруживается близкий вариант геродотов-
ской новеллы о происхождении скифов. к. при-
нуждает королеву-сиду айфе стать его женой 
«перед замком» (горой). на прощание он остав-
ляет ей золотое кольцо, чтобы родившийся сын, 
когда оно придется ему впору, отправился разы-
скивать его в ирландию. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 179, 206; д ю м е з и л ь. 
скифы. с. 64–66, 95–96; г р и с в а р. мотив. с. 21–44, 76;  
ч и б и р о в. он. с. 112, 170; б о н д а р е н к о г. в. мифы 
и общество древней ирландии. м., 2015. с. 233; м а к к а - 
л о х дж. а. религия древних кельтов. м., 2004. с. 325;  

кухулин — герой исландских саг
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с е м е н о в н. и. еще одно осетино-ирландское схожде-
ние // культура народов Причерноморья. 2004. № 52. т. 2.  
с. 238. 

л. а. чибиров
 к. Ю. рахно

КУЧИеВ илас [КУЧИты илас] — сказитель, 
уроженец сел. коста рсо-а. от него в 1941 г. 
х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан кадаг 
«как сырдон отомстил нартам за кровь матери» 
(«нарты адæмæй сырдон йæ мады амарды 
тыххæй туг куыд райста»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 71–72. 

и. б. 

КУыРМ БИБО. см. Дзугутов Бибо. 

КУыРыС — название чудесного места, куда 
направлялись в новогоднюю ночь люди, обла-
давшие даром переселения души — куырыс-
дзау. Это может быть поле или луг, гора или не-
определенное место. к. заключает в себе дивные 
семена различных земных растений, а также 
счастье и несчастья. встречается в сказании 
«битва хамыца» («хӕмыцы хӕст»): «игрища 
далимонов в день собрания на куырыс, хуже 
ада». 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. I. с. 612; г а т и е в б. суеверия 
и предрассудки у осетин // сскг. тифл., 1876. вып. IX. 
с. 26–27; нк. иаЭ. 7. с. 231. 

р. к. 

КУыРыСтА [ХЪУыРыСтÆ] — нартовская 
фамилия. в 1920-х гг. б. а. Алборов записал ска-
зание, в котором родоначальником нартов являет-
ся «бораев уархаг», происходящий из фамилии к. 
«отсюда явствует, — писал б. алборов, — что 
бора отец уархага». Ю. а. Дзиццойты делал 
вывод, что, поскольку сам Бора принадлежит к 
фамилии к., существовало как минимум еще 
одно поколение нартов, представленное героем 
куырысом (хъуырыс). таким образом, суще-
ствовала версия, по которой родоначальником 
нартов был некий куырыс, его сыном (или од-
ним из его потомков) — бора, а сыном послед-
него был Уархаг. следовательно, куырыс в дан-
ной генеалогии замещал Сауассу андиевских 
сказаний. того же мнения придерживался и. в. 
Джанаев (нигер), когда писал, что «родона-

чальником нартов был бораты уархаг (уархаг 
был из рода куристи)». возможно, куырыс пе-
рекликается с именем царя куру — родоначаль-
ника одноименной династии куру и предка 
главных героев древнеиндийского эпоса «ма-
хабхараты» — враждующих кланов кауравов и 
Пандавов. см. Бора. 

Лит.: а л б о р о в б. а. термин «нарт» (к вопросу о 
происхождении нартского эпоса) // научное общество этно-
графии, языка и литературы при горском педагогическом ин-
ституте. вл., 1930. с. 282; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 165, 171. 

к. р. 

КУыЦыК [КУыЦыКК] — в нартовских ка-
дагах имя отца Елтагана. у елтагана был золо-
той скальп, и Сослан, играя с ним в альчики, вы-
игрывает его у него, чтобы дотачать полы своей 
шубы. Представлен в эпосе как разбойник и не-
друг нартов. антропоним, возможно, имеет 
тюркское происхождение, от общетюркского 
kücük, и в таком случае означает ‘малыш’, ‘ма-
ленький’, ‘щенок’. в сказках барабинских татар 
дракон куцук похищает стада героев. 

Лит.: г а г к а е в  к. е. состав и функции осетинских 
личных имен // исонии. т. XXIV. I. ордж., 1964; а б а е в. 
иЭсоя. II. с. 411; д м и т р и е в а л. в. язык барабинских 
татар (материалы и исследования). л., 1981. с. 61–63;  
г у р и е в т. а. сборник избранных статей. вл., 2010. с. 97. 

х. ц. 

КыЗМыДА [ХЪыЗМыДÆ] — персонаж 
осетинской «нартиады», родная тетя Урызмага 
и Хамыца, проживала в Фаснарте. 

близнецы урызмаг и хамыц не знали, кто из 
них старший. они решили пойти к сестре свое-
го отца и спросить ее. братья прибыли в фас-
нарт, к. выглянула к ним, и тогда урызмаг задал 
свой вопрос, на который женщина ответила: 
«дети, о чем вы спрашиваете меня? вы сами 
должны знать обычаи: в дороге с правой сторо-
ны едет старший, а с левой стороны сумы везет 
младший! ясно, что урызмаг старший, а хамыц 
младший». такой ответ очень рассердил хамыца, 
и он проклял свою тетю. но к. просила пощадить 
ее и подарила ему волшебный зуб Аркыза, кото-
рый обладал колдовской силой соблазнять жен-
щин. 

По одному из вариантов кадагов, братья под-
нялись к знатному представителю Царциата 
Ахуы, жившему в своей башне, с тем же вопро-
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сом. ахуы также признал старшим урызмага. 
хамыц разозлился и проклял его. у нартов сло-
во всегда достигало цели — и добрые пожела-
ния, и проклятия сбывались. от проклятия ха-
мыца башня пошатнулась, но урызмаг 
подправил ее и спас ахуы от смерти. он попро-
сил прощения у ахуы за бестактность своего 
брата. см. Кармагон. 

Лит.: сн. 1978; с. 292, 293; ч и б и р о в. онс; ц г о - 
е в. словарь. 

л. ч. 

КыРМыЗА РАВНИНА [ХЪыРМыЗы Бы-
ДыР] — название равнины в нартовском эпо-
се (кадаг «нарты сидæмон»). на этой равнине 
сражались Бцег из рода Бората и Схуали-ве-
ликан. После их сражения на равнине оста-

лись ямы и впадины, а также поваленные де-
ревья. 

По Ю. а. Дзиццойты, топоним «хъырмызы 
быдыр» можно перевести как ‘красная степь’. 
Этот топоним заставляет вспомнить тюрк. на-
звание пустыни кызылкум ‘красные пески’, на-
ходящейся к востоку от аму-дарьи. к западу от 
нее находится другая пустыня — каракум ‘чер-
ные пески’. с этими топонимами семантически 
соотносят и др.-иран. название хорезма — 
Hvāra-zmi-, что букв. означает темная (красная 
или черная) (hvara) земля (zmi). таким образом, 
есть основания утверждать, что в осетинском 
эпосе сохранилась память о хорезме. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 505; д з и ц ц о й т ы. нарты.  
с. 182. 

к. р. 



192

ЛАБИРИНт [СыРДОНы ХÆДЗАР] — по-
тайное жилище Сырдона, которое находится 
под землей, под мостом. никто из нартов не 
знает о его расположении. именно туда сырдон 
силой затаскивает свою будущую жену, там ей 
суждено родить ему детей и умереть. туда же 
впоследствии он приводит украденную у Хамы-
ца корову. Проследив по совету колдуньи за су-
кой сырдона, хамыц проникает в его жилище, 
находит пропажу и убивает его детей. 

само расположение дома на границе двух 
миров говорит о его причастности к нижней 
зоне, к которой имеет отношение сакральная 
функция сырдона. образ моста — символ пере-
хода, соединения двух миров, отражающий 
роль сырдона как проводника. народная молва 
окрестила жилище сырдона л. согласно сказа-
ниям, записанным г. Шанаевым, это дом с мно-
жеством коридоров, где незнакомец не находит 
ни входа, ни выхода. 

в конце XIX в. в дигорском ущелье север-
ной осетии у сел. махческ был найден камень 
с выбитым на нем изображением, который 
местные жители окрестили «лабиринтом сыр-
дона» или «Планом подземного жилища сыр-
дона». они говорили, что «так лежит змея». ка-
мень находился у входа в подземный коридор 
астани-федар и представлял собой гранитный 
плоский, красноватого цвета, неправильный 
многоугольник. наибольшая сторона — 1,35 м, 
общая сумма сторон — 2,43 м. Поверхность 
камня гладкая, несколько выпуклая, с гравиро-
ванным изображением; наибольшая толщина — 
0,24 м. идущий первый раз на работу в лес 

наклонялся к камню с л. и прикасался к нему 
зубами. По устоявшемуся мнению, камень от-
носится к эпохе бронзы, докобанскому или ко-
банскому периоду, некоторые ученые высказы-
ваются в пользу датировки средневековьем. в 
1920-х гг. камень был вывезен из дигории и на-
ходится по сей день во дворе республиканского 
краеведческого музея г. владикавказа. 

местные жители уверяли е. г. Пчелину, что 
л. — это план-рисунок подземного жилища нарта 
сырдона. изучивший памятник в 1937 г.  л. П. Се-
менов солидарен с ранее высказанным в. б. Пфа-
фом (1872), в. ф. Миллером (1882), а. а. милле-
ром (1927) мнением о близости махческого л. к 
критскому, изображенному на монете, а также 
изображению на этрусской глиняной вазе VII в. 
до н. э., где из л. выезжают всадники. 

а. Кристоль сопоставляет л. с обитанием 
Одиссея на границе ахейского мира. а. а. Туал-
лагов сближает его со скалой вала, в которой 
ведический демон вритра укрывает коров. До-

рогу к ним Индре указывает собака сарама. в 
эпизоде, когда хамыц привязывает к собаке 
сырдона веревку и так проникает в дом похити-
теля, отмечали «мотив ариадны». 

тем не менее, можно проследить и другие 
параллели, которые отражают хтоническую 

изображение лабиринта
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сущность сырдона. в исландии л. назывались 
домами кузнеца вёлунда, порабощенного хто-
ническим правителем нидудом. в Швеции счи-
тали, что эти сооружения отмечают входы в 
подземный мир. в средневековой германии их 
именовали змеиными ходами. в поэме «ланце-
лет» ульриха фон цатцикхофена в таком замке 

со змеиными ходами колдун валерин держит 
гиневру, похищенную супругу короля Артура. 
в валерине видят кельтского бога балора. в се-
верной россии каменные л. носили имя «вави-
лонов», а в средневековых апокрифах о вави-
лонском царстве этот город подавался как 
охраняемый змеем, и все строения и вещи в нем 
якобы были отмечены знаком свернувшегося в 
кольцо змея. впрочем, как и краковский вавель, 
они могли быть ранее связаны со змееподоб-
ным языческим божеством нижнего мира и вод 
велесом, близким осетинским Донбеттырам. 
в Персии змея, свернувшаяся кольцами, была 
символом аримана, который сам жил либо глу-
боко в земле, либо в подземном царстве. в ев-
ропейских легендах в таких л. хтонический 
змееподобный персонаж мог держать заточен-
ной похищенную деву; связывались они и с об-
разом добытых оттуда арфы или гуслей-само-
гудов. в Западной европе, как и у осетин, 
существовали различные обряды почитания л. 
как оберегов. 

Лит.: П ф а ф. Этнологические; Ш а н а е в. из осетин-
ских. с. 7; м и л л е р а. а. краткий отчет о работах северо-
кавказской экспедиции академии в 1923 г. // ираимк.  
т. IV. л., 1925. с. 42, 226–227; его же: древние формы в ма-
териальной культуре современного населения дагестана // 
материалы по этнографии. л., 1927. т. IV. вып. 1. с. 81;  
г о л а н. ариэль. миф и символ. м., 1993. с. 126; ц а г а - 
р а е в. Золотая яблоня. с. 254–255, 257, 259; т у а л л а г о в. 
скифо. с. 45, 104–105, 203; к р и с т о л ь. сырдон;  
к р а у з е Эрнст. славянские ключи к нордическому мифу. 
м., 2012. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

ЛАВРОВ дмитрий яковлевич (1849–?) — вы-
пускник ставропольской гимназии (1867), один 
из крупных исследователей географии, истории 
и этнографии осетин, долгое время жил в се-
верной осетии, сотрудничал с «терскими ведо-
мостями», был учителем тифлисской гимназии. 
самая значительная работа л. — «Заметки об 
осетии и осетинах». Прожив долгое время среди 
осетин, л. оставил обстоятельное географиче-
ское описание осетин, и что особенно ценно, — 
историко-этнографический очерк края с древ-
нейших времен до 60-х гг. XIX в. в «Заметках» 
и других работах л. отмечал общекавказский 
характер нартовских сказаний, писал, что 

сырдон строит свое жилище. худ. у. кануков

лабиринт «сырдоны хадзар». рис. а. алдатова

* 13
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«нарты — древние пришельцы осетии, произ-
ведшие на аборигенов страны и ее соседей вна-
чале впечатление своей доблестью и превосход-
ством». он считал, что в нартовских кадагах 
много исторического, будто они изображают 
«определенный период прошлой осетинской 
жизни». наряду с подобными заблуждениями 
л. писал, что «в своих чудесных подвигах нар-
ты являются не окаменелыми, так сказать, гро-
моздкими фигурами каких-нибудь настроений, 
храбрости, свирепости и т. п., но живыми людь-
ми с настроением, в большинстве случаев, та-
ким натуральным и правдоподобным, что в об-
щем это все производит впечатление рассказов 
как бы из действительной жизни». л. верит в 
историческую правдоподобность нартов, про-
глядывающую сквозь туман вымыслов и преу-
величений. он впервые провел параллели меж-
ду осетинской Шатáной и армянской царицей 
сатиник / сатеник, впоследствии развитое  
Ж. Дюмезилем и в. и. Абаевым. 

Соч.: Заметки об осетии и осетинах // ППкоо. 7. 
с. 441–535. 

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм. с. 59–63; а б а е в. нЭо. 
1982. с. 27–28. 

л. ч. 

ЛАДАРтА [ЛÆДÆРтÆ] — созвездие боль-
шой медведицы. согласно «сказанию о сосла-
не» («сослани тауæрæхъ»), л. — семь братьев, 
которые пытаются убить Ахсак-Тимура. они за 
ним следят и каждый раз, когда его видят на 
рассвете, он мгновенно пропадает в лучах 
солнца. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 687–694, 852. 
л. ч. 

ЛАЗГАР / ЛАГЗАР-ХОЛМ [ЛÆЗГЪÆР (ЛÆ-
ГЪ ЗÆР) ОБАУ] — известный холм из кадагов 
«наступил тяжелый год для нартов» («нартыл 
фыд аз ыскодта») и «кадаг сырдона о батрадзе 
и о его смерти в борьбе с зёдтё ёмё дауджы-
тё» («сырдоны кадæг батрадзыл, йæ хæст æмæ, 
йæ мæлæт зæдтæ æмæ дауджытимæ куыд 
æрцыди, уый»). вероятно, л. находится на окра-
ине Селения Нартов. оттуда Уархтанаг пускал 
стрелы в горы. туры, подстреленные им, падали 
прямо к его ногам. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 546; нк. иаЭ. 3. с. 659. 
и. б. 

ЛАКОНДОН / ЛАКАНДОН [ЛАКЪОНДОН / 
ЛАХЪОНДОН] — название местности в нар-
товских кадагах осетин. как правило, когда нар-
ты собирались в поход, л. был их сборным пун-
ктом. однажды Бората опаздывали к месту 
сбора, и за ними был послан Ацамаз. обраща-
ясь к старшим рода бората, он говорит: «оба 
нар товских селения собрались в лакондоне и 
ждут вас. Почему вы медлите?». 

л. — местность в окрестностях сел. Лац 
куртатинского ущелья. По рассказам старожи-
лов, в этом месте был расположен курган на-
ртов; здесь часто проходят праздничные игры и 
действия («сахская красавица собирала в ла-
кондоне веселую молодежь, чьи танцы и песни 
ей нравились»). кроме того, л. — это площадка 
игр (см. Игры нартов). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 224, 520, 521, 545; нк. иаЭ. 5.  
с. 123–128, 547–552, 713; снб. 1960. с. 362–363. 

л. ч. 

ЛАМАЗ. см. Намаз. 

ЛАМЗ [ЛÆМЗ] — чудесная мазь из кадага 
«ахсар и ахсартаг у далимонов» («Æхсар æмæ 
Æхсæртæг дæлимонтæм»). Далимоны вьют из 
волоса, растущего на голове человека, лестницу 
в небо. чтобы она была невидима для человече-
ского глаза, ее смазывают л. 

у л. имеются те же особенности, что и у 
шапки-невидимки (гамхуд). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 123–128, 478. 
и. б. 

ЛАСКА [МыСтУЛÆГ] — ловкий и быстрый 
в движениях зверек, имя которого происходит 
из скифского языка. л. занимает довольно важ-
ное место в фольклоре осетин, с ним связаны 
обряды и поверья, в том числе и представления 
об оборотнях. в нартовском эпосе хтонический 
изобретатель струнного инструмента Сырдон, 
спасаясь бегством от врага, превращается в л. и 
удирает в подземный мир мертвых, посредни-
ком с которым он выступает. 

л. является героиней множества легенд и 
рассказов, хорошо известных во всех уголках 
осетии. главная идея всех их — самоотвержен-
ность в проявлениях чадолюбия. все сюжеты 
имеют общий стержень: если обидеть л., она 
мстит решительно и самоотверженно. обида — 



195

ЛАСтОЧКА

это всегда разорение гнезда и убиение детены-
шей. месть л. — это отравление молочных про-
дуктов, причинение бесплодия домашнему 
скоту и женщинам. Последствия могут быть 
фатальными — пропадает молоко и другие про-
дукты животноводства, не рождаются дети и 
прекращается жизнь семьи (рода), или же семья 
обидчика гибнет сразу, поев отравленных л. мо-
лочных продуктов. в присутствии женщин про-
изнести о л. что-либо оскорбительное реши-
тельно запрещалось. раз в год, обычно в 
праздник балдаран, женщины выставляли уго-
щение «для ласки». Это всегда — три крошеч-
ных пирожка и сливки, которые несли на зеле-
ный дерн у воды, или к входу в гнездо л., если 
оно бывало известно. угощение так и называ-
лось — «доля для ласки». 

в мифологии осетин л. являлась властели-
ном над мышами и другими мелкими хтониче-
скими зверьками: «царь над мышами — ласка». 
Поэтому ей поклонялись. такие же представле-
ния существовали о л. у таджиков, ваханцев, 
шугнанцев, бартангцев, рушанцев, язгулемцев, 
ишкашимцев, татов, йидга, кховарцев и шина. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. II. с. 143; ч о ч и е в  а. р. на-
рты-арии и арийская идеология. м., 1996. кн. 1. с. 9–13;  
г у с а л о в в. м. вербальное табуирование в осетинском // 
Проблемы осетинского языкознания. ордж., 1987. вып. 2. 
с. 70–71. 

к. Ю. рахно

ЛАСтОЧКА [ЗÆРВАтыКК] — посланец 
неба (Бога) в осетинской мифологии; самая по-
читаемая в среде осетин представительница 
птичьего мира. в нартовском эпосе л. уделено 
особое внимание. она является ярким персона-
жем многих эпизодов сказаний. ей приписыва-
ются многие чудесные качества, в том числе 
владение человеческим языком. в большинстве 
случаев л. используют как гонца, вестника, пе-
редающего некое важное послание. При этом, 
надо полагать, учитывается скорость и высота 
полета этой птицы, ее широкое распростране-
ние как в горах, так и на равнинах, как в горо-
дах, так и в селах, как вблизи людей, так и в лес-
ных чащобах. «куда за семь недель и семь дней 
доскакал на своем коне-бурегоне нарт сослан, 
туда за одну ночь к восходу светлой утренней 
звезды бонварнон долетела ласточка», — гово-
рится в сказании «как сослан спас Шата́ну из 

озера ада». Здесь она послужила вестником 
тревоги прославленной Шатáны, отправившей 
ее к Сослану, и в качестве подтверждения своих 
слов передала ему ее кольцо. на что сослан ска-
зал ей: «ласточка, ты всегда была другом лю-
дей, и я понимаю твою речь…». 

л. всегда жила рядом с людьми, вила гнезда 
на их домах, что считалось счастливой приме-
той. Помня добрые дела л., умирающий сослан 
благословил ее: «так будь же, ласточка, будь, 
чернокрылая, для всего народа самой милой из 
птиц!». 

осетинским детям внушали, что нельзя тро-
гать птенцов л., потому что даже от одного при-
косновения они умрут. 

в сказании «сослан ищет того, кто сильнее 
его» есть эпизод о женщине такой величины, 
что «между зубами ее ласточка свила гнездо». 

л. послужила вестницей и к Батрадзу от его 
жены, когда та была в опасности («как батраз 
избил дзуара нартов»). 

но центральную роль л. приобрела в по-
следнем сказании «гибель нартов». бог любил 
нартов и покровительствовал им. но те, приоб-
ретя величие и славу, возгордились и объявили 
небожителям войну, перестали поминать бога. 
не хотел он зла нартам и поэтому отправил к 
ним Уастырджи со словами: «нарты, я вас 
очень люблю, не хочу истреблять вас. еще раз 
подумайте, я могу вам даровать или вечную 
жизнь, или вечную славу — одно из двух!». 
нар ты выбрали второе. но до уастырджи триж-
ды в роли вестника бога выступала именно л., 
которой, судя по всему, бог особо доверял. При-
летела л., села на молодое деревцо, что росло 
на нартовском Ныхасе, и защебетала на хатиаг-
ском языке, передав слова бога. во второй свой 
прилет она передала второй вопрос своего от-
правителя: хотят ли они, чтобы тот полностью 
истребил их род или чтобы все-таки после них 
осталось хоть плохое потомство. но нарты не 
захотели иметь плохое потомство. в третий раз 
полетела л. к нартам и сообщила им, что бог 
готов встретиться с ними и предстать перед 
ними на поле Хыза. но не суждено было этому 
случиться, великие и могучие нарты привели 
себя к погибели. 

«внешняя» душа великана может находиться в 
л. сила, надежда и душа Мукара тоже представ-
лены л., помещенными в ларце, находящемся в 
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желудке оленя. в эпосе подчеркивается телес-
ное и духовное единство коня и всадника, обо-
значенное тем, что надежда, душа и сила у них 
общие и заключены в общих для них объектах, 
обычно в трех л. смерть этих л. лишает всад-
ника и коня последовательно силы, надежды и 
затем души, т. е. жизни. Показательно при этом, 
что смерть первой л. — носителя телесной 
силы — делает коня и всадника одинаково об-
реченными: «...и из своего кармана шкатулку 
вынул и силы ласточке ее голову оторвал, и у 
мужчины и коня члены ссыпались». 

образ л. в разных вариантах используется в 
эпосах многих народов. и везде она предстает 
существом близким к человеку, любимым им. 
абурейхан бируни приводит персидскую леген-
ду, в которой л. выступает учредителем обычая 
дарить подарки на новруз. 

Лит.: сн. 1978; онс. 1949. с. 185; ч и б и р о в. тдко. 
с. 47, 189–190; ч о ч и е в. очерки. с. 178; б и р у н и а. р. 
избранные произведения. ташкент, 1957. т. I. с. 225. 

б. к. харебов

ЛАФГАФ [ЛÆФГÆФ ДОНБеттыРты] — 
представитель Донбеттыров, друг и покрови-
тель нартов. Бурафарныг и Сайнаг-алдар во 
время совместного похода оказались в плену у 
великанов. сайнаг-алдар взмолился Богу, и на 
помощь к ним явился Уастырджи, который 
также попал в плен. После того как о помощи 
попросил бурафарныг, откликнулся л., но и его 
связали великаны. Пленные были встревожены. 
тогда уастырджи взмолился и попросил небес-
ные силы, чтобы Батрадз явился к ним на по-
мощь. услышав эту весть, батрадз тут же спу-
стился на землю, развязал цепи уастырджи и 
л., а затем освободил остальных (кадаг «бура-
фарныг»). 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 276–282, 560. 
л. ч. 

ЛАЦ [ЛÆЦ] — древнее селение на правом бе-
регу р. фиагдон, культовый центр куртатинско-
го ущелья северной осетии. согласно некото-
рым нартовским сказаниям, л. является 
Селением Нартов, считается также родиной 
легендарного осетинского мудреца санаты 
сема. очевидно, именно л. упоминается и в 
другом сказании под названием лыци в каче-
стве места общего сбора нартов для обсуждения 

вопроса о будущем народа («нарты и даредза-
ны»). существует следующее предание о появ-
лении сел. л. нарты заставили великанов поста-
вить по четырем углам выбранного ими для 
поселения пространства на берегу р. фиагдон 
огромные камни-цырты, которые очертили гра-
ницы нартовского пространства, недоступного 
для великанов. но и нартам было небезопасно 
покидать пределы своей страны. таким обра-
зом, рассматриваемое предание представляет 
собой миф о космогенезе, согласно которому 
акт выделения космоса из хаоса совершен со-
вместными усилиями представителей обоих 
пространств — великанов и нартов. квадратное 
в плане сел. л. преемственно связано с четыре-
хугольной скифией (по Геродоту), находя себе 
параллели также в четырехугольной варэне 
авестийской традиции, четырехугольной ми-
дии (по а. марцеллину) и других четыреху-
гольных (квадратных) моделях освоенного про-
странства. аналогичной моделью пространства 
в нартовском эпосе является железный замок 
на берегу моря, возведенный нар том Сосланом 
по требованию великанов в качестве брачного 
выкупа, по четырем углам которого посажены 
листья Мирового древа (Аза-дерева). другой ва-
риант этого же мифа представлен в сказании о 
Первом Нарте, первоначально жившем на скло-
не высокой горы, но впоследствии переселив-
шемся на равнину, где он возвел огромный за-
мок, ассоциируемый со Страной Нартов. 

л. известен аланскими погребениями, раско-
панными е. г. антоновичем и е. г. Пчелиной. из 
числа позднесредневековых памятников отно-
сительно хорошо сохранились башенные и 
склеповые сооружения. о л. много писали  
в. б. Пфаф, в. ф. Миллер, П. с. Уварова,  
г. а. кокиев, л. П. Семенов. 

л. связывают с осетинскими нартовскими 
сказаниями не без основания. Здесь расположен 
самый знаменитый «нартовский  ныхас» осе-
тии. согласно легенде, само селение раньше на-
зывалось нартовским (нартыхъæу). на Ныхасе 
в с. л. решались наиболее важные вопросы, за-
ключался мир, вершился суд; здесь слушали 
певцов и известных сказителей. Этот своео-
бразный парламент располагался под открытым 
небом и представлял собой окруженный огра-
дой, выложенный в два-три камня овал из пло-
ских плит, включающий в себя место с камен-
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ными сидениями в виде удобных кресел. в 
первом ряду находится три сиденья, во втором — 
11, в третьем — 20. размеры овальной площад-
ки — 6 на 15 м. самое почетное и удобное кресло, 
выдолбленный в виде сидения и отшлифован-
ный камень с подлокотниками, связывался с 
именем Урызмага (см. Кресло Урызмага). бли-
жайшие к нему сидения наиболее хорошо обра-
ботаны и отшлифованы, также имея вид кресел. 
среди них имеются кресла Хамыца, сослана, 
Батрадза. свои имена имеются и у камней на 
нартовском ныхасе: дзыхъдур (камень с углу-
блением), кусартгæнæн фынг (столик, на кото-
ром режут животное согласно ритуалу) и т. д. 

Поодаль от центра села стояло пять камен-
ных столбов (четыре каменных столба, по  
Ю. а. Дзиццойты), которые носили название 
«надгробия нартов» (нарты цыртытæ); за них 
был запрещен проход враждебных великанов. 

камни-памятники сохранились до наших 
дней, а в старину, по уверению старожилов, ря-
дом с ними стояла охрана, типологически на-
поминающая древнеиндийских локапалов. у 
каждого из этих камней свое название: «сау 
цырт» (черный цырт), «майрæмы цырт» (цырт 
богоматери), «уастырджийы цырт» (цырт  
Уастырджи), «лахъондоны цырт» (цырт у  
р. Лакондон) (в вариантах встречаются и дру-
гие названия). 

Путешественнице л. е. россиковой местные 
жители показывали развалины дома, будто бы 
принадлежавшего нартам, а также курганное 

кладбище, где якобы похоронены нарты («нар-
ты обау-уæлмæрд») (см. Кладбище нартов). у 
входа в село имеются: небольшая ровная пло-
щадь, известная под названием «Поляна нартов-
ского симда» (нарты симды фæз); «Площадка 
для моления» (нарты кувæн фæз). Здесь же 
врытый в землю высокий продолговатый ка-
мень с отверстием «нартовская коновязь» (на-
рты бæхбæттæн). на нартовском ныхасе имеет-
ся камень, на котором, как считалось, резали 
волков (бирæгъæргæвдæн дур). 

главный культовый памятник села — кубиче-
ский жертвенник в половину роста человека — 
святилище хуыцауы дзуар. на нем Пфаф видел 
много наполненных пивом стаканчиков и раз-
личные приношения, в том числе и кусочки 
ваты. как правильно писал проф. б. а. Алборов, 
«если бы носители нартовской культуры неког-
да не пребывали в местах распространения ска-
заний, то так живо не сохранилась бы память о 
них в здешних местах». 

чуть в стороне от ныхаса, у подножья баш-
ни тебиевых, находится стоящий на подпорках 
чашечный, вернее, луночный камень, называе-
мый местными жителями «камнем великана». 
По легенде лунки на нем остались от прикосно-
вения пальцев нартов, а сам камень служил им 
мячом. Этот камень неоднократно привлекал к 
себе внимание исследователей. лунки, отдель-
ные из которых полустерты, расположены без 
какой-либо видимой системы. Подобные камни 
с лунками были обнаружены как рядом с ныха-
сом, так и в соседнем сел. харисджын. веро-
ятно, камни с лунками использовались нартами 
для жертвоприношений, возможно, совмещен-
ных с гаданием. среди культовых памятников 
села — «лæцы авд дзуары» (семь святилищ се-
ления л.). 

о датировке ныхаса в с. л. существует не-
сколько мнений. б. Калоев допускает возмож-
ность ухода его истоков в скифо-сарматский 
мир. По ошибочному утверждению г. Чиковани, 
ныхасы «генетически не связаны с осетинами», 
а принадлежали предшественникам осетин на 
центральном кавказе — двалам, которые были 
то ли сванами (или свано-колхами), то ли вайна-
хами. между тем, на территории собственно 
исторической двалетии (т. е. в горной части со-
временной северной и Южной осетии) не из-
вестен ни один из сохранившихся ныхасов 

сел. лац. нартовский ныхас. 
на фото л. а. чибиров. 1961 г.
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северного кавказа. в то же время, наличие в 
раннесредневековую эпоху аланского населе-
ния в исторической двалетии не подлежит со-
мнению. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 520–521; нк. иаЭ. 5. с. 728;  
с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312; к а л о е в. осе-
тины. с. 25, 200; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 57–58; его же: 
воф. с. 191 сл., 258 сл., 260 сл., 336; р о с с и к о в а л. е. в 
горах и ущельях куртатии и истоков реки терека (из путе-
вых воспоминаний о горной осетии). тифл., 1894; П ф а ф. 
Путешествие; с е м е н о в л. П. археологические и этно-
графические разыскания в ингушетии в 1925–1932 гг. гроз-
ный, 1963; его же: нартские памятники северной осетии. 
ордж., 1949; ч и к о в а н и г. осетинский ныхас // кЭс.  
т. V. тб., 1979; ч и б и р о в. осетинское; а л б о р о в б. а. 
термин «нарт». вл., 2006. с. 84. 

Ю. а. дзиццойты
а. Ю. скаков

ЛеБеДИНСКИй ярослав (1960) — француз-
ский историк украинского происхождения, спе-

циалист по древним 
евразийским степным 
культурам и кавказу, с 
1987 г. — преподава-
тель истории украины 
в государственном ин-
те восточных языков и 
цивилизации в Пари-
же, автор более 30 книг 
и множества статей о 
древних кочевых наро-
дах евразии, украин-
ском казачестве, куль-

турах кавказа; является содиректором проектов 
«украинское присутствие» и «голос кавказа» в 
издательстве «гарматан» (Париж), руководите-
лем исследовательского общества «галлия — 
сарматия», главной целью которого являются 
поиски аланского и сарматского наследия в гал-
лии. 

будучи крупным специалистом по истории 
сарматов и алан, л. не мог обойти стороной и 
вопросы духовной культуры, их эпического 
творчества. в книге л. «сарматы и аланы в гал-
лии в IV–V вв. история и наследие» последняя 
глава посвящена лингвистическому и культур-
ному наследию сармато-алан на Западе. в ней 
он касается и вопросов нартоведения в увязке с 

известной британской легендой о короле Арту-
ре и рыцарях круглого стола. автор подверг 
критическому анализу монографии к. Лит-
тлтона и л. Малкор и г. Рида, обратив внима-
ние на преувеличенность некоторых суждений 
и параллелей, хотя и признает, что «некоторые 
элементы легенд о короле артуре аналогичны 
кавказским, точнее, осетинским нартовским 
преданиям, а также обычаям, отмеченным у 
сармато-алан в античные времена». углубляя 
суждения, л. пишет: «некоторые эпизоды де-
монстрируют удивительную схожесть двух тра-
диций». При этом, по его мнению, самым пора-
зительным из них является сходство мотивов 
смерти артура и Батрадза, тождественных в 
малейших деталях. вслед за этой параллелью л. 
отмечает и другие: святой грааль — Уацамонга, 
мантия из бород рыцаря ритта — шуба из скаль-
пов нарта Сослана и т. д.; л. согласен также со 
сближением имени артура с осетинским «арт-
хур» (огонь-солнце). 

л. удалось «выделить возможные случайные 
совпадения и выявить те элементы, которые мо-
гут восходить к общеиранским корням (эпиче-
ские общеиндоевропейские сюжеты, унаследо-
ванные кельтами и ираноязычными степными 
народами)». ученый допускает и возможное 
фактическое заимствование, имея в виду кон-
такты кельтов со скифами в северном Причер-
номорье. 

тем не менее, элемент сомнения в достовер-
ности указанных параллелей у л. сохранился. 
одним из поводов для сомнения послужил вре-
менной разрыв между ними. По его мнению, 
британская легенда о короле артуре сложилась 
в раннее средневековье, в то время как нартов-
ские сказания он датирует XIX в. но это далеко 
не удачный аргумент. если ученому сообществу 
нартовские сказания стали известны в XIX в., 
это вовсе не свидетельство того, что они тогда 
же и возникли. в нартоведении принято, что ис-
токи формирования нартовских сказаний вос-
ходят ко вт. пол. II тыс. до н. э. (Ю. Гаглойти,  
л. Чибиров), а в целом они сложились в первом 
тысячелетии н. э. в среде аланских племен. так 
что временной разрыв в возникновении эпосов 
практически отсутствует. 

Соч.: сарматы и аланы в галлии в IV–V вв. история и 
наследство. алано-кавказская библиотека. вл., 2016.  

я. лебединский
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с. 137–177; аланы в галлии: ретроспективный обзор и вы-
воды // ЭЭко. вл., 2013; Les Alains. Paris, 2005 (в соавт. с  
в. а. кузнецовым); Les Saces. Paris, 2006; Armes et guerriers 
du Caucase. Paris, 2008; Scythes, Sarmates et Slaves. Paris, 
2009. 

  а. л. чибиров

ЛеКАРСтВО [ХОС (ир.) / ХУАСÆ (диг.)] — 
чудесное средство, заживляющее раны и даю-
щее силу из кадага «о нарте уархаге и его 
сыне» («нарти уæрхæг æма æ фурти тауæ-
рæхъ»). красавица Ададзей достала из сундука 
л. в бутылке, заставила выпить своего изранен-
ного мужа Сыбалца (цибалца), который сразу 
же ожил и стал лучше прежнего. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 24, 654. 
л. ч. 

ЛеС тАРКА [тАРХЪы ХЪÆД] — название 
эпического леса в Стране Нартов. л. т. богат 
дичью. через него проходил путь в дальние по-
ходы. когда нарты желали скорейшего возвра-
щения участнику похода, они приходили в л. т. 
и там молились Богу. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 344, 506. 
л. ч. 

ЛеСГОР. см. Ныхас Лесгора. 

ЛетАЮЩАя И ХОДяЧАя БАШНя. см. 
Башня. 

ЛетАЮЩАя ШКУРА [тÆХГÆЦАРМ]. см. 
Шкура. 

ЛеЧ — страна, где проживали враждебные 
нар там чинты (чынтӕ) и гунты (гуынтӕ), из ка-
дага «как нарты узнали ацамаза» («нартæ 
куыд базыдтой ацæмæзы»). враги нападали на 
нартов, когда их именитые мужчины были в по-
ходе. в упомянутом кадаге слово «леч» встре-
чается в двух выражениях: «склеп леча» («лечы 
зӕппадз») и «покровитель леча» («лечы бар-
дуаг»). Последний покровительствует чинтам и 
гунтам, дает им большое и сильное войско для 
борьбы с нартами. возможно, л. — это леки, 
один из народностей дагестана, совершавший 
набеги на соседние народы. «картлис цховре-
ба» леонтия мровели сообщает о привлечении 
картлийским царем перв. пол. III в. до н. э. фар-

навазом сарматов и леков для своей борьбы за 
престол. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 507; 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. 47. 

л. ч. 

ЛЖе-ШАтÁНА [ДУЗОН САтАНА] — стар-
шая дочь Кулбадаг-ус. соседями нартов были 
кичливые и самоуверенные Каццита. в отсут-
ствие гуыппырсаров они бесцеремонно явля-
лись на игры нартов и доводили до изнеможе-
ния их девиц. к очередным играм из похода 
вернулся Сослан, которому стали известны злые 
выходки молодых каццита. 

один из кацциевских гордецов поплатился 
головой за то, что упрекнул сослана на празд-
нике: «нартовский оборванец, почему не танцу-
ешь? | что стоишь тут с таким видом, будто у 
тебя траур?» («нӕртон сӕмпӕрчъи, цӕуылнӕ 
кафыс? | мӕрдджыны лӕудӕй ды ам цы 
лӕууыс?»). За это убийство возмущенные кац-
цита потребовали от нартов, чтобы они выдали 
замуж за молодого человека их племени 
Шатáну. но нарты обманули своих недругов, 
выдав им дочь ведуньи л.-Ш. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 346–348. 
л. ч. 

ЛИБеДИНСКИй Юрий николаевич (1898–
1959) — русский писатель и журналист, воен-
ный корреспондент, переводчик. 

л. — автор повестей, военных очерков и рас-
сказов, романов. входил в литературную группу 
«октябрь», был одним из руководителей россий-
ской ассоциации пролетарских писателей (раПП). 
большое место в творчестве л. занимали жизнь и 
быт народов кавказа. Этой теме посвящены его 
романы «баташ и батай» (1940–1941), трилогия 
«горы и люди» (1947), «Зарево» (1952) и «утро 
советов» (1957). л. являлся также автором воен-
ных очерков и рассказов, книги для юношества 
«воспитание души» (1962), мемуаров «современ-
ники» (1958) и «связь времен» (1962). 

л. занимался и переводами нартовских ска-
заний. в 1948 г. в его переводе с осетинского 
языка вышли в свет «осетинские нартские ска-
зания». Это было первое полное издание «када-
гов о нартах» на русском языке. книга была 
иллюстрирована м. с. Тугановым. исследова-
тели до сих пор считают переводы л. нартов-
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ского эпоса одними из лучших. Перевод был 
выполнен им со сводного текста «нарты 

кадджытæ» («сказания 
о нартах») на осетин-
ском языке, который был 
опубликован в 1946 г. в 
1949 г. книга была изда-
на в москве в издатель-
стве «советский писа-
тель». в 2001 г. в 
московском издатель-
стве «менеджер» было 
осуществлено переизда-
ние книги «осетин- 
ские нартские сказания»  
1948 г., ставшее библио-
графической редкостью. 

в 1960 г. в изда-
тельстве «советская 
россия» опубликова-
ны «ска зания о нарт-
ских богатырях: осе-
тинский эпос» в пе - 
реводе и литературной 
обработке л. он же яв-
лялся автором вступи-
тельной статьи. словарь 
и примечания к книге 
сделаны б. а. Калоевым, 
оформление — худож-
ником З. П. абоевым. 

в 1978 г. в том же 
издательстве вышли 
«сказания о нартах: 
осетинский эпос» в  
переводе на русский 
язык л. (предисловие 
в. и. Абаева, словарь и 
комментарии б. а. ка-
лоева, иллюстрации  
м. с. туганова). осно-
вой издания послужи-
ли «осетинские нарт-
ские сказания» 1948 г. 
в доработанную книгу 
вошли многие кадаги, 
неизвестные широко-

му кругу читателей. в 1981 г. книга была пере-
издана в цхинвале в издательстве «ирыстон», а 
в 2000 г. — во владикавказе. 

Соч.: онс. 1948; онс. 2-е изд. м., 2001; онс. 1949; 
сослан-богатырь, его друзья и враги. По мотивам нартского 
эпоса. м.-л., 1950; избранные произведения. м., 1958.  
т. I–II; снб. 1960; сослан ищет сильнейшего. ордж., 1964; 
2- изд. 1976; сн. 1978; сн. 1981; сн. 2000. 

Лит.: русские советские писатели-прозаики. биобибли-
ографический указатель. л., 1964. т. 2; г у р и е в т. а. (рец.) 
сказания о нартах (пер. с осет. яз. на русс. Ю. либединско-
го). м., 1978 // оф. ордж., 1981. с. 131–133. 

 л. к. гостиева

ЛИЗАХАН [ЛИЗÆХАН] — персонаж эпоса, 
красавица, сидящая в башне. в сюжете кадага 
«танец нартовских стариков на вершине уарп» 
(«нарти зæрæндти синд уарппи бæрзонбæл») 
л. напоминает Акулу-красавицу. см. Акола / 
Акула. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 180–183, 477. 
и. б. 

ЛИПКИН семен израилевич (1911–2003) — 
советский и российский поэт и переводчик. с 
1934 г. переводил поэзию, преимущественно 
эпическую, с восточных языков (в частности, 
аккадский эпос «Поэма о гильгамеше», кал-
мыцкий эпос «джангар», киргизский эпос «ма-
нас», татарский эпос «Эдигей», памятник ин-
дийской культуры «бхагавадгита»). автор 
небольшой статьи «нартовские сказания», опу-
бликованной в журнале «огонек». статья начи-
нается с утверждения, что многие народы кав-
каза из поколения в поколение передают 
сказания о героических деяниях нартов. однако 
ни один из них не сохранил их в таком чистом, 
первозданном виде, как осетины. в трудные, 
судьбоносные времена эти сказания вдохновля-
ли народ на борьбу с врагами отечества. 

как пишет л., древнейшие мифические кор-
ни эпоса позволяют провести параллели с 
«илиадой» и «одиссеей» гомера, сравнивать 
персонажи: Курдалагон — гефест, Батрадз — 
Ахилл. л. пишет и о других примечательных 
особенностях нартовских сказаний осетин, 
подчеркивает, что коста Хетагуров удачно ис-
пользовал сказания в своем творчестве. 

впоследствии л. составил сборник «нарты. 
кабардинский эпос» (1957) и сборник карачае-
во-балкарских нартовских сказаний «дебет 
Златоликий и его друзья» (1973), опираясь на 
опыт осетинских составителей и отчасти на сю-

Ю. н. либединский

сказания о нартах. 
осетинский эпос. издание 
переработанное и допол-

ненное. Перевод с осетин-
ского Ю. либединского. 

изд-во «советская 
россия». м., 1978
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жетный фонд осетинского эпоса. фактически л. 
помогает оформить карачаево-балкарские ска-
зания как единый эпос. он пишет повесть по 
мотивам нартовского эпоса «рожденный из 
камня», вышедшую с предисловием к. кулиева 
(1974). 

Соч.: нартовские сказания // огонек. 1944. № 41–42.  
с. 9; дебет Златоликий и его друзья. нальчик, 1973; рожден-
ный из камня. Повесть по мотивам кавказских сказаний. м., 
1974. нарты. кабардинский эпос. м., 1957. 

л. ч.
к. р. 

ЛИСА [РУВАС] — частый, хотя и не всегда 
центральный персонаж «нартиады». л. наделе-
на хитростью, коварством. в нее часто перево-
площаются отрицательные герои или те, кто за-
думал недобрый поступок. в целом отношение 

нартов к л. отрицательное, поскольку этот хищ-
ник не является предметом промышленной охо-
ты (разве что из-за шкуры), к тому же представ-
ляет опасность для домашней птицы. 

л. в эпосе часто представлена как «черная 
лисица». так, в кадаге «сын Шатáны» молодая 
жена героя сюжета — дочь Адыла, наблюдая, 
как супруг ее мается от безделья, дает ему по-
ручение: «Поезжай ты в таркские тернистые 
степи, излови там черную лисицу. три белых 
волоска растут у нее на лбу. выдерни у нее эти 
три волоска. один волос будет тебе советчиком, 
другой превратится в пояс, а третий — в застеж-
ки из серебра и золота. Пояс и застежки пода-

ришь ты мне». с большими трудностями вы-
полнил это задание юноша, но три белых 
волоска вырвал у л. со лба и отпустил. 

следующее в этом цикле сказание «кому до-
сталась черная лисица» выводит хищницу на 
первый план. братья Урызмаг, Хамыц и Сослан 
пошли на охоту, а в качестве загонщика забрали 
с собой своего племянника Аца. Под вечер вы-
гнал тот на охотников л., и одновременно пу-
стили они в нее свои стрелы. свалился замертво 
зверь, а братья стали спорить: чья стрела пора-
зила л.? каждый считает, что шкура хищника 
больше всего нужна ему. хамыц мечтает о шубе, 
сослан хочет шапку для сына, а урызмагу не-
обходимы отвороты для шубы. долго спорили 
нарты, а потом решили обратиться к третейским 
судьям. те порешили: шкура достанется тому, 
кто расскажет самую удивительную историю. и 

в этом споре победил урызмаг. дочь 
хозяина подводного царства Дзерас-
са в одном из сказаний также появи-
лась в Селении Нартов в образе л. л. 
эта характеризуется как «волшебная» 
и действительно обладает чудесной 
неуязвимостью, опасной для нартов, 
которые стреляют в нее: «нартовская 
молодежь пускает в нее стрелы, но 
наконечники их стрел не пронзают 
даже ее волосы (шерсть) и в них са-
мих назад отскакивают». сюжет за-
вершается браком нарта ахсартага и 
дзерассы. кроме того, дзерасса ро-
жает от Уастырджи дочь Шатáну, 
наделенную колдовскими способно-
стями. Желая выйти замуж за урыз-
мага, Шатáна обернулась золотой л. 

и пересекла путь своему избраннику, находив-
шемуся в это время в лесу на охоте. урызмаг, 
которому в течение дня ни разу не улыбалась 
удача, обрадовался зверю и начал его преследо-
вать. л. заманила его в селение нартов, где к 
преследователю присоединились нарты, сидев-
шие на Ныхасе. измотав преследователей, л. 
неожиданно исчезла, но на следующее утро она 
снова появилась в деревне, а нарты снова бро-
сились за ней. однако удача улыбнулась тому, 
кого изначально выбрала полубогиня: послу-
шавшись совета сесть на осла задом наперед, 
урызмаг исхитрился и поймал л., которая у 
него дома обернулась Шатáной, а весь сюжет 

чья стрела поразила лису? худ. м. туганов
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завершился свадьбой урызмага с ней. интерес-
но, что в кабардинской версии нартовского эпо-
са у сатаней не только колдовская сила, но и 
«лисья походка». 

в сказании «смерть сослана» хитрая л., 
плача и виляя хвостом, подошла к умирающему 
герою со словами: «осиротела я без тебя, до-
блестный сослан!». на что тот ей отвечает: «не 
плачь понапрасну, лиса. Подойди лучше побли-
же и насыться мясом моим, которое уношу я в 
страну мертвых». стала та лакать кровь сосла-
на, и только схватилась за его колени, как закри-
чал он: «будь ты проклята! За красивую шкуру 
будут убивать тебя люди, но ни на что не будет 
годно твое мясо!». 

грозовой нарт Батрадз на год превращается 
в черную л., отправляется к Черному морю и 
там в лисьем подобии расправляется с детьми 
своих обидчиков. 

в сказании «уастырджи и нарт маргудз 
безносый» л. участвует сразу в двух эпизодах и 
оба раза в качестве отвлекающего фактора. в 
первом случае Маргудз выпускает «черную ли-
сицу, такую, что каждый ее волос, подобно 
солнцу, смеялся и, подобно звезде бонварнон, 
блистал». За ней погналась вся молодежь, на 
тревогу поспешил уастырджи, убил л. и тем 
выдал себя. во втором эпизоде уже сам уастыр-
джи обращается в черную л., каждый волос ко-
торой, «подобно бубенцу, смеялся и, как коло-
кольчик, звенел». Погналась за ней молодежь, а 
маргудз, превратившись в орла, похитил вол-
шебный котел. 

еще раз уастырджи превращается в л. в рас-
сказе о девушке из рода Алыта. делает он это 
для того, чтобы выманить из села молодежь, ко-
торая сваталась к неземной красавице, с тем 
чтобы дать возможность своему избраннику 
(девушке, переодетой в юношу) беспрепят-
ственно посвататься к ней. интересно, что при 
появлении в селе уастырджи в образе л., жен-
щины села, воя по-волчьи, бросились ловить 
зверя. Здесь нельзя не видеть инверсию функ-
ций: покровитель воинов уастырджи предстает 
в образе л., то есть ипостаси женских божеств, 
а женщины-охотницы, преследующие его, — в 
образе волков. осетинский уастырджи, как и 
балумаин в мифологии калашей дардистана, 
которого сопровождает л., генетически связан с 
индоарийским громовержцем Индрой. 

образ л. в осетинской «нартиаде» следует 
рассматривать как близкий образу волка, игра-
ющего важную роль в эпосе осетин и являюще-
гося отголоском тотемического мифа (Туалла-
гов). в этом плане достаточно интересно 
захоронение л., раскопанное на территории 
аланского могильника мокрая балка вблизи 
кисловодска. оно выглядело как квадратный в 
плане колодец. на дне колодца лежал скелет л., 
перекрытый слоем камня, потом землей; на по-
верхности это место было отмечено камнями. 
сам факт захоронения л. в специальном погре-
бальном сооружении свидетельствует об осо-
бом отношении к этому животному. Здесь не 
лишним будет вспомнить, что в женских захо-
ронениях салтовского и дмитриевского мо-
гильников в верховьях северского донца найде-
ны амулеты из просверленных зубов и пястных 
костей л., причем эти амулеты, как показали 
археологи, были специфически женскими. их 
носила каждая третья женщина. как правило, 
они были нанизаны вместе с ожерельем. Эта 
связь особенно интересна тем, что позволяет 
проследить генетическое родство катакомбного 
варианта салтовской культуры и аланских ката-
комбных могильников района кисловодска, что 
подтверждается и близостью их религиозных 
представлений. ученые проводят параллель с 
образом этого хищника в осетинских и алтай-
ских сказках, где л. постоянно выступает в роли 
помощника и спутника девушки. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 642; сн. 1978; т у а л л а г о в. 
меч. с. 203; д з и ц ц о й т ы. нартовский эпос. с. 82–83; его 
же: воф. с. 330–331; ч о ч и е в а. р. нарты-арии и арий-
ская идеология. м., 1996. кн. 1. с. 30–31; д а р ч и е в а. в. 
о некоторых аспектах образа дзерассы в осетинской нарти-
аде // вестник томского государственного университета. 
2019. № 447. с. 132–133; ф и д а р о в р. ф. Пародийный 
сюжет «нартовская черная лиса» осетинского эпоса //ифа. 
2017. № 8. с. 39. 

б. к. харебов
к. Ю. рахно

ЛИттЛтОН ковингтон скотт [LITTLETON 
Covington Scott (1933–2010)] — американский 
ученый, эксперт в области индоевропейской 
мифологии, артурианы и синтоизма. соучреди-
тель авторитетного «Журнала индоевропейских 
исследований» («Journal of Indo-European 
Studies»). 
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учился в калифорнийском ун-те в лос-
анджелесе, где получил степень бакалавра ис-

кусств (с высшими на-
градами) (1957), ма- 
гистр наук (1962) и 
доктор философии в 
области антропологии 
(1965). 

докторская диссер-
тация л. была опубли-
кована в 1973 г. под 
на званием «новая 
сравнительная мифо-
логия: антропологиче-

ская оценка теорий Жоржа дюмезиля». он сы-
грал важную роль в распространении теории 
трифункциональной гипотезы Ж. Дюмезиля 
среди англоязычной аудитории. работа л. по те-
ории Ж. дюмезиля до сих пор считается наибо-
лее полным источником по этому вопросу. 

л. был научным сотрудником фольклорного 
центра калифорнийского ун-та в лос-
анджелесе с 1961 по 1962 гг. с 1962 г. л. рабо-
тал в лос-анджелесском Западном колледже в 
качестве ассистента проф. антропологии (1962–
1968), ассоциированного проф. антропологии 
(1968–1980), зав. каф. социологии и антрополо-
гии (1967–1972, 1974–1993) и проф. антрополо-
гии и зав. каф. антропологии (1994–1998). он 
продолжал читать лекции в Западном колледже 
до 2002 г. член редколлегии «Журнала индоев-
ропейских исследований» с момента его созда-
ния, а с 2000 г. — редактор этого журнала по 
сфере мифологии. 

л. был членом большого количества науч-
ных организаций. он был стипендиатом про-
граммы фулбрайта и членом старейшего почет-
ного студенческого общества сШа — «Phi Beta 
Kappa». он также является автором личных ме-
муаров и множества произведений в жанре на-
учной фантастики. всего за свою карьеру л. на-
писал сотни статей, обзоров, монографий и 
других публикаций. 

Первым опытом обращения к «нартиаде» 
стала статья л. «сарматская связь: новый свет 
на происхождение легенд об артуре и святом 
граале» (1978), написанная совместно с Энн к. 
томас. опираясь на выводы г. Никеля, Ж. дю-
мезиля и других исследователей, л. отметил це-
лый ряд общих мест артурианы и осетинско-

го нартовского эпоса, среди прочего указав на 
возможность их заимствования от сарматского 
контингента в британии. 

еще одним результатом исследований стала 
статья л. «святой грааль, котел аннуина и нар-
тамонга: дальнейшая заметка о сарматской свя-
зи» (1979), где он, ссылаясь на свою предыду-
щую статью, г. никеля и Ж. Грисвара, заявил о 
генетической связи Нартамонга и чаши грааля, 
а также о ее связи с чудесным котлом, за кото-
рым отправляется Артур в валлийском эпосе 
«мабиногион». По его мнению, это ранняя ста-
дия формирования образа грааля, на которую не 
повлияли котлы кельтской мифологии, ибо у 
них не хватает важной способности выявлять 
того, кто достоин владеть ими. 

статья «сусаноо против ямата-но ороти: 
индоевропейская тема в японской мифологии» 
(1981) продолжала наблюдения единомышлен-
ника и друга л. — а. Йосиды. л. сосредоточил-
ся на теме змееборчества в японских сказаниях 
и привлек индоарийские, а затем осетинские 
параллели, указав на характерные совпадения 
мотивов осетинского эпоса как с японской ми-
фологией, так и с хеттской. 

в статье «ямато такэру: «артуровский ге-
рой» в японской традиции» (1995) л. обратил 
внимание на параллели между легендарным 
японским воином, принцем ямато такэру, коро-
лем артуром в кельтской мифологии и Батра-
дзом в осетинском нартовском эпосе, в том чис-
ле на мотив утраты / выбрасывания меча. 

в совместно с линдой Малкор написанной 
статье «несколько заметок о мерлине» (1995) 
л. разбирает легенду, как мерлин устроил сви-
дание короля утера с игрейной, приведшее к 
зачатию артура, и отмечает, что в этой легенде 
мерлин демонстрирует классические черты фи-
гуры трикстера, которые можно было бы ожи-
дать от германского Локи в сказании о торе или 
от осетинского Сырдона в саге о Хамыце, а не 
от государственного деятеля / мага круглого 
стола. рождение сырдона тоже перекликается с 
обстоятельствами рождения мерлина. 

в соавторстве с л. малкор в 2000 г. в лондо-
не л. издал книгу «из скифии в камелот: осно-
вательный пересмотр легенд о короле артуре, 
рыцарях «круглого стола» и святом граале». в 
2007 г. в переводе на русский язык, осуществлен-
ном с. никольским, в изд-ве «Проект-Пресс» 

к. литтлтон
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издана на русском языке под названием «от 
скифии до камелота». монография вызвала 
большой интерес в обществе. авторы исследо-
вали параллели между легендарными эпосами 
древних британцев и осетин на кавказе. Пред-
ков последних ученые возводят к древним оби-
тателям причерноморских степей: скифам, сар-
матам и аланам. Проведенными параллелями л. 
и его соавтор л. малкор предприняли попытки 
доказать скифо-сарматскую основу большин-
ства элементов артуровского цикла. к примеру, 
одним из ключевых элементов артурианы явля-
ется меч. артур извлекает его из камня и поэто-
му признается полноправным королем брита-
нии; меч ему дарит владычица Озера и затем 
снова получает его обратно и т. д. известно, что 
аланы поклонялись богу войны в виде меча, во-
друженного в землю, а меч батрадза, главного 
героя нартовского эпоса, после смерти хозяина 
бросают в море, и его подхватывает рука, появ-
ляющаяся из волн. как показали исследователи, 
эпическим прототипом короля артура в осетин-
ской устной традиции оказывается нарт бат-
радз. авторы книги разглядели поразительные 
параллели между артуром и батрадзом. образ 
короля артура связан с символом дракона. 
именно драконы использовались на штандар-
тах воинственных сарматов и алан в качестве 
племенного символа. весьма интересна исто-
рия чаши святой грааль. в артуровской тради-
ции диапазон представлений о грааль весьма 
широк — от неясного свечения до камня. глав-
ное свойство грааля — насыщать, обеспечивать 
нуждающихся пропитанием. от этого его каче-
ства авторы книги проводят параллель с нартов-
ской волшебной чашей Уацамонга, которая 
появляется на пирах и наделяет сверхъесте-
ственными способностями того, кто становится 
ее обладателем. 

на рассматриваемую монографию неодно-
значно отреагировал французский ученый-архе-
олог я. Лебединский. соглашаясь с ним о воз-
можных преувеличениях роли алан во франкском 
обществе, осетинские ученые считают необо-
снованным тезис о гипотетическом вкладе сар-
мато-алан в цикл легенд о короле артуре. 

являлся стипендиатом программы фулбрайта 
и членом почетного общества «фи бета каппа». 

Соч.: The New Comparative Mythology: An Anthropologi-
cal Assessment of the Theories of Georges Dumézil. Berkeley-
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к. Ю. рахно

ЛОКИ [LOKI] — бог хитрости и обмана (по 
некоторым версиям также огня) в германо-скан-
динавской мифологии. ярким свидетельством 
исторических связей носителей нартовского 
эпоса осетин и народов северо-Западной евро-
пы служат эпические параллели. в специаль-
ном исследовании Ж. Дюмезиль проводит сопо-
ставительную характеристику колоритных 
персонажей ирландских саг и «нартиады» — л. 
и Сырдона. 

л. и сырдон своим происхождением связа-
ны с миром богов: л. — родом из семейства ир-
ландских богов — асов, сырдон — сын повели-
теля водной стихии, водяного демона Гатага, а 
его мать — внучка Донбеттыра Дзерасса. не-
смотря на благородное происхождение, обще-
ство относится к ним неоднозначно, зачастую с 
определенной осторожностью. 

оба они из категории любопытных. л. обла-
дает даром предвидения, наделен способностью 
разгадывать тайны. на то же способен и сыр-
дон: он первым узнает, кто родился от мертвой 
дзерассы, он лучше других понимает, что про-
исходит и будет происходить в будущем. 

оба персонажа — оборотни, способны пере-
воплощаться в разные предметы. 

л. и сырдон — хитрецы, ловкачи, коварны, 
способны совершить подлость, не гнушаются 
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злых шуток, насмехаются: л. — над асами, 
сырдон — над нартами. л. прибегает к обману 
и хитрости, но действует при этом добровольно 
или вынужденно, то в интересах богов, то в 
ущерб им. он превратился в кобылу и породил 
8-летнего коня одина; он незаслуженно творил 
зло как асам, так и всему асгарду. как асы нена-
видят л., так нарты презирают сырдона, но тер-
пят его и пользуются его услугами. 

в характере и в действиях сырдона и л. 
много общего. они не вступают в открытую 
схватку с врагом, но выступают в качестве под-
стрекателей. 

л. и сырдон способны и на добрые дела. л. 
принимает участие в оживлении первых людей, 
добывает сокровища для Бога у цвергов, часто 
пускает в ход свою изворотливость, чтобы по-
служить асам, которым без него пришлось бы 
туго. л. называют позором богов и людей, из-за 
него боги часто попадали в беду, но он мог и вы-
ручать их при помощи своей изворотливости. 
нарты непременно брали в поход находчивого и 
остроумного сырдона, несмотря на то, что он 
их часто обманывал. он много раз выводит их 
из затруднительного положения, особенно в от-
ношениях с великанами. нарты часто прибегали 
к его советам — и не напрасно. 

однако оба героя лишены понятия чувства 
собственного достоинства, приличия, не счита-
ются с благородством других, ставят себя в 

смешное положение. чтобы выпутаться из 
беды, л. предает близких, асов. Поэтому у них 
он постоянно под подозрением. даже когда 
сырдон служит нартам, он скрывает свою враж-
ду к отдельным героям. 

оба персонажа — сплетники, злоязычны, 
несут с собой смуту, раздоры; не задумываясь, 
могут натворить бед. 

у них особые отношения с подземным ми-
ром. л. — отец хтонических чудовищ, в том 
числе хозяйки подземной Страны мертвых, 
«виновник и одновременно козел отпущения» в 
ритуальном убийстве бальдра. сырдон рожден 
возле воды (хтоническая зона). то, что его дом 
находится на границе двух миров, говорит о 
причастности к нижней зоне. его дом располо-
жен у моста, а образ моста — это еще и символ 
перехода, соединения двух миров. 

оба они — комически-демонические фигу-
ры с отчетливо шаманской окраской. При этом 
шаманизм и комизм у них исконные (см. Коми-
ческое в Нартовском эпосе). 

и л., и сырдон были склонны к изобрета-
тельству. сырдону приписывают изобретение 
двенадцатиструнной арфы (которая бытует у 
осетин и по сей день) из костей и жил или кишок 
своих сыновей. л. был известен как изобретатель 
рыболовной сети. Потому обоих можно отнести 
к культурным героям. л. не использовал для изо-
бретения сети подобных материалов, но был свя-
зан кишками cвoeгo сына. 

оба персонажа — бессмертны. Предатель-
ское убийство бальдра не простили л. боги. 
умирая, сырдон просил нартов похоронить его 
вдали от людского шума. нарты назло похоро-
нили его на Ныхасе. но убедившись, что сыр-
дон и после смерти вредит им, его выкопали и 
бросили в море. а в море он попал к Донбет-
тырам, которые его оживили, и он снова вер-
нулся к нартам. 

л. и сырдон — фигуры противоречивые. 
сырдон — родной и чужой, дружественный и 
враждебный, способен делать как подлости, так 
и добрые дела. в силу этой противоречивости 
сырдон может надолго отстрочить свое высшее 
преступление, которое нарушает его неустойчи-
вое равновесие и губит его. Эти соображения 
верны и для л., для которого характерны проти-
воречивость, напряженность его внутренней 
жизни и в отношениях к нему других богов. 

локи — герой скандинавской мифологии
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оба импульсивны, обладают острым умом и 
этим качеством они возвышаются над окружаю-
щей средой, они «более умны, их ум имеет 
определенные формы и границы, но он неоспо-
рим» (дюмезиль). 

для ответа на поставленный перед собой во-
прос: мог ли «тип» л. и сырдона возникнуть у 
скандинавов и осетин независимо, в силу одно-
го лишь фактического опыта и сходства соци-
альной жизни, Ж. дюмезиль приводит целый 
ряд существенных аргументов, согласно кото-
рым «объяснять тематические аналоги между 
кавказскими и скандинавскими легендами сход-
ством социального устройства — совершенно 
бесплодная затея. совпадение и его причины 
окутаны тайной». 

и, наконец, поразительны тандемы в эпосах: 
в сагах — бальдр — л., в «нартиаде» Сослан — 
сырдон. л. враждует с любимым сыном одина 
бальдром и ищет случая убить его. л. превра-
щается в женщину, чтобы узнать, что един-
ственным средством задуманного преступления 
может быть омела, и затем советует слепому 
хеду поразить бальдра, в которого асы стреля-
ли, забавляясь его неуязвимостью, омелой и 
указывает, куда. в рассказе о гибели сына сыр-
дона повествуется о том, как нарты, забавляясь, 
долго стреляли в неуязвимого юношу, и только 
явившийся позже сослан убил сына сырдона. 
сырдон — в постоянной борьбе с сосланом, ко-
торого он добивает с помощью Балсагова Коле-
са. сырдон превращается в разные предметы, 
чтобы выведать тайну уязвимого места на теле 
сослана, а потом, в том числе в облике молодой 
женщины или старухи, дает советы колесу. в 
смерти и в «невоскресенье» бальдра л. играет 
ту же роль, что сырдон в смерти сослана и не-
воскрешении его юного союзника. такова суть 
их преступления. 

сырдон был виноват в неполноценном зака-
ливании сослана: колода, поставленная на уго-
лья, оказалась слишком короткой, а сослан — 
не закаленным до колен. Пока балсагово колесо 
ковалось, сырдон украл куски железа, из-за 
чего оно получилось слабее. а по вине л. руко-
ять ковавшегося карликом молота мьёлльнира 
также оказалась слишком короткой, и тор не 
мoг сразу сразить им мирового змея. 

«купание» на самой середине реки, которо-
му подвергается привязанный к хвосту лошади 

сослана сырдон, напоминает вынужденное ку-
пание, которое терпит л., привязанный к поясу 
тора при переходе через реку. 

вышеприведенные сравнительные паралле-
ли неопровержимо свидетельствуют о том, что 
«все черты локи обнаруживаются в сырдоне, и 
все черты сырдона — в локи». в частности, «по-
лезное» начало обоих образов сосуществует с 
«вредным» и великое преступление и великая 
кара составляют итог их жизни, состоящей из 
мелких козней и сдерживаемой вражды. 

Лит.: Dumezil. G. Loki. Paris, 1960; его же: оЭм.  
с. 119–139; его же: скифы; П е т р у х и н в. я. мифы древ-
ней скандинавии. м., 2010. с. 268; м е л е т и н с к и й  е. и. 
«Эдда» и ранние формы эпоса. м., 1968. с. 219; ч и б и - 
р о в. он. с. 184–194; к э р о л и н л а р р и н г т о н. скан-
динавские мифы. от тора и локи до толкина и «игры пре-
столов». 3-е изд. . м.: «манн, иванов и фербер», 2021. 

л. а. чибиров

ЛОЛАеВ лоло [ЛОЛАты лоло] — один из из-
вестных представителей первого поколения 
сказителей, выходец из сел. урсдон дигорского 
ущелья рсо-а. По признанию сказителя с. Ме-
доева, он учился у л., который оказал на него 
сильное воздействие. был участником 25-го 
международного конгресса востоковедов в мо-
скве (1960). Прожил 140 лет. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 139, 156. 
и. б. 

ЛОПАтИНСКИй лев григорьевич (1842–
1922) — дореволюционный русский ученый-
языковед; изучал языки и фольклор горских 
народов кавказа; главный руководитель извест-
ного дореволюционного многотомного издания 
смомПк. 

исследуя кабардинские нартовские сказания, 
л. искал объяснение термину «нарт» не в кабар-
динском, а в иранских языках. исходя из логиче-
ских предположений, л. безосновательно ото-
ждествлял иран. слова mard и nar («человек», 
«мужчина»), между которыми, как установлено 
в. и. Абаевым, нет ничего общего. л. полагал, 
что к осетинским нартовским сказаниям «восхо-
дит большая часть былин северного кавказа». 

Соч.: кабардинские тексты // смомПк. вып. 12. 1891. 
разд. 1, 2. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 265. 
л. ч. 
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ЛОтИеВ игорь владимирович [ЛОтИты 
владимиры фырт игорь (1960)] — нх рсо-а 

(2020), член сх россии (с 
1998 г.), за дипломный 
проект «день поминове-
ния» удостоен бронзовой 
медали академии худо-
жеств ссср (1990). 

л. окончил северо-
осетинское художествен-
ное училище (1983), 
мгахи им. в. и. сурико-
ва (1990). 

излюбленным жанром изобразительного 
искусства л. является портрет. около 20 лет 
художник работает над проектом «осетины в 
лейб-гвардии собственном его император-
ского величества конвое». в 2012 г. в номина-
ции «изобразительное, монументальное ис-
кусство и дизайн» л. удостоен звания лауреата 
премии губернатора московской области за 
достижения в области культуры и искусства 
«бородино». к настоящему времени художни-
ком создано около 120 портретов представите-

лей военной интеллигенции осетии. часть ак-
варельных работ из этой серии экспонировалась 
в государственном Эрмитаже на выставке, 
приуроченной к 160-летию со дня рождения  
к. л. Хетагурова и 270-летию образования 
осетинского посольства в санкт-Петербурге 
(октябрь 2019). 

большой интерес вызывают работы л., по-
священные нартовской тематике. в 2001 г. ху-
дожником создана уникальная серия «лики веч-
ности» из двенадцати живописных картин, 
представляющих образы небожителей из осе-
тинского пантеона, которые являются и героями 

нартовского эпоса: Афсати, Сафа, 
Уацилла, Уастырджи, Фалвара, 
Тутыр, Барастыр, Донбеттыр, 
Курдалагон, Галагон, Гатаг, Бал-
саг. в том же году картины были 
выставлены в художественном 
музее им. м. с. Туганова. 

Соч.: осетины в лейб-гвардии соб-
ственном его императорского величества 
конвое. альбом; лики вечности. альбом. 
вл., 2001. 

Лит.: о л ь г и н в. игорь лотиев. от-
крывая лики вечности // горец. 2015; г у - 
б у р о в а З. конвой игоря лотиева // со.  
28 июля 2018. 

л. а. чибиров 
л. к. гостиева 

ЛУГОВОй кирилл владимиро-
вич (1971) — этнолог, к. и. н., доц. 
каф. гуманитарных наук и ино-
странных языков новосибирского 
технологического института (фи-
лиала) ргу им. а. н. косыгина. 

в 2013 г. л. издана моногра-
фия «ритуал в нартовском эпосе 

народов северного кавказа». ученым рассмо-
трен ритуал как социокультурный феномен, 
прослежена логика его связи с героико-эпиче-
ской традицией народов северного кавказа, в 
том числе осетин. л. выявлены пространствен-
но-временные параметры функционирования 
ритуала в рамках традиционной картины мира, 
а также варианты использования эпических 
текстов в ритуальной практике согласно эт-
нографическим источникам по северокавказ-
скому региону. 

и. в. лотиев

Пантеон небожителей по и. лотиеву. сверху вниз слева направо:
уастырджи, уацилла, фалвара, тутыр, сафа, афсати, донбеттыр, 

курдалагон, галагон, гатаг, балсаг, барастыр
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л. исследовал ритуальную деятельность на-
родов северного кавказа, опираясь большей 
частью на нартовские сказания осетин, и в со-
ответствии со следующей классификацией: 

инициационные риту-
алы, календарные ри-
туалы, связанные с 
приготовлением и 
приемом пищи, ро-
дильные и поминаль-
но-погребальные риту-
алы, культ оружия и 
свадебные ритуалы и 
ритуалы, ориентиро-
ванные на поддержа-
ние социальной ста-
бильности. ритуальная 

практика рассмотрена им комплексно как образ 
действия и как система представлений, детер-
минированная традиционной картиной мира. По 
мнению л., именно в этом контексте она отра-
жает тот же набор смыслов, что и эпические 
сказания, и что в итоге определяет закономер-
ности отражения одной группы текстов через 
другую. 

Соч.: структура пространства в нартском эпосе //  
IV конгресс этнографов и антропологов россии. м., 2001.  
с. 135–136; индоиранские инициационные ритуалы и их 
отражение в осетинском нартовском эпосе // мировоззре-
ние населения Южной сибири и центральной азии в исто-
рической ретроспективе. вып. III. барнаул, 2009. с. 76–86 (в 
соавт. с Запорожченко а. в.); место и функция героико-эпи-
ческой поэзии в ритуальной практике (на материале эпиче-
ских текстов народов северного кавказа) // восток — За-
пад: проблемы взаимодействия. исторический и 
культурологический аспекты. новосибирск, 2010. с. 186–
197; русский сказочный сюжет о царевне-лягушке в кон-
тексте осетинской героико-эпической традиции // культур-
но-антропологические исследования. новосибирск, 2011. 
вып. I (3). с. 125–130 (в соавт. с мжельской т. в.); ритуал; 
инициационные ритуалы в системе индоиранской социа-
лизации // сибирский педагогический журнал. 2013.  
вып. I. с. 147–152 (в соавт. с Запорожченко а. в.); комму-
никативные возможности героико-эпических текстов в 
традиционной ритуальной парадигме // социальные ком-
муникации и эволюция обществ. новосибирск, 2018.  
с. 89–95. 

Лит.: ч и б и р о в. он. с. 10, 20. 
л. к. гостиева 

ЛУК И СтРеЛы [ФАт ÆМÆ ÆРДыН (ир.) / 
ÆНДУРÆ ӔМА САДАХЪХЪ, САЗДАХЪ, 
САГЪÆДАХЪ (диг.)] — распространенный 
вид оружия в нартовском эпосе. судить о кон-
струкционных особенностях нартовских луков 
сложно, так как в текстах сказаний не дается их 
описание. упоминаются лишь отдельные дета-
ли. так, в одном из сказаний говорится о том, 
что герой сделал хороший лук, используя при 
этом гнущийся рог. 

Популярным состязанием у нартов была 
стрельба из лука в цель. в эпосе часто упомина-
ется возраст, когда мальчики начинали упраж-
няться в стрельбе из лука (фатæй хъазынхъом). 
с этого возраста до самой старости нартовские 
герои не расставались с л. и с. во многих сказа-
ниях упоминается сюжет о том, как юные нарты 
разбивают своими стрелами кувшин девушки, 
направляющейся к источнику. 

в осетинской «нартиаде» довольно часто 
описывается то, как вооружается юный герой. 
так, в одном из сказаний говорится о том, как 
Ацамаз хочет взять л. и с. своего отца. они рас-
положены на вешалке, укрепленной на самом 
удаленном от входа столбе. стрела так прочно 
прикреплена к луку, лук к вешалке, вешалка к 
столбу, что герой никак не может их взять. отец 
поясняет, что если они не почувствуют запаха 
сражения, то взять их не получится. ацамаз по-
ложил горящие головешки на трухлявое дерево и 
направил дым от него на л. и с. тогда лук зажуж-
жал (сдыв-дыв кодта), а стрелы зашипели (схъыз-
хъыз кодтой) и опустились на плечо ацамаза. 

нарты использовали наконечники разных 
форм (иусыгон, дыууæсыгон или дывазыгфат, 
æртæсыгон), но чаще всего в эпосе упоминают-
ся трехгранные (æрттигъ). Зачастую в сказаниях 
трехгранными наконечниками стрел питается 
нартовский боевой конь, находящийся долгое 
время в подземелье. 

стрелы в эпосе иногда получают чудесные 
характеристики. так, Безымянный сын Урызма-
га, чтобы не убивать преследовавшего его врага 
(матери которого он поклялся не убивать его), 
наказал своей стреле, чтобы она прошла между 
телом и одеждой преследователя и крепко при-
гвоздила его к земле. 

в эпосе также упоминаются три чудесные 
стрелы, обладающие сверхъестественными ка-

к. в. луговой
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чествами. Эти стрелы выполняют наказ своего 
хозяина. человек, в которого пущена такая стре-
ла, обязательно будет ею сражен. в разных ва-
риантах сказаний они фигурируют под разными 
названиями (хуыцауы æртæ фаты, скурдиадæ 
фæттæ, елийайы конд æртæ фати). 

в одном из текстов с помощью стрелы мож-
но узнать, здравствует ли герой, или он нахо-
дится в смертельной опасности. для этого нуж-
но было пустить стрелу в небо. в случае, когда 
она, поднимаясь ввысь, кровоточила, а возвра-
щаясь обратно, изливалась молоком, это было 
свидетельством того, что герой жив и здоров. 
если же, возвращаясь на землю, стрела продол-
жала кровоточить, то это значило, что герой на-
ходится в смертельной опасности. 

в одном из сказаний дарителем л. и с. нарту 
Сослану является покровитель грома. см. Во-
оружение нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 25, 57, 65, 70, 272, 295, 316, 387; 
нк. иаЭ. 2. с. 366; нк. иаЭ. 3. с. 78, 83, 151, 163, 169, 196, 
284, 286 289, 296, 315, 317, 319, 330, 336, 356, 383, 482, 510; 
нк. иаЭ. 4. с. 5, 336–337, 342; нк. иаЭ. 5. с. 28–29, 221, 
229, 264, 300, 336, 341; нк. иаЭ. 6. с. 261, 264, 331; нк. 
иаЭ. 7. с. 417–418; б а г а е в. военное дело; ц а л л а г о - 
в а и. н., б а г а е в а. б. характеристика лексико-семанти-
ческой группы «хуæцæнгарз / оружие» в дигорском вариан-
те осетинского языка // вмч. 2016. № 5. с. 408–422; и в а - 
н е с к о. реалии. 

а. б. багаев

ЛУНА [МÆй]. в эпосе л. фигурирует значи-
тельно меньше, чем Солнце и даже звезды. При 
этом выступает не только как космический объ-
ект, но и как персонаж эпоса и даже как эстети-
ческое понятие. 

л., как и солнце, одарена жизнью, одушев-
лена и по внутренней природе своей как бы ан-
тропоморфна. л. и солнце противопоставляют-
ся друг другу как мужчина и женщина. об 
антропоморфной природе л. четко сказано в 
кадаге «симд нартов». в нем есть эпизод, когда 
Батрадз вторгся в пещеру к семиглавому вели-
кану. «и над семью спящими мордами великана 
сидит печальная девушка, дочь солнца хорче-
ска, и солнце сияет на груди ее, а в ногах вели-
кана сидит дочь луны — мысырхан, и луна 
светит на ее груди». они сидят печальные, от-
махивая мух от злодея. а когда батрадз решает 
убить великана, девушки подсказывают ему, как 
это сделать. батрадз берет их под свое покрови-
тельство, и Мысырхан становится женой нарта 
Уона, а Хорческа — женой Хамыца. 

фольклорист З. в. Абаева пишет, что поня-
тие красоты в эпосе связано с понятием света. 
красота — это блеск и сияние, т. е. солнце, звез-
ды и л. Поэтому от сказителя к сказителю по-
вторяется образ солнца, утренней звезды и л.: 
«цвет лица ее был подобен солнцам и лунам». 
употребление этих слов во множественном чис-
ле — одна из специфических сторон этого столь 
частого в нартовском эпосе сравнения. луноли-
кие и солнцеликие красавицы встречаются в 
эпосе достаточно часто: «с правой щеки смея-
лось золотое солнце, | с левой щеки виднелся 
игривый месяц». 

оба светила выступают обычно в двух кон-
трастирующих тонах: яркие золотые краски 
солнца и серебристое сумеречное сияние л. в 
осетинских нартовских сказаниях поклонение 
л. стоит ниже поклонению солнца. но оно из-
вестно со скифских времен, ср. Μέσπλη «луна у 
скифов», согласно гезихию александрийскому. 

Лит.: сн. 1978; а б а е в а. Этюды. с. 120–121; в и т - 
ч а к к. т. скифский язык: опыт описания // вя. 1992. № 5. 
с. 57. 

     б. х. 

ЛУЧШИй СРеДИ НАРтОВ [НАРты 
ХУыЗДÆР] — эпический герой, подвиги кото-
рого подтверждают его превосходство над про-
чими. темой многих нартовских сказаний явля-
ется выяснение того, кто л. с. н. на великом 
нартовском Ныхасе нарты спорили о том, кто 
лучший в их нартовском племени, но не пришли 
к единому мнению. спросили Сырдона, и он 

стрельба из лука верхом на коне. худ. м. туганов

* 14
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сказал им: «лучшим будет тот, кто, как ласточ-
ка, проскачет на коне, у кого останется след от 
лошади на пастбище нартов, такой, как если бы 
его пропахали, тот, кто доскачет до равнины бога 
и кто оттуда привезет созданную богом девуш-
ку». устанавливать, кто л. с. н., могут также Кар-
магон или ведунья, к которой обращаются нарты. 

большинство других вариантов этого попу-
лярнейшего сказания «кто лучший из нартов» 
выдвигает на первый план несколько иные до-
стоинства. Сослан сзывает гостей на великий 
пир и там предлагает три золотых кубка тому, 
кто обладает тремя главными, по его мнению 
(да и по мнению всех нартов), достоинствами: 
смелостью, воздержанностью в пище, рыцар-
ским отношением к женщине. тема кубка храб-
рецов и «доли героя» роднит осетинский эпос с 
кельтским — ирландским и валлийским. 

идея состязания за звание лучшего среди 
лучших пронизывает эпос и является сюжето-
образующей в кадаге об Урызмаге и уаиге: «нар-
ты спорили о том, кто из них самый лучший, и 
не могли поладить; и каждый день находился 
какой-нибудь [самый] никчемный [нарт], кото-
рый говорил: “я самый лучший среди вас”». 

само слово «нарт, нартовский муж» — 
«нæртон лæг» — звучит уже как героическая 
характеристика. также нарты знают понятие 
«лæгæвзæрстæй» — избранные мужи («на вто-
рой день избранные нарты выехали...»). из этих 
лучших выделяются герои типа сослана, Батра-
дза, Тотрадза и т. д. и уже среди них в результате 
состязаний отбирается безупречный во всем ге-
рой. им чаще всего оказывается батрадз — с ним 
в основном связан кадаг «кто лучший из на-
ртов». именно ему совет старейшин присужда-
ет все три приза. иногда эпос принимает ком-
промиссное решение. так, интересен в этом 
отношении дигорский вариант, записанный  
м. Гардановым: «лучшие нарты собрались на 
ахкема и спорили из-за первенства. не сдава-
лись друг другу. а потом стали препираться со-
слан и сын хамица батраз: и один называл себя 
лучше, и другой, а друг другу не уступали. на-
рты замолчали. а сослан и батраз отправились 
к своей неродной матери ахсине. Прибыли и 
спросили ее: “кто из нас лучше?” ахсина поня-
ла их препирательство и сказала: “хорошо, что 
из других фамилий нет у вас соперников! а вы-
то зачем препираетесь друг с другом?” когда в 

конце концов они не уступали, то сказала им: 
“тогда тот, кто завтра к полудню вернется с луч-
шей добычей домой, да будет лучшим”. оба от-
личились в равной мере, и тогда сослан и  
батраз остались двумя одинаковых достоинств 
героями». 

иногда прошлые подвиги героя остаются 
неизвестными и не объясняются. например, 
сырдон называет Балсага «лучшим мужем 
между всеми нартами». 

Сказители скупы на прямые характеристи-
ки, но не раз заставляют недругов признать силу 
и доблесть нартов. в одном из кадагов молодой 
великан Мукара собрался пойти недобрым го-
стем к нартам, и отец его предупреждает: «не 
ходи к нартам! я с детства не знаю такого, кто 
бы сломил их силу». Позже, когда нарты помяли 
ему бока, отец еще раз скажет ему: «говорил 
ведь тебе, нет силы, которая победила бы нар-
товскую». в другом кадаге первый визит к нар-
там у сына великана проходит спокойно. ему 
удается покалечить их в пляске, и об этом мука-
ра рассказывает отцу. Происходит интересный 
диалог, в котором дается представление о внеш-
нем типе нартовского героя: «о, тогда, значит, 
не было среди них большеголовых (гуыппырса-
ров). ты не видел среди них такого, чьи ноги 
толсты, как ведра?» «нет, не видел». «а такого, 
чьи глаза размером с сито?» «нет, не видел». 
«так, значит, их мужчин там не было». и дей-
ствительно, именитые нарты были в походе. 

характеристика героя идет в плане сравне-
ния с остальными нартами. Этот прием зача-
стую принимает следующую форму: батрадз 
(или кто-либо из других славнейших) возвра-
щается из похода и находит нартов удрученны-
ми каким-нибудь несчастьем: «и никто из 
юношей нартовских не поднимал головы. “что 
с вами?” — взревел батраз. “что теперь нам де-
лать? сослан — наша правая рука и наши глаза — 
пропал”. “не горюйте, продолжайте веселье, я 
найду его”». 

тут герой олицетворяет не только силу и му-
жество, но и волю и решительность. Этот эпи-
зод различно варьируется, но в нем остается 
призыв, обращенный к нартам. он обнадежива-
ет, вселяет веру, призывает к действию. чаще 
этот призыв звучит как жгучий упрек, ибо нет 
ничего постыдней, чем быть униженным в гла-
зах врагов. 



ЛяГУШКА

например, батрадз вернулся, поднялся в Се-
ление Нартов и крикнул: «да вымрет пусть нар-
тово племя! черный осел пусть сделает черное 
дело над вами! лучше бы я видел вас сожжен-
ными. в пятницу назначен бой, и если не драть-
ся, то приходите хотя бы посмотреть!». нарты 
не знали пока батрадза: «как же нам быть. он 
похож на нас, но где он был до сих пор, что мы 
не знаем среди нас такого». батрадз же сразу уз-
нал нартов по их виду. он подумал: «они и меня 
боятся». и сказал им: «вы раздумывайте о том, 
кто я? но не бойтесь меня, я скажу, кто я: я 
нарт». установить л. с. н. помогает чаша Нар-
тамонга. Ж. Дюмезиль убедительно сопостав-
ляет ее с кубком храбрецов, который Геродот 
отмечал у скифов: «раз в год каждый правитель 
в своем округе приготовляет сосуд для смеше-
ния 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». в III веке н. э. 
греческий ритор афиней описал подобный обы-
чай, которому следовали галлы на пиршестве: 
«когда угощение подано, самый отважный ге-
рой берет лучший кусок, и если другой человек 
заявит на него права, они оба встают и сража-
ются до смерти». 

Лит.: а б а е в а. Этюды. с. 73–76; ч и б и р о в. он.  
с. 225, 248; Пнто. 1925. с. 47; Пнто. 1927. с. 52–53;  
нарты. огЭ. кн. 2. с. 73–78; г е р о д о т. история. IV.  
с. 203; г р и с в а р. мотив. с. 42–43; о л д х а у с - г р и н м. 
кельтские мифы. от короля артура и дейрдре до фейри и 
друидов. м., 2020. с. 113. 

З. в. абаева

ЛяГУШКА [ХÆФС] — широко распростра-
ненное земноводное. изредка встречается в 
«нар тиаде». в одном из эпизодов кадага «со-
слан в стране мертвых» грешников бросают в 
углубления, где кишат л., змеи и другая нечисть. 

самые впечатляющие кадаги с участием л. 
связаны с женитьбой Хамыца и рождением 
Бат радза. 

во время охоты повстречал хамыц малы-
ша-охотника из рода Быцента. малыш настоль-
ко поразил его своей силой, отвагой и обходи-
тельностью, что встреча закончилась согласием 
представителя рода быцента выдать одну из 
своих сестер за хамыца. 

когда дружки хамыца прибыли за невестой, 
и старший среди них Сослан попросил показать 
невестку, ему показали л. под тюфяком. расце-
нив увиденное как издевательство, сваты поки-
нули дом. в злобе за ними на своем коне после-
довал хамыц. и когда уставший повалился на 
постель, из-под седла выскочила его невеста — 
л., которая обернулась в девушку. на взволно-
ванный вопрос, кто же ты такая, она ответила: 
«я та, на которой ты женился. но судьба моя 
такая, что днем прячусь в лягушачью кожу и 
только ночью выхожу из нее». 

возможно, в облике л. появляется и мать 
Донбеттыров Базык, дочери которой пытаются 
добыть нартовские яблоки. а. в. Дарчиев сопо-
ставляет ее с чудовищной жабой, в др.-перс. 
«бундахишне» покушающейся на дерево хом 
(гокарн), предотвращающее старость. центр 
женской культовой диадемы из сарматского 
кургана соколова могила (вт. пол. I в. н. э.) 
украшен фигуркой л.; она же в этой могиле 
представлена на перстне. изображения л. из-
вестны и в других сарматских женских могилах 
I–II вв. (сладковка, курган 14 на дону; тифлис-
ская, курган 20 на кубани; бельбек IV, мог. 14 в 
крыму и др.). 

образ л., превращающейся в красавицу, 
есть и у других народов, но нигде эти повествова-
ния не достигают такой высоты и трагизма, как в 
нартовских сказаниях осетин. в «нартиаде» име-
ется персонаж под странным именем хафсагти 
хафсаг, что букв.: «лягушка из рода лягушек». он 
был врагом донбеттыров, пленившие семерых 
братьев Дзерассы. сила его была в трех волосин-
ках на подбородке, которые надо было уничто-
жить; хамыцу удалось срубить эти волосинки. 

Лит.: сн. 1978; д а р ч и е в а. в. мать донбеттыров 
(об одном персонаже осетинской нартиады) // современ-
ные проблемы науки и образования. 2013. № 2. 

б. к. харебов
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МАГИЧеСКИе ПРеДСтАВЛеНИя В ЭПО-
Се. магия как одна из древнейших форм рели-
гиозного мышления появилась в глубокой древ-
ности и пронизывает всю духовную сферу 
жизни. соответствующие ей обряды и верова-
ния имеют разные корни и связаны с различны-
ми сторонами деятельности человека. они про-
цветали в прошлом в условиях, когда человек не 
был убежден в успехе своего дела, и предава-
лись забвению по мере усиления уверенности 
человека в своих знаниях и деяниях (токарев). 
магические действия носили как индивидуаль-
ный, так и коллективный характер. 

магия широко представлена в древнейших 
пластах духовной культуры осетин и получила 
прямое отражение в нартовских кадагах. мага-
ми по существу являются их главнейшие персо-
нажи: Шатáна, Сослан, Батрадз, Хамыц, Сыр-
дон. 

Шатáна — могущественная чародейка. она 
может вызвать снег и бурю, понимать язык 
птиц, принимать вид старухи или молодой 
обольстительной девушки. взглянув в свое не-
бесное зеркало (арвайдан), она видит все, что 
происходит на свете. будучи прорицательницей, 
жрицей, она мастер молитв, заклинаний, загово-
ров. в кадаге «как Шатáна стала женой урыз-
мага», чтобы дольше длилась ночь, мудростью 
своей небесной и земным колдовством она за-
жгла луну и звезды на потолке комнаты. 

Шатáна тяготеет к белой магии, но не чура-
ется и черной. магическими тайнами она де-
лится с нартами, в частности с сосланом. угро-
за смерти «ею не рожденного сына» сослана 

вынудила ее прибегнуть к вредоносной магии 
против его врага, юного Тотрадза. она читала 
заклинания, имевшие вид законченной словес-
ной формулы, в которой каждое слово обладало 
конкретным значением. в заклинаниях Шатáна 
нередко прибегала к помощи хатиагского язы-
ка. Помимо Шатáны, эпос упоминает в качестве 
жриц двух второстепенных героинь — Карма-
гон и Кулбадаг-ус. имя последней связывают с 
магическими и колдовскими действиями, т. е. 
она выступает как ведьма и колдунья. 

не меньше магического начала в образе и 
деяниях сослана. он закаливается в волчьем 
молоке, но это не тотемический обряд, а прояв-
ление имитативной магии, совершаемой для за-
щиты от чертей, чьим врагом был волк. 

в кадаге «как сослан женился на бедохе» 
(«сослан куыд ракуырдта бедохайы») говорит-
ся, что у сослана были не только разные зрачки, 
но и два зрачка в одном глазу. между тем, лю-
дей, имеющих разные глаза разного цвета, от-
носили к нечистой силе и называли детьми 
ведьмы. сослан к ним и принадлежал, ибо, по-
мимо прочего, был сыном (хоть и не кровным) 
Шатáны, которая в глазах ее противников была 
колдуньей. в сюжете известного кадага, когда 
сослан хитростью одолел Мукара, обманутый 
великан зарычал от досады: «о сын колдуньи, 
не узнал тебя!». 

многие черты чародея были присущи сыр-
дону. сырдон по существу маг-шаман, оборо-
тень, нередко прибегал к нечистой силе, поэто-
му он — черный маг. При осаде Хыза крепости 
сослану взялся помогать безымянный сын нар-
товского табунщика. При этом он предупредил 
нарта: «есть у челахсартага заветная стрела, 
изготовленная небесным курдалагоном. Пустит 
в меня эту стрелу, попадет она мне в пятку, упа-
ду я с высоты утеса, но ты подхвати меня, не 
допусти, чтобы я коснулся земли. через семь 
ручьев должен ты перенести меня, и тогда бог 
исполнит твое желание: оживу я, разрушу я кре-
пость хыза и вынесу тебе красавицу бедуху. но 
если уронишь ты меня на землю и не сумеешь 
перенести через семь ручьев, то погибну я, и 
ничего не выйдет из твоего похода». сослан вы-
полнил первое условие, но не смог перенести 
сына табунщика через семь ручьев — помеша-
ли козни сырдона. «Злой гений нартов» сырдон 
предвидел все и мог предсказывать будущее, 
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умел превращаться в живые существа (старика, 
старуху, мальчика, птицу), а также в неодушев-
ленные предметы (шапку, веник). в вышеприве-
денном сюжете он появлялся перед сосланом то 
в образе старика, то старухи и уговаривал его 
положить мальчика на землю. 

Причастен к магии и батрадз. Жизнь батра-
дза разделена на две части. он стал задумывать-
ся: «нельзя мне оставаться таким, как я есть. 
если не закалюсь я, то какой-нибудь враг непре-
менно осилит меня». батрадз до смерти хамыца 
и инициации и батрадз после инициации — раз-
ные люди. до инициации это был только необы-
чайно сильный человек, а после — обладатель 
сверхъестественных способностей, неуязвимый 
для болезней. После закалки первыми словами, 
обращенными к Курдалагону, были не слова 
благодарности, а угроза: «горе тебе, если ты не 
закалил меня как следует». батрадз уже не знает 
пощады и становится опасен не только врагам, 
но и соплеменникам. 

однако обряд инициации не прошел так 
гладко, как задумывалось. незакаленной оста-
лась тонкая кишка; в этом проявился божий 
промысел. он предвидел поведение своего му-
жественного воспитанника и сделал его уязви-
мым. кишка батрадза сгорела, когда Солнце на-
слало небывалую жару. 

своеобразным магом-шаманом был хамыц 
со своим зубом Аркыза. магом и ясновидцем 
был сын Хыза Челахсартаг. 

в нартовском эпосе осетин магическими 
свойствами наделены и неодушевленные пред-
меты. Помимо вредоносной магии эпос приво-
дит случаи лечебной магии. Ахсар провел по 
ране умирающей Дзерассы пером, прокатил по 
ней волшебное яблоко и исцелил. у нартов было 
волшебное магическое лекарство авдадз, изле-
чивающее от любых болезней. когда изранен-
ного Сыбалца привезли домой, то его жена 
Ададзей дала ему выпить лекарство, после кото-
рого он стал лучше прежнего («фиццаг куд 
адтӕй, уомӕй дӕр хуӕздӕр фестадӕй»). о ма-
гическом действии чудодейственного снадобья 
говорится в кадаге «меч ахсара»: «смажь лез-
вие своего меча авадз-мазью и сразу осилишь 
врага» (см. Меч Ахсара). 

ударом войлочной плети чародейка превра-
тила Урызмага в собаку. связаны с магией 
представления нартов о «живой» и «мертвой» 

воде, о чудесном зубе аркыза, о воскрешении 
мертвых посредством Цыкура-бусины и т. п. 

 весьма богаты магическими приемами нар-
товские сказания осетин с сюжетами войны, по-
единка и охоты. 

м. п. в э. сказались и на других занятиях 
нар тов; к ним прибегали во всех острых жиз-
ненных ситуациях, особенно когда эпический 
герой был бессилен в предупреждении и лече-
нии заболеваний. 

Лит.: т о к а р е в с. а. ранние формы религии и их раз-
витие. м., 1964. с. 107; к о к и е в. Записки; т х о с т о в и. 
Знахари и знахарки в осетии // ППкоо. 1; ч и б и р о в. 
дПдко. с. 153–195; о л и с а е в в. н. магия и элементы 
традиционной медицины в нартовском эпосе осетин // рит-
мы истории. вып. 2. вл., 2004. с. 299–312; нк. иаЭ. 4. с. 24. 

л. а. чибиров
в. н. олисаев

МАГКАеВ трофим георгиевич [МАГКАты 
геуæргийы фырт трафим] — сказитель, уроже-
нец сел. лаба карачаевского р-на карачаево-чер-
кесии. от него в 1986 г. а. Бязыровым записан 
кадаг «о том, как хамыц женился на девушке-
лягушке из рода дзабеловых» («хæ мыц дзабела-
ты хæфс-чызджы куыд ракуырдта»). 

Лит.: нтх. с. 129–130. 
и. б. 

МАГОМетОВ ахсарбек хадзиретович 
[МÆХÆМÆтты хадзыреты фырт Æхсарбег 
(1920–1983)] — известный осетинский этно-
граф, д. и. н., проф., с 
1964 г. работал в  
согПи / согу, с 1977 
по 1983 гг. — зав. каф. 
истории древнего мира 
и средних веков. 

научные интересы 
м. охватывали практи-
чески все стороны тра-
диционной и совре-
менной этнографии 
осетинского народа. 
основное внимание 
ученого было сосредоточено на исследовании 
общественного строя и внутрисемейных отно-
шений у осетин в прошлом. 

м. — автор шести монографий, среди кото-
рых такие фундаментальные труды, как 

а. х. магометов
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«культура и быт осетинского народа» и «обще-
ственный строй и быт осетин (XVIII–XIX вв.)». 
в его работах дана широкая характеристика 
практически всех сторон этнографии осетин-
ского народа. в своих историко-этнографиче-
ских исследованиях м. использовал и сравни-
тельный материал по осетинскому нартовскому 
эпосу. 

Соч.: семья и семейный быт осетин в прошлом и на-
стоящем. ордж., 1962; культура; реком (из истории рели-
гии осетин) // уЗ согПи. ордж., 1968. т. 21. вып. 2; осе-
тинский этикет // фидиуæг. 1968. № 3; Этнография осетии. 
Пособие по краеведению. ордж., 1970; общественный 
строй и быт осетин (XVIII–XIX). ордж., 1974; Этнические 
и культурно — исторические связи алан-осетин и ингушей. 
ордж., 1982 и др. 

Лит.: ц и б и р о в г. и. а. х. магометов (1920–1983): 
человек, педагог, ученый // ритмы истории. вып. 1. вл., 
2003. с. 13–18; и с а е н к о а., ц и б и р о в г. он был сол-
датом науки // со. 1990. 4 августа. 

л. г. 

МАГУйРАГ [МÆГУыйРАГ] — персонаж 
эпоса, бедный старик со слезящимися глазами. 
м. зарекомендовал себя как справедливый су-
дья. в кадаге «Песнь о нарте ацамазе» («нарти 
ацӕмӕзи зар») нартовские старейшины не 
смогли разделить наследство Аца между его 
тремя сыновьями. м. решил этот вопрос следу-
ющим образом: золотую свирель, подаренную 
аца его побратимом Афсати, отдал младшему 
Ацамазу, а скот — старшим двум братьям. 

в некоторых кадагах м. — имя отца Ельды 
(альды), супруги Урызмага. 

Лит.: сн. 1978. с. 377; нк. иаЭ. 4. с. 349; нк. иаЭ. 6. 
с. 266, 503; нк. иаЭ. 7. с. 340–341, 588. 

л. ч. 

МАДы МАйРАМ [МАДы МАйРӔМ (ир.) / 
МАДÆ МАйРÆН (диг.)] — покровительница 
женского плодородия в осетинских мифах и 
пантеоне. ее имя в фольклор осетин пришло из 
христианской религии. м. м. ассоциируется с 
девой марией. 

в кадаге «сын хамыца батрадз» («хæмици 
фурт батраз») м. м. воскресила Батрадза. со-
гласно другому тексту, она сопровождала невес-
ту Агунду на ее свадьбе с Ацамазом («Песнь о 
младшем из нартов, сыне нарта уазима, малень-
ком ацамазе»). 

у осетин через несколько дней после свадь-
бы невестку приводили к святилищу м. м., где 
совершались ритуальные действа: приносили 
жертву, у девушки вырывали нагрудную пугови-
цу, развязывали пояс и просили м. м. о рожде-
нии мальчиков. к святилищу также приходили 
женщины, у которых рождались одни девочки. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 20; нк. иаЭ. 4. с. 510. 
и. б. 

МАйЗыРАт [МÆйЗыРÆт] — дочь Сакафа-
га. в кадаге «сослан и малик азыната» («со-
слан æмæ азынæты мæликк») м. становится 
женой престарелого отца Ацамаза, и у нее рож-
дается чудесный ребенок — Быдзаг. 

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

МАйРАМ [МАйРÆМ] — персонаж эпоса, 
одинокая женщина, мать адзиранга из кадага 
«ногайский батыр и батрадз» («ногъайы батыр 
æмæ батырадз»). насильник Ногайский Батыр 
похитил старого Уона, в плену у него был еще и 
сын бедной женщины м. — адзиранг. нарт 
Бат радз после ожесточенной схватки с насиль-
ником и победы над ним спас всех узников, в 
том числе и сына м. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 146–151, 624. 
л. ч. 

МАКАР [МАКЪАР] — неизвестная эпическая 
страна из кадага «нартовский уархаг» («нарти 
уæрхæг»). на большом нартовском пиршестве 
речь зашла о том, кто поведет на пастьбу скоти-
ну. когда Уархага никто не захотел брать в на-
парники, он им с упреком сказал, что не нужен 
ему из них никто, сам один справится, и погнал 
нартовскую скотину на пастбища страны м. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 26–28, 655. 
к. р. 

МАККИеВ цаппо [МАККИты цæппо] — 
сказитель, уроженец сел. каматикау (къаматы 
хъæу) рсо-а. от него в 1927 г. андреем Толасо-
вым записан кадаг «о сыне хамыца батрадзе и 
урызмаге» («хæмици фурт батраз æма орæз-
мæги тауæрæхъ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 133, д. 345 (12),  
л. 40–42. 

и. б. 
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МАКОеВ ацамаз владимирович [МАХЪО-
ты владимиры фырт ацӕмӕз (1957)] — компо-
зитор, пианист, педагог, музыкально-обществен-

ный деятель. окончил 
фортепианное отделе-
ние орджоникидзевско-
го училища искусств. в 
1976–1980-е гг. — сту-
дент ленинградской 
консерватории, класс 
фортепиано проф. н. 
Перельмана. компози-
торское образование 
получил в ереванской 
государственной кон-
серватории им. коми-

таса в классе проф. л. сарьяна (1988). в 1986–
1996-е гг. — зав. музыкальной частью северо- 
осетинского драмтеатра. в 1990–1991-е гг. — от-
ветственный секретарь, в 1991–1996-е гг. — 
зам. председателя союза композиторов 
рсо-а. с 1996 г. — худ. рук. филармонии, 
председатель союза композиторов рсо-а. 
участвует в фестивалях современной музыки. 
лауреат государственной премии им. к. л. Хе-
тагурова (1992), лауреат национальной пре-
мии «яблоко нартов» (2008), засл. деят. ис-
кусств рсо-а (1995), рф (2007). 

обращение к крупным симфоническим и во-
кально-симфоническим жанрам продиктовано 
стремлением композитора осмыслить трагедий-
ные эпизоды современной истории. 

в камерной музыке, отличающейся совре-
менным и при этом национальным звучанием, 
м. предстает проникновенным лириком. Па-
норама лирических образов и чувств раскры-
вается в романсах, песнях, инструментальных 
пьесах, в том числе связанных со сказочно-
эпической тематикой («раздумье», «малень-
кий нарт собрался в поход», «сказка», «Пасту-
шок» из фортепианного «детского альбома»). 

с 1970-х гг. м. плодотворно работает в 
области театральной музыки. музыка компо-
зитора вошла неотъемлемой частью в спек-
такли «свирель нартов», «Золотое яблоко», 
«чертенок кики», «черная жемчужина» (се-
веро-осетинский драмтеатр), «черная бурка» 
(Юго-осетинский драмтеатр), «отвержен-
ный ангел», «Пир нартов» (конный театр  
«нарты»). 

в опере «аланы» (либретто в. гутнова) компо-
зитор поставил острые вопросы о судьбе аланской-
осетинской нации, ее историческом предназначе-
нии. опера несет в себе черты эпико-лирической 
драмы и исторического повествования. 

яркость музыкально-театрального мышления 
композитора проявилась в его детском балете 
«волшебная свирель ацамаза», поставленном в 
2017 г. силами учащихся республиканского лицея 
искусств и студентов владикавказского колледжа 
искусств им. в. гергиева. Эпическая легенда пред-
стала в форме праздничного зрелища, в котором 
музыка своей театрально-пластической вырази-
тельностью по  могла юным танцовщикам создать 
убедительные образы и характеры. 

Соч.: опера «аланы» в двух действиях (либретто  
в. гутнова, 1993; пост. в 2012 г.); три мюзикла; балеты «Па-
рад планет» (1987), «волшебная свирель ацамаза» (либрет-
то, постановка л. дзугутовой и и. газюмовой, 2017); сим-
фонии, концерты, оркестровые пьесы, кантаты, хоры, 
камерно-инструментальная, вокальная музыка, музыка к 
спектаклям и кинофильмам. 

Лит.: б а т а г о в а т. Э. стилевые константы музыки 
ацамаза макоева // музыка и время. 2011. № 2. с. 50–53;  
г а с а н т ы в. ирон аивады ӕвӕллайгӕ зиууон // рӕстдзинад. 
2017. 4 июля. с. 3; л е в и т с к а я л. аншлаг… // северная осе-
тия. 1993. 2 декабря; х е т а г у р о в а т. о нартах пой, свирель 
ацамаза // северная осетия. 1991. 27 ноября; ц о м а е в а ф. 
вечный свет музыки // северная осетия. 2011. 12 января. 

т. Э. батагова

МАЛеНЬКИй КРАСНый ЧеЛОВеК 
[КЪАН НÆГ СыРХ ЛÆГ] — персонаж эпоса, 
один из тех, кого освободили нарты из плена 
далимонов. впоследствии он стал побрати-
мом и благодетелем нартов, жил с ними в друж-
бе. согласно сказанию «война далимонов» 
(«дæ лимонты хæст»), Ахсар и Ахсартаг узнали 
о потере ими золотого кольца. м. к. ч., присут-
ствующий при разговоре, поведал им, что разы-
скиваемое кольцо он видел у далимонов. После 
всевозможных приключений и войны с далимо-
нами братья с золотым кольцом вернулись в Се-
ление Нартов. см. Кольцо. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 479. 
л. ч. 

МАЛИеВ георгий гадоевич [МАЛИтИ 
гæдойи фурт геуæрги) (1886–1942)] — извест-
ный осетинский поэт и публицист, писал на 

а. в. макоев
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дигорском диалекте осетинского языка и на рус-
ском языке. в 1937 г. м. был репрессирован, скон-

чался в лагере. реаби-
литирован посмертно. 

исследователи от-
мечали, что по яркости 
ритмического рисунка, 
силе эмоционального 
воздействия поэтиче-
ское наследие м. отно-
сится к лучшим образ-
цам осетинской ли- 
рики. в. и. Абаев пи-
сал о его поэзии: «<…> 
вслушайтесь в эти сти-

хи. раньше, чем доходит до сознания их смысл, 
они уже покоряют своим чарующим ритмом и 
звучанием <. . . > немало стихов на дигорском 
языке написано и после малиева. многие из 
них отмечены несомненным талантом. но и в 
них уже не слышится рокот волны. нет в них и 
прозрачности кристалла. видимо, эту тайну, 
тайну певучего дигорского стиха, малиев унес 
с собой в свою безвременную могилу <…>». 

творчество м. глубокими корнями уходит в 
фольклор. Поэт часто использовал в своих про-
изведениях фольклорные мотивы и образы. на 
основе народных преданий и легенд м. написал 
поэмы «сын пастуха бедный магомет», «гудзу-
на», «два пастуха» и др. 

в 1924 г. в берлине на русском языке м. из-
дал сборник стихов «горские мотивы», куда во-
шла поэма «симд нартов». Поэма была написа-
на по мотивам осетинских нартовских сказаний. 
яркими красками нарисованы в поэме образы 
прославленных нартов — Урызмага, Сослана, 
Хамыца и др. главный герой поэмы, бесстраш-
ный Батрадз, предстоит перед читателями во 
всем величии своих подвигов. в трактовке об-
раза нарта м. следовал романтической тради-
ции: его герой — поборник вольности. «симд 
нартов» отличала безусловная идейно-художе-
ственная зрелость, проявившаяся в ее реалисти-
ческой направленности, в успешных попытках 
связать историю с современностью. 

Соч.: горские мотивы. стихи. берлин, 1924; ирæф: 
уадзимистæ ирон æмæ уруссаг æвзагтæбæл. ордж., 1986; 
Æмдзæвгитæ. Дз., 2005. 

Лит.: г у л у е в а. георгий малиев. горские мотивы // 
иониик. 1925. т. 1. с. 512–514; а р д а с е н о в х. н. геор-

гий малиев (1887–1944). литературный портрет //  
исонии. т. XXII. вып. 2. 1960. с. 35–48; а б а е в в. и.  
о георгие малиеве // малити г. ирæф: уадзимистæ ирон 
æмæ уруссаг æвзагтæбæл. ордж., 1986. с. 5; х а м и ц а е в а т. 
Певец добра, дружбы и справедливости (к 100-летию со дня 
рождения г. г. малиева) // литературная осетия. 1986. № 68. 
с. 103–107; д з а г у р т и г. малиев георгий гадоевич // 
ирæф. 1996. № 3. с. 7; х о з и е в б. р., к у л о в а м. р.  
«к лучезарному солнцу бытия» (русскоязычная поэзия  
г. г. малиева) // история и философия культуры: актуаль-
ные проблемы. вл., 2003. вып. 6. с. 79–92. 

л. к. гостиева

МАЛИК [МÆЛИКК] (араб. ‘владетель, 
князь’) — эпический правитель. в нартовском 
эпосе м. упоминаются группой и выступают 
как насильники, союзники великанов и заклятые 
враги нартов. 

в «нартиаде» и вообще в фольклоре осетин 
м. употребляется как социальный термин — 
правитель, алдар, князь. в одних кадагах м. — 
владетель востока (хурыскæсæны мæликк), в 
других — правитель неизвестной эпической стра-
ны солар (солары мæликк), м. Черного моря 
(сау денджызы мæликк), в третьих — сказители 
ведают о землях м. (мæличчы зæххытæ). в ряде 
сказаний м. — пустынная, песчаная страна, напо-
минающая аравию. м. обычно владеют больши-
ми землями, многочисленным войском и огром-
ным богатством. они жили в степях, у моря. 

м. воспитывает сына Урызмага и дочь Бце-
га; является убийцей нарта Хамыца. 

старший сын царя м. мстит Бора за смерть 
своего отца, и в поединке он убивает нарта уда-
ром в спину. в кадаге «урызмаг и малик-алдар» 
(«уырызмæг æмæ мæликк-æлдар») м. был 
злейшим врагом нартовского Уархага, чей внук, 
урызмаг, смог наказать обидчика. Батрадз, бу-
дучи еще младенцем, проявил ум, находчивость 
и силу в борьбе с войском м. черного моря. 
черноморского м. нарт урызмаг одолел хитро-
стью. вместе со своим безымянным сыном они 
чудом проникли во владения м. и угнали его 
стада. враждебным для нартов были Схуали-м. 
Маргудз, сын Фарнага, женился на дочери м. 
гунтов, а вслед за ним и небожитель Уастыр-
джи взял в качестве второй жены его другую 
дочь, став свояком маргудза. 

м. коварны и беспощадны, захватывают чу-
жое добро и счастье. в волшебной сказке 

г. г. малиев
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«малик и охотник» м. решил отнять у охотника 
его жену. охотник, в свою очередь, разбил его 
армию и завладел его царством. создается впе-
чатление, что все они, за редким исключением, 
были владетельными персонами. 

нов. узнав о происшедшем, находившиеся в по-
ходе великаны вернулись домой и сошлись в 
смертельной схватке с болатбарзаем. на по-
мощь ему подоспел отец бора, и они взяли верх 
над великанами. м. поддерживали воинской си-
лой великанов, но это не спасло последних от 
гибели. 

как отмечено т. Хамицаевой и Ш. Джикае-
вым, слово «мæликк» чаще встречается в юго-
осетинских вариантах «нартиады». 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 385, 388, 402–410, 414–417,  
424–428, 554; нк. иаЭ. 3. с. 627, 648; нк. иаЭ. 4. с. 480; 
нк. иаЭ. 5. с. 459, 482, 660; нк. иаЭ. 6. с. 57–58, 456, 515, 
542, 543; нк. иаЭ. 7. с. 252. 

л. а. чибиров
З. к. Плаева

МАЛИК-ПРАВИтеЛя СтАРШИй СыН 
[МÆЛИКК-ПАДДЗАХы ХИСтÆР ФыРт] — 
персонаж эпоса из кадага «смерть бора» 
(«борæйы мæлæт»). мужественный Бора один 
выступает против войск правителя маликов, ко-
торые внезапно напали на нартов. он до по-
следнего сражался с ними и почти победил, как 
вдруг на помощь маликам является м.-п. с. с., 
готовый отомстить бора за гибель своего отца. 
в ожесточенной схватке бора был поднят на ко-
пье, но в предсмертном состоянии ему все же 
удалось отрубить голову м.-п. с. с. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 86–87, 470. 
л. ч. 

МАЛИК СОЛАРА [СОЛАРы МÆЛИКК] — 
персонаж эпоса из кадага «батрадз и балкар-
малик» («батрадз æмæ балхъар-мæликк»). во 
время своего первого в жизни похода Батрадз 
попадает в разные страны и ситуации. Прибыв в 
незнакомую страну, он попросил м. с. о ночле-
ге. когда нарт вошел в дом, то увидел множе-
ство угнетенных и подневольных людей. бат-
радз расправился с м. с., с его близким 
окружением и освободил пленных. 

солар — неизвестная страна. 
Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 172, 628. 

л. ч. 

МАЛИтИ ФРАНеВА ева [MALITI FRA-
ŇOVÁ Eva (1953)] — известная словацкая пи-
сательница, переводчик, литературовед, драма-
тург, с. н. с. института мировой литературы 

согласно кадагу «Плешивый малик» 
(«цӕгӕрсӕр мӕликк»), во время отсутствия 
уахтанага и Уархтанага к их матери в дом про-
ник м., представившись лучшим другом ее по-
койного супруга. м. поиздевался над ней и за-
брал из ее дома меч, стрелу и щит. через 
некоторое время у женщины родился сын по 
имени авзар (осет. «плохой»), которого она кор-
мила исключительно козьим молоком и прятала 
от старших сыновей. узнав про своего брата, 
уархаг и уархтанаг решили отомстить обидчи-
ку своей матери. братья нашли м. за семью го-
рами в медной башне. разбив войска м., они за-
брали меч, стрелу и щит, а его сбросили со 
скалы. 

м. — сообщники великанов. Болатбарзай, 
забрав меч своего брата, сжег крепость велика-

нарт сауасса убивает маликов. худ. м. туганов

борьба бора с маликами. худ. м. туганов
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(имли) словацкой ан, лауреат ряда литера-
турных и театральных премий словакии, обла-

дательница медали 
«во славу осетии». 

м. ф. окончила ист. 
ф-тет мгу им. м. в. ло-
моносова по специаль-
ности «этнография». с 
1991 по 2018 гг. рабо-
тала в имли словац-
кой ан, где занималась 
исследованием вопро-
сов символизма и рус-

ской литературы, а также историей художе-
ственного перевода в словакии. в настоящее 
время посвятила себя литературному творче-
ству. 

м. ф. — автор нескольких научных моно-
графий и книг художественной прозы (среди 
них роман «хранители. книга арианы»)
(«Kustódi. Arianinakniha»), а также пьес, одна из 
которых «коршак бессмертный» («Krcheň 
Nesmrteľný») успешно идет на центральных 
сценических площадках словакии. 

м. ф. — переводчик русской и осетинской 
художественной литературы. ею переведены на 
словацкий язык многие произведения русских 
писателей: а. белого, а. блока, в. иванова,  
ф. сологуба, г. газданова, в. розанова, П. фло-
ренского и др. м. ф. переведены на словацкий 
язык «ирон фæндыр» («Osetská lýra») коста Хе-
тагурова (совместно с поэтом я. майерником), 
антология осетинской прозы «башни говорят» 
(«Veže rozprávajú»), составленная васо малиты, 
где представлено прозаическое творчество осе-
тинских писателей. в 2010 г. в переводе м. ф. 
на словацкий язык издан сборник кавказских 
сказок «небесное зеркало» («Nebeské zrkadlo»), 
в котором богато представлен и осетинский 
фольклор. 

большое место в творческой деятельности 
м. ф. отведено переводам осетинского нартов-
ского эпоса. в 1983 г. впервые в чехословакии 
ею были опубликованы нартовские сказания на 
словацком языке — «Nartský epos». книга, из-
данная в издательстве «мladé letá», предназна-
чена для молодежной аудитории. с интересом 
встреченная в стране, книга была также издана 
шрифтом брайля для незрячих людей. 

в 2017 г. в братиславском издательстве 
«аllegro» м. ф. осуществлено второе, допол-
ненное и расширенное издание книги, рассчи-
танное на широкий круг читателей. книга до-
полнена переводами циклов нартовских 
сказаний «Происхождение нартов» и «сырдон» 
и нартовских сказаний «меч нарта ахсара» из 
цикла «уархаг и его сыновья», «сатана и бора-
товская девочка» из цикла «сатана и урызмаг», 
«как нарт сослан искал силу», «как сослан мать 
сатану из горящего ада спасал» из цикла «со-
слан» и др. Публикацию завершает обстоятель-
ное научное послесловие, написанное м. ф. 

Соч.: Symbolizmus ako princíp videnia. Bratislava: Veda, 
1996; Symbolismus als Ansichtsprinzip / Eine Abhandlung über 
russische Literatur und Kultur im 20. Jahrhundert. Wien: 
Holzhausen der Verlag, 2014; Andrej Belyj / celistvosť (v) 
mnohosti. Bratislava: Veda, 2018; Nartský epos. Bratislava: 
Mladé letá, 1983; Путешествие с амзором: рассказы / для 
детей: Пер. со словац. ордж.: ир, 1987; K. Chetægkaty. 
Osetská lýra. Bratislava: Tatran, 1989; Veže rozprávajú: 
Antológia osetskej prózy / сост. Eva Malievová a Vaso Mality. 
Bratislava: Slovenský spisovateľ, 1989; коршак бессмерт-
ный // современная драматургия. 2004. № 2; дева в пещере 
// балтийские сезоны. 2006. № 16; кофе с бахом, чай с Шо-
пеном. словацкие рассказы / сост. ева малити франева. 
м.: форум, 2015; Провидец и другие. Пьесы / Пер. 
н. Шульгиной. сПб.: балтийские сезоны. 2016; Nartský 
epos. Bratislava: Allegro, 2017. 

Лит.: Kataló gsúčasných slovenských dramatikov. The 
Catalogue of Contemporary Slovak Dramatists. Catalogue des 
auteurs dramatiques contemporains slovaques. Katalog der 
zeitgenössischen slowakischem Dramatiker. Bratislava: DÚ, 
2006; нартский эпос на словацком языке // URL: http: //
www. iriston. ru/news/moscow/nartskij-epos-na-slovatskom-
yazyke/; ева малити франёва. связь с осетией одна из ипо-
стасей меня как личности (беседовала кристина алборова) 
// Famous. декабрь 2018. № 83. с. 50–55. 

л. к. гостиева

МАЛКА ПОЛяНА [МÆЛХЪы БыДыР] — 
эпическое место из кадага «как сырдон узнал о 
краже своего коня» («сырдон йæ бæхы давд 
куыд базыдта»); место, куда нарты уходили в 
поход. Ю. Дзиццойты полагает, что «малк» — 
усеченное название соседнего с осетией бал-
карского общества — малкар. см. Малка река. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 474; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
и. б. 

ева малити франева
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МАЛКА РеКА [МАЛХЪИ ДОН] — реальный 
гидроним; встречается в кадагах «кровники 
ахсартаггата и борадзата» («туджджынтæ 
Æхсæртæггатæ æмæ борæдзатæ») и «симд нар-
тов» («нарти синд»). 

Лит. нк. иаЭ. 5. с. 477–480; нк. иаЭ. 3. с. 239–243, 639. 
и. б. 

МАЛКОР линда Энн [MALCOR Linda Ann 
(1962)] — американский литературовед, писа-
тельница, поэтесса, исследовательница легенд о 
короле Артуре. м. является одной из сторонни-
ков теории о том, что исторической основой для 
фольклорных короля артура и рыцарей кругло-
го стола были римский офицер II в. н. э. по име-
ни луций арториус кастус и сарматские вспо-
могательные всадники, которыми арторий 
предположительно командовал в британии. 

м. (в девичестве Петерсон) родилась в Паса-
дене, штат калифорния. Получила степень ба-
калавра искусств с отличием по английскому 
языку (при непрофилирующих дисциплинах по 
истории и сравнительной литературе) в Запад-
ном колледже в июне 1984 г. Затем м. поступи-
ла в калифорнийский ун-т в лос-анджелесе, 
где получила степень магистра искусств в обла-
сти фольклора и мифологии (кельтские иссле-
дования и повествования) в 1986 г. и степень 
доктора философии по фольклору и мифологии 
(средневековые исследования и индоевропей-
ская сравнительная мифология) в 1991 г. ее на-
учные интересы включают фольклор, мифоло-
гию, древнюю историю, индоевропейские 
исследования, американскую литературу и мно-
гое другое. автор многих статей и разделов кол-
лективных монографий. 

в соавторстве со скоттом Литтлтоном она 
написала книгу «от скифии до камелота. ради-
кальное переосмысление легенд о короле арту-
ре, рыцарях круглого стола и святом граале» 
(2000), переведенную на русский, венгерский, 
японский и другие языки. в ней м. развивает и 
аргументирует гипотезу Ж. Дюмезиля о том, что 
первоначальный вклад в формирование кельтских 
преданий был сделан предками современных осе-
тин. в силу этого обстоятельства ключевую роль 
для выяснения происхождения этих легенд, по 
мнению американских ученых, должен играть  
нартовский эпос осетин, восходящий к древней 
цивилизации ираноязычных народов евразии. 

м. — член почетного общества «фи альфа 
фита», фольклорного общества западных шта-
тов, американского фольклорного общества, 
общества друзей и выпускников индоевропей-
ских исследований калифорнийского ун-та в 
лос-анджелесе, а также международного арту-
ровского общества. она была одним из консуль-
тантов художественного фильма «король ар-
тур» (2004). также м. является автором 
киносценариев, произведений в жанре фентези 
и стихов. см. Литтлтон Ковингтон Скотт. 

Соч.: The Alan of Lot: A New Interpretation of the Legends 
of Lancelot // Folklore and Mythology Studies. 1985. № 9.  
P. 31–49; The Alans and the Grail, or The Theft, the Swindle, 
and the Legend // Folklore and Mythology Studies. 1986. № 10.  
P. 27–41; The Alan of Lot: A New Interpretation of the Legends 
of Lancelot // Claremont Cultural Studies: The Medieval West 
Meets the Rest of the World. Ottawa, 1995. P. 130–138;  
Malcor L. and Littleton. From Scythia; л и т т л т о н.  
м а л к о р. от скифии; они же: Some Noteson Merlin // Ar-
thuriana. 1995. Vol. 5. № 3: The historical Arthur; они же: Did 
the Alans Reach Ireland? A Reassessment of the ‘Scythia-to-
Spain’ References in the Lebor Gabála Érenn // Homage to Jaan 
Puhvel. Washington, 1997. Part II. P. 161–182. 

Лит.: S n y d e r Ch. Arturian Origins // A History of Arthu-
rian Scholarship. Cambridge, 2006. P. 16. 

к. Ю. рахно

МАЛЬЧИК-ДОМОСеД [ФÆНыКГУыЗ 
ЛÆППУ] — персонаж эпоса из рода Борадза-
та (Бората) из кадага «кровники ахсартаггата 
и борадзата» («туджджынтæ Æхсæртæггатæ 
æмæ борæдзатæ»). После кровного стола при-
мирения м.-д. из рода борадзата отказался от 
примирения, закалил себя у Курдалагона, изво-
дил как мог Ахсартаггата. только совет Сыр-
дона помог ахсартаггата избавиться от м.-д. 
то, что он побратим курдалагона, — это мифи-
ческий мотив: указывает на связь между очагом 
и небесным огнем. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 477–480, 705–706. 
к. р. 

МАЛЬЧИК ИЗ БыЦеНтА [БыЦеНты 
ЛÆППУ] — мифический персонаж эпоса, сын 
Покровителя туч (мигъы бардуаг), встречается 
в кадаге «дзылау в походе» («дзылӕу цуаны»). 
когда нарт Дзылау возвращался с охоты, к 
нему обратился маленький мальчик, сидящий 
на обочине дороги. м. и. б. попросил дзылау 
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сделать борону из веток дуба и пробороновать 
участок его отца. нарт сразу же приступил к вы-
полнению просьбы м. и. б. когда борона была 
готова, дзылау запрягал в нее оленей. Затем м. 
попросил поставить его на борону, поблагода-
рил нарта и мигом пронесся, гремя и сверкая, 
по темному небу. 

в кадаге «Женитьба хамыца» («хæмыцы 
ускуырд») м. и. б. сильный, умный и благород-
ный, несмотря на то, что маленький; родствен-
ник жены Хамыца. см. Дзылау. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 48–51; нк. иаЭ. 7. с. 185–199, 546. 
л. ч. 
З. П. 

МАЛЬЧИК-СИРОтА [СИДЗÆР ЛÆППУ] — 
персонаж эпоса, нартовский пастух из кадага 
«как нарты наняли пастуха для телят» («нарты 
адæм родгæс куыд баххуырстой»). м.-с. при-
шел к нартам в поисках работы, и они сделали 
из него пастуха. мальчик смотрел за телятами, 
но этим не ограничивалась его задача: сирота 
должен был заставлять телят танцевать каждое 
утро и вечер. однажды в поле начался ливень. 
Пастух снял одежду и положил под себя, чтобы 
потом надеть ее сухую. когда черт увидел, что 
мальчик остался сухим после ливня, ему стало 
любопытно, в каком месте м.-с. спрятался. черт 
был готов отдать за раскрытие этой тайны все, 
что тот пожелает. м.-с. обманул черта и завла-
дел его свистком (уасӕн), под звуки которого 
телята начинали танцевать. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 574–575, 719. 
л. ч. 

МАМИеВ ладе [МАМИАты ладе] — скази-
тель, уроженец сел. коста рсо-а. от него в 
1941 г. х. Бигулаевым и б. дзагаевым записан 
кадаг «рождение и смерть нарта батрадза» 
(«нарты батрадзы райгуырд ӕмӕ йӕ амард»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 75–87. 

и. б. 

МАМИеВ леван сидаевич [МАМИАты 
сидæйы фырт леуан] — сказитель, уроженец 
сел. Нар рсо-а. от него в 1941 г. х. Бигулае-
вым и б. дзагаевым записаны кадаги «как бат-
радз спас урызмага» («батрадз уырызмæджы 
куыд фервæзын кодта»), «нарт сослан и урыз-

маг» («нарт сослан ӕмӕ уырызмӕг»), а также 
имеется запись на грампластинке кадага «о нар-
те урызмаге» («нарты уырызмæджы кадæг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 46–47; п. 20, д. 58, л. 9. 

и. б. 

МАМИеВ тасо бизаевич [МАМИАты бы-
зайы фырт тасо] — сказитель, уроженец  
сел. едыс рЮо. от него в 1936 г. д. Бегизовым 
записан кадаг «как сырдон обманул тыхага» 
(«сырдон тыхæгы куыд фæсайдта») и неиз-
вестным собирателем «кадаг о созырыко». м. 
умер в 1937 г. 

Лит.: иас. т. I. с. 109–114; на соигси, ф. фольклор, 
п. 43, д. 152, л. 23–25. 

и. б. 

МАМИеВА изета владимировна [МАМИА-
ты владимиры чызг изетӕ (1953)] — литера-
туровед, к. филол. н., с. н. с. отдела фольклора и 

литературы соигси  
внц  ран. 

сфера научных ин-
тересов м. — неомифо-
логизм, литературовед-
ческая концептология, 
сказительство, теория 
архетипов, прикладные 
разработки для внедре-
ния в систему образова-
ния рсо-а. 

в цикле статей м. 
комплексно рассмотрен спектр вопросов, свя-
занных с институтом сказительства на север-
ном кавказе. типологические выходы в кон-
текст мировой сказительской практики 
позволили ей прийти к выводам о сакральном 
статусе и полифункциональности носителей 
эпической памяти, проследить динамику скази-
тельских стратегий в историческом бытии и ху-
дожественном сознании народа. 

м. составлен «указатель сюжетов цикла 
«сырдон» в осетинских нартовских сказаниях», 
в котором классификация сюжетно-мотивных 
единиц основана на учете различных по логике 
нарративного развертывания (биографических, 
эпико-событийных, пародийно-бытовых) проб-
лемных эпизодов. анализируя образ Сырдона в 
контексте мирового эпосоведения, автор при-

и. в. мамиева
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числяет его к «пороговому» («лиминальному», 
по а. ван геннепу) типу личности; в свете ска-
занного сюжет об изобретении фандыра (арфы 
двенадцатиструнной) интерпретируется как 
акт «обратного жертвоприношения», имевший 
следствием пересмотр отношений в системе 
«свой-чужой». 

м. дано толкование семантики понятия «па-
мять — забвение» в нартовском эпосе, две 
крайние точки которого, на ее взгляд, предмет-
но представлены «камнем забвения» (сюжет-
ный мотив «безымянный сын урызмага») и две-
надцатиструнной арфой сырдона — фандыром, 
в динамике интерпретируемым в исследовании 
как инструмент формирования и хранения пер-
сональной, родовой и шире — исторической па-
мяти. высказано утверждение о том, что пребы-
вание Урызмага на «фудиронхгӕнӕн дор» 
(«камне забвения») связано с элементами ини-
циационного «сценария». 

м. предложена также модель реконструкции 
мифологического ядра концептов «плешь» и 
«безбородость» в фольклорной традиции осе-
тин и тюркоязычных этносов, выводимая на ос-
нове динамики типологических характеристик 
и национально-культурных трансформаций сю-
жетов о «лысом паршивце» и безбородом об-
манщике. в русле методологических принципов 
е. м. Мелетинского, в. я. Проппа, л. в. карасе-
ва м. усматривает в мотиве «потаенного златов-
ласия» развитие архаически-синкретичного 
ядра сюжета о плешивце в новый — солярный 
миф, объединивший воедино плешь и златовла-
сие (герой-тыква, герой в шкуре паршивого 
коня) как метафоры рождения и роста. в этом 
плане отсылка в структуре ее аргументаций к 
чертам «плешивца» в образе юного Батрадза 
есть своего рода новый гипотетический кон-
структ о солярном аспекте генезиса нартовского 
персонажа. 

м. — автор монографий, в которых особое 
внимание уделено вопросам трансформации 
эпических традиций в произведениях художе-
ственного словотворчества осетин. ряд ее ста-
тей посвящен проблеме неомифологизма совре-
менной осетинской романистики. 

Соч.: героико-комический синкретизм осетинского нар-
товского эпоса и народные источники смеха у рабле // фран-
суа рабле и раблезианство: вчера, сегодня, завтра. Пяти-
горск, 2000. с. 25–27 (в соавт.); образ мироздания в романе 

«слезы сырдона» н. джусойты // в. ф. миллер и актуаль-
ные проблемы кавказоведения. т. I. вмч. 2008. № 1. 
с. 153–154; мир нартов в пространстве художественной ли-
тературы («слезы сырдона» н. джусойты) // нартоведение 
в XXI веке: 2012. вып. 1. с. 302–316; институт эпического 
сказительства на северном кавказе: универсалии и этно-
специфика // исоигси. 2012. вып. 8 (47). с. 61–79; скази-
тель в быту и художественном сознании осетин // Эволюция 
эпической традиции. сухум, 2014. с. 180–191; архетип ска-
зителя в осетинском эпосе «нарты» // филологические на-
уки. вопросы теории и практики. 2014. № 8–1 (38). с. 119–
121; слово о сырдоне и принципах классификации 
именного цикла осетинских нартовских сказаний //  
исоигси. 2015. вып. 16 (55). с. 131–134; указатель сюже-
тов цикла сырдон / сирдон // исоигси. 2015. вып. 16 
(55). с. 135–162; феномен компетенции слепца-сказителя в 
осетинской литературе // нартоведение в XXI веке: 2015. 
вып. 3. с. 182–191; мотив памяти-забвения в нартовском 
эпосе осетин // нартоведение в XXI веке: 2017. вып. 4.  
с. 118–123. 

Лит: мамиева изета владимировна (1953) // современ-
ное кавказоведение. справочник персоналий / Под ред. иг-
натова в. г. р.-на-д., 1999. с. 100. 

л. к. гостиева

МАМИеВА надежда 
константиновна [МА-
МИАты константины 
чызг надеждӕ (1928–
2011)] — к. филол. н., 
фольклорист-нартовед, 
переводчик. 

м. принадлежит за-
слуга скрупулезного 
исследования эпичес-
кого образа Шатáны. 
ею были использованы 
все имеющиеся записи 
осетинских нартовских 
кадагов, в той или иной 
мере связанные с обра-
зом главной героини 
«нартиады». сопостав-
ление и анализ этого 
материала позволили 
м. воссоздать «эпиче-
скую биографию» геро-
ини, начиная от ее рож-
дения до зрелой жизни 
в обществе нартов. 

н. к. мамиева
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в основу методики исследования м. поло-
жен сравнительно-исторический принцип: при 
разборе осетинских нартовских кадагов о 
Шатáне широко привлечен сравнительный ма-
териал из других кавказских версий нартовско-
го эпоса. 

сравнительный анализ кадагов о Шатáне 
убедил м. в глубоком национальном своеобра-
зии этого образа в осетинской версии эпоса. 
она показала, что кадаги, повествующие об ос-
новных этапах эпической жизни Шатáны (о 
происхождении, рождении, замужестве, о брач-
ных отношениях Шатáны и Урызмага, о ее бе-
зымянном сыне, об изготовлении ею пива), за-
фиксированы в наиболее разработанной 
художественной системе в осетинском нартов-
ском эпосе. в версиях других кавказских наро-
дов сказания о Шатáне носили более фрагмен-
тарный характер. По типу, системе образов и 
структурному составу м. относит сказания об 
основных этапах жизни Шатáны к архаическо-
му пласту осетинской «нартиады». 

По мнению м., один из главных моментов 
исследования образа Шатáны — это акцентиро-
вание ее эпическо-героических черт, которые 
наиболее полно проявились в описании ее роли 
в судьбе эпических героев, особенно в жизни 
Сослана и Батрадза. вся жизнь Шатáны тесны-
ми узами была связана с нартами, и если появ-
ление ее в сказаниях даже эпизодично, то и в 
этом случае оно бывает решающим и обеспечи-
вает благополучный исход событий. 

м. считала, что художественная полнота, 
своеобразная социально-эпическая и эстетиче-
ская комплексность, многогранность изображе-
ния образа Шатáны (от величественной герои-
ни, матери и хозяйки нартов, до героини 
бытового, лирического плана) — это дань худо-
жественной эпической идеализации любимого 
в народе образа. 

м. являлась редактором национальных тек-
стов в академическом издании нартовских ска-
заний осетин в трех книгах «нарты. осетин-
ский героический эпос» (м., 1990. кн. 1; 1989. 
кн. 2; 1991. кн. 3). 

Соч.: образ сатаны в публикациях осетинского нарт-
ского эпоса. ордж., 1964; всеволод федорович миллер // 
альманах «советская осетия». ордж., 1964. № 24; Пробле-
ма эволюции эпического образа [текст]: (сатана в осет. 
нартском эпосе в сравнении с другими нац. версиями). ав-

тореф. дисс. … к. филол. н. м., 1966; сатана в осетинском 
нартском эпосе (типология образа, проблема его эволюции). 
ордж., 1971; Птичник и царь (перевод) // волшебная бусина / 
сост. г. калоев. ордж., 1971. с. 55–59. 

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. 

л. к. гостиева

МАМОНОВА виктория александровна (1979) — 
культуролог, к. культ., доц. каф. истории и тео-

рии искусств санкт-Пе- 
 тербургского ун-та про- 
мышленных техноло-
гий и дизайна. 

в 2004 г. м. защи-
щена диссертация по 
теме: «историография 
нартского эпоса осе-
тин: культурологиче-

ский аспект». в 2015 г. ею издана монография 
«нартский эпос как код этнической истории и 
культуры осетин». 

на примере историографии нартовского 
эпоса осетин м. исследованы малоизученные 
аспекты истории соотношения этнического и 
национального компонентов в культуре осетин-
ского народа. сложение нартовского эпоса, 
протекавшее на фоне этногенетических процес-
сов, происходивших в регионе, рассмотрены ею 
как синтез иранских и кавказских мифологиче-
ских традиций. 

образ нартов, по мнению м., в поэтизиро-
ванной форме олицетворяющий ираноязычных 
номадов (скифские, сарматские, аланские пле-
мена), привнесен в общекавказское эпическое 
пространство, поскольку интерпретация этого 
образа в различных этнических версиях неодно-
значна: от богатырей (осетинский вариант) до 
отрицательных героев (вайнахский вариант) и 
великанов (дагестанская версия). м. сделан вы-
вод о том, что история нартоведения составляет 
существенный компонент интеллектуальной 
истории нации, которая в ретроспективе демон-
стрирует природу соотношения менталитета и 
ментальности / ядра и периферии в истории 
осетинской культуры. 

целостное исследование м. истории нарто-
ведения, его взаимосвязи с социокультурными 

в. а. мамонова
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процессами намечает перспективы дальнейших 
нартоведческих исследований. 

Соч.: к вопросу этногенеза осетин // культурологиче-
ские исследования. сПб., 2003. с. 147–156; историография 
нартского эпоса осетин: культурологический аспект. авто-
реф. дисс. … к. культ. сПб., 2004. с. 1–18; реминисценции 
скифской легенды в нартском эпосе осетин // культурологи-
ческие исследования. сПб., 2004. с. 123–130; нартский 
эпос как код этнической истории и культуры осетин. сПб., 
2015. 

Лит.: ц о р и е в а. историографический. с. 18–24. 
 л. к. гостиева 

МАМСУРОВ владимир (володя) [МАМСы-
РАты владимир (валодя)] — собиратель нар-
товских кадагов. в 1941 г. записал от николая 
абаева кадаги «безымянный сын урызмага» 
(«уырызмӕджы ӕнӕном лӕппу») и «кровники 
борадзата и ахсартаггата» («тудджынтӕ 
Ӕхсӕртӕггатӕ ӕмӕ борӕдзатӕ») в сел. ногир 
северной осетии. в том же году записал тексты 
«нарт урызмаг и гумский уаиг кафты-сар» 
(«нарты уырызмӕг ӕмӕ гуымы уӕйыг кӕфты-
сӕр») — сказитель Сотиев нестор максимо-
вич, «нарт созырыко» («нарты созырыхъо») — 
сказитель неизвестен. 

З. П. 

МАМСУРОВ дабе хабиевич [МАМСыРАты 
хабийы фырт дæбе (1909–1966)] — известный 

осетинский писатель 
(прозаик, поэт, драма-
тург), автор романа-три-
логии «Поэма о героях» 
(«хъæбатырты кадæг»), 
романа «тяжелая опера-
ция» («уёззау опера-
ци»), пьес «вождь бага-
тар» («Паддзах бæгъа- 
тыр»), «сыновья бата» 
(«бæ тæйы фырттæ») и 
др. в течение ряда лет 

возглавлял союз писателей северной осетии. 
в 1940 г. м. вошел в созданный государ-

ственный нартовский комитет и принял участие 
в подготовке к изданию нартовских кадагов. им, 
в частности, было осуществлено поэтическое из-
ложение VII цикла нартовских сказаний. 

Соч.: на соигси, ф. фольклор, п. 42, д. 136; уацмы-
сты æмбырдгонд 6 томæй. дз., 1966–1971. 

Лит.: м а р з о е в с. т. дабе мамсуров. ордж., 1960;  
П а р а с т а е в м. ф. некоторые вопросы творчества дабе 
мамсурова. ордж., 1968. 

л. ч. 

МАРГИеВ илико ефремович [МÆРГЪИты 
епрейы (ефремы) фырт иликъо (1891 — ?)] — 

народный сказитель из 
сел. тли (сел. кемулта) 
джавского р-на рЮо. 
воспринял сказания от 
своего отца и дяди 
канду. в 1934 г. во вре-
мя поездки в Южную 
осетию в сел. тли  
в. и. Абаев записал от 
м. девять сказаний, из 
которых три оказались 
уникальными текста-
ми, ранее никому не 

известными: «кадзиевская Шатáна и нартов-
ская Шатáна», «Шатáна и борагановская деви-
ца» и «три золотых кубка созырыко». от него 
же записан один из лучших вариантов сказания 
о гибели нартов, логически завершающий исто-
рию героев-нартов, нартов-богоборцев, добро-
вольно отказавшихся от вечной жизни во имя 
вечной славы. остальные кадаги, хотя и являют-
ся вариантами ранее записанных, но не лишены 
интереса хотя бы потому, что они исходят из уст 
прекрасного и своеобразного мастера народного 
сказа. кроме перечисленных, от м. записаны  
в. и. абаевым еще следующие сказания «Послед-
ний балц урызмага», «урызмаг и кривой уаиг», 
«хсар и хсартаг», «урызмаг, хамыц и Шатáна», 
«как нарт созырыко устроил кувд трем нар-
там». в. и. абаев отмечал богатый и красочный 
характер языка изложения м. он писал: «его ре-
пертуар обширен и разнообразен. его речь льет-
ся гладко, свободно и непринужденно. образ-
ность и живость являются характерными чертами 
его сказительного стиля. чувствуется, что во вре-
мя сказа он сам переживает вместе со своими ге-
роями все их злоключения, их горе и радость». 

также от м. в. Бегизовым записан кадаг 
«нарт созырыко» («нарты созырыхъо»). 

Лит: а б а е в. из осетинского; архив Юонии, ф. 4, 
арх. 30, оп. 1. с. 199–202; нартӕ. иаЭ. с. 18–22, 23–44, 
44–54; на соигси, ф. фольклор, п. 43, д. 152, л. 109–115. 

л. ч. 

д. х. мамсуров

и. е. маргиев
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МАРГУДЗ [МÆРГЪУыДЗ] — сын нарта 
Фарнага и сестры «трех любимых богом» бра-
тьев, известный персонаж осетинских нартов-
ских кадагов с физическими недостатками (ни-
зок ростом, нестроен, без носа), но богат, 
предприимчив, прославленный герой и благо-
родный человек. высоко почитал м. Уастыр-
джи — и не без основания. у него есть табуны 
лошадей одной масти, белолобые стада быков, 
черноголовые и черноногие отары овец, стада 
коров с одинаковыми выменами. их столько, 
что «на земле не умещаются». Живет богач м. в 
семиярусной башне, имеет гостевую, от кото-
рой до золотой коновязи ведет дорога, покрытая 
стеклом. 

встретившись с м. за одним столом, уас-
тырджи удивляется мысленно: «всевышний, 
кому только ты не даруешь счастье! (...) ни рос-
та у него, ни красоты, даже носа нет на его лице, 
откуда же у него столько счастья?». отправив-
шись с м. в поход, уастырджи убедился, что 
выносливая порода лошадей его — от чертей: 
невзрачный конь м. превзошел коня небожите-
ля. узнает уастырджи и то, что в молодости м. 
обладал звериным обонянием и мог безошибоч-
но указать, какой тропой прошла дичь. однаж-
ды, будучи в походе, м. почувствовал в своей 
постели мужской дух. вернувшись домой, в 
приступе ревности м. убил жену с мужчиной. 
узнав, что последний был его подросшим сы-
ном, он в отчаянии отрезал себе нос, виновника 
несчастья. уастырджи, расположившись к м., 
войлочной плетью воскрешает его сына и жену, 
а м. возвращает нос на место. 

м. и уастырджи связывали и родственные 
отношения. м., уастырджи и Уацилла были 
свояками: женаты на трех сестрах. 

в других сказаниях м. женат на дочери ма-
лика гунтов, а родом он происходит из Даредза-
нов. был дружен с нартами, особенно с Сосла-
ном. согласно сюжету «кадаг о сыне сослана» 
(«сосланы фырты кадаг»), м. часто выполнял 
миротворческую миссию. он был обладателем 
чудесного котла (см. Маргудза котел). в кадаге 
«безносый мирза нартов» («нарты æнæфындз 
мырзæ») м. зовут мирза. 

мнение т. а. Гуриева о том, что образ осе-
тинского эпического м. имеет прямое отноше-
ние к монгольским влияниям в эпосе, не нашло 
поддержки специалистов. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 704, 708; сн. 1978. с. 422; г у - 
р и е в. к проблеме. с. 14; ц г о е в. словарь. 

л. а. чибиров
х. ф. цгоев

МАРГУДЗА КОтеЛ [МÆРГЪУыДЗы  
ЦÆДЖ ДЖИНАГ, СыЗГЪÆРИН ЦÆДЖ-
ДЖИНАГ,  СыЗГЪÆРИН АГ,  СыГЪЗÆ-
РИН тЪÆПÆНБыН (ир.) / УÆЗБУН тЪÆ- 
ПÆНÆГ (диг.)] — это был золотой котел, со-
держимое которого, сколько бы из него не бра-
ли, не убывало, а наполнялось само по себе. 
возможно, имел четыре ушка. у м. к. еще была 
такая особенность: помазав новорожденному 
лоб содержимым котла, он будет сытым в тече-
ние года, т. е. не будет нуждаться в материнском 
молоке. 

Это было сокровище предков Маргудза, но 
Донбеттыры силой отняли его у них. в одном 
варианте этот котел изначально принадлежал 
самому маргудзу, но был похищен у него зем-
ными людьми. когда муж сестры жены маргу-
дза — Уастырджи — издалека увидел м. к. у 
донбеттыров, то удивился: «о всевышний, что 
это за диво такое? солнце я на небесах видел, 
но на земле его вижу впервые». 

в первом варианте котел назван «увесистая 
кадка». в нем обычно варили «тушу жертвенно-
го быка». уастырджи похитил этот котел в об-
разе земного человека. 

во втором варианте путь к «золотому котлу» 
лежит через самую высокую гору. именно под-
нявшись на ее вершину и увидев издали этот 
котел, уастырджи сначала подумал, что это 
само солнце скатилось на землю. однако мар-
гудз объяснил своему товарищу, что свет исхо-
дит от чудесного котла, который первоначально 
принадлежал ему и его шести братьям, но кото-
рый нарты похитили у них. а у котла такое 
свойство: 

«если сварить полный котел [напитка], 
то им [нартам] 

Этого хватает на целый год. 
[даже если] пить из котла каждый день, 
все равно [напитка] в котле становится 

все больше и больше. 
а еще, — говорит он, — есть у котла 

такая особенность: 
если смазать [напитком] лоб 

новорожденного, 
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то в течение года он не будет 
беспокоить свою мать, 

словно испивши (топленого) жира, 
он не будет просить материнской груди». 

котел этот охраняют два свирепых волка и 
два железноклювых ястреба. услышав это, 
уас тырджи тут же предложил следующий план 
похищения котла: он превратит маргудза в ги-
гантского орла, одно крыло которого будет ве-
личиной с бурку всадника, нога — величиной со 
ствол букового дерева, а голова — величиной с 
наковальню. сам он обернется черной лисицей и 
пустится по улицам нартовского села. Этот план 
блестяще сработал: нартовский народ повалил 
из своих домов за лисицей, а в это время мар-
гудз-орел, сорвавшись с вершины Черной горы, 
схватил когтями котел за два ушка и поднял на 
небо. и только после этого охранники забили 
тревогу, однако было уже поздно: пули нартов, 
градом пущенные в небо, не причинили вреда 
гигантскому орлу, и он благополучно унес чу-
десный котел. 

в третьем варианте котел, который сиял, как 
солнце, сверкал, как звезда Венера, первона-
чально принадлежавший семье маргудза, был 
похищен жителями заречья. Этот котел обладал 
такой особенностью: однажды сваренная в нем 
пища не иссякала в течение семи лет. маргудз 
называет этот котел «сокровище наших пред-
ков». План похищения котла тот же, что и в пре-
дыдущем варианте, но единственное отличие в 
том, что у котла нет охранников и, видимо, по 
этой причине маргудз не превращен в орла. 
сидя верхом на коне, маргудз подскочил к кот-
лу, закинул его себе на плечо, хлестнул коня и 
пулей улетел прочь. однако концовка здесь не 
совсем обычна: маргудз подарил похищенный 
котел небожителю уастырджи. 

четвертый вариант в целом повторяет пре-
дыдущие: золотой котел первоначально принад-
лежал семье маргудза (здесь его имя — мырзæ); 
котел был «сокровищем предков» маргудза; по-
хитители котла живут за большой рекой, а свет, 
исходящий от котла, распространяется далеко 
за пределы села. однако в этом варианте уас-
тырджи поступает незатейливо — он просто 
стремительно спускается с неба на своем кры-
латом коне, хватает котел и уносит на небо, а 
затем передает истинному хозяину. 

в пятом варианте события излагаются так: 
золотой котел принадлежит жителям некоего 
села, расположенного по ту сторону моря. ко-
тел всегда полон черным пивом (сау бæгæны) 
для угощения гостей. осушив котел до дна, 
маргудз схватил его, вскочил на коня и ускакал. 
следом пустилась погоня, но не смогла угнать-
ся за чудо-конем маргудза. оторвавшись от по-
гони, маргудз подарил котел уастырджи, кото-
рый ждал его в условленном месте. 

Шестой вариант сильно отличается от пре-
дыдущих. Здесь уастырджи и маргудз отправи-
лись в подводное царство Донбеттыра для по-
хищения шелковых штанов и шелковой 
рубашки, которые донбеттыры почитают как 
«средство существования / жизни». Похитив 
эти сокровища и оторвавшись от преследовате-
лей, маргудз подарил реликвии уастырджи. 

седьмой вариант подвергся еще большей де-
формации. Здесь нет чудесных предметов, а 
цель уастырджи и бораевского Сослана (так зо-
вут маргудза в этом варианте) — в угоне двух 
чудо-коней хозяина подводного царства дон-
беттыра. угнав коней, сослан подарил их уас-
тырджи. 

восьмой вариант напоминает пятый: мар-
гудз и уастырджи приехали в страну татар и 
турков, живущих за большой рекой. осушив 
«пивной котел», маргудз схватил его и убежал, 
а оторвавшись от погони, подарил котел уас-
тырджи. 

Ю. а. Дзиццойты указал на несомненную 
близость данного сюжета о похищении чудес-
ного котла, в котором варилось и / или храни-
лось пиво алутон, к крайне важному индоиран-
скому преданию о похищении хмельного 
напитка сомы (у персов — хаомы, у осетин — 
хуымæллæг). совершил его орел, быстролетная 
священная птица, унесшая сому и подарившая 
его людям, дабы те могли насладиться напит-
ком. Похищению сомы в «ригведе» посвящен 
специальный гимн (IV. 27). в легенде упомина-
ется и охранявший сому стрелок кришан, пус-
тивший стрелу в священную птицу. он отвеча-
ет крисани, врагу хаомы из авесты. 
единственное отличие, бросающееся в глаза, 
заключается в том, что в индоиранской тради-
ции котел (или сома / амрита) находится на вер-
шине горы, а не под водой или по ту сторону 
большой реки. Правда, во втором нартовском 

* 15
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варианте путь к золотому котлу лежит через са-
мую высокую гору, но это все же несколько рас-
ходится с данными индоиранской традиции. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 505, 514–516, 525–526, 530, 532–
533, 533–536, 539, 647; б о н г а р д-л е в и н. г р а н т о в - 
с к и й. от скифии; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 329–332. 

к. Ю. рахно

МАРГУЦ [МÆРГЪУыЦ, МАРГЪУыЦ]. см. 
Маргудз. 

МАРЗАГАНОВ камболат [МÆРЗАГАНты 
хъамболат] — сказитель, уроженец сел. ха-
рисджын куртатинского ущелья рсо-а. от 
него в 1941 г. с. Бритаевым, к. гутновым и 
а. дзодзиковым записан кадаг «одноглазый 
великан» («иуцæстон уæйыг»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (II),  
л. 332–333. 

и. б. 

МАРЗАГАНОВ уане камболатович [МӔР-
ЗАГАНты хъамболы фырт уане (1884–

1975)] — уроженец 
сел. хидикус куртатин-
ского ущелья рсо-а, 
известный в северной 
осетии и за ее предела-
ми народный лекарь-
травник, участник 
Первой мировой вой-
ны. будучи человеком 
разносторонних даро-
ваний, м. знал множе-
ство легенд, преданий, 
пословиц, некоторые 

из которых вошли в различные фольклорные 
сборники. нартовские сказания «алибег и сын 
алибега» («алыбег æмæ йæ фырт алыбег») от 
него записывал а. х. Бязыров. м. указывал мес-
та в куртатинском ущелье, связанные с леген-
дарными нартами: их кладбища, площадка для 
симда. 

Лит.: к у с о в г. По куртатинскому ущелью. вл., 
1972; б а д о е в к. горы раскрывают свои тайны // соци-
алистическая осетия. 1963. 24 апреля; х а м и ц а е в  
албег. светлая душа уане // растдзинад. 1994. 3 марта;  
м а р з а г а н т ы махар. куырыхон дохтыр марзаганты 
уане. дз., 2009. 

л. ч. 

МАРЗАЗДУХт, СыН САУЛАГА [САУЛÆГИ 
ФУРт МÆРЗÆЗДУХт] — персонаж эпоса, 
друг Сослана. в кадаге «озеро ада» («Зиндони 
цадæ») сказитель дабег Гатуев называет его 
«доблестным», однако в этом сюжете оба друга 
ничем не отличились. в другом сказании  
м., с. с. вызвался сопровождать сослана до 
Страны мертвых, где они взломали врата ада. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 500–501, 836. 
и. б. 

МАРЗОеВ ислам-бек темурканович [МÆР-
ЗОйты темырхъаны фырт ислам-бек (1970)] — 

этнолог, д. и. н., зав.  
сектором генеалогиче-
ских исследований и  
в. н. с. отдела этнологии  
соигси внц ран, 
председатель северо-
осетинского историко-
родословного обще-
ства, член совета рос- 
сийской генеалогиче-
ской федерации, редак-
тор журнала «генеа-

логия северного кавказа». 
тема научных исследований м. — генеало-

гия осетинских фамилий, взаимоотношения 
осетинской знати с привилегированными со-
словиями народов кавказа в хVIII – нач. хх в., 
вопросы социальной характеристики осетин-
ской элиты как феодального сословия, вопросы 
миграционных процессов на северном кавказе, 
роль конфессионального фактора в межнацио-
нальных отношениях кавказских народов и их 
родственных связей. 

м. — автор ряда монографий, посвященных 
сословным отношениям народов кавказа, меж-
этническим связям элит кавказских народов, 
генеалогии осетинских фамилий, эмиграции 
осетин в страны северной америки и австра-
лии. 

При исследовании генеалогического аспекта 
изучения осетинского нартовского эпоса м. 
пришел к заключению, что «кадаги о нартах» 
являются наиболее ранним примером генеало-
гических преданий. в нартовском эпосе вы-
строены родословные главных героев, деталь-
но показаны их родственные связи, действуют 
три знаменитых нартовских рода: Алагата, 

у. к. марзаганов

и. т. марзоев
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Ахсартаггата и Бората, выполнявшие соот-
ветственно различные социальные функции — 
религиозно-культовую, военную и хозяйствен-
ную. По мнению м., популярность эпических 
героев нашла отражение в генеалогических 
преданиях осетинских фамилий. так, некоторые 
родословные современных осетинских фамилий 
увязывают своих родоначальников с персонажа-
ми «нартиады». м. отмечено, что имена главных 
героев эпоса чрезвычайно популярны в наши 
дни, некоторые из них стали нарицательными. 

Соч.: осетинская феодальная знать в системе взаимо-
действия этнических элит северного кавказа (XVIII – нач. 
XIX вв.). вл., 2008; Привилегированные сословия на кавка-
зе в XVIII – нач. хх вв. вл., 2011; тагиата: привилегирован-
ное сословие тагаурского общества северной осетии. вл., 
2012; осетины в америке и канаде (конец XIX – нач. хх 
в.). вл., 2014. (в соавт. с малкаровой н. о.); Эмиграция осе-
тин в страны северной америки и австралию в первой тре-
ти XX в. вл., 2016. (в соавт. с малкаровой н. о.); из исто-
рии научной интеллигенции осетии: гагудз гуриев // 
исоигси. вып. 26 (65). 2017. с. 42–51; генеалогический 
аспект изучения нартовского эпоса // исоигси. вып. 27 
(66). 2018. с. 50–57 (в соавт. с м. абдоллахи). 

Лит: е. к. мæрзойты ислам-бек темырхъаны фырт// 
оЭЭ. с. 353. 

л. к. гостиева

МАРЗОеВ чермен [МÆРЗОйты чермен] — 
сказитель, уроженец сел. цей (цъæй) рсо-а. 
он от своего отца бязыра записал кадаг «урыз-
маг и Шатáна» («уырызмæг æмæ сатана»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 25, д. 70/а, л. 67. 
и. б. 

МАРИ — жена Сырдона из кадага «как нарты 
строили общий дом для ныхаса» («нартæ 
иумæйаг ныхасдон хæдзар арæзтой»). у сырдо-
на где-то под землей был дом, в котором жили 
его жена м. и их два сына (в большинстве када-
гов — три сына) Чик и Коки. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 151–154, 472. 
и. б. 

МАРКОВ евгений львович (1835–1903) — пи-
сатель и литературный критик, исследователь 
истории и культуры народов крыма и кавказа. 
в трудах, посвященных кавказской тематике, 
м. уделял внимание вопросам происхождения 

осетин, их религии, обычаев, обрядов. м. счи-
тал осетин самым занимательным народом кав-
каза, обладающим древним, самобытным и раз-
витым эпосом. в работе «кавказ в его настоящем 
и прошлом» м. еще более определенно выразил 
свое мнение о нартовских сказаниях: «нарты 
являются героическими предками осетинского 
горца, древнейшего по происхождению туземца 
кавказа». 

Соч.: очерки кавказа. картины кавказской жизни, при-
роды и истории. сПб.-м., 1887. с. 18; кавказ в его настоя-
щем и прошлом // Живописная россия. Iх. 1883. с. 5. 

Лит.: к о с в е н м. о. материалы по истории этногра-
фии кавказа в русской науке // кеЭ. т. III. м.-л., 1962. 
с. 182. 

л. ч. 

МАРтАН [МÆРтÆН] — кличка коня нарта 
Урызмага. По мнению Ю. а. Дзиццойты, это 
иппоним Æрфæн с наращением протетического 
м-, а перебой Æрфæн > *Æртæн произошел под 
влиянием слова тæн ‘нижняя часть живота, 
пах’. см. Арфан. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 249; д з и ц ц о й т ы. воф.  
с. 136–137. 

к. р. 

МАСтАЛГыСт [МÆСтÆЛГЪыСт] — 
букв. «грозное проклятие» — персонаж эпоса, 
дочь Урызмага и Шатáны, невестка Ахсартаг-
гата из кадага «уархаг из рода бората (род  
куырыста)» («уæрхæг борæты (хъуырысты 
мыггаг)». редко появляется в эпосе. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 69–72, 529. 
и. б. 

МАСтЬ КОНя [БÆХы ХУыЗ]. см. Конь: 
масти коня. 

МАтАРА — дядя Саууайа (по линии матери), 
редкий персонаж эпоса, встречается в кадаге 
«кандз и его сын саууай» («къандз æмæ æ фурт 
сæууай»). саууай решил жениться на един-
ственной сестре семи братьев асановых 
(асантæ), а на помощь позвал м. Прибыв на ме-
сто, саууай и м. сообщили братьям о причине 
своего визита. братья поставили для них обяза-
тельное условие — пройти ряд труднейших ис-
пытаний. Примечательно, что во время их 
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выполнения больше отличился м., чем сам 
жених саууай. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 300–305, 688. 
л. ч. 

МАтЬ УРыЗМАГА [УРУЗМАГИ МАДÆ 
(диг.)] — персонаж эпоса из кадага «сын кан-
дза, саууай и нарт урызмаг» («къандзи фурт 
сау уай æмæ нарти урузмаг»). в этом кадаге вни-
мание акцентировано на родственные узы. дочь 
младшей сестры м. у. вышла замуж за нарта 
Кандза, отца Саууайа. отсюда следует, что м. у. 
и бабушка саууайа были родными сестрами. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 240–262, 686. 
л. ч. 

МАтЬ-ХОЗяйКА [МАД-ФыСыМ] — назва-
ная мать Созырыко, мудрая старая женщина, 
Кулбадаг-ус из кадага «как батрадз отомстил за 
кровь отца» («батрадз йæ фыды туг куыд рай-
ста»). м.-х. живет на окраине Селения Нартов, 
в соломенном шалаше. она подсказала Батра-
дзу, как ему победить Сайнаг-алдара. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 289–290, 505. 
и. б. 

МАтЬ-ЧеРтОВКА [МАД-ХÆйРÆГ] — да-
лимон, несчастье нартов, мать Сырдона. в када-
ге «как родился сырдон» («сырдон куыд рай-
гуырди») присутствует оригинальный мотив 
происхождения сырдона: он рождается от про-
клятой м.-ч., которая извела нартов своими коз-
нями. Хамыц решил поймать чертовку, но не 
смог догнать ее и проклял. После проклятия ха-
мыца м.-ч. забеременела и родила сына Сырдо-
на. когда сырдон подрос, он узнал, что его отец 
принадлежит к роду Ахсартаггата. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 454. 
л. ч. 

МАЦИС [МÆЦЪИС] — железный лом или же-
лезный жезл из кадага «смерть батрадза» («бат-
радзы мæлæт»). чтобы сразиться с небесным 
Балсагом, Батрадз заказал у Курдалагона сталь-
ной лом, от тяжести которого дрожала земля. 

м. — оружие героев. 
Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 424–425, 516. 

л. ч. 

МАЦУтА. см. Ныхас Мацута. 

МАЦыКО [МÆЦыХЪО] — сын Солнца из 
кадага «воспитанник сафа крым-солтан» 
(«сафайы хъан хъырым-солтан»). Сафа при-
гласил небожителей к себе на пир. до Уастыр-
джи донесся шум боя, крики людей, веселые 
звуки танцев, которые не давали ему спокойно 
трапезничать. тогда сафа отправил своего сына 
тепсыко и сына солнца на вершину Уасхо, что-
бы те узнали о происходящем на земле. «если 
где-то идет война, то она непременно будет в 
нарте». вернувшись к сафа, сын тепсыко и сын 
солнца рассказали об увиденном: «в селении 
нартов идет такая война, что нет ничего удиви-
тельнее ее на земле, она идет непрерывно. а 
еще чуднее были танцы на крыше. там есть 
одна девушка, которая светится подобно луне и 
звездам. мы засмотрелись на нее, поэтому так 
задержались». услышав эту весть, воспитанник 
сафа, сын урызмага Крым-Солтан, понял, что 
на нартов напали в отсутствие гуыппырсаров. 
небожители снабдили его всем необходимым 
для боя, он мгновенно спустился на землю и 
уничтожил врага. 

имя м. в эпосе больше не упоминается. 
Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 75–77, 662. 

л. ч. 

МАЦытА [МÆЦытÆ] — небольшой род, 
встречается в «кадаге о хамыце» («хæмыцы 
кадæг»), согласно которому Хамыц женится на 
девушке из м. в других вариантах они: Быцен-
та, Дзеста, Сыбыдта, Псалта (см. Хадмаст 
Псалта), Камбадата. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 610. 
и. б. 

МеДВеДЬ [АРС] — хищное млекопитающее, 
занимает заметное место в эпосе и сказках мно-
гих индоевропейских народов, в том числе у 
славян и германцев. особенно ярко выступает 
образ м. в балтском фольклоре. к примеру, 
главного героя латышского эпоса «лачплесис» 
именуют лачаусис ‘медвежеухий’, в медве-
жьих ушах скрывается уязвимое место героя. 
ему соответствуют сербский сказочный герой 
медведович, украинский ивашко ведмеже 
вушко. в «нартиаде» этот зверь не отмечен 
столь красочно, как волк или лиса. скорее всего, 
в местах проживания предков осетин большой 
популяции м. не было. тем не менее, согласно 
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лингвистическим данным, м., наряду с волком 
и лисой, являлся одним из трех крупных хищни-
ков, известных языку древних иранцев, к кото-
рому восходит осетинское наименование м. 

во многих эпосах люди превращались в м., 
и наоборот. в кадаге «кому досталась черная 
лисица» в белого м. превращается Афсати — 
покровитель диких животных, чтобы спасти 
Урызмага. согласно кадагу, урызмаг превраща-
ется в собаку, которую охотники взяли с собой в 
погоне за м. когда собака догнала м., тот заго-
ворил: «не медведь я, я афсати. узнав о твоих 
горестных делах, принял я облик медведя, что-
бы помочь тебе». Правда в другом оригиналь-
ном варианте сказания в этом же образе белого 
м., спасающего героя, выступает Уастырджи. 

определяющее отношение к этому зверю за-
ключено в кадаге «смерть сослана». из зверей 
первым к умирающему герою приходит м. «что 
я буду делать без тебя, сослан? кто мне заменит 
тебя? был я сыт всегда твоим угощением, твоей 
едой, а когда хотелось мне пить, ты утолял мою 
жажду», — говорит он. на что Сослан ему от-
вечает: «не печалься, медведь, печалью не по-
можешь. лучше насыться мясом моим, которое 
уношу я в страну мертвых». но м. возмущен-
но отверг это предложение. и тогда сослан по-
желал ему: «да наградит тебя бог таким сча-
стьем, чтобы один только след твой повергал 
людей в страх. в самое тяжелое зимнее время 
пять месяцев сможешь ты жить в берлоге своей 
без пищи». 

м. пробуждается из спячки, услышав игру 
Ацамаза на волшебной свирели афсати, что вос-
ходит к мифам о светлом божестве весны, типо-
логически близком скандинавскому бальдру. 

По воле Уастырджи, м. добывают мед для 
изготовления особых медовых лепешек (мыда-
мæстытæ) и приносят его на пир Дурагонта 
(æрсытæ сæ мыд дурæгонты кæртмæ фæхастой). 

Уархаг и Уархтанаг в детстве играли с м., 
они были столь сильными, что одолевали их до 
изнурения и подбрасывали на руках. 

в одном сказании урызмаг отдает свой чурек 
м., которого афсати морил голодом, за такое 
благодеяние позже м. помогает герою освобо-
диться от веревок, которыми тот был привязан к 
дереву. 

Железномордые м. (æфсæндзых æрсытæ) 
выступают сторожами табунов, которые наме-

ревается угнать сослан. одолев м., он отрезает 
им уши. в другом сказании враг нартов Черный 
Доллау дарит Батрадзу стаю м., в качестве та-
бунщиков за то, что тот побратался с его сыном 
(дæттын дын арсы дзугтæ æд фыййæуттæ). 

сослан, Хамыц, батрадз, карны фырт, а так-
же великаны сау Афсарон, джыркъ-уаиг и ар-
гъан-уаиг владеют оглушительным голосом, 
который сказители сопоставляют с грозным 
рыком м. (арсы богъ). 

аналогичным образом со звуками, издавае-
мыми раненым м. (нæты цæф арсау), сопостав-
ляются стоны опечаленного нарта урызмага. 

стремительная атака героя сравнивается с 
нападением м., в частности, так бросается на 
врага нарт тыханаг (йæхи арсау рауагъта). 

с образом молодого м. иносказательно со-
поставляет вещая женщина встретившегося ей 
нарта Арахдзауа, истощенного поисками убий-
цы нарта сослана. «ты был подобен медвежон-
ку, теперь же сквозь твои бока едва ли свет не 
проглядывает (арсы хъыбылы хуызæн уыдтæ, 
ныр дæ фæрстæй рухс куы кæлы)». 

мягкие постели из шерсти м. (арсы 
хъуынæй фæлмæн хуыссæнтæ) готовит своим 
гостям Шатáна. согласно осетинской мифоло-
гии, постель из шерсти м. служит ложем и по-
кровителю зверей — афсати. 

в сказке «дар фалвара дигорцам» у бездет-
ного старика рождается странное дитя — но не 
ребенок, а медвежонок. возмужав, медвежонок 
требует, чтобы его женили. ночью он сбрасыва-
ет с себя медвежью шкуру и оказывается пре-
красным юношей. Подосланные слуги сжигают 
медвежью шкуру. и тогда юноша-м., которому 
из-за этого приходится покинуть жену и родите-
лей, открывает им, что он был даром своим ро-
дителям от Фалвара. Затем, научив, как выку-
пить его у фалвара, он уходит в небо. 

образ м. присутствует и в других архаич-
ных жанрах фольклора осетин. так, в ритуаль-
ных свадебных формулах невесте желают быть 
чадолюбивой, подобно самке м. (арсау — 
хъæболгун), в то время как в колыбельных пес-
нях мальчикам желалось обладать силой м. 
(æрсæмдухæ дæ тухæ). 

Лит.: сн. 1978. с. 242. а б а е в. иЭсоя. т. 1. с. 69; 
нк. иаЭ. 2. с. 644, 680, 692; нк. иаЭ. 4. с. 349, 359, 351, 
363; нк. иаЭ. 5. с. 53, 452; нк. иаЭ. 6. с. 198; нк. иаЭ. 
7. с. 65, 395, 487; нк. 1989. с. 82–83, 411; г у т и е в к.  
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нк. 2 // мд. 1996. № 7. с. 99; его же: нк. 3 // мд. 2005.  
№ 2. с. 152; № 15. с. 114; его же: нк. 4 // мд. 2006. № 8.  
с. 122. 

б. к. харебов 
б. б. мисиков

МеДИЦИНА НАРтОВ [НАРты МеДИ-
ЦИНӔ]. как известно, нарты большую часть 
жизни проводили в походах, на охоте, участво-
вали в войнах, набегах, подвергались воздей-
ствию природных стихий, погодных катаклиз-
мов. При этом они получали ранения, переломы, 

травмы, переносили самые различные болезни, 
подвергались эпидемиям. Поэтому в их среде, 
несомненно, были те, кто преуспевал во враче-
вании, владел секретами лечения различных за-
болеваний, ран, переломов, сотрясения мозга, 
вывихов, кровотечений, других повреждений 
организма. в эпосе секретами медицины вла-
деют практически все небожители, сами нар-
ты (Шатáна, Сырдон и др.). Знахари, врачева-
тели, ведуны и прорицатели пользовались у 
предков осетин особым почетом, их имена пе-
редавались из поколения в поколение, о них 
есть свидетельства в различных письменных 
источниках. еще в позапрошлом веке русский 
этнограф к. борисевич писал: «в чем действи-
тельно осетины мастера своего дела, — это по 
части хирургии и разных операций. всякие 
раны, переломы костей и т. п. излечиваются 
ими более блестяще, чем опытными хирурга-
ми, даже в некоторых случаях их искусство 
превосходило знания специалистов-хирургов». 
и это мастерство, традиция берет начало с глу-
бокой древности. стоит вспомнить изображе-
ние на посудине из скифского кургана куль-
оба вблизи керчи. 

«методика» лечения от ран наиболее ярко 
демонстрируется в сказаниях «красавица дзе-
расса», «нарт сыбалц, сын уархтанага», «По-
ход сослана». она обычно проста: к ране при-
кладывают потерянную часть и окропляют 
живой водой. При обильных кровотечениях ис-
пользуют лечебные травы, кровь из пореза со-
бирают, разводят теплой водой и дают пить 
больному, чтобы восстановить кровопотерю. 
Шатáна при переломах советует, помимо на-
кладки, обернуть место перелома шелковым 
платком (кадаг «саууай»). 

в народной медицине осетин при переломах 
вместо гипса использовали повязку со свежим 
корнем окопника или деревянные шины, пропи-
танные клейким веществом корней буранника. 
ушибы и растяжения повязывали козьей шерс-
тью, пропитанной соленой водой. в нузальской 
часовне, где хоронили царазонов, был найден 
костяк с кожаной повязкой на ноге. кровотече-
ние останавливали липкой глиной определенно-
го вида или накладывали свежие листья подо-
рожника (дугъысыф), бычий язык (галывзаг) или 
табака. в Южной осетии к этому добавляли пи-
тье из настойки зимовника (харедзи), корень ко-
торого обладает болеутоляющим свойством. 

нарты, как это видно в текстах, умели делать 
и более сложные операции, например, трепана-
цию черепа. в сказании «как сослан женился 
на бедухе» нартовский герой во время поединка 
сносит своим мечом полчерепа Челахсартагу. 
челахсартаг требует в будущем повторного по-
единка, а пока направляется к Курдалагону. тот 
изготовляет новую крышку черепа из меди. 
«снаружи я приколочу ее гвоздями, — говорит 
небесный кузнец, — но как загнуть их мне из-
нутри? — об этом не беспокойся, — ответил 
челахсартаг. — каждый раз, когда ты будешь 
забивать гвоздь снаружи, я кашляну — и гвоздь 
загнется как нужно. так вылечил курдалагон 
сына хыза челахсартага». 

есть еще эпизод, когда убийцы отрезали 
мертвому уши и в таком виде вернули родным. 
те хоронить сородича в таком виде не хотели и 
заказали курдалагону медные уши, которые и 
прикрепили к черепу: тоже пример использова-
ния металла в качестве искусственного замени-
теля кости. 

в этом же сказании есть еще один не менее 
любопытный эпизод. не успел Сослан жениться 

костоправ. худ. у. кануков
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на Бедухе, как в результате несчастного случая 
она погибает. нет предела его горю. три дня и 
три ночи он сидел у ее изголовья и вдруг видит: 
из угла склепа ползет змея и подползает к телу 
бедухи. сослан схватил свой меч и надвое раз-
рубил змею, хвостовая часть осталась на мес-
те, а другая половина быстро уползла обратно 
в норку. стал сослан ждать, что будет. и вот 
видит он, что змея выползла из норы и держит 
в пасти волшебную бусину — бусину исполне-
ния желаний. Этой бусиной потерла змея то 
место, где разрубил ее сослан, и тут же срос-
лись половины, и змея поползла прочь. тогда 
сослан ударил ее мечом по голове и убил. он 
вынул из пасти ее бусину исполнения жела-
ний и приложил к ране бедухи. вздохнула 
девушка, потянулась и сказала: «как долго спа-
ла я!». 

речь в данном случае идет о Цыкура-бусине, 
обладающей волшебной силой и приносящей 
счастье. Это бесценный талисман, обеспечива-
ющий ее хозяину исполнение желаний. но в 
сущности дело здесь не столько в бусине, 
сколько в самой змее. так, согласно сведениям 
в. к. Тотрова, для лечения открытых ран, кро-
воподтеков, укусов ядовитых змей использова-
ли змей отдельных видов, от которых с обоих 
концов отрубались куски, размером в четыре 
пальца. Эти части, а также внутренности и 
оставшиеся части, погруженные в разновид-
ность топленого масла, применяли как лекар-
ство. 

однако нарты исцеляли себя и чудодей-
ственными способами. когда с трудом добрался 
домой израненный, умирающий Сыбалц, его 
жена, Дочь Солнца «красавица ададз про-
скользнула между кожей его и мясом, выброси-
ла застрявшие в теле наконечники стрел, и раны 
его мгновенно залечились». в сказании «меч 
ахсара» («Æхсары кард») стрела ахсартага по-
пала в глаз старухи. на вопрос нарта, нет ли 
средств, чтобы прозрела, она отвечает: «если 
бы кто собрал капли утренней росы, смешал бы 
с оленьим молоком и капнул на мою рану, тогда 
бы я стала видеть опять». 

нартам были известны и способы закалива-
ния, правда, носили они несколько экзотиче-
ский характер. так, сослана и Батрадза зака-
лил небесный кузнец курдалагон двумя 
разными способами. сослана он закалил в вол-

чьем молоке, в чем присутствует элемент ша-
манства, а батрадза поджарил на углях из дра-
коньих тел. соран Эфесский и гален 
упоминают обычай скифов погружать ново-
рожденного ребенка сразу после отрезания пу-
повины в холодную воду, напоминающий за-
калку нартов. Правда, по недосмотру и из-за 
коварства сырдона у сослана оказались неза-
каленными колени, куда его и поразило Балса-
гово Колесо. 

одно из сказаний эпоса вообще целиком по-
священо конкретной болезни и методам его ле-
чения («айсана и сайнаг алдар»). Заболел Сай-
наг-алдар и попросил он нартов достать ему 
лекарство, которое может вернуть человека к 
жизни. но те не знали, где достать такое лекар-
ство, знал это только великан с Черной горы. 
«на равнине арыппа растет яблоня. Змея обви-
ла это дерево и караулит его. держит эта змея 
свой хвост во рту и непрерывно сосет его. царь 
арпан каждое утро привозит змее столько 
пищи, сколько могут везти восемнадцать пар 
быков. далеко находится это место, трудно до 
него добраться. тот, кто сорвет яблоко с этой 
яблони и съест его, тот исцелится». добыть чу-
десное яблоко отправился Айсана. и его тяже-
лый и опасный поход увенчался успехом. вы-
лечился сайнаг-алдар и за это подарил айсане 
своего коня-плясуна. о чудодейственном лекар-
стве упоминается в сказании «сказание о уар-
хаге и его сыне» («нарти уæрхæг æма æ фурти 
таурæгъ»). Знали нарты и другое чудодействен-
ное средство — алган (æлгъæны хос), которым 
чаще всего пользовался Гатаг. 

нарты также владели навыками в области 
психологии и психиатрии. так, в одном сказа-
нии говорится, что Урызмаг обладал свойством 
при одном взгляде на человека определять его 
нрав и наклонности («урузмаг и трое испытую-
щих»). распознать характер и намерения других 
могли и Шатáна, и сырдон. Шатáне, например, 
присущи черты чародейства, она обладает 
сверхъ естественной силой. вот почему ее мо-
литвы, обращенные к Богу, достигают цели, ис-
полняются ее желания; она, по сути, становится 
повивальной бабкой для сослана и батрадза, 
других нартов. что касается сырдона, то он от-
мечен удивительной силой внушения. он мог 
убедить любого в правоте своих слов, будь это 
даже обыкновенной ложью. 
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нарты считали, что черти могут проникнуть в 
мозг человека, и оттого он становится душевно-
больным. При этом черти запрещали заболевав-
шему произносить их имена. к таким больным 
применяли весьма радикальные методы лече-
ния. несчастных привязывали за ноги и опуска-
ли над пропастью. Под угрозой сбросить испы-
туемого в бездну от того требовали назвать 
имена «своих чертей». если он называл их, то 
вылечивался. Этот метод лечения просущество-
вал до относительно недавнего прошлого. 

мотивы, связанные с медициной, присут-
ствуют и в других сказаниях. нарты знали о зна-
чении и силе спинного мозга («сослан и сыно-
вья тара»), о смене пола («дочь алымбега из 
рода алыта»), многократно указывается на омо-
лаживающие и оздоровляющие свойства мине-
ральных вод, растений, трав и плодов. Помимо 
дичи, предки осетин потребляли в пищу разные 
виды трав. 

могли древние бороться с кожными и глазны-
ми заболеваниями, туберкулезом, инфекциями, 
болезнями внутренних органов. они умели уда-
лять бородавки, вскрывать нарывы, рассасывать 
опухоли. им был известен положительный эф-
фект от кровопускания, лечения пиявками и т. д. 

Лит.: снб. 1960. с. 15, 302; нк. иаЭ. 5. с. 654;  
д ю м е з и л ь. оЭм; сн. 1978; д у м к а м. с. Про медици-
ну скіфів (історико-медичне дослідження). к., 1960; т о т - 
р о в в. к. советы народной медицины. вл., 1992; х е т а - 
г у р о в к. особа. вл., 1999. 

б. к. харебов

МеДНАя БАШНя [ÆРХУы МÆСыГ] — 
мифическая башня, в которой пребывает дочь 
Солнца. согласно кадагу «как родился батрадз» 
(«батрадз куыд райгуырди»), Хамыц выплатил 
положенный калым мальчику из хадмаст Псал-
та и увел его сестру на вершину м. б., где она 
жила до тех пор, пока Сырдон не упрекнул ее... 

упоминание о м. б. часто встречается в эпо-
се. лучшие из нартов предпринимают невероят-
ные усилия, чтобы попасть в эту башню, но уда-
ется это лишь немногим. 

м. б. встречается и в осетинских сказках. 
Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 5–8, 603; нк. иаЭ. 5. с. 204–207, 680. 

л. ч. 

МеДОВые ЛеПеШКИ [МыДАМÆ-
СтытÆ (ир.) / МУДЗАГÆ (диг.)] — ритуаль-

ные лепешки из теста, замешанного с медом.  
м. л. были обязательны при обращении к Богу и 
другим святым покровителям. в эпосе Шатáна 
часто возносила молитву с тремя м. л. на вер-
шине горы Уаза. когда Урызмаг был вынужден 
пойти на пир Бората, где его хотели убить, 
Шатáна с м. л. и кувшином ронга поднялась на 
гору Уарп и взмолилась, чтобы Батрадз немедля 
оказался у бората: «бог богов, нас создавший 
бог! мой сын батраз не мной рожденный, сейчас 
у донбеттыров. сделай так, чтобы он очутился 
здесь, окажи такую милость!». ее молитва возы-
мела свое действие и желание ее исполнилось, 
батрадз выскочил из моря и спас урызмага. 

с тремя пирогами молилась и Кармагон. 
когда урызмаг созвал в поход нартов, чтобы 
определить, кто лучший среди них, она испекла 
три м. л., поднялась на самый верх башни и 
взмолилась: «бог богов, меня создавший бог! 
Пошли на землю залтовский снег и вечный 
глетчер, чтобы узнать, кто из нартовских охот-
ников лучший». 

у осетин, как у индоевропейских народов, 
мед был священным и молитвенным продуктом. 
у греков м. л. использовались вместо жертво-
приношения. см. Три пирога. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 541; нк. иаЭ. кн. 3. с. 617, 674; 
снб. 1960. с. 50. 

л. ч. 

МеДОеВ баззе [МеДОйты баззе] — скази-
тель, уроженец сел. христиановское (ныне 
г. дигора) рсо-а. от него в 1909 г. г. а. Дзагу-
ровым записан кадаг «рождение нарта сослана 
и его закалка» («нарти сослани райгурун ӕма 
байсӕрд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 145, д. 351,  
л. 56–59. 

и. б. 

МеДОеВ махамат [МеДОйты мæхæмæт] — 
сказитель, уроженец сел. христиановское 
(ныне г. дигора) рсо-а. от него в 1927 г. а. То-
ласовым записан кадаг «о нарте сырдоне» 
(«нарти сырдони тауæрæхъ»). 

Лит.: иас. т. I. с. 184. 
и. б. 

МеДОеВ сабе [МеДОйтИ сабе (1822 / 1825–
1910)] — известный осетинский сказитель  
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из сел. христианов-
ское (ныне г. дигора 
рсо-а). 

м. родился в  
сел. урсдон. с образо-
ванием сел. вольно-
христиановское (1952) 
его семья переселилась 
туда. он был прекрас-
ным знатоком осетин-
ского обычного права, 
авторитетным медиа-
тором («тaрхоны лaг») 
при примирении кровников, обладал незауряд-
ными ораторскими способностями. 

сказительскому мастерству м. стал учиться 
с юных лет у своих односельчан-урсдонцев — 
известных народных сказителей гитю караева 
и лоло Лолаева, которые в то время находились 
уже в преклонном возрасте. 

личность и творчество м. изучал г. а. Дза-
гуров, который знал сказителя-односельчанина 
с детства. в 1909 г. он записал от него на дигор-
ском диалекте осетинского языка около 30 
фольклорных произведений, в том числе 11 ка-
дагов о нартах и одно сказание о Даредзанах. м. 
исполнял кадаги в неторопливой, эпической ма-
нере, использовал жестикуляцию и мимику, ра-
зыгрывал действие в лицах, меняя интонацию 
голоса. ораторский дар и поэтическое вдохно-
вение сказителя захватывали слушателей. 

м. хорошо представлял себе родословную 
нартов, знал три рода нартовского общества — 
Ахсартаггата, Алагата и Бората, безошибоч-
но определял принадлежность героя к тому или 
иному роду. главные темы кадагов — Уархаг и 
его сыновья (начало нартов, рождение главных 
героев), женитьба Урызмага на Шатáне. в его 
репертуар входили также кадаги о Сырдоне и 
юном Ацамазе, о гибели нарта Батрадза. у м. 
(как и в записи а. Кайтмазова) встречалась ста-
ринная форма имени одного из главных героев 
эпоса — ахснарт, вместо распространенного 
Ахсар. 

г. а. Дзагуров высоко оценивал в исполне-
нии м. «сказание о шкуре черной лисицы нар-
тов». он считал, что это сказание «по своему 
художественному совершенству, и в то же время 
простоте, является одним из лучших записан-
ных нартовских сказаний, лучшим образчиком 

осетинской прозы». По мнению т. а. Хамицае-
вой, кадаги «о рождении и закалке сослана» и 
«сын деденага арахдзау и нарт сослан» явля-
лись самыми полными из всех известных вари-
антов, сюжетно завершенными. 

репертуар м. восприняли его сыновья — 
баззе и урусхан. с их напева в конце XIX в. 
были записаны на грампластинки народные 
песни. 

Соч.: на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 145, д. 351. 
Лит.: д з а г у р о в г. а. осетинские народные сказите-

ли и певцы // на соигси, ф. фольклор, оп. 1, п. 134,  
д. 418, л. 23–28; х а м и ц а е в а т. а. сказители осетинско-
го нартовского эпоса // нарты. огЭ. кн. 3. м., 1991. с. 139–
141; м а м и е в а и. в. институт эпического сказительства 
на северном кавказе: универсалии и этноспецифика // 
исоигси. 8 (47). 2012. с. 61–79; нарты. огЭ. кн. 1, 2. 

 л. к. гостиева

МеЖДУ ДВУМя АРыКАМИ [ДыУУÆ 
АРыХЪХЪы АСтÆУ] — эпическая страна 
из кадага «участие урызмага в набеге» 
(«уырызмæджы цыд стæры»). однажды ночью 
Урызмаг проснулся и под впечатлением увиден-
ного сна сказал Шатáне: «между двумя ары-
ками живет ногайский алдар, у него есть плен-
ник, надо сейчас же поспешить туда и забрать 
его у алдара». Шатáна успокоила урызмага и 
заставила обратно заснуть. к восходу солнца 
она поставила перед урызмагом стол из драго-
ценного камня (налхъуыт-налмас), достала его 
вещи и отправила в путь на его черном саулохе. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 461–462, 562. 
З. П. 

МеЛеКХАН — персонаж эпоса, жена Кафты-
сар-Хуандон-алдара из кадага «нарт урызмаг и 
гумский великан кафты-сар» («нарты 
уырызмæг æмæ гуымы уæйыг кæфты-сæр»). в 
голодный год нартов Урызмаг погнал их стада в 
страну гумского великана. однажды он сделал 
из дерева гончую собаку и зайцев, которые по 
очереди ожили. он отпустил зайцев, и за ними 
погналась собака. водоносы с изумлением на-
блюдали происходящее и побежали к м., чтобы 
сообщить ей об увиденном. когда м. взглянула 
на чудесные поделки урызмага, в ее сердце 
вспыхнуло пламя любви. урызмаг соблазнил 
м., завоевал ее доверие и однажды сказал: 
«твой супруг — мой близкий друг, он часто 

с. медоев
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странствует, поэтому я волнуюсь за его жизнь. 
чтобы защитить его, мне надо узнать, от чего 
может наступить его смерть». м. раскрыла тай-
ну смерти своего мужа. так урызмаг одолел ве-
ликана и завладел всем его имуществом, кото-
рое раздал нуждающимся нартам. 

Персонаж м. редко появляется в эпосе. 
Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 430–437, 559. 

З. П. 

МеЛетИНСКИй елиазар моисеевич (1918–
2005) — известный советский ученый-фоль-
клорист, мифолог, историк культуры, основа-

тель исследователь- 
ской школы теоретиче-
ской фольклористики. 
долгие десятилетия 
ра-ботал в имл  
им. м. горького, состо-
ял проф. мгу. 

научное наследие 
м. — огромно. он яв-
ляется автором много-
численных трудов, в 
том числе по мифоло-
гии и эпосу народов 
ссср. 

Значительное место 
в научном наследии ученого занимает исследо-
вание эпоса народов кавказа. в известном труде 
«Происхождение героического эпоса» м. по-
святил большой раздел нартовскому эпосу на-
родов кавказа, для написания которого в основ-
ном использованы осетинский и адыгский 
материалы. в этом разделе он тщательно проа-
нализировал все параметры сказаний: генезис, 
сюжеты, циклы, персонажи и т. д. в качестве 
сравнительного и аналитического материала 
широко использованы северокавказские эпиче-
ские памятники. другая его работа также вы-
полнена на кавказском эпическом материале. 

м. участвовал на совещании нартоведов в 
г. орджоникидзе (ныне владикавказ) в 1956 г. и 
выступил с интересным докладом о месте и зна-
чении нартовских сказаний в общей истории 
эпоса. в статье «Предки Прометея» (1958) он 
рассматривал Сослана как архаического куль-
турного героя. так же как вяйнямёйнен, сослан 
совершает свои деяния большей частью не бла-

годаря физической силе и храбрости, но с по-
мощью магии. в мифах культурный герой часто 
имеет братьев, с которыми находится во враж-
дебных отношениях. иногда у культурного ге-
роя один брат, который ему неудачно подражает, 
враждует с ним, даже пытается извести своего 
более умного брата. По мнению м., Сырдон об-
наруживает черты отрицательного варианта 
культурного героя — мифологического плута. 
именно в таком качестве он противостоит нар-
товскому обществу. 

следует отметить, что наличие ярко выра-
женного бытового среза в образах Урызмага и 
Батрадза ввело в заблуждение м., утверждав-
шего, будто ничего мифологического в этих ге-
роях нет. много внимания уделяет м. образу 
Шатáны, связав ее с идеологией матриархата и 
возводя к ней всех нартовских женщин по жен-
ской линии. При этом ученый считает, что ска-
зания о происхождении нартов по женской ли-
нии от дочери Донбеттыра фиксируют в 
известном смысле более примитивную стадию, 
чем геродотовские легенды. Шатáна по м. не 
превратилась в настоящую героиню, так как в ее 
образе «в обрисовке этой матриархальной пра-
родительницы рода есть много идеализирован-
но-чудесного, порой она действительно напо-
минает «великих богинь», изображения которых 
часто встречаются в туземном искусстве При-
черноморья». что касается ее инициативной 
роли в брачном союзе, то это не только свиде-
тельство архаизма обычая, но и напоминание 
первобытного сказания о первых людях — бра-
те и сестре. 

хотя м. пишет, что прямые параллели с об-
разом Шатáны в эпосе других народов невоз-
можно и подыскать, тем не менее, сравнивает ее 
и королеву коннахта медб из ирландского эпо-
са (у обеих имеются мужья, урызмаг и айлиль, 
которых их супруги совершенно заслоняют). 
аналогичную параллель он проводит с персо-
нажем карело-финских эпических рун. м. уде-
лил внимание и кавказским амазонкам (ем-
мечь), считая их приукрашенным народной 
фантазией отражением матриархата у сарматов 
(и савроматов). 

узловой вопрос нартовского эпоса — его ге-
незис. о нем свое мнение высказал и м.: «гово-
ря о происхождении нартского эпоса, нужно 

е. м. мелетинский 
на совещании по нартов-

скому эпосу. владикавказ, 
1956 г.
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учитывать доаланские корни. нельзя пройти 
мимо значительных скифо-нартских параллелей, 
в свое время привлекших внимание в. ф. милле-
ра и Ж. дюмезиля». м. не сомневался в передаче 
пришлыми ираноязычными племенами эпоса 
местным автохтонам: «мощная местная этни-
ческая неираноязычная среда оказалась творче-
ски бесплодной и лишь питательной средой, в 
которой позднее пышным цветом расцвели за-
несенные иранскими племенами — скифами, 
сарматами и, особенно, аланами — знаменитые 
нартские сказания». ученый полагал, что арха-
ический нартовский эпос народов северного 
кавказа корнями уходит в сармато-аланский 
мир, акцентировал внимание на значительных 
скифо-нартовских параллелях, что фактически 
является признанием генетических связей осе-
тинских сказаний со скифским миром. 

м. правильно считал, что из других народов 
кавказа наиболее богатыми были адыгские 
нар товские сказания, особенно кабардинские, и 
подвел под этот тезис историческое обоснова-
ние. «аланы, вероятно, участвовали в этногене-
зе не только осетин, но и адыгских народов, что, 
возможно, определяет популярность у адыгов 
нартских сказаний. в особенности это относит-
ся к кабардинцам, занимавшим уже в татарский 
и послетатарский периоды значительную часть 
алании и ассимилировавшим сохранившееся 
там аланское население. хотя численно населе-
ние это могло быть незначительным, и язык его 
был вытеснен языком западнокавказской груп-
пы, тем не менее, остатки алан могли сыграть 
значительную роль в распространении нартско-
го эпоса». ученый подчеркнул, что фактор за-
имствования особенно отчетливо выступает в 
нартовском эпосе народов дагестана. 

наряду с в. ф. Миллером, в. и. Абаевым,  
Ж. Дюмезилем м. считал, что эпос возник и раз-
вивался в одной этнической (аланской) среде, 
отражал воззрения, мифологии и истории одно-
го многочисленного народа, а затем распростра-
нился по региону северного кавказа; что у каж-
дого народа возникли свои национальные вер-
сии. вопреки мнению некоторых ученых, не 
видевших в эпосе следы матриархата, м. был 
убежден в обратном: «нартские сказания как 
особая форма героического эпоса создавались 
длительное время и в значительной степени от-
разили <...> зарождение военной демократии в 

условиях сильных матриархальных пережит-
ков». 

у м. не было сомнения в скифо-аланском 
ядре эпоса, он считал, что древнейшие циклы 
эпоса сформировались на северном кавказе в  
I тыс. н. э. в условиях аланской военной демокра-
тии, хотя корнями эпос уходит в сармато-алан-
ский мир. уверенность м. в аланских истоках 
эпоса подкреплялась свидетельствами старожи-
лов осетии, не проводивших грани между собой 
и нартами. «в одной из дигорских деревень, — 
говорил он на совещании нартоведов 1956 г., — 
жила семья, непосредственно возводившая себя 
к нартам». 

в трудах маститого ученого суждения о не-
которых вопросах нартоведения не всегда кор-
ректны. ошибки м. «в том, что он, не вникая в 
историю народов, создавших тот или иной эпос 
или миф, соотносит сюжеты, разнохарактерные 
по времени и художественному оформлению, 
допускает натяжки фактов, когда видит в позд-
них формах эпоса такие архаические следы, ко-
торых в действительности у этих авторов нет» 
(далгат и др.). новые разработки о мифологиче-
ских истоках осетинских нартовских сказаний 
никак не подтверждают идею м. о большей ар-
хаичности образа адыго-абхазского сосруко / 
сасрыквы. не прав м. и в утверждении, что в 
осетинских сказаниях образы урызмага и бат-
радза оттеснили на второй план мощную фигу-
ру сослана. 

Соч.: ПгЭ; место; «Эдда» и ранние формы эпоса. м., 
1968; Поэтика мифа. м., 1976; введение в историческую 
поэтику эпоса и романа. м., 1986; Предки Прометея (куль-
турный герой в мифе и эпосе) // избранные статьи. воспо-
минания. м., 1998. 

Лит.: г а г л о й т и. нвинЭ; д а л г а т у. б., к и - 
д а й ш-П о к р о в с к а я н. в., П у х о в и. в. в плену пред-
взятой схемы // сЭ. 1964; о книге е. мелетинского. Проис-
хождение героического эпоса. м., 1963; к у з н е ц о в. нарт-
ский эпос. с. 55. 

  л. а. чибиров

МеЛЬНИЦы НАРтОВ [НАРты КУы-
РÆйттÆ]. когда небожители собрались у 
Сафа и преподносили нартам свои дары, вла-
дыка морей и рек Донбеттыр сказал Сослану: 
«отныне пусть нарты строят м. на моих бегу-
щих водах, а я поручу резвым моим дочерям, 
чтобы они днем и ночью вертели в воде колеса». 
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Под своими дочерями донбеттыр подразу-
мевал живущих в морях и реках девушек воды 
(доны чызджытæ). они и должны были, по ве-
рованиям осетин, вертеть колеса м. 

Лит.: сн. 1981. с. 89. 
л. ч. 

МеРКА [МеРКЪÆ] — старинная единица из-
мерения зерна из кадага «рассказ нарта созы-
рыко» («нарт созырыхъойы радзырд»). соглас-
но кадагу, Созырыко взял в руки волшебные 
альчики, ударил их друг о друга, и случилось 
чудо: поле, вспашка которого заняла бы 12 дней, 
мигом оказалось перепаханным, а 12 мерок 
проса — просеянными. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 368, 369, 553. 
З. П. 

МеСяЦ. см. Луна. 

МетАЛЛы В БытУ У НАРтОВ. нарты 
были довольно хорошо знакомы с самыми раз-
ными металлами, сплавами, знали их свойства и 
прекрасно представляли, как ими можно поль-
зоваться в самых разных сферах. е. и. Крупнов 
писал: «Прежде всего, резко бросается в глаза 
одна особенность нартских сказаний, связан-
ных с ведущей в прошлом производственной 
деятельностью кавказских народов — метал-
лургией и металлопроизводством. тут налицо 
определенное стремление творцов-сказителей 
воспеть и как-то опоэтизировать самый процесс 
добычи, обработки и использования металла». 
недаром одним из главных персонажей эпоса 
является небесный кузнец Курдалагон. многие 
переходящие сюжеты сказаний напрямую свя-
заны с этим героем. металлами пользовались 
для изготовления оружия, орудий труда, быто-
вой утвари и даже музыкальных инструментов. 

как и в эпосе любого народа, во многих осе-
тинских сказаниях речь идет о драгоценных ме-
таллах — золоте и серебре. и, конечно, они ис-
пользуются, прежде всего, как материал для 
изготовления украшений, ритуальных и са-
кральных предметов, обладающих волшебными 
свойствами. скажем, кадаг «яблоко нартов» 
начинается так: «яблоня росла в саду нартов. 
небесной лазурью сияли ее цветы, но за день 
только по одному яблоку созревало на ней. Зо-
лотое было то яблоко, и, подобно огню, сверка-

ло оно. Живительной силой обладало яблоко, 
исцеляло людей от всяких болезней и залечива-
ло любые раны. только от смерти не спасало 
оно». известно, что металлы этого ряда облада-
ют свойствами, позволяющими использовать их 
и в медицине. Золотым был и зуб Аркыза, кото-
рым булатноусый Хамыц привораживал жен-
щин. 

говорится в сказаниях и о золотой чаше, ко-
торая обладала волшебными свойствами. воз-
можно речь идет о чаше Уацамонга, испить из 
которой мог только самый достойный, к тому 
же говорящий правду. на золотых скамьях вос-
седают старцы в Стране мертвых, а замок их 
из чистого серебра. гроб Сослана в знак особо-
го почтения нарты выковали из червонного зо-
лота. нартовскому Орфею Ацамазу в наслед-
ство досталась золотая свирель, которую 
подарил его отцу Аца сам Афсати. 

в серебряных склепах покоились некоторые 
из именитых нартов. от отца досталось нарту 
Тотрадзу серебряное седло. 

но, конечно, значительно чаще речь идет о 
железе и стали, и очевидно, что нарты знали, 
как их использовать. упоминания об этих ме-
таллах имеют место уже в первом цикле сказа-
ний о Уархаге и его сыновьях. в честь нарече-
ния новорожденных близнецов уархага 
курдалагон подарил ему чудесную свирель, 
«которую сам выковал из небесной стали фатыг 
в своей небесной кузнице». а когда подросли 
братья, ахсартаг пошел в поисках Ахсара и вы-
шел к шатру с железными дверями. часто в сю-
жетах фигурирует и железная башня. 

в кадагах повествуется о том, как однажды 
раскрылись небесные врата, и упал оттуда об-
ломок небесной руды. речь тут идет, конечно, о 
метеоритном железе, которое весьма ценилось 
нартами, именно поскольку речь об этом упав-
шем с неба даре заходит в эпосе довольно часто. 
на этот раз рудой завладели подземные жители 
Быцента и спрятали его. но Ахсар и Ахсартаг 
отобрали обломок и отнесли его небесному кур-
далагону. тот выковал из него чудо-меч для пер-
вого из братьев. те для пущей силы смазали его 
волшебной авдадз-мазью. от удара этого обою-
доострого меча «любой камень, любой металл 
пополам распадался, а сам он не тупился». 

о небесном железе речь идет и в кадаге 
«бзар и его сын». сын Бзара находит небесную 
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руду, а курдалагон выковывает из нее стальное 
шило, которое предназначено для «великой бит-
вы с лютым врагом». Затем жена бзара убивает 
себя ничем иным, как ножом из небесной стали 
фатыг. булатными же ножницами убивает себя и 
одна из жен сослана. 

очевидно, что нарты прекрасно знали отли-
чие железа от стали, а из сортов стали предпо-
читали булатную. и курдалагон умело превра-
щал одно в другое. Железо называли черным, а 
сталь (булат) — светлой или даже голубой. 
было даже поверье: «если кто-либо изменял 
своему слову, все, что выковано из стали, пре-
вращалось у него в простое черное железо». и 
еще говорили: «если бы всех их сослан делал 
своими женами, то его светлый булат давно пре-
вратился бы в черное железо». 

особо следует сказать о том, как курдалагон 
закалил главных героев эпоса сослана и Бат-
радза. можно предположить, что делал это так 
же, как и закалял сталь. для сослана понадо-
билось сто мешков дубового угля и сто бурдю-
ков молока волчицы. с батрадзом все обстояло 
сложнее. курдалагон велел батрадзу: «один ме-
сяц ты будешь жечь уголь, а другой месяц бу-
дешь возить белый камень с реки». Затем бро-
сил его в свой громадный горн, завалил крем-
нем и целый месяц с двенадцати сторон дул из 
двенадцати мехов. но и это не помогло. Пришлось 
выжигать уголь из змеев-драконов. и только после 
таких сложных и трудоемких процедур преврати-
лось тело батрадза в синий булат. 

в нартовском обществе в обиходе использу-
ются предметы из меди. Это прежде всего каса-
ется посуды, в частности медных котлов для 
пива. Этот предмет домашней утвари особо це-
нился и охранялся. в кадаге «уастырджи и 
маргудз безносый» есть любопытный момент. 
смотрит с высокой горы главный небожитель в 
долину и дивится: «до сей поры только на небе 
я видел солнце, но на земле вижу его в первый 
раз». на что слышит ответ: «Это не солнце — 
это медный котел, но такой котел, что напитка, 
однажды сваренного в нем, хватит на семь лет, и 
потом сколько ни пей. чудесное свойство имеет 
этот напиток: если смочить им лоб новорожден-
ного, то ребенок целый год не нуждается в мате-
ринской груди. сокровищем наших предков 
был этот большой котел, но силой отняли его у 
нас донбеттыры». После этого Уастырджи и 

Маргудз осуществили целую военную опера-
цию по возвращению котла. 

использовалась медь и в медицинских це-
лях. особенно ярко это продемонстрировано в 
эпизоде, связанном с Челахсартагом, которому 
сослан снес мечом полчерепа. «Поднялся тот 
на небо, и курдалагон выковал ему из меди но-
вую крышку черепа. но, надев ее на голову че-
лахсартага, спросил курдалагон: “снаружи я 
приколочу ее гвоздями, но как загнуть мне их 
изнутри?” на что тот ответил: “об этом не бес-
покойся. каждый раз, когда ты будешь забивать 
гвоздь снаружи, я кашляну — и гвоздь загнется 
где нужно”». но и это не спасло челахсартага, 
опять переиграл его хитрый сослан. он заста-
вил стоять своего соперника под палящими лу-
чами солнца. «и расплавилась тут медная крыш-
ка черепа челахсартага, сгорел его мозг, и, не 
сходя с места, он умер». 

еще один любопытный эпизод, связанный с 
медью, приводится в кадаге «нарт сидамон». 
как-то нарт Бцег застрял в расщелине, и Схуа-
ли-уаиг убил его, отрезал ему уши, а тело забро-
сил на Площадь нартов. не могли нарты хоро-
нить своего брата без ушей. тогда курдалагон 
изготовил для убитого медные уши. так того и 
похоронили, а схуали жестоко отомстили. 

есть в эпосе и упоминания о свинце, но в не-
сколько неожиданном виде. когда Богу стали со 
всех сторон жаловаться на бесчинства батрадза, 
который дошел не только до того, что стал мас-
сово истреблять духов земных и небесных, да 
еще убил трех сыновей уастырджи и трех сыно-
вей Елиа, то всевышний, который благоволил 
герою, поначалу пытался наставить его на пра-
вильный путь. но усилия бога были тщетны, и 
ему пришлось принять меры. солнцу было при-
казано жечь так, как никогда раньше. а самого 
батрадза заманить духам и ангелам (зёдтё 
ёмё дауджытё) на Хазмийскую равнину и там 
сражаться с ним. «камнями бейте по свинцу, 
чтобы стал свинец крепче камня, и на батраза 
обрушивайте эти свинцовые глыбы. от жаркого 
боя в этот жаркий день он, как огонь, раскалит-
ся и кинется к своему источнику, чтобы осту-
диться, но я высушу источник. тогда он бросит-
ся к морю, но море тоже высохнет в этот день». 

в эпосе нет прямых свидетельств использова-
ния бронзы или каких-то других сплавов. но тлий-
ский и кобанский могильники исключительно 
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богаты изделиями из бронзы. Это прежде всего 
топорики, наконечники копий и стрел, различ-
ные украшения, другие предметы. а сами захо-
ронения насчитывают тысячи лет. Поэтому, 
если в текстах нет акцента на использование 
этих материалов, то это только по причине не-
информированности сказителей. 

Лит.: сн. 1978; к р у п н о в е. и. о времени формиро-
вания основного ядра нартского эпоса у народов кавказа // 
снЭнк. с. 23. 

    б. к. харебов

МетеОРИт. небесное железо занимает важ-
ное место в нартовских и царциатских сказани-
ях. родоначальница Царциатов Бонварнон 
(утренняя звезда) объяснила первочеловеку 
цардззою, который нашел м., что это небесный 
камень, и посоветовала изготовить из него пер-
вый меч. она же выступила хранительницей 
меча, передав его сыну Ахуы. такие же находки 
делают и персонажи нартовского эпоса. во вре-
мя охоты племени карликов Быцента с неба 
упал камень, который насквозь пробил старше-
го среди них. камень унесли быцента в свое 
подземелье, нарт Ахсар узнал об этом и решил 
его отнять, но угодил в плен. ахсартагу удалось 
вызволить брата. «ахсар и ахсартаг вошли в 
кладовую бценагов. взяли [кусок] небесной 
руды и отнесли его курдалагону. Здесь ахсар 
велел выковать из руды мечи. у ахсара меч был 
двусторонней заточки, у ахсартага — односто-
ронней. а прочности они были такой, что раз-
рубали камень и железо и при этом не тупи-
лись». Этими клинками они смогли убить 
предводителя быцента Карамага, которого не 
брал ни один меч. 

второй сюжет из «нартиады» связан с име-
нем нарта Бзара; его сын по совету матери вы-
копал на Поляне игр кусок небесного железа, из 
которого изготовил прекрасный меч. «отнес он 
это железо курдалагону и попросил сначала вы-
ковать ему шило». Потом бзар вернулся к това-
рищам, и нартовская молодежь стала готовить-
ся к битве с племянником Бога Елынуаты 
Елоем. вечером сын бзара опять пришел к Кур-
далагону, и тот вручил ему меч. Юноша попро-
бовал этот меч просверлить своим шилом, вы-
кованным из небесной стали, и шило пронзило 
меч насквозь. Значит, он был скован из простого 
железа. сын бзара велел курдалагону принести 

ему такой меч, который был бы его достоин, 
иначе забросит его за горы. курдалагон вынес 
ему другой меч. сын бзара стал сверлить его 
шилом, и опять шило прошло насквозь. Юноша 
стал угрожать свернуть кузнецу шею. «что де-
лать было курдалагону! вынес он сыну бзара 
достойный его меч в ножнах. бзар выхватил меч 
из ножен, и меч засвистал, и на лезвии его заи-
грали звезды. Попробовал на нем свое шило 
сын бзара, но шило отказало и даже царапины 
не оставило на мече. “молись своей судьбе, 
курдалагон, что ты уцелел”, — сказал сын бза-
ра. ударил мечом по наковальне, и на две рав-
ные части она раскололась». 

в нартовском эпосе рассказывалось, поми-
мо того, что старший нарт Урызмаг у Кафты-
сар-Хуандон-алдара целый год пас стада. до 
конца года оставалось три дня. как-то он рас-
серженным гнал стадо. один бык отстал. урыз-
маг схватил круглый камень и бросил в быка. 
камень пробил быка насквозь. урызмаг внима-
тельно осмотрел камень, и оказалось, что это 
булатное железо. нарт решил, что велит курда-
лагону сделать из него меч. вечером он взял ку-
сок булатного железа. урызмаг сказал курдала-
гону до утра сделать ему меч из этого куска. 
Поглядев на материал, курдалагон сказал, что 
до утра — нет, только к завтрашнему вечеру бу-
дет. тогда урызмаг попросил сделать ему пока 
шило, его арчита прохудились. курдалагон от-
делил от булата маленький кусочек и сделал 
шило. урызмаг ушел. вечером следующего дня 
он пришел спросить, готов ли его заказ. курда-
лагон сказал, что готов. он принес совсем дру-
гой, обычный меч и подал его урызмагу. тот 
взял меч, вытащил шило, ткнул им в меч, и 
шило вошло в него. «урызмаг крикнул: “Эй, 
осел! ты меня за пастуха принимаешь? я же 
нарт урызмаг! и как это ты осмелился подме-
нить мой меч?” курдалагон растерялся. Побе-
жал и принес урызмагу настоящий меч». 

согласно сказанию, опубликованному к. Гу-
тиевым, у Сослана был худший меч из всех. 
как-то раз нарты ему поручили пасти стадо. он 
выгнал скот в поле. внезапно началась гроза со 
страшным ветром и ливнем. Потом с неба на-
чали падать раскаленные камни. наконец, нена-
стье кончилось. Промокшего сослана согрел 
камень, излучающий жар. он собрал стадо, где 
недоставало быков чинты Коба, вернулся к 
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Шатáне и спросил у нее совета, что ему делать 
с пропажей. та посоветовала ему на время 
скрыться. Потом сослан поделился с ней про-
исшествием. Шатáна посоветовала ему отправ-
ляться с камнем к Сафа, только сперва отколоть 
от него кусок и попросить сделать шило, а уже 
потом отдать ему небесный камень, с тем, что-
бы сафа сделал из него меч. сослан так и по-
ступил. он заказал у сафа шило, якобы чтобы 
починить сапоги. а потом пришел с небесным 
камнем и попросил выковать меч. Шатáна преду-
предила сослана, что сафа не любит отдавать 
хорошие мечи, поэтому его надо будет испытать 
при помощи шила. действительно, сафа дваж-
ды выносил ему мечи, но оба раза шило проты-
кало их клинок. тогда сафа вынес меч из небес-
ного железа, сознавшись, что никогда не видел 
такой стали и возжелал оставить этот меч себе. 
сослан проклял сафа, чтобы тот больше не вхо-
дил в дома нартов, когда ему вздумается. меч из 
небесного железа помог сослану одолеть чинты 
кобу, два меча которого были лучшими и раз-
рубали клинки нартов. 

Подобных примеров в осетинском нартов-
ском эпосе много. они имеют соответствия в фа-
мильных преданиях осетин: осетинские фамилии 
акоевых, дзапаровых, джатиевых, цаликовых 
поклонялись древним родовым святыням — 
шашкам, якобы выкованным из небесного метал-
ла. в большинстве преданий сохранялся мотив 
гибели коровы от брошенного пастухом куска 
небесной руды. для национальных версий нар-
товского эпоса мотив меча из м. нехарактерен, 
исключение составляет одно абхазское сказание, 
тождественное осетинскому. Зато этот мотив под 
иранским влиянием присутствует в азербай-
джанской и кахетинской версии позднего эпоса 
«кероглу», в арабском средневековом народном 
романе «деяния антары», содержащем разно-
образные персидские сюжеты. 

Поиски параллелей уводят в скифо-алан-
ский мир. известен исторический факт приема 
аттилой в 449 г. византийского посольства, в 
состав которого входил и Приск Панийский. во 
время приема они услышали из уст самого ат-
тилы легенду, как к нему попал меч Ареса. Пас-
тух, следовавший за стадом, вдруг увидел, как 
одна телка из стада стала хромать. Подойдя бли-
же и следуя по кровавому следу, пастух обнару-
жил торчащий из земли меч, на который насту-

пила телка. Пастух выкопал его и принес своему 
владыке аттиле. тот использовал находку для 
собственного возвеличения. им оказался свя-
щенный меч ареса, сделанный из м., упавшего 
на землю. обладателя такого меча всегда ждали 
благополучие и победа. об этом мече и поведал 
аттила византийским послам. Пересказывает 
эту легенду и иордан. культ меча имеет не 
гуннские, а древнескифо-сарматские корни. 

ираноязычные народы на всей территории 
своего расселения вплоть до средневековья про-
являли интерес к метеоритному железу, из кото-
рого можно было изготовить холодное оружие, 
окружавшееся особым ореолом. так, уроженец 
хорезма ал-бируни сообщал, что огонь молнии 
пронзает землю и проникает вглубь ее; и когда 
копают по ее следу, то извлекают из земли кусок 
железа, из которого выделываются знаменитые 
индийские и арабские мечи. Представления о 
метеоритном железе восходили к зороастрий-
ской религии, считаясь достоянием магов-огне-
поклонников. громовая стрела считалась счаст-
ливым предзнаменованием и отождествлялась с 
найденным в земле древним метательным и ме-
тательно-стрелковым оружием. об этом пишут 
также махмуд ибн вали и уроженец ираноязыч-
ной в средние века бухары абу али ибн сина. 

Лит.: нк. 1989. с. 350–354; сн. 1978. с. 377; нарты. 
огЭ. кн. 2. с. 354–355, 457–458; нк. иаЭ. 5. с. 651; нк. 
1995. с. 211–218; т у а л л а г о в. меч. с. 106–107; ч и б и - 
р о в. он. с. 153; д а р ч и е в а. в. рождение громовержца 
(к интерпретации сообщения Приска о священном мече 
скифов) // дарьял. 2005. № 2. с. 218–239; р а х н о к. Ю. 
оружие из метеоритного железа в фольклоре осетин // 
исоигси. Шму. 2018. вып. 20. с. 104–115; его же: ору-
жие из метеоритного железа в царциатском эпосе осетин // 
там же. 2019. вып. 21. с. 31–38; х а ц ы р т ы а. сосланы 
кард // оЭЭ. с. 451. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно 

МеЦИеВ кубади [МеЦЪыты хъубади] — 
сказитель, уроженец сел. новый урух (сечер) 
рсо-а. от него в 1940 г. к. Казбековым записа-
ны кадаги «о нартовском ныхасе» («нарти 
нихæси туххæй») и «о сырдоне» («сирдони 
æмбесонд»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 88, д. 110, тет. 10,  
л. 284. 

 и. б. 
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МеЧ [КАРД] — вид холодного оружия с пря-
мым клинком, предназначенный для рубящего и 
колющего удара. его эпические разновидности — 
цирк (обоюдоострый топор, м.), фаринк (франк-
ский, вид сабли, шашки), æхсаргард (м. добле-
сти, сабля, шашка). 

По замечанию британского путешественни-
ка и этнографа р. бёртона, м. был объектом по-
клонения как божество, ему приносились чело-
веческие жертвоприношения. известной славой 
пользовался скифский м.-акинак, имевший са-
кральное значение и служивший объектом ре-
лигиозного поклонения. водруженный на холме 
святилища древний железный м. — «это и есть 
кумир Aрeca. Этому-то м. ежегодно приносят в 
жертву коней и рогатый скот... из каждой сотни 
пленников обрекают в жертву одного человека» 
(Геродот). 

у предков осетин м. — одушевленный, обо-
жествленный предмет. благородный скиф, по 
лукиану самосатскому, подкреплял свое слово 
священной клятвой: «клянусь ветром и ме-
чом». м. являлся символом царской власти и 
незыблемости скифской вольницы. скифскую 
традицию почитания м. сохранили аланы. ам-
миан марцеллин отмечал, что у них нет ни хра-
мов, ни святилищ, но «они втыкают в землю, по 
варварскому обычаю, обнаженный меч и благо-
говейно поклоняются ему, как марсу, покрови-
телю стран, по которым они кочуют». м. был 
для них святыней, его берегли как гарант могу-
щества и победы. Ж. Дюмезиль не сомневался, 
что именно к этому культу восходит образ нар-
та Батрадза. 

на более низком плане м. предстает изобре-
тением и любимым оружием богов и полубогов: 
это волшебный дар, одно из сокровищ, ниспос-
ланных на землю с небес, как пишет р. бёртон. 
культ м. ярко и многообразно запечатлен в осе-
тинском эпосе. нарты и их соседи мастерски вла-
деют этим оружием. волшебные м. создают для 
них небесный кузнец Курдалагон и покровитель 
домашнего очага и надочажной цепи Сафа. кро-
ме того, выкованный курдалагоном м. Сослану 
дарит Уастырджи, покровитель воинов и пут-
ников. в одном сказании батрадз получает м. от 
курдалагона, в другом — ему достается фæринк 
кард, всегда бьющий только в цель, от сафа. 

некоторые историки полагают, что первым 
использованным железом был «небесный ка-

мень» — метеоритное железо. в нартовском 
эпосе осетин метеорит — сырье для изготовле-
ния чудесных клинков. из металла, упавшего с 
неба, курдалагон для Ахсара и Ахсартага вы-
ковал два м., не знавшие поражения. такой же 
м. себе заказывают Урызмаг и сын нарта Бза-
ра. из небесного камня сделан сафа чудес-
ный м. сослана. Эпос идеализирует нартов-
ский м., чудо искусства и кузнечного дела 
богов: «на одной стороне клинка — сияние 
Cолнца, на другой — луны», в нем отражается 
все, что происходит на белом свете. Месяц — 
это осколок от лезвия меча Сайнаг-алдара. 

в связи с этим, м. придается магическая 
сила, он обожествляется. ф. Кардини отмечает: 
«скифский арес — это бог батрадз, с телом из 
кованой стали, сросшийся со своим м. настоль-
ко, что отождествляется с ним». в одном из нар-
товских сказаний, чтобы восстановить батра - 
дзу отрубленную Созырыко в гневе руку, его 
помещают в огонь из колючего шиповника, то 
есть раскаляют и куют, как металлическое ору-
дие. батрадз не может умереть, пока его м. не 
заброшен в море, о чем он сам говорит нартам. 
батрадз, умилосердившись над ними, отвечал, 
что он после нанесенных им бедствий будет до-
волен и сам своею смертью. но он до тех пор не 
может умереть, пока меч его <...> не будет за-
брошен в море, и что ему суждено только уме-
реть таким порядком; в противном случае будет 
жить и наносить им смерть до их истребления. 
опять немалое горе пало на долю нартов: как 
бросить меч батрадза в море? выдумали ска-
зать и уверить его, что меч заброшен в море и 
что ему время уже настало умереть; приходят 

мастера оружейного дела. худ. м. туганов
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они и говорят с разными уверениями больному 
батрадзу, что его меч заброшен и что конец жиз-
ни его должен настать. батрадз их спросил: ка-
кие явления они во время бросания меча в море 
встретили? нарты, конечно, отвечали, что осо-
бенных явлений в море не было. «так, значит, — 
говорит батраз, — меч <...> не заброшен в море, 
потому что тогда вы заметили бы разные явле-
ния». нарты, услышав слова батрадза, поспе-
шили собраться со всеми своими силами и сред-
ствами и исполнить его желание; при помощи 
нескольких тысяч животных они подвинули м. 
батрадза к берегу и бросили в море. Заброшен 
меч — пошли волны и ураганы, само море при-
шло в кипящее состояние, а потом приняло кро-
вавый цвет. явлениям этим нарты немало удив-
лялись; но и радость их была беспредельна: 
пришли и рассказали о виденных явлениях бат-
радзу; он, убежденный в правде, испустил по-
следний свой дух, после чего легко было нартам 
предать тело его земле. 

По версии в. Пфафа, когда небожители уз-
нали, что виновником смертей их сородичей яв-
ляется батрадз, они стали преследовать его и 
бить из воздуха медными ядрами. видя себя 
пропащим, батрадз бросил свой м. в море и 
умер. Это сказание имеет многочисленные аре-
альные параллели. 

м., неизменно обладавший индивидуально-
стью, из предмета превратился в личность, на-
деленную как человеческими, так и сверхчело-
веческими качествами. По представлениям 
предков осетин, молния — это м. громовержца, 
в осетинских верованиях сверкание молнии — 
блеск м. батрадза, который сам взлетает из 
моря в небо: «когда с запада начинает молния 
сверкать, осетины относят это сверкание к 
блеску мечаáа, бросающего себя из моря на 
небо для истребления нечистых сил и бесов». 
он впитывает кровь убитых нартов. По эпи-
ческой традиции, м. героя имеет собственное 
имя. 

нарт Саууай просит отца дать ему оружие, 
на что отец ему отвечает: «меч мой в жажде боя 
изогнулся, острием вонзился по рукоять и испу-
скает синее пламя». в жажде боя испускает 
красное пламя и лук, прикованный цепями к же-
лезным столбам. Затем «меч и лук пошли на 
сау уайа в бой, но он их усмирил и овладел 
ими». При появлении врага м. сослана, батра-

дза или сами выскакивают из ножен, или же, 
оставаясь в ножнах, испускают красное пламя. 

культ м. породил множество мифологиче-
ских сюжетов. отдельные мифические суще-
ства и герои рождаются с холодным оружием, 
м.-близнец является хранителем их жизни и 
силы, они могут умереть только от собственно-
го м. в нартовском эпосе осетин это сын быце-
на Губата — фактически родственник батра-
дза, а также Мукара и другие великаны. 

с м. были связаны различные этические 
представления осетинского народа. нельзя от-
давать м. в чужие руки, оставлять вне дома. 
взять м. и доспехи врага — знак победы и тор-
жества; отдать или бросить м. — признание по-
ражения и зависимости. воительница Аголан 
втыкает свой м. в балку хижины батрадза, а тот 
отправляется искать его владелицу. По состоя-
нию клинка в фольклоре определяли судьбу его 
отсутствующего хозяина, попавшего в опасное 
положение. как символ святости и верности м. 
кладется благородным героем между ним и 
женщиной, если они по воле рока оказались на 
одном ложе. так, в ряде вариантов, приготовив 
постель, ахсар кладет между собой и Дзерассой 
м. в сознании доблестных людей м. не орудие 
смерти, а прежде всего верное средство защиты 
чести, достоинства и свободы. согласно сказа-
ниям, один раз нанесенная рана м. и другим 
оружием, изготовленным сафа, влекла к неиз-
бежной смерти. При схватке с сайнаг-алдаром 
батрадз нанес ему единственный удар, и от этой 
раны он скончался. если же после нанесенного 
первого удара требовался второй удар, то со-
гласно сказаниям, наносивший его сам падал, 
сраженный волшебной силой м., а противник 
оставался невредимым (г. Шанаев). от одного 
удара такого м. заканчивалась у богатырей 
жизнь. 

осетины не только сохранили представле-
ния о сакральных м., но и почитали их на прак-
тике. При этом фамильные предания осетин о 
почитаемых клинках перекликаются с сюжета-
ми нартовского эпоса. 

Лит.: д ю м е з и л ь. скифы. 14–23; Ш а н а е в. из 
осетинских. с. 14, 21–22; П ф а ф. Путешествие. с. 169;  
д ж ы к к а й т ы Ш. кард. мифологон этюд // мд. 2006.  
№ 9. с. 115–134; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 207; его же: нар-
товский эпос. с. 81; т у а л л а г о в. меч. с. 119, 128, 133–
134; ч и б и р о в. тдко. с. 32; его же: меч (ахсаргард) // 
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всогу. 2016. № 1. с. 83–87; д а р ч и е в а. в. о некоторых 
аспектах образа дзерассы в осетинской нартиаде // вестник 
томского государственного университета. 2019. вып. 447. 
с. 133; снб. 1960. с. 306, 371, 374. 

к. Ю. рахно 

МеЧ АХСАРА [ÆХСАРы КАРД] — обоюдо-
острый меч, подобный кинжалу, из кадага «меч 
нарта ахсара» («нарты Æхсары кард»). во вре-
мя охоты племени карликов Быцента с неба 
упал камень (ӕрвӕзгъӕр), который насквозь 
пробил голову старшего из них. камень унесли 
быцента в подземелье. Ахсар, узнав об этом 
камне, решил его отнять, но угодил в плен. ах-
сартагу удалось проникнуть к быцента и ос-
вободить ахсара. братья взяли кусок небес-
ной руды и отнесли Курдалагону, которому 
ахсар велел выковать два меча. у ахсара меч 
был двусторонней заточки, у ахсартага — од-
носторонней (палаш). мечи оказались на-
столько прочными, что одним ударом могли 
разрубить камень или железо, при этом они не 
тупились. 

Ахсар и Ахсартаг решили отомстить за 
смерть своего зятя (мужа сестры Уархага), про-
никли к быцента и начали их истреблять. во 
время боя к ахсартагу незаметно подкрался 
предводитель быцента Карамаг, который на-
нес удар ахсартагу, и меч выпал у него из рук. 
карамаг подхватил меч и стал биться с ахса-
ром. По совету «одного из донбеттыров» 
(«донбеттыртӕй сӕ иу»), ахсар смазал лезвие 
своего меча авдадз мазью. когда два меча со-
шлись в поединке, однолезвийный меч карама-
га разлетелся на мельчайшие осколки. 

«среди нартов пошла молва о мече ахсара. 
[нарты] шли взглянуть на этот меч и дивились 
ему. когда нартам грозила опасность, ахсар со 
своим мечом всегда шел впереди» («нартыл 
айхъуысти Ӕхсары карды кой. уынынмӕ йӕм 
цыдысты ӕмӕ йыл дис кодтой. нартыл-иу исты 
тасы заман куы уыди, уӕд-иу Ӕхсар сӕ разӕй 
бырста йӕ кардимӕ»). 

После смерти ахсара меч достался его стар-
шему сыну. с тех пор существует обычай, со-
гласно которому старшему сыну в наследство 
переходит меч, а младшему — конь. 

Этот эпизод из эпоса свидетельствует, что 
аланы признавали за мечами больше досто-
инств, чем за палашами, что нашло отраже-

ние в незначительной численности последних 
по сравнению с их двулезвийными собратьями. 

Сказитель леван Бегизов термин «æх-
саргард» (шашка, сабля) связывает со словосо-
четанием «Æхсары кард». 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 5–8, 651; нарты. огЭ. кн. 2.  
с. 456–458; с л а н о в а. а. военное дело алан I–хV вв.: 
монография. вл., 2007. с. 49. 

к. Ю. рахно
З. к. Плаева

МеЧ И ФАНДыР [ЦИРХЪ ÆМÆ ФÆН-
ДыР]. основным личностным качеством нар-
тов является их отвага, воинская доблесть. одна-
ко им присущи не только воинские таланты и 
культивирование оружия, этим непобедимым во-
ителям бесконечно дорог и их фандыр. м. и ф. — 
два извечных спутника этого мифического народа, 
по выражению в. и. Абаева, их двойной символ. 

в нартовском эпосе присутствует сочетание 
мифа, предания и истории. у народов, среди ко-
торых сформировалось ядро «нартиады», меч 
(символ оружия) был объектом не только оду-
шевленным, в какой-то степени он даже обо-
жествляем. 

культ меча, который описан у скифов Геро-
дотом, а у алан — аммианом марцеллином, ярко 
и многообразно запечатлен в эпосе. нарты ма-
стерски владеют этим оружием. Это обыкновение 
в точности сохранено и в эпических текстах: «у 
нартов был обычай молиться с острием кинжала». 

волшебные мечи для нартов создают небо-
жители. образ меча имеет в эпосе и определен-
ный эстетический подтекст, поскольку на одной 
стороне клинка — «сияние солнца», на другой — 
«сияние луны», в нем отражается все, что про-
исходит на белом свете, и даже месяц представ-
ляется осколком лезвия меча Сайнаг-алдара. 
«как солнечные лучи сияют на груди наших 
гор, так тебе идет твой панцирь! весенняя роса 
так же сверкает на молодой травке, как сверкает 
твой меч в руке твоей». 

согласно сказаниям, у нартовского меча есть 
особенные свойства — меч Батрадза, к приме-
ру, способен выбрасываться из моря на небо для 
истребления нечистых сил и бесов. к неизбеж-
ной смерти вела любая рана, нанесенная этим 
оружием. 

По традиции героического эпоса, меч рыца-
ря имеет собственное имя, так, батрадзов меч 
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носит имя Дзус-Кара (дзус-хъара), или 
хъандзал-кард. отдельные мифологические су-
щества и герои даже рождаются с холодным 
оружием, меч-близнец является хранителем их 
жизни и силы, и умереть эти персонажи могут 
только от собственного меча. с мечом связаны 
различные эпические представления народа. 
Это оружие нельзя отдавать в чужие руки, 
оставлять вне дома, отдать или бросить меч — 
признание поражения и зависимости. Завладе-
вали мечом и доспехами противника в знак по-
беды и собственного торжества. существовало 
поверье, что по состоянию клинка можно опре-
делить судьбу его отсутствующего хозяина, по-
павшего в опасное положение. меч, как символ 
верности, кладется в эпосе благородным героем 
между ним и женщиной, по воле рока оказав-
шейся с ним на одном ложе. в осмыслении 
представителей нартовских родов, оружие — 
это не только орудие смерти, прежде всего — 
оно верный защитник чести и свободы. 

в эпосе царит культ меча и коня, они сорат-
ники героя, символы его мужества, чести и сво-
боды. культ силы был основой воспитания, о 
чем свидетельствуют игры и забавы подрастаю-
щих нартов: «Юноши, состязаясь в силе, пере-
брасывают быков через реку». или: «когда 
урузмаг и хамыц с детьми играли в лук и стре-
лы, то от шума их стрел прятались донбеттыры». 
Повзрослев, братья полностью соответствуют 
богатырским идеалам силы и мощи: «урузмаг и 
хамыц отправились повидать отчую землю… 
от громких ударов их плетей и топота копыт их 
коней у нартовских стариков на ныхасе обмер-
ли сердца, и они сказали: «наверное, кто-то 
остался жив из этой злосчастной фамилии: не 
простые это удары плети и топот копыт». «Злос-
частная фамилия» — это воины ахсартаггата, 
сумевшие восстановить и приумножить свой 
исполинский род, именно о них повествуется: 
«...это такие люди, что мужчине из их рода сло-
во нельзя возразить, а коней их обскакать невоз-
можно. и так владеют они оружием, что никому 
не под силу воевать с ними». 

нарты охвачены жаждой подвига и славы, и 
также жаждет битвы их оружие: «стальной 
клинок меча моего в жажде боя изогнулся и 
острием вонзился в рукоять и синее пламя ис-
пускает; лук мой железными цепями к железно-
му столбу прикован и в жажде боя испускает он 

красное пламя. возьми, сын мой, вот семь клю-
чей, шесть дверей отомкнешь, и когда откроешь 
ты седьмую дверь, то там найдешь ты оружие. 
если сможешь овладеть им, будет оно твое, а не 
сумеешь — убьет оно тебя, и меня в этом не 
вини». 

но всем своим пафосом эпос воспевает не 
только воинскую доблесть, он также достоверно 
отражает духовную жизнь, эстетические идеалы 
и творческие искания нартов. ведь они — народ 
жизнерадостный, полный кипучей энергии, оп-
тимизма и творчества, они умеют наслаждаться 
благами жизни. Походы и сражения нартов пе-
ремежаются бурным весельем, потрясающим 
своим размахом: «все доблестные нарты со-
брались на вершине черной горы и пляшут там 
симд, такой симд, что горы рассыпаются, веко-
вые деревья в дремучих лесах содрогаются, и 
трещины проходят по их могучим стволам. 
Земля колеблется под ногами пляшущих нар-
тов». Симд нарты танцуют даже в Стране 
мертвых. 

нарты умеют ценить красоту вещей и пре-
лесть искусства, бывалые воины отменно поют 
и играют на фандыре. лучший из них, батрадз 
«пел веселее всех и плясал лучше всех». в опи-
сании детства этого булатного воина присут-
ствует насвистываемая или напеваемая им «пе-
сенка». Повзрослев, он не забыл об этом своем 
пристрастии: «…хоть бы ты фандыр мне при-
нес. я бы увеселил себя песней». не менее му-
зыкален и Сослан, в сказании «сослан и сыно-
вья тара» он «сидит у шатра и песни распевает». 
иной раз пение помогает героям выйти из труд-
ного положения: в сказании «кривой уаиг аф-
сарон мстит нартам» Афсарон и Урызмаг объ-
ясняются между собою с помощью песни. в 
другом эпизоде перед лицом смертельной опас-
ности Хамыц говорит великанам: «видим мы, 
что пришла наша погибель. но перед смертью 
хотим мы спеть песню…». когда «запели нарты 
свою песню, до неба поднялась она, и услышал 
ее из булата скованный нарт батрадз». так — 
благодаря песне — батрадз успел спасти своих 
родичей. 

ключевой эпизод, вскрывающий значение 
фандыра в нартовской культуре, связан с неод-
нозначным образом Сырдона. Пережив траги-
ческую гибель своих детей, он сделал арфу из 
их костей, чтобы оплакать свое потомство: «он 
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взял в руки свой фандыр и пошел на ныхас на-
ртов. встал он перед нартами, заиграл и запел: 
«нарты, вот вам мое подношенье. и позвольте 
мне жить с вами». слушая песню сырдона, нарты 
сказали: «разве можем мы оттолкнуть человека, 
который принес нам в дар такое сокровище? если 
не жаль тебе подарить нам такое сокровище, то 
станешь ты всем нам любезным братом. и, как 
брату, открыты перед тобой двери во все наши 
дома, и на каждом ныхасе с почтением мы будем 
слушать тебя. если даже всем нам суждена поги-
бель, то навеки останется жить фандыр. он рас-
скажет о нас, и кто заиграет на нем, тот вспомнит 
о нас и тот станет нашим навсегда». 

не менее поэтичным является и создание ве-
ликим героем Созырыко скрипки (хъисын 
фæндыр), струнами которой стали волосы из зо-
лотой косы возлюбленной. однако апофеозом 
искусства является музыка лучезарного героя 
Ацамаза. Свирель имеет силу и свойства весен-
него солнца: от ее воздействия пробуждается и 
цветет природа, радуются обитатели лесов и 
морей, в сердце гордой красавицы вспыхивает 
пламя любви. «агунда-красавица вынесла за-
вернутую в красный шелк золотую свирель и 
подала ее ацамазу. Подобно солнцу засияло 
лицо ацамаза, когда увидел он свою свирель, 
приложил он ее к губам и заиграл. нельзя было 
слушать его игру и не плясать. и гости пошли 
в пляс». игра свирели представлена в эпосе не 
иначе, как «дивная». у нартов даже воинское 
снаряжение подчас чудесно музыкально: «а 
кольчуга была эта такова, что воротник ее пел 
песни, а отвороты подпевали, рукава в лад хло-
пали, а полы плясали». 

Мир нартов полон радости и света, он не 
знает тоски и уныния. Погибают герои, но их 
м. и ф. спасают их от отчаяния. благодаря это-
му высокому «двойному символу» они торже-
ствуют и над смертью. 

Лит.: Ш а н а е в. из осетинских. с. 14, 49; нарты. огЭ. 
кн. 2. с. 91, 82, 22–23; с. 9; онс. 2010. с. 96, 210, 246, 256, 
276, 280, 300, 314, 362–363, 372–373, 386, 413, 449;  
д ж ы к к а й ты Ш. кард. мифологон этюд / мд. 2006. № 9. 
с. 115–134; л у к и а н самосский. токсарид, или дружба // 
скифы. хрестоматия. м., 1992. с. 219; а л е м а н ь а. ала-
ны в древних и средневековых письменных источниках. м., 
2003. с. 72. 

По Ш. ф. джикаеву
подг. а. а. хадикова

МеЧетЬ [МӔЗДЖыт (ир.) / МӔЗГИт 
(диг.)] — молитвенный дом у мусульман. со-
гласно кадагу «о нартовском уархаге и его 
сыне» («нарти уæрхæг æма æ фурти 
тауæрæхъ»), нарты решили женить Уархага, по-
скольку он состарился без наследника. если бы 
уархаг не согласился с нартами, его могли за-
бить камнями до смерти. Запуганный уархаг 
оправился в м., совершил там намаз, попросил 
Бога о помощи. вскоре у него родился сын Сы-
балц, который женился на Дочери Солнца Ада-
дзей. так они остались жить среди нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 20–26. 
л. ч. 

МеШОК ЗЛА [ФыДБыЛыЗы ДЗÆ- 
КЪУЛ] — поэтическая метафора. нарты, Бора-
та и Даредзаны составляли три отдельных 
рода. бората были многочисленным родом, да-
редзаны отличались высоким уровнем знаний, а 
нарты обладали поразительной способностью 
сеять раздор и вражду, из-за чего их прозвали 
м. з. бората и даредзаны объединились против 
нартов и решили истребить их. в живых оста-
вили только богатого, но бездетного Урызмага, 
обреченного на заклание. даже беременным 
женщинам нартов вспороли животы и убили их 
детей, чтобы они не родились и не отомстили 
им потом. из женщин спаслась лишь одна, кото-
рая убежала в лес и родила там Батрадза. бат-
радз, освободившись из колыбели, поспешил на 
помощь к урызмагу и спас его от смерти. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 216–218, 682. 
л. ч. 

МИДАГМОй. см. Примак. 

МИДЗИРА [МыДЗыРА (ир.) / МУДЗУРА, 
БУДЗУРА (диг.)] — небольшое ударное копье. 
в эпосе упоминается редко. в одном из сказа-
ний оружие, которое Батрадз вонзает в землю, 
названо м.: «батраз прибыл [к дому Сайнаг-ал-
дара], воткнул мыдзыра в землю». все словари 
дают для м. значение ‘копье, пика, штык’. од-
нако в самом тексте приводится несколько иное 
пояснение этого термина: «мыдзыра — меч и 
пика вместе». в одном из сказаний обладателем 
м., которое может пробить гору насквозь, явля-
ется Саууай. а. в. Дарчиев сопоставляет м. бат-
радза с ваджрой, чудесным оружием громо-



245

МИЛЛеР ВСеВОЛОД ФеДОРОВИЧ

вержца Индры в ведийской мифологии, которая 
может пониматься и как дубина с шипами, и как 
копье или пика, и как меч. 

согласно в. и. Абаеву, м. происходит «из 
араб., перс. mizrāq, тюрк. mǝzraq ‘копье’». в то 
же время, по мнению м. к. андроникашвили, 
араб.-новоперс. mizrāq восходит к ср.-перс. 
*vazrak от vazr «дубина, палица». Поэтому, по 
мнению а. в. дарчиева, осет. м. и в этимологи-
ческом плане может соответствовать иран. vazra 
‘палица’ и вед. vajra ‘ваджра’. см. Вооружение 
нартов. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 254, 484; д а р ч и е в а. в. о во-
енном культе аланов // исоигси. 2017. № 24 (63). с. 10. 

к. р. 

МИйАГУРтА [МИйАГУРтÆ] — название 
мифической страны и народа в эпосе. согласно 
кадагу «сослан и сырдон были братьями» 
(«сослан æма сырдон адтæнцæ æнсувæртæ») 
Сырдон родился у м. от черта (сайтана), а 
Шатáна его воспитала. у м. часто бывал свод-
ный брат сырдона Сослан. когда Бората со-
брались убить Урызмага, по зову Шатáны сос-
лан из м. мгновенно оказался у бората. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 25. 26, 793. 
к. р. 

МИЛЛеР всеволод федорович (1848–1913) — 
выдающийся русский ученый-славист, знаток 
мифологии народов кавказа и индоевропейско-
го мира. м. имеет исключительные заслуги в 
развитии научного кавказоведения. именно в 
трудах м. «были сделаны первые попытки на-
учного осмысления исторического факта суще-
ствования нартовских сказаний» (Абаев). в сво-
их исследованиях м. выступал одновременно 
как лингвист, фольклорист, археолог и этно-
граф. он анализировал материал и сделал выво-
ды по целому ряду существующих в нартоведе-
нии проблем. 

м. внес огромный вклад в собирание и ис-
следование фольклора осетин, особенно нар-
товских сказаний. он же был основоположни-
ком научного изучения нартовского эпоса. 
ученый сумел доказать, что осетинские кадаги 
подтверждают сообщения Геродота и аммиана 
марцеллина о жизни скифов, сарматов и алан. 
во время своих многократных экспедиционных 
поездок в горные районы северной и Южной 

осетии (1879–1896) м., наряду со сбором языко-
вого материала и изучением исторических па-
мятников, уделял много 
внимания сбору фоль-
клорного материала. м. 
прекрасно понимал 
ценность нартовских 
сказаний. в них он  
обнаружил целый эт-
нографический пласт 
ски фо-нартовских па-
раллелей. окрестив 
осетин «европейски-
ми иранцами», он об-
наружил много общих 
черт в их обычаях и 
сказаниях со скифским 
бытом, известным по 
работам античных ав-
торов. Этим была вы-
звана его озабочен-
ность своевременным 
сбором кадагов. вслед 
за в. Пфафом м. при-
зывал записывать по 
возможности больше 
сказаний, полагая, что 
лет «через 15–20 уже некому будет в осетии 
прославлять подвиги батразов, урузмагов и 
других удалых нартов». к счастью, опасения м. 
оказались напрасными. После него сборы нартов-
ских кадагов продолжались более интенсивно еще 
в течение ряда десятилетий, в результате чего на-
копилось солидное наследство, целая сокровищни-
ца национальной культуры. в одном оказался прав 
м.: со временем масштабность и уровень знаний 
эпоса сказителями пошли на убыль. 

м. принадлежит ряд исследований о нар-
товском эпосе, где некоторые сюжеты сказаний 
рассматриваются с исторической точки зрения 
(метод сравнительного анализа). он подчерки-
вал, что эпос не является мифологическим, но 
вместе с тем предостерегал от поисков в нар-
товских сказаниях отзвуков конкретных исто-
рических событий. он подвергает критике  
в. Пфафа и Ш. ногмова за то, что пользовались 
нартовским эпосом как источником для своих 
работ по истории. 

глубокое и всестороннее изучение истории 
и культуры народа им достигнуто благодаря 

в. ф. миллер
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прекрасному освоению осетинского языка. им 
даны фонетически точные записи на языке ори-
гинала, отображающие образцы диалектов осе-
тинского языка и говоров. к сбору и подготовке 
к изданию сказаний м. подошел весьма ответ-
ственно. «При издании осетинских текстов, — 
писал м., — мы вынесли на первый план точ-
ность транскрипции и потому нам пришлось во 
многом отступать от алфавита, установленного 
для осетин акад. Шегреном…». м. перечитал 
все тексты дважды: первый раз с с. кокиевым 
во владикавказе, а другой раз — с с. Туккае-
вым. к своим записям м. давал русский пере-
вод, позволивший сохранить эпический стиль 
повествования и тонко передать оттенки языка 
исполнителя. Записанные им фольклорные тек-
сты с русским переводом и комментариями опу-
бликованы в различных изданиях («осетинские 
этюды», на страницах газ. «терские ведомо-
сти», в книге «дигорские сказания»). в «осе-
тинских этюдах» им опубликовано 15 сказаний. 
варианты большинства из них публиковались 
раньше («созырыко», «урызмаг и Шатáна», 
«как родился батрадз» и др.), но были и впер-
вые публикуемые кадаги «как родилась 
Шатáна», «урызмаг и созырыко»). 

м. был первым, кто высказался об интерна-
циональном характере нартовского эпоса наро-
дов северного кавказа. «из изданных материа-
лов фольклора горских народов видно, что 
нарты и сказания о них также хорошо известны 
и другим, соседним с осетинами народам се-
верного кавказа: чеченцам, балкарцам, особен-
но кабардинцам». конкретизируя эту мысль, м. 
спустя 10 лет отмечал: «...богатырские сказания 
северо-кавказских национальностей представ-
ляют собой один эпический цикл, который мож-
но назвать «северокавказским». Подчеркивая 
общность нартовских сказаний, M. в то же вре-
мя определяет степень бытования их у того или 
иного народа. горские татары, живущие в гор-
ной южной кабарде, заимствовали некоторые у 
кабардинцев или нашли их на новой родине, 
раньше них населенной осетинами. что касает-
ся чеченцев, то, по мнению м., их нартовские 
сказания находятся под сильным влиянием осе-
тинских, на что указывают варианты собирате-
ля чеченца ч. ахриева. 

м. принадлежит идея о сопоставлении 
скифских древностей с осетинским бытом и 

эпосом, именно он обратил внимание ученых на 
скифо-осетинские эпические и этнографиче-
ские параллели. однако м. противоречил себе. 
с одной стороны, выявлял следы скифо-алан-
ских пережитков в эпосе осетин, а с другой — 
говорил о влиянии в генетическом плане кабар-
динского эпоса, лишенного такой полноты и 
последовательности, на осетинский. 

в трудах M. отмечается значительное число 
параллелей: кавказско-русские, кавказско-гре-
ческие, кавказско-иранские. исключительно 
значимы параллели нартовского эпоса со ски-
фо-сармато-аланским миром. они дали возмож-
ность м. определить истоки осетинских нар-
товских сказаний. ученый выявил параллели 
между нартовскими сюжетами и скифо-сармат-
скими обычаями, записанными геродотом: 
шуба из скальпов, которую Созырыко приказы-
вает сшить себе, и распространенный у скифов 
обычай скальпирования убитых в бою врагов; 
одинаковый способ гадания на палочках у ски-
фов и осетин; чаша нартов Уацамонга, которая 
сама поднималась к устам героя, совершившего 
подвиги и правдиво о них рассказывающего, и 
обычай скифов подносить особую почетную 
чашу раз в год воину, убившему врага. м. уда-
лось установить «как глубокую древность от-
дельных сюжетов осетинского нартовского эпо-
са, так и культурно-генетическую диахронную 
преемственность осетин от скифов» (Кузнецов). 
м. видит общее между характером похоронных 
обычаев у скифов и осетин, сопоставляет са-
кральное значение очага и очажного огня у ски-
фов и тех же нартов и т. д. как писал ученый, 
«эпос <…> содержит в себе массу подновлений, 
смещений имен, но все же содержит много 
древнего, некоторые исторические воспомина-
ния и такие черты быта, которые уже отжили 
свой век». 

таким образом, м. впервые обратил внима-
ние на связь нартовских сказаний с иранскими 
древностями, пытался выяснить влияние послед-
них на эпос осетин, пришел к выводу о том, что в 
нартовском эпосе нашли отражение не только 
элементы материальной и духовной культуры 
алан-осетин, их мировоззрение, нравы, обычаи, 
но и некоторые отголоски и следы скифского 
быта. им было заложено основание для благо-
датной работы, которую продолжили последо-
ватели ученого — Ж. Дюмезиль, в. и. абаев,  
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т. а. Гуриев, Ю. с. Гаглойти, Ю. а. Дзиццойти, 
а. а. Туаллагов и др. если м. опирался на еди-
ничные параллели, то, спустя столетие, схожие 
явления выросли в разы. 

труды м. — «русского ученого высшего 
класса» (дюмезиль) — не потеряли своей зна-
чимости до наших дней. на них опирались и 
опираются целые поколения исследователей-
нартоведов. 

Соч.: оЭ. I; черты; осетинские сказания // тв. 1880.  
№ 37; дигорские сказания // труды по востоковедению, из-
даваемые лазаревским институтом восточных языков / По 
записям и. собиева, м. гарданова и с. туккаева. с пер. и 
прим. в. миллера. м., 1902; отголоски иранских сказаний 
на кавказе // Эо. 1889. № 2; отголоски кавказских сказаний 
о циклопах // Эо. 1890. № 1; кавказо-русские параллели // 
Экскурсия в область русского народного эпоса. вып. I–VIII. 
1892; в горах. 

Лит.: а б а е в в. и. всеволод миллер как осетиновед. 
к 100-летию со дня рождения // иЮонии. вып. VI. ст., 
1948; его же: ит. 1990. с. 146, 429; к а л о е в б. а.  
в. ф. миллер как этнограф осетинского народа // исонии. 
т. XXIV. вып. 1. 1964; д з а г у р о в. г. а. Bс. миллер как 
собиратель и исследователь памятников народной словес-
ности // известия северо-кавказского пединститута. т. II. 
вл., 1924. с. 78–88; к у з н е ц о в. алано-осетинские. с. 
155; ч и б и р о в  л. а. в. миллер и его вклад в научном 
осмыслении нартиады // 4-ые вмч в соигси. вл., 2014. 

л. а. чибиров

МИНы КУВД [МИНы КУыВД] — «пир ты-
сячник». в старину тот, у кого поголовье мелко-
го скота (овец, коз) доходило до тысячи, устраи-
вал большое пиршество — м. к. слава о 
богатстве человека, устроившего м. к., разно-
силась далеко вокруг. см. Кувд.

Лит.: иас. т. II. с. 650. 
х. ц. 

МИР НАРтОВ [НАРты ДУНе] — изобра-
женная в нартовском эпосе идеальная эпоха, 
которая раскрывает себя в контексте взаимоот-
ношений богов с богами, богов — с природой и 
людьми, людей — с богами и природой. м. н. 
может пониматься как «начальное», «раннее», 
«первое» время, «правремя» мифологии. в 
эту эпоху первопредками, демиургами, куль-
турными героями создается нынешнее состо-
яние мира, образцы и санкции социального по-
ведения. 

нартовские кадаги определяются тем, что 
они, подобно ирландским сагам, двуосновны, в 
них наложились друг на друга мифологические 
предания и исторические легенды о прошлом 
создавших их ираноязычных народов, возник-
новении у них государственности, столкнове-
нии с другими этносами. 

Принципиальное отличие эпоса от мифа вы-
ражается в особенностях их сюжетов, художе-
ственного вымысла, пространства и времени, 
типах персонажей. время мифа — это абсолют-
ное, вечное, неподвижное, бесструктурное время 
хаоса до сотворения мира и время первотворе-
ния, в котором в связи с появлением качественно 
определенных объектов и явлений (земли, не-
бесных светил, богов, человека и т. д.) возника-
ют очаги живого, движущегося, способного из-
менять свой темп времени данных объектов и 
явлений. время хаоса равно небытию, время 
первотворения предшествует началу эмпириче-
ского (исторического) времени — сотворению 
мира и человека-нарта, введению землепаше-
ства и кузнечного дела, рождению богов-покро-
вителей, созданию семьи небожителями и 
людьми, введению обычаев и традиций, освя-
щенных именем Бога (хуыцау), формированию 
человеческого социума — трех фамилий на-
ртов. 

мифологическое время — это время покро-
вительства небожителей людям, согласия меж-
ду небожителями и людьми. небожители слы-
шат и понимают людей, они живут среди них и 
учат их хозяйственным, общественным и нрав-
ственным установлениям, выполняют культур-
ные функции, люди понимают и исполняют 
слово небожителей. в это время весь мир оду-
хотворен и разумен, люди, животные и расте-
ния общаются на едином, им понятном языке. 
По указанию л. П. Семенова, небожители на-
ртовского эпоса были в близких, даже интим-
ных отношениях с людьми. с ним был солида-
рен в. и. Абаев: «воссоздавая в эпосе о нартах 
некую идеальную эпоху своей собственной про-
шлой жизни, народ считал одной из особенных 
черт этой эпохи величайшую интимность, про-
стоту и близость отношений между миром лю-
дей и миром богов. действительно, эти отноше-
ния отличаются в эпосе исключительной 
патриархальностью и непосредственностью. 
сказания не просто описывают случаи общения 
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богов с людьми, а подчеркивают, что это обще-
ние было в порядке вещей, что оно было обы-
денным делом». небожители принимали уча-
стие в пирах, состязаниях — играх нартов. 
Уахтанаг в честь дня рождения Ахсара и Ахсар-
тага устраивает пир и, помимо нартов, пригла-
шает на него с неба Курдалагона, с моря — Дон-
беттыра, и имя близнецам дается именно 
небесным кузнецом курдалагоном. Причем этот 
акт сопровождается его же дарением нартам 
волшебной свирели. донбеттыры занимают осо-
бое место в генеалогии нартов: целый ряд геро-
ев происходит от них и состоит с ними в род-
стве. такое приглашение небожителей на пир в 
честь рождения сыновей необычно для смерт-
ных, но обычно для нартов. 

ахсартаг женат на дочери водного бога дон-
беттыра Дзерассе. сослан впоследствии женит-
ся на дочери Солнца, становится зятем власти-
теля Страны мертвых Барастыра. и если 
кабардинские и абхазские версии нартовского 
эпоса, как известно, ничего не говорят о проис-
хождении Шатáны-сатаней, то из осетинских 
кадагов известно, что она является дочерью 
дзерассы, происходящей из донбеттыров, пове-
лителей морей, а ее отцом выступает небожитель 
Уастырджи. нельзя согласиться с З. в. Абаевой, 
что нигде в эпосе после ее рождения не вспом-
нится, что своим появлением она обязана свер-
хъестественным силам, и что она именно поэто-
му обладает этими силами. наоборот, этим 
чудесным рождением объясняется всеведу-
щесть Шатáны: она стала женщиной, искусной 
во всем, не было такого, что бы не произошло в 
мире, и она не знала. донбеттыры признают 
Шатáну своей родней и воспитывают рожден-
ного ею Безымянного сына Урызмага. в южно-
осетинских текстах, возможно, под христиан-
ским влиянием, встречается и определение: 
«Шатáна была крестницей бога». также о ней 
не раз говорится: «богом созданная девушка», 
что намекает на ее происхождение по воле выс-
ших сил и связь с ними. 

Примеры участия покровителя воинов уас-
тырджи в жизни нартов многочисленны. напри-
мер, он помогает своему родственнику Маргуд-
зу, сватает своего племянника Насран-алдара. 
небожители Сафа, курдалагон, Тутыр, барас-
тыр, Уацилла, Афсати, Фалвара и другие под-
держивают с нартами близкие отношения. не-

которые небожители, по замечанию в. и. аба - 
ева, «особенно интимно связаны со всей жиз-
нью нартов». За исключением барастыра, кото-
рый никогда не покидает свои владения, все 
другие боги часто спускаются с неба к нартам, 
легко и часто общаются с ними. среди них они 
становятся абсолютно земными со всеми чело-
веческими качествами и страстями. или же, на-
оборот, сами нарты посещают своих небесных 
друзей и подолгу гостят у них. один из вариан-
тов сказания о гибели нартов начинается так: 
«когда нарты были еще в полной силе, когда 
для них был открыт путь в небеса. . .». некото-
рые нартовские герои воспитываются до возму-
жания на небе, не говоря уже о том, что богаты-
ри Сослан и Батрадз получают стальную 
закалку у бога-кузнеца курдалагона. батрадз 
жил преимущественно с богами на небе. взаи-
моотношения нартов с небожителями настолько 
близки, что многие из небожителей, как то сафа 
или фалвара, претендуют и на Шатáну. «особо-
го пиетета нарты к богам не чувствуют. сатана 
бесцеремонно выгоняет легкомысленного небо-
жителя, вздумавшего поволочиться за ней. ис-
треблять небожителей массами составляет одно 
из любимых развлечений батраза». Преоблада-
ют, однако, дружеские отношения, взаимное уча-
стие в пиршествах, играх и даже походах. создате-
ли эпоса объясняли отношения нартов со своими 
небожителями фразой: «нарты были сотрапезни-
ками богов» («нарты адæм æмхæрд, æмност уы-
дысты зæдтимæ», «нартæ дауджытимæ æмхæрд, 
æмнозт уыдысты»). 

Природа воспринимается в м. н. как все-
объемлющая субстанция вселенского масшта-
ба, мыслящая, чувствующая, подобная живому 
существу. если, с одной стороны, нарты дружат 
с небожителями, то, с другой, — они являются 
также большими друзьями зверей, птиц, расте-
ний, понимают их язык. По словам к. Кулова, 
«нарты верили в интимную связь человека с 
природой, во взаимное понимание и взаимную 
помощь». Жеребец Арфан и собака Силам рож-
даются от дзерассы одновременно с Шатáной. 
Кони витязей понимают человеческую речь, 
дают советы нартам, их любимица ласточка 
служит посредником между людьми и небожи-
телями. она же, по некоторым вариантам, летит 
к сослану вестницей об опасности, угрожаю-
щей его матери Шатáне. игра Ацамаза оказыва-
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ет на всю природу чудесное действие: звери пу-
скаются в пляс, птицы поют, травы и цветы 
зеленеют и распускаются, ледники тают, реки 
выходят из берегов. Преследуя Балсагово Коле-
со, сослан ведет разговор со всеми деревьями, 
обращается с просьбой помочь ему в борьбе и 
благословляет березу, чьи ветви опутали колесо, 
орешник, в котором оно застряло, и хмель, кото-
рому удалось задержать колесо, обвившись во-
круг него, за оказанную услугу. к сраженному 
колесом сослану сбегаются звери и слетаются 
птицы, он дружески беседует с ними, предлага-
ет им попробовать его мяса. с трогательным 
благородством даже такие хищники, как ворон и 
волк, отказываются от предложения сослана. 
умирающий сослан проклинает тех птиц и зве-
рей, которые отведали его крови и плоти, и бла-
гословляет тех, кто пощадил его. ласточка при-
носит нартам весть о его гибели, и те хоронят 
сослана в склепе. в нартовских сказаниях есть 
много других эпизодов, рисующих близость и 
взаимопонимание между нартами и природой. 

нартоведы прошлого рассматривали карти-
ну м. н. как отражение популярного у маркси-
стов тезиса людвига фейербаха, что человек 
создает богов по своему образу и подобию, а так-
же как демократические тенденции «нартиады», 
поскольку изучение аристократических эпосов 
порицалось. но представление о м. н. — не суе-
верие, не проявление неверного фантастического 
взгляда на мир, а отражение важных концепций 
архаического мировоззрения. оно облагоражи-
вает людей, возвышает их души и просветляет 
разум. в. и. абаев писал: «как живой встает 
перед нами нартовский мир, мир суровых вои-
телей и беспечных плясунов; «детей волка» и 
«детей солнца»; могучих, как титаны, и наи-
вных, как дети; жестоких с врагом и бесконечно 
щедрых и расточительных дома; друзей богов и 
друзей природы. как ни своеобразен и далек от 
нас этот мир, вступая в него, мы не можем про-
тивостоять впечатлению реальности, жизненно-
сти, которое сумел придать народный вымысел 
этому сказочному, фантастическому миру. на-
рты — это образ чудесного легендарного мира, 
воссозданный с такой могучей простотой и пла-
стической силой, что он становится нам близок и 
понятен, и мы отдаем невольную дань поэтиче-
скому гению создавшего его народа. нарты — 
это миф, насыщенный жизнью и историей». ис-

следование м. н. позволяет более глубоко и 
верно понять исторический менталитет создате-
лей осетинского эпоса, особенности их мирови-
дения, своеобразие художественно-эстетиче-
ских воззрений, помогает нарисовать их 
адекватный духовно-культурный портрет. 

Лит.: а б а е в. ит. 1990. с. 230–231; а б а е в а. Этюды. 
с. 17, 56–57, 102; к у л о в к. д. героический эпос осетин-
ского народа // нЭ. 1949. с. 31; м а м и е в а. сатана.  
с. 65–66. 

к. Ю. рахно

МИРЗА [МыРЗӔ]. см. Маргудз. 

МИРОВОе ДРеВО [ДУНеОН БӔЛАС, 
ФӔтКЪУы БӔЛАС (ир.) / ФӔтКЪУ БӔ-
ЛАСӔ (диг.)] — мифологический образ, все-
ленское дерево, объединяющее все сферы миро-
здания. м. д. встречается в осетинских 
нартовских сказаниях в образе яблони Нартов. 
в цикле нартовского эпоса о Уархаге и его сы-
новьях содержится сказание о яблоке нартов. 
чудесное дерево произрастало в середине нар-
товского села, в саду рода Бората, и охранялось 
нартами «как большое сокровище». яблоня на-
ртов обладала особым статусом и волшебными 
качествами: «Жизнь нартов зависела от одно-
го дерева. а дерево было такое: до полуночи 
оно цвело, с полуночи до рассвета приносило 
плоды»; на дереве созревало золотое яблоко 
(вар.: три яблока), которое было лекарством 
от смерти. 

во всех вариантах сад описывается как ого-
роженное пространство, что соотносится с мар-
кером склепа, жилища, т. е. м. д. растет в упоря-
доченном мире. иногда ограда сделана из 
оленьих рогов и так высока, что даже птица не 
может перелететь через нее. в одном сказании 
яблоня находится на острове посреди моря. 

дерево с золотыми яблоками единожды упо-
минается в карачаево-балкарском, кабардин-
ском и абазинском эпосах и более неизвестно по 
другим национальным версиям нартовского 
эпоса. мотивы осетинского сказания о золотых 
яблоках нартовского древа отмечены в фолькло-
ре сванов. Зато представления о таком м. д. 
свойственны зороастрийской мифологии, 
фольклору татов и других ираноязычных наро-
дов. таджикский писатель Зайнитдин восифи 
из герата в своих «удивительных событиях», 
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написанных в начале XVI в., приводит сказку о 
дереве, плоды которого обладали особым свой-
ством: от них молодели старики и выздоравли-
вали больные. Это дерево простирало свои вет-
ви к звездным высям, а его корни достигали 
спины кита, вседержателя мира. 

Этот сюжет обнаруживает ряд черт, которые 
присущи архаичным текстам, приуроченным к 
образу «м. д.»: космо- и социогонические с вы-
делением этапов и элементов творения; создание 
первой человеческой пары, организация гори-
зонтальной и вертикальной подсистем простран-
ства, временного. 

яблоня определяет всю организацию вселен-
ной нартов: пространственную (вертикальную 
трехчастную и горизонтальную четырехчаст-
ную), а также временную (предки, нынешнее по-
коление, потомки), этиологическую сферу (при-
чина и следствие): благоприятное, нейтральное, 
неблагоприятное; три вида элементов стихий: 
огонь, земля, вода. 

яблоня нартов связана с пространственной 
организацией эпического мира (находится в цен-
тре), она — символ, объединяющий все зоны ми-
роздания (космоса), она — один из символов ми-
ровой оси и способа вертикальной коммуникации 
в мифологическом сознании. в эпосе подчерки-
вается сакральная значимость этого дерева для 
нартов, и они охраняют его плоды от вора. в од-
ном из вариантов сказаний говорится: «нартам 
это дерево было очень дорого, и они стерегли его 
как большое сокровище». 

м. д. настолько нужно нартам, что глава 
рода Ахсартаггата Багодза-алдар не разрешает 
Ахсару охранять яблоню, ибо «если он не смо-
жет (устеречь яблоню, то как я съем свое мясо 
(погублю своего)?». голова ахсара может стать 
сто первой среди тех, которые насажены на «ко-
лья высокого плетня», окружающего яблоню. 

в сказании о яблоне нартов отражены три 
вертикальные зоны мироздания. верхний мир 
олицетворяла крона дерева — «небесной лазу-
рью сияли ее цветы», золотое яблоко, «подобно 
огню» горевшее на нем, созревало только одно в 
день («целый день зрело яблоко на верхушке де-
рева, но ночью кто-то его похищал») и вопло-
щало солнце. в среднем мире у ствола дерева 
живут нарты, Уархаг и его сыновья-близнецы 
Ахсар и Ахсартаг. нижний мир, куда попадает 
ахсартаг в погоне за голубками, — царство вла-

дыки подводного царства Донбеттыра, а го-
лубки, похищавшие яблоки, оборачиваются по-
том его дочерями. мотив похищения сладкого 
плода м. д. птицами наличествует уже в «ригве-
де» (I, 164, 20, 22). 

сказание о яблоне нартов отражает характе-
ристики трех миров: верхний мир, где созрева-
ют яблоки, связан с благом (исцеление, вечная 
молодость, жизнь), мир нартов — нейтральный, 
а нижний мир несет опасность и в результате 
из-за Дзерассы — дочери владыки подводного 
(нижнего) царства — погибли ахсар и ахсартаг. 

горизонтальная сфера м. д. образовывалась 
самим древом (центр) и двумя (четырьмя) объ-
ектами по сторонам от него. такими объектами 
для яблони нартов были братья-близнецы ах-
сар и ахсартаг, и похитительницы-голубки, ко-
торых чаще всего бывает три (одна на вершине 
и две по сторонам дерева), иногда одна, очень 
редко четыре. 

яблоня определяла временную организацию 
мира нартов: ее вегетативный цикл соотнесен, 
с одной стороны, с годичным (цветение — пло-
доношение), с другой — с суточным (до полу-
ночи оно цвело, с полуночи до рассвета прино-

древо нартов. худ. л. гасиева
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сило плоды), ахсар и ахсартаг должны были 
сторожить яблоню: один до полуночи, другой 
после полуночи. в образе яблони нартов про-
слеживается этиологический аспект, она имеет 
отношение и к формированию поколений геро-
ев: прародитель уархаг — братья-близнецы ах-
сар и ахсартаг — их потомки, а также к созда-
нию первой человеческой пары (ахсартаг и 
дзерасса). родившихся вместе с Шатáной 
коня и собаку следует рассматривать как пер-
вых животных — «родоначальника коней» и 
«родоначальника псов». 

в то же время яблоня нартов представляет 
собой «древо жизни» как один из вариантов об-
раза м. д.: «Жизнь нартов зависела от одного 
дерева»; «у нарта бурафарныга были удиви-
тельные огороды, сады, в которых фрукты мог-
ли спасти душу, воскресить из мертвых». функ-
ция «древа жизни» связана с жизненной силой, 
вечной жизнью, бессмертием, хранящимся в 
нем. носителями жизненной субстанции высту-
пает само «древо жизни», его плоды и др. 
«омоложение — это еще и перерождение через 
смерть и новое рождение, что, по сути, делает 

яблоню нартов космогоническим древом с 
полюсами жизни и смерти, пробуждения и от-
мирания Природы». в одном варианте нартов-
ского сказания говорится, что на яблоне созре-
вает яблоко, которое было «лекарством от 
смерти», в другом, что «плоды яблони волшеб-
ные исцеляли от всяких болезней и исцеляли 
любые раны, только от смерти не спасало оно». 
в сфере ритуала яблоня нартов как образ «дре-
во жизни» реализуется чаще всего в связи с по-
ложительным членом комплекса рождение — 
плодородие — смерть. 

в то же время схема м. д. может содержать в 
себе три социальные группы как признак упоря-
доченного мира — те же три фамилии нартов. По-
этому в кадагах м. д. иногда растет посреди нар-
товского Ныхаса, и на вершину его садится 
ласточка — посредница между Богом и нартами. 

отголоски описанной мифологемы встреча-
ются во многих осетинских сказаниях. в одном 
из них Уастырджи требует, чтобы нарт таугар-
даг доказал, что является зятем небожителя: он 
должен принести ветку яблони, которая могла бы 
тут же превратиться в цветущее дерево. в другом 
кадаге, пытаясь разрешить спор двух женихов, 
уастырджи говорит: «...в степи есть единствен-
ное яблоневое дерево; пусть оба молодые поедут 
туда и привезут из него по одной веточке, поса-
дят их передо мной на фынге, ... и чья из них ве-
точка зацветет, тот и останется настоящим жени-
хом». упоминается в эпосе и дерево, растущее на 
равнине Арпана: яблоню обвила змея, которая 
держит свой хвост во рту и сосет его. Змеи связа-
ны с нижней частью (корнями) м. д. 

в осетинском нартовском эпосе есть образ 
перевернутого м. д. из нижнего мира. в одном 
из Андиевских сказаний ахсар и ахсартаг попа-
дают в поисках своего отца в подземное царство 
к далимонам, с которыми у них завязывается 
жаркий бой. однако, несмотря на то, что герои 
истребляют врагов сотнями, количество их не 
убывает, так как далимоны время от времени ка-
тят среди трупов своих воинов «яблоко, что 
мертвых воскрешает». чтобы обнаружить ко-
рень зла, ахсар и ахсартаг пускаются на пои-
ски чудесной яблони, которая растет у далимо-
нов, и видят, наконец, ограду: 

у той ограды с черепами,
а там, внутри, меж пышными ветвями,
ствол дерева виднелся золотого. 

древо нартов. худ. З. кулиева
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братья приносят эту яблоню и сажают у нар-
тов. на ней растет три яблока: одно воскрешает 
мертвых, другое исцеляет, а третье насыщает. 
цвела яблоня раз в году. в более известной вер-
сии таким м. д. является Аза-дерево (осет. аза-
бæлас), которое находится в Стране мертвых. 
одним из условий женитьбы Сослана на  Доче-
ри Солнца Ацырухс было требование принести 
листья этого дерева, для чего нартовский герой 
совершает путешествие в «иной мир». сослан с 
помощью волшебного кольца возводит «среди 
поля черный галуан, а на всех четырех углах га-
луана (прикрепляет) листья аза-дерева», а за-
тем использует трубу Афсати, чтобы наполнить 
галуан тремя сотнями различных животных. 
возведение галуана и закрепление на его четы-
рех углах листьев аза-дерева можно интерпре-
тировать как структурирование пространства, 
придание ему четырехугольной формы. сохра-
няется в сказании и диалоговая форма построе-
ния текста: по пути в «иной мир» сослан видит 
диковины (æмбисæндтæ), понять смысл кото-
рых не может; в стране мертвых он задает во-
просы об увиденном и получает на них ответы. 
аналогичные чудеса видит и направляющийся 
в подводный мир ахсартаг в сказании о начале 
нартов. в тексте об Амзоре (Айсане) чудесное 
дерево, которое цветет от заката до полуночи и 
плодоносит от полуночи до рассвета, находится 
под защитой сшибающихся гор, то есть в стра-
не мертвых. Помимо смешения топосов, «древо 
мертвых» и чудесную яблоню нартов объеди-
няют целительные способности — соответ-
ственно, листьев и плода. 

м. д. получило свое воплощение в приклад-
ном искусстве. на древнем востоке часто 
встречаются симметричные композиции, где 
центральным элементом является дерево с изо-
бражением двух или более животных вокруг 
него. наиболее часто они встречаются в месо-
потамии, урарту и несколько реже в иране, в 
искусстве скифов, сарматов, алан и средневеко-
вом искусстве осетин. так, например, схематич-
ные композиции с м. д. есть на пекторалях ира-
ноязычных народов. вокруг «древа жизни» 
обычно изображались реальные и фантастиче-
ские животные, боги или люди. изображение 
м. д. представлено на диадеме из погребения 
конца I – нач. II вв. н. э. знатной сарматки в ко-
бяково, сопоставимое с хохлачской и усть-

лабинской диадемами, имеющими типологиче-
ское сходство с подобными украшениями из 
тиллятепе. По деталям она сближается с аппли-
кациями с головного убора из сарматского по-
гребения в надь-хедь (венгрия). на диадеме  
м. д. изображено в окружении оленей, зайцев, 
водоплавающих и хищных птиц. хищные пти-
цы, олени и деревья изображены и на парадных 
облачениях сарматской знати из хохлача и али-
туба. в осетинском орнаментальном искусстве 
XIX–XX вв. часто встречается изображение 
стилизованного древа, на ветвях которого спра-
ва и слева симметрично друг другу сидят две 
птицы (каменные надгробия, вышивка). имен-
но к мотиву м. д. восходит орнаментика верху-
шек традиционных осетинских женских шапо-
чек. частое украшение верхушек шапочек 
мотивом выходящих из общего стержня полу- и 
двойных спиральных завитков, типологически 
близком мотиву «мирового древа», представле-
но и на деках фандыров, что отвечает мифоло-
гическому представлению об изготовлении пер-
вого инструмента из м. д. 

чудесная яблоня нартов — элемент древне-
го индоевропейского мифа о м. д., сохраненно-
го осетинской традицией. она, в частности, со-
ответствует чудесному дереву хом (гокарн) из 
«авесты», предотвращающему старость и за-
щищающему мир. наличие в центре нартовско-
го мира волшебного м. д. как бы налагает пе-
чать на завершенное миротворение. Поэтому 
его следует охранять от возможного вторжения 
хаоса. см. Яблоко Нартов. 
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г. н. вольная 
а. е. иванеско

к. Ю. рахно

МИРОВОЗЗРеНИе [ДУНеЁМБАРыНАД] — 
относительно устойчивая система взглядов, 
идей, верований, ценностей и других элементов 
сознания, определяющих жизнь человека и об-
щества, отношения с окружающей природой, 
видимым и воображаемым миром. По способу 
освоения действительности и ступеням разви-
тия м. древнего человека можно подразделить 
на мифопоэтическое, мифоэпическое и мифоре-
лигиозное. м. ставит и решает вопросы о про-
исхождении мира и человека, о существовании 
загробного мира, об отношениях с высшими и 
низшими духами. 

в нартовском эпосе осетин повествуется о 
происхождении всего сущего: «…на небе поя-
вились лунный огонь, сияние звезд и от края до 
края растянулся млечный путь. После этого за-
горелась утренняя заря, и на синем небе появи-
лось солнечное колесо. Потом их светлый силу-
эт заискрился жемчугом, и с неба полетела 
огненная искра. и когда она упала, черный пе-
пел встал над землей. бог создал из этого пепе-
лища небесного огня нартов. из небесной слезы 
на земле появилось все: горы и вода, деревья и 
плоды, трава и злаки. Появились звери. тем вре-
менем от солнечного тепла вздохнули широкие 
реки и появились донбеттыры (водные суще-
ства). и дал бог людям ум и силу, счастье и 
горе». 

м., выраженное в «нартиаде», многослой-
но. в его самых древних пластах можно встре-
тить тотемизм, магию, аниматизм, анимизм 
(см. Анимистические представления), фети-
шизм. тотемные идеи связывают происхожде-
ние людей с животными первопредками. неред-
ко герои облачаются в шкуры зверей, носят их 
имена, подражают им в своем поведении. 

в кадагах с волком связано имя родоначаль-
ника воинственного рода Ахсартаггата — Уар-
хага. связь этого имени с сакральным, тотем-
ным пластом культуры обусловила его 
табуирование и замену в повседневном языке 
другим — «бирæгъ». древние охотники верили 

в своего сородича, имеющего с ними равное 
право на охотничью добычу, старались похо-
дить на него. Память о былом «родстве» сохра-
нялась даже в те времена, когда волк из «собра-
та» охотников превратился в злейшего врага 
скотоводов. еще недавно осетины во время 
жертвоприношения отбрасывали в сторону 
долю волка — бирæгъы хай — часть горла (Ко-
чиев). 

особое место в м. нартов занимает магия. 
магическими приемами владели многие нарты, 
но самой могущественной чародейкой является 
Шатáна (см. Магические представления в эпосе). 

аниматизм, как безличное одухотворение 
природы, проявляется и в отношении к отдель-
ным светилам — Солнцу и Луне. возникновение 
анимизма (веры в существование души у жи-
вотных, растений и даже у предметов и явле-
ний природы) стало новой ступенью развития 
мифического сознания. 

в эпосе можно встретить такое явление, как 
оборотничество. ведь вся природа одухотворе-
на, все связано со всем и превращается во все: 
люди — в зверей и птиц, птицы и звери — в лю-
дей. так, на охоте Созырыко ранил серну, до-
гнал ее, а ею оказалась старшая сестра Урызма-
га. дочь Донбеттыра Дзерасса превращается в 
голубя, сам донбеттыр — в рыбу, дочь Солнца 
Ацырухс — в оленя, Уастырджи — в лису, Аф-
сати — в оленя, жена Хамыца Быценон — в ля-
гушку. любовница-чародейка превратила урыз-
мага в собаку, и он стерег стада, а потом ударом 
войлочной плети она снова превратила его в че-
ловека. хамыц оживил усопшую красавицу и 
жил с ней. на охоте Сослан попадает к колдунье, 
которая ударом войлочной плети превращает 
его в кобылицу, суку и т. д. Затем, по совету ве-
дуньи, освобождается от чар и сам превращает 
колдунью в ослицу. 

 «беда нартов» — Сырдон — самый много-
ликий и могущественный оборотень. ради до-
стижения своих коварных замыслов он спосо-
бен оборачиваться любым существом и даже 
превращаться в разные предметы. 

магическими качествами обладают сокро-
вища нартов чаша Уацамонга, отличающая 
правдивый рассказ от лживого, и Золотое Ябло-
ко, залечивающее любые раны, исцеляющее от 
всяких болезней, а также воскресающее мерт-
вых. волшебными предметами являются котел, 
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Цыкура-бусина (цыкурайы фæрдыг), войлочная 
плеть и др. мифоэпический способ восприятия 
одушевляет и стальное оружие, которое само 
рвется в бой, так как не может в силу своей при-
роды бездействовать. антропные свойства при-
даются и диким зверям и птицам. они наделя-
ются человеческим разумом, языком, чувствами, 
волей и становятся настоящими действующими 
лицами эпического повествования. например, 
ласточка является другом нартов и посланни-
цей Бога, а конь — первым помощником в пре-
одолении любых препятствий, дающим разум-
ные советы и выручающим из самых трудных 
ситуаций. 

идея воздаяния за земные дела особенно акту-
альна для целостного мифического мировосприя-
тия. Барастыр — владыка загробного мира — 
определяет меру наказания и вознаграждения 
для всех покойников. Перед сосланом, посеща-
ющим Страну мертвых, предстают картины 
потусторонней жизни праведников и грешни-
ков. Это целая вереница назидательных зрелищ, 
о которых эпический герой должен поведать, 
возвратившись в верхний мир. 

м. нартов оптимистическое и героическое, а 
отношение к потустороннему миру отрицатель-
ное, т. к. земная жизнь более предпочтительна, 
нежели загробная. таким образом, мифорелиги-
озная картина мира является жизнеутверждаю-
щей и поэтому отличается по своему характеру 
от христианского взгляда на жизнь как на юдоль 
печали, как на испытание во искупление неис-
числимых грехов и ожидание блаженства в за-
гробном мире. 

мифопоэтическая символизация, как эле-
ментарный способ постижения непосредствен-
но данной реальности, становится качественно 
новой ступенью на пути становления первобыт-
ной культуры. в древних культурах м. объеди-
няет миф и обряд, в котором воспроизводятся 
события сакрального прошлого. в системе пер-
вобытной культуры, воплотившей все нарабо-
танные смыслы м. древнего человека, миф и 
обряд составляют две ее неразрывные стороны: 
поэтически-песенную и практически-действен-
ную (малиновский). 

мифопоэтическое освоение мира предпола-
гает наличие особых средств, приемов и мето-
дов, применение которых придает специфиче-
ский характер произведениям человеческого 

ума. так, в нартовском эпосе в песне «как поя-
вилось пиво» посредством объединения компо-
зиционных и стилистически-языковых приемов 
передается переживание идейного мира тради-
ционного общества, рассказывается о появле-
нии и смысле применения ритуального напитка. 
благодаря поэтической речи развивается аку-
стическая составляющая культуры, т. е. форми-
руется звуковое пространство как сфера соци-
ального общения. символический мир образов и 
звуков уже не зависит от условий повседневного 
опыта и обретает автономию, превращается в 
царство смысла, в сверхприродную реальность. 
Поэтическое слово организует эмоциональную 
сферу человека и утверждает устойчивый миро-
порядок, оттачивает социальные связи. 

мифоэпический способ мировосприятия 
связан с этапом перехода к социально диффе-
ренцированному обществу и представляет со-
бой следующую ступень развития человеческо-
го духа, героически возвышающегося над 
важнейшими проблемами жизни и смерти, ког-
да воинский подвиг венчает победу над миро-
вым злом. в мифоэпическом м. природа отсту-
пает на второй план и остается в качестве фона, 
сопровождающего разворачивающийся соци-
альный сюжет. «Подмостки», на которых разы-
грывается эпическое действие, полностью 
«сконструированы» из искусственных элемен-
тов. в мифоэпическом общее, типическое во-
площается в индивидуальном, а наглядно-чув-
ственные образы представляются реальными, 
как объективно существующие или существо-
вавшие в прошлом. внутреннее и внешнее, 
мысль и действие в мифоэпическом сознании 
нераздельны. весь психологизм эпоса читается 
за внешними поступками героев, и внутренняя 
драма рельефно отпечатывается в их взаимоот-
ношениях и достижениях, победах и поражени-
ях. Поэтическое и эпическое слово в допись-
менную эпоху выполняло функции производства 
и кодирования, хранения и передачи информа-
ции, а также конституирования социальной ре-
альности. так, Ныхас означает и слово, и место, 
куда сходились нарты для решения важных жиз-
ненных вопросов. мифоэпическое м. имеет 
коллективный и диалогический характер, т. к. 
приобщает к своим смыслам переживающих 
повествование слушателей и вводит их в имаги-
нативное пространство. 
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еще одной ступенью освоения мира, послу-
жившей опорой организации всех известных 
культур древности, стало мифорелигиозное м., 
воплотившееся в различных символах, выпол-
нявших в традиционном обществе конструктив-
но-созидательную и смыслообразующую функ-
ции, тем самым прямо или косвенно влияя на 
мышление и способ действия людей, на их об-
раз жизни и историческую динамику культуры 
в целом. будучи сердцевиной духовной сферы, 
надстраивавшейся над природной основой че-
ловека, мифорелигиозное м. играло роль соци-
окультурной программы, которая содержала 
целостный комплекс идей, верований, доктрин, 
элементов культа, ритуала и иных форм практи-
ки, базирующихся на трансперсональном пере-
живании того или иного типа и предполагаю-
щих установку на воспроизведение этого 
базового переживания (торчинов). 

на мифорелигиозной ступени развития м. 
основополагающими символами, уходящими 
своими корнями во времена ранней индоевро-
пейской духовности, становятся жертвоприно-
шение, божественный свет и три пирога. все 
они сохранили связь с ранней первичной мифо-
логией и с непосредственным религиозным 
опытом, мистическим чувством единения и гар-
монии человека с бесконечными теофаниями 
единого в феноменальном мире. 

бог (хуыцау), отображенный в нартовском 
эпосе осетин, предстает в качестве первичной 
реальности, основополагающего начала. он 
создал вселенную посредством жертвоприно-
шения и, таким образом, стал отцом всех су-
ществ. в мифическом восприятии жертвопри-
ношение играло первостепенную роль, т. к.  
«...ритуал... воспроизводил акт творения...» (Эли-
аде), зарождения древнего мира с его природным 
и социальным порядком. древние ритуалы осно-
вывались на особом понимании значения жерт-
воприношения: восстанавливая и повторяя 
вновь и вновь акт рождения мира, участники 
ритуала как бы приобщались к этому процессу 
и воссоздавали заново первоначальную реаль-
ность. Переживая момент рождения мира, чело-
век перепрограммировал и перекодировал как 
свое индивидуальное пространство-время, так 
и пространство-время этносоциума, проецируя 
его на высшие образцы, которые, по замыслу 
участников жертвоприношения, пребывают в 

мифическом времени начала. в духовной тра-
диции, запечатленной в нартовском эпосе, 
жертвоприношение — это мистико-мифиче-
ское, и в то же время зримое (очевидное для 
массового коллективного сознания) воспроиз-
ведение акта зарождения вселенной. 

такой же представляется символика мисти-
ческого «света», коренящаяся как в объектах 
природной действительности (солнце и звез-
ды), так и в визуализациях мистического опыта. 
свет, возникающий в сфере религиозных пере-
живаний, интерпретируется созерцающими его 
посвященными как божественное присутствие. 

«свет» и «звук» как непосредственно на-
блюдаемые проявления акта рождения мира на-
полняют собой расширяющееся пространство и 
представляют манифестацию божественного в 
реальности возникающей вселенной. мировой 
свет служит обителью бога, властителя над все-
ми, творца земли и человека, небожителя, не-
видимого для людей (Таказов). нарты часто об-
ращаются к нему, называя его «хуыцауты 
хуыцау» (богом богов). создатель нартов явля-
ется безличным, единым, бесконечным, всеве-
дующим и всемогущим существом. бог и его 
творение, согласно нартовскому эпосу осетин, 
не противостоят дуалистически друг другу, как 
это имеет место в зороастризме, христианстве 
или исламе. Природа, духи, люди, все живое на-
ходятся в сфере влияния бога, т. к. все сущее 
есть не что иное, как его проявление. всезнаю-
щий и всевидящий хуыцау осуществляет свою 
власть через послушных ему ангелов (зёдтё 
ёмё дауджытё) и особенно близких к нему — 
уастырджи и Уацилла. отсутствие дуализма в 
понимании универсума делает хуыцау держате-
лем и мерилом высшей правды. он приходит на 
помощь небожителям и решает участь нарта 
Бат радза, который объявил войну ангелам. в то 
же время, как источник абсолютной справедливо-
сти он отдает должное стойкости и мужеству ге-
роя, оплакивает его и роняет над ним три слезы. 

третий символ практически воплощен в од-
ном из центральных элементов кувда (обще-
ственной молитве) — важнейшем ритуальном 
действе. обращение к высшему началу всегда 
сопровождается ритуальным молитвословием, 
произносимым над тремя пирогами. так, хозяй-
ка нартов Шатáна поднимается на башню с 
тремя медовыми лепешками, с кувшином ронга 
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и обращается к хуыцау: «бог богов, меня соз-
давший бог! Пошли нынче ночью на землю за-
ловский снег и вечный лед». каждый из пиро-
гов выпекается в форме круга и имеет 
определенное значение. верхний пирог симво-
лизирует бога, средний — солнце, нижний — 
землю (Уарзиати). круг — очень древний и 
весьма значимый символ религиозной культу-
ры, в анализе которого существенную помощь 
оказывают сравнительные данные различных 
исследований (генон, Элиаде). центр есть нача-
ло, исходная первопричина всех вещей, не име-
ющая формы и размеров, неделимая и невыра-
зимая основа всего сущего. символически такая 
основа представлена в виде точки, которая по 
мере своего наполнения превращается в кон-
кретные материальные формы (массу вещей). 
«...центр есть область в высшей степени свя-
щенного, область абсолютной реальности» 
(Элиаде). 

символическим отображением идеи абсо-
люта является точка в центре круга, окружность 
же означает мир проявлений. Эта символика де-
монстрирует единство всего сущего, ибо окруж-
ность не может существовать без своего центра, 
точно так же как и центр без своей окружности. 
когда колесо бытия вращается, остается непод-
вижной лишь центральная точка, которая слу-
жит опорой для сохранения устойчивости само-
го движения. так, три круглых осетинских 
пирога символизируют идею непостижимости 
и сверхразумности высшего первоначала, и в то 
же время, его постоянное присутствие в начале, 
середине и конце каждого цикла существования 
вселенной. согласно этому пониманию, троич-
ность проявляется и в трех земных гранях, 
уровнях мироздания. мир подразделяется на 
три уровня: 

1. верхний мир, который населен светлыми 
духами. Здесь действует уас — мировой свет 
(дунейы рухс) и небожители — ангелы (зёдтё 
ёмё дауджытё). 

2. средний, призрачный мир, где действуют 
люди, а также верхние духи, ответственные за 
материальный мир (уæлимонтæ). 

3. нижний мир, силы земли и воды, нижние 
духи — далимоны, бесы — силы, определяю-
щие непостоянство бытия и несущие смерть. 

уже в ранних сказаниях нартовского эпоса 
отразилось это архаическое представление об 

устройстве мира, когда небо и земля были еди-
ны, когда небесные духи нисходили на землю, 
а земные восходили на небо. в это время на 
земле жили в горных расщелинах сильные 
уæйгуытæ, ниже — гумиры, глубоко в море — 
донбеттыры. 

в троичной модели мира отображается це-
лостность мироздания, т. к. бог объединяет все 
сущее и несущее, все, что рождается и что пере-
ходит в иной мир и пребывает в нем. образы 
небесных духов и людей идентичны, ибо люди 
считали их своими мифическими предками и 
идеальными образцами. небожители и верхние 
духи покровительствуют людям в земных де-
лах: в домашнем хозяйстве, в воспитании детей, 
на охоте, на войне, при сборе урожая и пр. ино-
гда в литературе их ошибочно называют боже-
ствами или богами. самые известные из них: 
уастырджи (покровитель мужчин, воинов и 
путников), Курдалагон (небесный кузнец), 
Сафа (покровитель домашнего очага и надо-
чажной цепи), Афсати (покровитель диких зве-
рей, тот, к кому охотники обращаются с прось-
бой об удачливой охоте), Тутыр (покровитель 
волков), уацилла (громовержец, покровитель 
плодородия, урожая), Фалвара (покровитель 
мелкого рогатого скота), донбеттыр (покрови-
тель водной стихии), Галагон (покровитель вет-
ров). некоторые из них становятся сотрапезни-
ками самых уважаемых нартов и одаривают их 
ценными подарками, однако свои подвиги нар-
ты совершают без их непосредственного содей-
ствия (см. Пантеон). 

действующими формами проявления м. яв-
ляются общественная молитва (куывд), религи-
озное песнопение и массовый танец симд 
(«симд» в древнеиндийском — «sam-aya» — 
«совместный ход») (Абаев), когда танцующие 
физически ощущают проявление высшего духа 
и вместе с ним участвуют в космогоническом 
процессе созидания вселенной. симд является 
формой действительного единения человека со 
всем космосом, когда это единение не манифе-
стируется, но достигается и переживается в жи-
вой символике, отражающей многоуровневую 
жизнь космоса. 

м., запечатленное в «нартиаде», является 
достаточно сложным и многослойным образо-
ванием, формировавшимся на протяжении дли-
тельного исторического периода. 
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З. у. цораев

МИСИКОВ борис батразович [МыСыККА-
ты батрадзы фырт барис (1985)], авторское 

имя бориса батразови-
ча цуциева. независи-
мый исследователь, 
проживает в провин-
ции малага (испания). 
искусствовед (Sothe-
by’s Institute of Art, 
лондон) и геммолог 
(IGJA, малага) по об-
разованию. C 2015 г. 
занимается исследова-
нием осетинской «нар-
тиады». в круг науч-

ных интересов м. входят трактовка и 
сопоставительный анализ сюжетов скифской 
торевтики и нартовских сказаний; исследование 
реликтов скифского звериного стиля и зоологи-
ческих кодов в эпосе осетин; разностороннее 
изу чение хатиагского языка; сопоставительный 
анализ сюжетов древнеиндийского эпоса «ма-
хабхарата» и нартовского эпоса; изучение ми-
фологических мотивов, связанных с ветровой 
стихией; образом волка / собаки; бога-кузнеца. 

Соч: осетинский фразеологизм sag færætmæ ærcyd как 
ключ к этимологии скифского топора // национальный ко-
лорит. вл., 2018; в поисках кузнеца-волка // Nаrtаmоngæ. аои. 
XIII; арийские (индоиранские) истоки аланского триколора // 
ифа. IX. вл., 2019; Wajyg // Nаrtаmоngæ. аои. XIV.  

а. ч. 

МИСИКОВ темболат тепсарикоевич [Мы-
СыККАты тепсæрыхъойы фырт темболат 
(1875–1962)] — народный музыкант, сказитель-
певец. родился в 1875 г. в горной тагаурии, в 

сел. средний тменикау (астæуккаг тменыхъæу). 
вырос и жил в сел. брут. 

в 1902–1903 гг. служил в конном «осетин-
ском дивизионе», расквартированном сперва 
под г. владикавказом, а 
затем близ г. Пятигор-
ска. во время службы 
подружился с осетин-
ским революционером 
г. борсаевым, в честь 
которого однополчане 
сложили героическую 
песню, записанную  
б. а. Алборовым со 
слов м. в 1904–1905 гг. 
м. участвовал в рус-
ско-японской войне. 

с молодых лет м. 
увлекся игрой на осетинской скрипке (хъисын 
фандыр), изучением народных мелодий, песен 
и сказок. особый интерес м. проявлял к сказа-
ниям нартовского эпоса. одним из его первых 
учителей был талантливый сказитель иналдыко 
Каллагов из сел. джимара, который, в свою оче-
редь, унаследовал древние сказания и песни от 
сказителя гоба дзанагова из сел. джимара и 
знаменитого охотника дзотдза Зораева из  
сел. сба. таким образом, основа творчества м. 
уходит своими корнями к особому варианту  
нартовских сказаний, «даргавскому» или «ко-
банскому». еще одним учителем для м. оказал-
ся его односельчанин бибо цахилов, прославив-
шийся своими душевными песнями и старин-
ными сказаниями. сказитель рамон Дзусов из 
старой нижней санибы обучил м. музыке к 
сказанию о нарте Батрадзе. от бечыра бицаева 
из сел. Эльхотово м. унаследовал сказание об 
Азаухан. исполнял м. осетинские народные ме-
лодии на классической итальянской скрипке с 
использованием двух струн. 

м. принимал участие в республиканских и 
районных смотрах самодеятельности. на них 
исполнил сказания об Урызмаге, батрадзе, 
Сау уае, азаухане, известную «Песнь об одино-
ком» и др. в 1960 г. во время смотра осетинских 
сказителей м. был отмечен д. с. Хахановым 
как лучший исполнитель. м. участвовал во 
многих культурных мероприятиях и концер-
тах, за что неоднократно награждался почет-
ными грамотами. 

б. б. мисиков

т. т. мисиков

* 17
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от м. а. Бугаевым и в. Дулаевым (1941) за-
писаны тексты сказок, песен, притч и сказаний 
«о нарте урызмаге и одноглазом великане» 
(«нарты уырызмæг æмæ иуцæстон уæйыг»), 
«о нарте батрадзе» («нарты батрадзы кадæг»), 
«о нарте саууайе» («нарты саууайы 
æмбисонд»), «о сыне одинокого» («иунæджы 
фырты кадæг»), «о нартовской азаухан» («нар-
ты азауханы кадæг»); а З. мисиковой записано 
от м. «сказание об урызмаге и одноглазом ве-
ликане» («кадæг нарты уырызмæгыл æмæ 
иуцæстон уæигыл») (1960). композитор в. и. До-
лидзе по приглашению проф. м. а. мисикова 
посетил сел. брут в 1920-х гг. и записал сказа-
ния и партитуру мелодий м. существуют и зву-
ковые записи оригинала исполнения сказаний 
м., часть этих виниловых пластинок хранится в 
на соигси. м. бережно хранил тексты и ме-
лодии памятников осетинского народно-поэти-
ческого творчества. в краеведческом музее 
имени к. л. Хетагурова хранятся скрипка и на-
циональный костюм, в котором м. выступал 
перед слушателями. 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (бр. X),  
л. 39–41; п. 120, д. 315, л. 1–2; п. 136, д. 349 (I), л. 143–144. 

б. б. мисиков 

МИтРА — древнеиранский мифологический 
персонаж, бог Солнца в индоиранском пантео-
не. м., древнеиндийская богиня ушас и нарт 
Сослан выполняют, каждый в своей системе об-
разов, функцию утренней зари: они встают над 
миром перед восходом солнца. м. является 
миру раньше солнца на рассвете и остается 
дольше него (или после него) на закате. 

в свою очередь, ушас изображается в виде 
красивой девицы, одетой в сверкающий наряд, 
выезжает перед восходом солнца на ослепи-
тельной колеснице. и, наконец, нарт также 
встает до восхода солнца, умывается и на вер-
шине семиэтажной башни встречает рассвет. 
каждое утро он отправляется к месту нартов-
ского Ныхаса со своим фандыром, где наигры-
вает чудесные мелодии. 

но это не единственная параллель. Широко 
известно сказание осетин (существующее в не-
скольких вариантах) о рождении сослана из 
камня от пастуха (вариант — Уастырджи). 
стоит вспомнить эллинистические мифы о рож-
дении из скалы витязя диорфа от семени м. или 

таком же рождении самого м., сведения о кото-
рых сохранились у позднеантичных и ранневи-
зантийских авторов. на них давно обратили 
внимание исследователи в связи с осетинским 
нартовским эпосом. так, например, в этом от-
ношении весьма интересен сообщаемый Псев-
до-Плутархом (XXIII, 4) миф о м., относящий-
ся к Закавказью. «митра желал иметь сына, но 
ненавидел женский род и сошелся поэтому с 
некой скалой. Забеременев, камень через поло-
женное время произвел на свет сына по имени 
диорф». когда диорф возмужал, то поспорил с 
Аресом, кто из них доблестнее, был убит и по 
воле богов превратился в гору, носящую его 
имя, — у берегов аракса. Этот сюжет напоми-
нает битву сослана с Тотрадзом, а также захо-
ронение сослана в склепе. в некоторых древ-
них сказаниях такое рождение приписывалось и 
самому богу м. По сообщению христианского 
философа и мученика II в. н. э. Юстина (разго-
вор с трифоном-иудеем, 70), «совершители ми-
стерий мифры говорят, что он родился от кам-
ня». христианский поэт первой половины III в. 
коммодиан газский в своем стихотворении 
«инструкции» пишет, что если рожденный ска-
лой непобедимый (м.) считается богом, то ска-
ла древнее, чем он, но творец скал древнее и мо-
гущественнее обоих. Писатель и астролог IV в. 
Юлий фирмик матерн в трактате «об оши-
бочности языческих религий» (хх) называет 
м. «богом из скалы». блаженный иероним 

митра
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(Против иовиниана, I) в конце IV – нач. V вв. 
упоминает «языческие басни», которые «рас-
сказывают, что митра и ерихтоний рождены из 
камня или из земли от одного страстного поже-
лания», как нартовский сослан. а византий-
ский ритор середины VI в. иоанн лид (о меся-
цах, IV, 30) называет м. πετρογενήσ ‘рожденным 
скалой’ и говорит, что персы почитают его вви-
ду сосредоточения огня. 

Представление о том, что камень может ро-
жать, нашло отражение и в персидской сказке 
«что сделал голь с саноубар», герой которой 
обращается к камню с просьбой даровать ему 
чудесного коня и камень, в образе которого, не-
сомненно, выступает какое-то божество, удов-
летворяет его просьбу. 

б. и. вайнберг реконструирует на основе 
изображения охоты м. на рельефах из культо-
вого центра древнего хорезма, раскопанного в 
калалы-гыр 2, календарный миф об охоте м. на 
солнечного оленя и принесения им оленя в 
жертву. Этот миф был положен в основу хорез-
мийских календарных представлений. в осе-
тинском эпосе нарт сослан, чей образ родствен 
древнеиранскому м., охотится на дочь Солнца, 
предстающую перед ним в образе золотого оле-
ня или белой лани. 

Лит.: мс. с. 368–370, 566; калалы-гыр 2 — культовый 
центр в древнем хорезме IV–II вв. до н. э. / отв. ред.  
б. и. вайнберг. м., 2004. с. 213–220; ч и б и р о в. он.  
с. 101, 102. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно 

МИФОЛОГИЧеСКИе ПеСНИ [МИФОЛО-
ГОН ЗАРДЖытÆ] — жанр осетинского фоль-
клора, песни, посвященные небожителям, ко-
торые имеют общий с нартовским эпосом 
фонд персонажей и некоторых ситуаций. в 
осетинской «нартиаде» широко представле-
ны все важнейшие персонажи пантеона осе-
тин, которые имеют с нартами самые разноо-
бразные связи, вплоть до родственных. как 
покровители народа и отдельных родов его 
жизнедеятельности они зачастую выступают 
героями м. п. 

имена и образы почитаемых нартами покро-
вителей (Тутыр, Аларды, Уацилла и др.) запе-
чатлены в музыкально-поэтическом творчестве 
народа, в котором каждый имел несколько пе-

сен и их вариантов. наибольшее количество  
м. п. посвящено покровителю мужчин Уастыр-
джи. в народе этот герой воспринимается не 
столько как небожитель, сколько как человек, 
который придет на помощь в трудной ситуации 
и защитит от беды. уастырджи нередко пред-
стает человеком, которому присущи все земные 
страсти. как и осетины, нарты вспоминали уас-
тырджи в любом застолье. в осетии почти в 
каждом ауле существует «собственный» вари-
ант песни о уастырджи, а то и несколько вари-
антов, а выдающиеся певцы из народа знают и 
поют, по крайней мере, по 5–6 вариантов. Ши-
роко распространены песни о «золотом» Афса-
ти, свидетельствующие о важной роли охоты 
в древности. на основе народной поэзии и на-
родного восприятия образа афсати написано 
известное стихотворение к. л. Хетагурова 
«всати». Порожденные древнейшими дохрис-
тианскими религиозно-антропоморфическими 
представлениями, м. п. более других сохраня-
ют отпечаток наиболее почитаемого народом 
культа предков (Алборов). 

композиция м. п. примерно одинакова и в 
подавляющем большинстве случаев сводится к 
просьбам о покровительстве в житейских делах 
и благоденствии — увеличить количество до-
машнего скота, уберечь домашний очаг от коз-
ней злых сил и коварных духов, исцелить те или 
иные недуги и пр. 

Помолимся великому богу,
Попросим у великого бога:  
 — бедных людей прими под свою защиту! 
Помолимся уасгерги,
Попросим у уасгерги: 
 — всадников наших прими под свою защиту! 
…Попросим у мада майрам: 
 — Женщин наших прими под свою защиту!
…Попросим у покровителя хлебов: 
 — наши закрома прими под свою защиту!
Попросим у фалвара,
Помолимся фалвара: 
 — наши хлева чтобы скотом наполнились!

в обращении к Богу исполнители песен ни-
когда и ни при каких обстоятельствах не нару-
шают этикета. в песне о покровителе оспы 
аларды есть строки, отражающие боязнь вы-
звать эпидемию: «…дæ чъылдыммæ дын 
кувдзыстæм — де ’ргом нæм ма раздах… (букв. 
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«в спину тебе будем молиться, и да не оберни 
на нас лика своего). 

музыкальная форма м. п. почти всегда обу-
словлена ее семантико-эмоциональной приро-
дой и характером, но для абсолютного их боль-
шинства показательна уже куплетно-строфовая 
структура. 

Лит.: Пнто. 1992. с. 7–9, 190; а л б о р о в. музыкаль-
ная. с. 35–36; д з у г а т ы г. ирон адæмон зарджытæ // 
фидиуæг. 1973. № 11. 

л. а. чибиров

МИФОЛОГИя И ИСтОРИя В ЭПОСе 
[МИФОЛОГИ ӔМӔ ИСтОРИ ЭПОСы]. 
Проблема соотношения мифа и истории в эпосе 
уже давно рассматривается в мировой фолькло-
ристике, этнологии и религиоведении. вопросы 
об исходном мифопоэтическом состоянии мира, 
на основе которого возникает эпическое дистан-
ционное миро-отношение, эпическая целост-
ность миросозерцания, о генетической взаимо-
связи эпической и мифической форм сознания, 
органическом сосуществовании эпоса и мифа в 
древнейших культурах глубоко укоренены в 
философии искусства и эстетических концеп-
циях философов-гегельянцев, достаточно под-
робно и всесторонне исследована природа мифа 
и представителями традиционализма. так, по 
м. Элиаде, мифологическое время в сознании 
человека уничтожало историческое время, по-
скольку человек стремился отменить время во-
обще. и происходило это «путем имитации ар-
хетипов и повторения парадигматических 
действий». в нартовском эпосе много таких 
архетипов — действий примордиальных геро-
ев, которые становятся образцом для подража-
ния людям. Это действия нартов на охоте,  
связанные с разделом добычи, обычаи госте-
приимства, взаимоотношения и статусы стар-
ших и младших, приготовление пива и многое 
другое, что служит моделями поведения в осе-
тинской традиционной культуре. 

нарты существуют не в историческом ли-
нейном времени, а в мифологическом «времени 
оном», в эпоху, когда закладываются основы 
бытия человека и других живых существ. Поэ-
тому они гораздо ближе древнегреческим олим-
пийцам, кельтским богам Племен богини дану 
и германским асам и ванам, чем богатырям 
«Шахнамэ» и севернорусских былин. тот же 

Батрадз, как показали к. Вьель, а. в. Дарчиев и 
другие исследователи, соответствует индоарий-
скому богу Индре. Сослан имеет много общих 
черт с иранским Митрой, финно-угорским 
мир-суснэ-хумом, греческим Аполлоном, но не 
находит ничего общего с историческим дави-
дом сосланом. Сырдон более родственен гер-
манскому Локи, чем ходже насреддину, с кото-
рым его пытались связать. у нартов и их врагов 
и соседей нет прямых исторических прототи-
пов. но историзм в эпосе обычно увеличивается 
прямо пропорционально развитию данного 
жанра, от архаического к классическому эпосу. в 
эпосе возникает определенный исторический, 
или, вернее, квазиисторический фон, по е. м. Ме-
летинскому, он «придает новый смысл старым 
сюжетам, например, борьбе с чудовищами, об-
разы которых теперь сливаются с представлени-
ем об иноплеменной, иноверческой, враждеб-
ной этнической среде...». Здесь надо отметить, 
что в осетинском эпосе еще не произошло пре-
вращения враждебных нартам хтонических чу-
довищ в иноземных захватчиков. не занимают 
пока их место и правители-угнетатели, что при-
дало бы фольклорным текстам ярко социальную 
окраску. Великаны нартовского эпоса, как пока-
зала З. к. Плаева, просто являются автохтонами 
и «хозяевами места», поэтому они — землевла-
дельцы, феодалы, властелины. 

По мнению культурологов, эпос описывает 
целостный, завершенный внутри себя и тем са-
мым самостоятельный мир, он являет всеобщее 
эпическое состояние мира и призван описывать 
не действие как таковое, а событие, то есть дает 
идеальный образ бытия. в осетинском нартов-
ском эпосе таким идеальным бытием, как под-
метил еще в. ф. Миллер, предстает эпоха ски-
фов и сарматов, обычаи и нравы которой 
описываются (волшебная чаша, служившая 
нар там для выявления подвигов, похоронные 
обряды, обычаи клясться очагом, способы гада-
ния, умерщвление стариков, отсечение у убито-
го врага правой руки, обряд побратимства  
и т. д.). нижний временной предел этой эпохи 
может быть обозначен VII в. до н. э., когда про-
исходит окончательное становление культуры 
«скифского облика» в северном Причерномо-
рье. верхняя временная граница скифо-сармат-
ского периода отмечена таким естественным 
водоразделом в истории степного пояса евра-
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зии, каким стало великое переселение народов 
в IV в. н. э. именно поэтому стало возможным 
сравнительное исследование мотивов и сюже-
тов нартовского эпоса осетин и созвучных 
исторических и легендарных сведений антич-
ной традиции о скифах, сарматах и аланах. 

историзм эпоса, однако, не исключает ши-
рочайшего применения к историческим персо-
нажам и событиям мифических мерок, моделей 
и структур. возможно, именно здесь кроется 
разгадка того, почему биография реальной 
аланской принцессы сатеник (см. Шатана-Са-
тиник) была переосмыслена по образцу нартов-
ской Шатáны. «героический эпос даже на ар-
хаической стадии повествует об историческом 
прошлом народа, представляя это прошлое 
обобщенно... исторические воспоминания в ар-
хаическом эпосе, в той мере, в какой они обоб-
щены... пользуются языком не политической 
истории, а сказок и мифов. мифологические об-
разы здесь являются средством обобщения... 
сказочно-мифологические концепции... прони-
зывают самую суть представлений о народном 
прошлом, и их нельзя отделить». таким обра-
зом, происходит очень любопытный процесс, 
когда исторические события и исторические 
персонажи мифологизируются; процесс этот 
уходит корнями вглубь тысячелетий и, во мно-
гом, продолжается до сих пор. 

известен и обратный процесс — историза-
ция мифа. историзация эпического фона и не-
посредственная обработка исторических преда-
ний и легенд — две стороны формирования 
классической формы эпоса. Поэтому мифиче-
ская крепость, аналогичная греческой трое или 
древнеиндийской трипуре, которую штурмуют 
нарты, превращается в гори. нарты посещают 
страну схуали, то есть хорезм, носят андийские 
бурки, общаются с чинтами-синдами, агурами-
агоритами, аварами и армянами, а в поздних 
версиях — с ногайцами. отсюда и дискуссии 
нартоведов, например, является ли встреча сос-
лана с Гумским человеком отражением реально-
го исторического союза алан с половцами, или 
же это все же аналог в индийском эпическом 
сказании о ссоре Арджуны с горцем-киратой на 
охоте. анахронизмы эпоса связаны как раз с же-
ланием историзировать древние сказания, сде-
лать их понятнее и убедительнее для слушате-
лей. 

миф и история, сливаясь воедино, создают 
особую реальность, которая впоследствии, в ре-
зультате изменения человеческого сознания, 
распалась на две реальности, связи между со-
бой, однако не утратившие, просто связи эти 
стали носить иной характер. однако нартов-
ский эпос важен не только в качестве отражения 
реальной исторической эпохи скифов, сарматов 
и алан, своеобразной иллюстрации к археологи-
ческим находкам. Эпос обладает сверхистори-
ческим смыслом, являя собой осетию и осетин 
как таковых. для сравнения, м. мамардашвили 
считал гомеровский эпос выражением грече-
ской души, смысловым центром античности, 
пространством смыслообразования, неким то-
пологическим явлением, где «греки станови-
лись греками, входя в топос «илиады»... в ткань 
произведений, в данном случае эпоса». Это 
полностью справедливо и в отношении осетин-
ского нартовского эпоса, который является вы-
ражением алано-осетинской души, с самого 
своего зарождения и вплоть до современных 
преломлений в массовой культуре. 

Лит.: Э л и а д е м. космос и история. м., 1987. с. 57; 
м е л е т и н с к и й е. м. введение в историческую поэтику 
эпоса и романа. м., 1986. с. 46–47; его же: из выступлений 
на конференции по историзму фольклора в 1964 г. // фоль-
клор. Проблемы историзма. м., 1988. с. 262; м а м а р д а - 
ш в и л и м. к. лекции по античной философии. м., 1999.  
с. 150–151. 

к. Ю. рахно

МИФОЛОГИя НАРтОВСКОГО ЭПОСА 
[НАРты ЭПОСы МИФОЛОГИ] — комплекс 
мифологических представлений, свойственных 
осетинскому эпосу. восходит к древнеиранской 
мифологии. По словам в. и. Абаева, «эпос в от-
дельных своих чертах хранит следы весьма 
древних общественных отношений и мифоло-
гических воззрений, переплетающихся с позд-
нейшими наслоениями и влияниями». Прежде 
всего, речь идет о скифо-сарматской эпохе. 

об индо-иранской мифической традиции 
свидетельствуют также трехчленная структура 
нартовского общества и представления нартов-
ского эпоса о трех космических плоскостях: не-
бесной, наземной и водно-подземной. 

иранский элемент в м. н. э. выражается в 
происхождении имен героев (напр.: Уархаг, 
Уархтанаг, Ахсар, Ахсартаг, Урызмаг, Ацамаз, 
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Ахсина, Ацырухс), небожителей (Уастырджи, 
Уацилла, Тутыр, авд дзуары, артхурон), низ-
ших персонажей (великаны, далимоны и др.). б. а. 
Калоев считал, что древнекавказский компонент в 
м. н. э. составляют некоторые персонажи (Аф-
сати, Сафа), верховное божество — Бог (хуы-
цау), ряд местных и родовых культов (Реком, 
Татартуп, Таранджелоз и т. д.), однако совре-
менные исследования склоняются к признанию 
и их иранскими (см. Иранских народов эпиче-
ское творчество и Нартовский эпос). 

все мифы можно разделить на циклы: теого-
нические, солнечные, грозовые, тотемические, 
этногонические. и в центре этих мифов — 
Шатáна и урызмаг, которые представлены как 
первая человеческая пара. согласно сказаниям, 
урызмаг и Шатáна родились от одной матери, 
происходившей из Донбеттыров, — Дзерассы, 
но от разных отцов: (Шатáна от небожителя 
уас тырджи, а урызмаг — от нарта ахсартага, 
сына уархага). одновременно с рождением 
Шатáны появились на свет первые земной конь 
Арфан (от небесного коня) и земная собака Си-
лам (от небесной собаки). вместе с тем Шатáна 
выступает, как Сослан и Сырдон, в качестве 
культурного героя. 

согласно исследованию З. л. цховребова, 
вопросы системности космогонических пред-
ставлений в комплексе составляют так называе-
мую «модель мира» (с вертикальной и горизон-
тальной модальностью) культуры носителей 
нартовской эпической традиции. 

в основе вертикальной модели ученый ви-
дит нартовский универсум, представляющий 
совокупность вертикально расположенных ми-
ров (бог богов, небожители во главе с уастыр-
джи, Мировое древо в центре с нартовским по-
селением). что касается горизонтальной 
модели, то она строится на противопоставлении 
обитаемой нартами части земли с другими ее 
частями, заселенными враждебными нартам су-
ществами. Эта модель представлена в виде кру-
га, в центре которого находится деревня, лест-
ница или башня, а поодаль от них — большой 
нартовский дом. в центре круга живут нарты. 

в мифологии осетинского нартовского эпо-
са существенное место отведено небесным све-
тилам — Солнцу и Луне. и хотя они существа 
космогенные, с нартами у них налажена при-
мерная связь. оба они — антропоморфные су-

щества, имеют свои семьи, детей, свое жилище, 
поддерживают близкородственные отношения с 
нартами. 

в древних культурах главным в борьбе с хто-
ническими силами являлось солнечное боже-
ство, а его движение по небу ассоциировалось с 
колесом или колесницей, запряженными коня-
ми. солярным мифам отведено центральное ме-
сто в нартовском эпосе. При этом солнечный 
архетип проявляется в зооморфных образах 
коня, оленя, орла, ласточки, а позже и в антро-
поморфных образах небожителей (уастырджи, 
сослан, Батрадз) (см. Солярные и лунарные 
мифы). 

солнечные мифы группируются в основном 
вокруг сослана и ацамаза: рождение сослана, 
женитьба его на дочери солнца, борьба сослана 
с солнечным божеством, гибель сослана по 
воле солнечного божества. на него было на-
правлено убийственное Балсагово Колесо, в ко-
тором ярко проявился космогенный элемент, 
связанный с карательной десницей высших сил. 
Это индо-иранское наследие (параллели Рама-
сослан и др.). впервые на него обратил внима-
ние Ж. Дюмезиль, назвав сослана солнечным 
героем. космогонические мифы составляют ос-
новное содержание чудесных песен ацамаза, 
пробуждающих природу. в них воспеваются 
главные осетинские небожители (уастырджи, 
уацилла, Фалвара и др.). с солнцем роднятся и 
дружат нартовские герои, начиная с самых пер-
вых. маленький уархтанаг посылает стрелу его 
дочери еще лежа в люльке. в эпосе у солнца 
семь дочерей, одна была женой батрадза, дру-
гая — сослана, третья — Хамыца, четвертая — 
Сыбалца, следующая — жена сына Фалвара 
дзудзумара. батрадз также считает дочь солнца 
своей названой сестрой. вокруг фигуры батра-
дза концентрируются грозовые мифы, типич-
ные для скандинавского тора, балтского Перку-
наса или восточнославянского эпического ильи 
муромца. во многом совпадают рождение бат-
радза и древнеарийского бога грозы Индры. ни-
кто из небожителей, даже бог, не может с ним 
справиться (этот нарт появляется на свет вопре-
ки его воле). наделенный всеми чертами боже-
ства грозы, батрадз борется с небесными обита-
телями и гибнет в этой борьбе. 

одно из центральных мест в эпосе занимает 
тотемическая легенда, в частности о волке 
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(бирæгъ), уходящая корнями в глубокую древ-
ность (см. Первый Нарт). согласно фольклор-
ным данным, родоначальником одного из скиф-
ских племен — саков (осет. саг), живших в 
средней азии, был олень. во многих нартов-
ских сказаниях олень выступает как тотем; он 
неуязвим, стоит метнуть стрелу в него, как он ис-
чезает или же превращается в другое существо, 
чаще в человека. олень может быть даже опасен 
и пожирать людей, подобно дракону, как в сказа-
нии о Батыре, сыне бая. вероятно, это мотив 
возрастной инициации. о глубоком почитании 
змеи (калм) как тотема свидетельствуют ее изо-
бражения на древнекобанских бронзовых топо-
риках. в сказаниях осетин она подарила нартам 
драгоценный камень-талисман (Цыкура-бусину), 
который роняют сцепившиеся друг с другом ядо-
витые змеи. мотив змеи, приносящей бусину для 
воскрешения сородички, находит параллель в 
древнегреческой мифологии. 

древнейшим мифологическим мотивом эпо-
са являются близнечный культ и близнечные мо-
тивы (ахсар — ахсартаг, хамыц — урызмаг, 
Кар — Караф). Богоборческие мотивы в эпосе с 
наибольшей силой выражены в цикле сказаний 
о батрадзе. наделенный всеми чертами боже-
ства грозы, он борется с небесными святыми — 
уацилла, уастырджи, что, как иногда предпола-
гают, отражает борьбу языческих культов с 
христианством в период принятия его аланами. 
гибель батрадза и борьба с небожителями, или 
сослана с балсаговым колесом, по предполо-
жению некоторых ученых, означает победу хри-
стианства над язычеством, но, возможно, бого-
борчество восходит еще к индоарийскому 
периоду. в эпосе рассказывается, будто бы со 
временем нарты так возгордились, что объяви-
ли войну самому богу. на его сторону переходят 
небожители, ангелы (зёдтё ёмё дауджытё), 
в чем проявился двойственный характер их от-
ношений к нартам. в конце концов погибают 
все нарты. торжество новой религии подчерки-
вается погребением батрадза в Софийском 
склепе, под которым подразумевается софий-
ский собор в византии, откуда распространяет-
ся христианство к аланам. но иногда этот склеп 
приписывается сафа. в эпосе отмечаются неко-
торые параллели между образом батрадза и 
культами скифов и древних арийцев. Это — по-
гружение в море меча батрадза и культ меча у 

скифов и алан, способы закалки батрадза и бога 
меча у скифов, рождение батрадза и древнеа-
рийского бога индры (дюмезиль, абаев, Дарчи-
ев). мотивы борьбы с богами, столь распро-
страненные в м. н. э., отмечены и в эпосе о 
Даредзанах, герой которого Амран добывает 
огонь для людей, за что был наказан богом. 

в нартовском эпосе довольно широко пред-
ставлены взаимоотношения с богами, которые 
характеризовались непостоянством. 

на самом почетном месте в пантеоне вос-
седает бог (хуыцæутты хуыцау). Поскольку от 
него зависит все происходящее с людьми на 
земле, люди стараются молиться ему. бог богов 
любит нартов, покровительствует им, поддер-
живает родственные отношения с ними (жена 
Бора — племянница бога). особенные симпа-
тии у него к батрадзу. до поры до времени бог 
поддерживает с ними нормальные отношения. 
но когда, несмотря на неоднократные преду-
преждения, нарты ослушиваются бога, он вы-
нужденно наказывает их. 

развитие осетинского пантеона прошло два 
периода: дохристианский и период после при-
нятия аланами христианства. в эпосе представ-
лены все главнейшие осетинские небожители: 
Курдалагон, донбеттыр, Гатаг, афсати, фалва-
ра, тутыр, уацилла, уастырджи, Наф, Барас-
тыр и др. ввиду «недоступности», «безлико-
сти» и «отдаленности» бога от людей, судьбами 
нартов в отдельных отраслях природных сил и в 
повседневной жизни распоряжаются именно 
они. до периода христианизации большинство 
их — небожители, поддерживавшие дружеские 
отношения с нартами, с которыми они нередко 
сидят за одним столом и участвуют в походах. 
среди небожителей наибольшую активность 
проявляют уастырджи и уацилла. уастырджи, 
спускаясь с неба на трехногом Афсурге, подоб-
но молнии, проносится от одного края земли до 
другого; он — отец Шатáны, доброжелатель 
нар тов, оказывающий помощь нуждающимся, 
почетный гость или даже шафер на нартовских 
свадьбах, свояк нарта Маргудза, обладатель 
волшебного войлочного кнута, при помощи ко-
торого оживляет героев. в период христианиза-
ции уастырджи борется с нартами, но в отдель-
ных случаях батрадз сливается с уастырджи. 
Подобное происходит и с другими дохристиан-
скими божествами, в том числе уацилла. всех 
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христианских божеств, как предполагают неко-
торые нартоведы, в эпосе выделяет одна осо-
бенность — их двойственный характер по отно-
шению к нартам, с которыми они то дружат, то 
борются. 

кроме уастырджи, бог направляет к нартам 
и отраслевых покровителей. и они выступают 
именно в роли опекунов земных обитателей. 
фалвара дает волшебную ветвь, вызывающую 
плодородие скота. на пиру у сафа все отрасле-
вые покровители (уацилла, курдалагон, дон-
беттыр, галагон, афсати и др.) одаривают сосла-
на (а через него — нартов) различными жизненно 
важными подарками, обещают свое покрови-
тельство. нарты дружат с небожителями, некото-
рые даже были в присяжном братстве (Аца и аф-
сати), сидят вместе за пиршественными столами, 
роднятся. По существу, они становятся участни-
ками каждодневного существования нартов. и, 
хотя их божественная (космическая) сущ-
ность неоспорима, небожители ведут себя с 
нартами весьма приземленно. они много зна-
ют, в состоянии менять ситуацию в зависимо-
сти от сложившихся обстоятельств. в частно-
сти, бог посылает к нартам курдалагона, 
чтобы научил их кузнечному ремеслу, ибо без 
обладания этим искусством успех невозмо-
жен ни в охоте, ни на поле брани. небожители 
проявляют интерес к нартовским женщинам, 
преж де всего к Шатáне. 

неограниченной властью над усопшими 
владеет владыка мертвых барастыр. он неумо-
лим к грешникам и ласков с душами людей доб-
родетельных. будучи судьей, он может переме-
щать их из рая в ад или наоборот. без позволения 
барастыра совершает путешествие в загробный 
мир нарт сослан. сослан даже сватает дочь ба-
растыра из Страны мертвых. к Мады Майрам 
нарты обращались с молитвою о даровании де-
тей. кроме функции чадородия, мады майрам 
оказывала нартам и другого рода содействие. в 
мифологической картине первой «показатель-
ной», архетипической пахоты, устроенной небо-
жителями для нартов, уацилла сеял, а мады май-
рам, идя за ним, держала корзину с семенами. не 
обойдены в нартовских сказаниях стороной пат-
рон стихийных сил и природы Фыдыуани, Покро-
вители Огня (Зынджы буардаг), болезней (рыны 
бардуаг), холода (Кар и Караф), мифическое кры-
латое существо Пакундза и др. 

особенно тесными характеризуются взаи-
моотношения нартов и владыки водного цар-
ства донбеттыра. в основе их близких отноше-
ний лежит женитьба нарта на водной нимфе, 
дочери Донбеттыра, дзерассе. нарты — ча-
стые гости донбеттыров, которые принимают 
их в своих подводных хоромах, стены которых 
из перламутра, полы — из голубого хрусталя, а 
утренняя звезда (см. Венера) светит с потолка.  
р. с. Кабисов писал, что «нарты как центр пред-
ставляют собой своего рода связующее звено 
между донбеттырта и небожителями». 

Появление трех популярных осетинских 
святилищ (реком, Мыкалгабыр, таранджелоз) 
также отмечается в эпосе. все они образовались 
от трех слез Бога, пролитых им по поводу гибе-
ли батрадза. возникновение этих святилищ, ве-
роятно, относится к хIII–XIV вв. однако в по-
следнее время выдвигаются предположения и о 
более раннем формировании этих культовых 
комплексов. достаточно древними являются 
сельские, родовые и семейные божества — по-
кровители (дзуары) осетин. важное место в  
м. н. э. занимают великаны (уаиги), постоянно 
враждующие с нартами. борьба нартовских бо-
гатырей, преимущественно батрадза, сослана, 
урызмага, с великанами проходит по всему эпо-
су красной нитью, и, где силой (батрадз, сос-
лан), где хитростью (сослан, урызмаг), нарты 
всегда их побеждают. от руки батрадза многие 
из великанов гибнут или остаются калеками. 
они представляют древнее, донартовское поко-
ление обитателей земли, у которых нарты отво-
евывают территорию либо получают ее через 
брак с их женщинами, как в мифологии кельтов. 
кроме высших духов-покровителей, духовный 
мир нартов богат низшими духами — далимо-
нами, чертями, с которыми нарты в постоянной 
борьбе. в представлениях осетин черти 
(хæйрæджытæ) обитают за семью подземелья-
ми в отдельном царстве во главе с повелителем 
Елтаганом, имеющим трех дочерей и знаменито-
го коня — Дзындз-Аласа. не менее важными явля-
ются Кадзи, которыми руководит их собственная 
кадзиевская Шатáна. в фольклоре осетин, в отли-
чие от эпической мифологии, черти обитают в 
горных долинах, в лесах; они похожи на людей, но 
у них вывернутые ноги (см. Нечистая сила). 

нартовский эпос имеет и своих культурных 
героев в лице Шатáны (изобретение пива), 



265

МОЛОЧНОе ОЗеРО

сырдона (изобретение двенадцатиструнной 
арфы) и сослана (получает от небожителей до-
машний скот, хлебные зерна, мельницы, изго-
товляет скрипку). и, наконец, в нартовском эпо-
се сохранились уходящие корнями в глубокую 
древность магико-религиозные шаманские воз-
зрения (см. Шаманизм в Нартовском эпосе). 

в целом м. н. э. характеризуется обилием 
представлений, образов и сюжетов, объединен-
ных в системе дохристианской религии иран-
ского происхождения. многие из языческих бо-
жеств приобрели впоследствии христианский 
или приближенный к нему облик. 

Лит.: сн. 1978; нарты. огЭ. кн. 2. с. 60; мнм.  
с. 265–266; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 12–15; к а л о е в. 
оиЭЭ. с. 102–103, 264–265, 337; д ж а н а й т ы с. х. три 
слезы бога. вл., 2007; ц х о в р е б о в З. л. космогония в 
нартовском обществе: автореферат канд. дис. м., 1989; его 
же: космогонические мотивы в цикле сказаний о безымян-
ном сыне урузмага // иЮонии. вып. хххIV. 1990; ч и - 
б и р о в. тдко. с. 10, 17–18, 29–34; его же: дПдко.  
с. 55–56; к а б и с о в р. с. к вопросу о мировоззренческих 
мотивах в осетинском нартском эпосе. цх., 1972. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

МИЦАеВ (МИЦЦИеВ) хангери [МИЦАты 
(МИЦЦИты) хангери] — сказитель, уроже-
нец сел. сурх-дигора рсо-а. от него в 1941 г. 
б. Хадаевым записан кадаг «урызмаг и безно-
сый нарт» («орæзмæг æма хириуфиндз нарт»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 48–51. 

и. б. 

МИЧеЛОВ Пидо [МИЧеЛты Пидо] — ска-
зитель, уроженец сел. салбиер рЮо. от него в 
1929 г. в. голоевым записан кадаг «для нартов на-
стало тяжелое время» («нартыл фыд аз ыскодта»). 

Лит.: хиау. 1. 1929. с. 165–167. 
и. б. 

МЛеЧНый ПУтЬ [ÆРФÆНы ФÆД] — 
«след арфана» — название м. п. у осетин, счи-
тавших его следом прославленного, знаменито-
го коня Урызмага Арфана, выбивающего 
подковами искры (звезды), а дыханием созда-
вавшего облака. По другой версии, м. п. — со-
лома, рассыпанная на небе убегавшим от Бат-
радза человеком по имени арфан. согласно 

преданию, когда батрадз гонялся за арфаном, 
последний от страха и боязни перед батрадзом 
бежал с соломой, которая сыпалась, и следы ее 
до сих пор видны на небе. 

Происхождение м. п. имеет и другие вари-
анты. урызмаг проезжал на своем знаменитом 
арфане. Перед переходом через речку конь ис-
пугался от неожиданно появившегося перед 
ним Силама и прыгнул при солнечном свете, 
оставив за собой след, названный м. п. соглас-
но другому сказанию, когда из собранных усов 
нартовские женщины сшили шубу для урызма-
га, не хватало лишь усов для воротника. обна-
ружив их на небе у арфана, нарты послали к 
нему батрадза. увидев батрадза, арфан мгно-
венно проскочил с соломой под мышкой; бат-
радз погнался за ним и содрал с него усы. см. 
Арфан. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 566–568, 675; Пнто. 1925.  
с. 74–75; нк. иаЭ. 3. с. 675. 

и. б. 

МОЛИтВеННый ХОЛМ [КУВÆН  
КЪУыПП] — святилище (возвышенность, бу-
гор, курган, горка для молитвы) в Стране На-
ртов из кадагов «рождение батрадза» («батрад-
зы равзæрд») и «борьба между нартами и 
бората» («хæст нарт æмæ борæты ’хсæн»). в 
трудные минуты Шатáна, Кармагон и другие 
женщины несут туда три медовые лепешки и 
кувшин ронга, возносят молитву Богу. Шатáна, 
будучи беременной, с тремя медовыми лепеш-
ками поднялась на м. х. и просила бога, чтобы 
отныне ее дети были жизнеспособными. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 68–70, 96–101, 612, 617. 
и. б. 

МОЛОЧНОе ОЗеРО [ÆХСыРы ЦАД (ир.) / 
ÆХСИРИ ЦАДÆ (диг.)] — волшебное озеро, 
дающее силу и способствующее омоложению 
героя. «там, в расщелине скалы, 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 ва-
риантах м. о. названо золотым (сугъзæринæ 
цадæ). Дочь Солнца купается в м. о. («уæларв 
хуры чызг быдыры æхсыры цадмæ сахуыр ис 
йæхи найынмæ»), а в кадаге о путешествии 
Сырдона в Страну мертвых говорится, что  
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м. о. находится в раю: «Под конец повернули они 
к молочному озеру, и [сырдон] оставил там наме-
ренно свою калошу» («фæстагдæр æрзилдтæнцæ 
æхсири цадæмæ, æмæ [сирдон] æ къалос ниууагъ-
та æфсонæй уоми»). Ю. а. Дзиццойты, ссылаясь 
на г. м. Бонгард-Левина и Э. а. Грантовского, со-
поставил м. о. из осетинского эпоса с «молочным 
морем» древнеиндийской мифологии. 

согласно кадагу «сын албега албегаты и 
нарты» («алыбегаты алыбеджы фырт æмæ 
нартæ»), м. о. находится там, где Черная гора 
сходится с белой, в других текстах — посреди 
чистого поля. каждую субботу сау сарыг купа-
ет в м. о. трех своих коней («сын беденага на-
цыган» / «беденæджы фырт нацыгъан»), а Сай-
наг-алдар — жеребца («как батрадз убил 
сайнаг-алдара» / «батраз куыд амардта сайнæг-
æлдары»). оба сюжета связаны с мотивом ме-
сти: у водоема сау-сарыг и сайнаг-алдар встре-
чают смерть от рук мстителей (Нацыгана и 
Батрадза соответственно); в обоих текстах их 
убивают собственным оружием. 

в «нартиаде» встречается Покровитель 
озера — цады бардуаг (кадаг о возвращении 
Сослана в Селение Нартов «сослан нартмæ 
куыд сыздæхт»), функции которого до конца не 
ясны, известно лишь, что он благословляет сос-
лана жить в воде, после чего у нарта нет воз-
можности бывать на суше.  

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 604, 636; нк. иаЭ. 3. с. 228, 253, 
363; нк. иаЭ. 4. с. 279; нк. иаЭ. 5. с. 365, 449–450; нк. 
иаЭ. 6. с. 263; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 210; б о н - 
г а р д-л е в и н, г р а н т о в с к и й. от скифии. с. 43–44;  
д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 120–121. 

м. в. дарчиева

МОНГОЛЬСКАя теОРИя ПРОИСХОЖ-
ДеНИя ЭПОСА — гипотеза о заимствовании 
осетинским нартовским эпосом элементов мон-
гольской исторической традиции и отражении 
им событий эпохи монгольских завоеваний. у 
истоков м. т. п. э. стоял в. и. Абаев, писавший 
во времена расцвета советского монголоведе-
ния и одновременно некоторого упадка ирани-
стики. одна из его ранних формулировок: «нар-
товский эпос — это аланский эпос с 
монгольскими влияниями». 

ученый пришел к очень неоднозначному 
выводу, что имя «нарты» может быть образова-
но от монгольского «нар» — солнце, табуирую-

щего осетинское слово. После этого он стал 
придерживаться мнения, что имена Хамыц и 
Батрадз — монгольского происхождения. ха-
мыц — это монгольский антропоним хабичи, а 
батрадз — это отделившийся от него антропо-
ним Батыр, «батыр-ас», то есть богатырь-алан. 
Последняя этимология была выбрана неслучай-
но. дело в том, что очевидная связь батрадза с 
культом бога-меча Арея требовала датировать 
его образ как минимум аланским временем, ког-
да сохранялся соответствующий культ. По мере 
знакомства с трудами Ж. Дюмезиля и Ж. Грисва-
ра, в. и. абаев, вместе с тем, признавал, что в 
цикле батрадза «есть черты, которые, несомнен-
но, древнее самых ранних возможных алано-
монгольских сношений. в нем есть... черты, 
восходящие к скифской эпохе». имя Сослана он 
первоначально выводил от ногайского суслан 
«принимать грозный вид», тюркские параллели 
находились и для музыки Ацамаза. из монголь-
ского языка, по мнению в. и. абаева, происхо-
дили и такие имена из нартовского эпоса, как 
Сайнаг, Елтаган, Маргудз, Тогус-алдар, Кан-
дзаргас. 

расширить этот список взялся т. а. Гуриев, 
который дальше развил м. т. п. э. Причины 
были разные — от внешнеполитической друж-
бы ссср с мнр, где т. а. гуриев работал в ка-
честве эксперта департамента образования 
Юнеско, и романтического ореола вокруг 
монголоведения до потребности быть осторож-
нее в выводах и сделать нартовские сказания не 
древнее, чем русские былины, которые у сто-
ронников исторической школы датировались 
X–XIII вв. гуриев согласился, что кандзаргас — 
это чингисхан, а сайнаг-алдар — саин-хан 
бату, то есть летописный батый. Балга он объя-
вил отражением имени младшего брата бату — 
берке, тем более что при встрече с его войсками 
нарты терпят поражение, а Мукара — ногаем, 
сыном татара. т. а. гуриев полагал, что «ска-
зочно-мифологические чудовища получили 
имена правителей враждебного племени, и это 
говорит о том, что в сознании носителей эпоса, 
т. е. алан-осетин, татаро-монгольские насильни-
ки были чудовищами. ... не случайно, что все 
великаны, носящие имена исторических мон-
гольских правителей, являются врагами нар-
тов». Бедзенага т. а. гуриев признал родона-
чальником чингисова рода бодончаром, 
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жившим вдали от родичей, и обратился к этимо-
логии в. и. абаева относительно имен хамыц и 
батрадз как распавшегося хабичи-батыр, по-
скольку сыном бодончара был хабичи, он же 
хабичи-баатар или хабичи-багатур. все предста-
вители данного рода, по т. а. гуриеву, отра зились 
в осетинской «нартиаде»: дува-сохор стал Со-
кур-уаигом, жена бодончара джарчиут — Дзерас-
сой, арихусун — Арахдзау. а поскольку у мон-
голов отцом бодончара был некий небожитель, 
ночью спускавшийся в юрту его матери алан-
гоа в виде света, а утром уходивший в обличье 
волка, то т. а. гуриев сопоставил эту генеалоги-
ческую легенду со сказанием о том, как Уа-
стырджи проник в склеп к умершей дзерассе и 
совокупился с ней. дзерасса якобы соединяет в 
себе черты джарчиут и алан-гоа. «осетинский 
эпос удержал существенные детали приведенной 
выше монгольской легенды, сохранил даже гене-
алогические связи героев и т. п.». Чинты ожида-
емо стали китайцами. исследователь также за-
являл о монгольском источнике сказания о 
безносом маргудзе, которого сказители также 
считают нартом, хотя никаких генетических 
связей у него с нартами нет. отсутствие у него 
носа было объявлено признаком монголоид-
ной расы, хотя это известный фольклорный 
мотив, отразившийся даже в «носе» н. в. го-
голя. в монгольском эпосе некто мергуз был 
предательски убит, и врагам мстит красавица-
жена, которая идет для этого на хитрость. есте-
ственно, что батрадз был признан батыр-асом 
(т. а. гуриев даже именует его по тексту своих 
работ «батырас»), хотя и сделана оговорка, что 
его цикл сформировался в асской среде. Здесь 
просматривается значительное противоречие, 
ведь в былинах нет русина-богатыря, а в дойнах 
восточных романцев — витязя влаха или мол-
дована. 

если поначалу т. а. гуриев соглашался с 
иранистами, исследовавшими предания хорез-
ма, что образ сослана относится к самым древ-
ним в осетинском эпосе и является, по всей ве-
роятности, скифо-аланским вкладом, то по мере 
окончательного оформления его концепции 
нарт сослан однозначно стал предмонгольским 
правителем грузии аланского происхождения 
давидом сосланом, которым якобы восхища-
лись осетинские сказители. к сожалению, удоб-
но укладывавшийся в версию о формировании 

осетинского нартовского эпоса в XII–XIV вв. 
давид сослан на самом деле почти никак не от-
разился в осетинских преданиях и массовом со-
знании. 

Первым выступил с критикой м. т. п. э. 
адыгский нартовед а. м. гадагатль, который 
метко констатировал, что «в монгольском фоль-
клоре не только нет легенд о нартах, вообще в 
самом языке народа вовсе отсутствует термин 
«нарт». один из ведущих фольклористов того 
времени, противник преувеличения историзма 
б. н. Путилов закономерно присоединился к 
критике м. т. п. э. «немало натяжек в интерес-
ной монографии т. а. гуриева, который заново 
ставит вопрос о роли иноэтнических влияний в 
создании эпоса осетин, — писал он. — не бе-
русь судить обо всем комплексе аргументов, 
включающем аспекты собственно эпосоведче-
ские, исторические, лингвистические, и не 
нахожу возможным здесь вступать в дискус-
сию по существу вопросов. могу лишь заме-
тить, что параллели, приводимые автором в до-
казательство его концепции, в ряде случаев 
вызывают естественное сомнение». раскрити-
ковал б. н. Путилов и методику подгонки сюже-
тов к этимологии имен. своеобразным науч-
ным подвигом стала позиция Ю. с. Гаглойти, 
который во имя научной истины не побоялся 
пойти против веса коллег и попытался показать, 
что монгольские влияния в нартовском эпосе 
«во многом преувеличены». решительно отверг 
все монгольские этимологии г. Бейли, над кото-
рым не тяготела необходимость соглашаться с 
авторитетами. в дальнейшем Ю. а. Дзиццой-
ты, а. а. Туаллагов, ф. м. Таказов, ф. д. Техов 
последовательно опровергли монгольские эти-
мологии антропонимов и показали, что образы 
кандзаргаса, сайнаг-алдара и других «монголь-
ских военачальников», а также «царевича» со-
слана, восходят к скифо-сарматскому времени, 
являются мифологическими, а не исторически-
ми, и находят параллели прежде всего в индоа-
рийской и иранской мифологии. 

По ряду причин м. т. п. э. не получила про-
должения и развития у других исследователей, 
хотя и послужила в свое время катализатором 
важных научных дискуссий в осетинской фоль-
клористике. т. а. гуриев откровенно констати-
ровал: «насколько мне известно, ни один нарто-
вед не принял гипотезу в. и. абаева о 
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монгольских влияниях в нашем эпосе». так или 
иначе, убедительное, приемлемое решение кон-
троверсий отыскалось вне монгольского мира, и 
для осетинских и западноевропейских нартоведов 
очевидная архаичность персонажей нартовского 
эпоса и их связи с иранским и, шире, индоевро-
пейским эпосом и мифологией оказались куда бо-
лее привлекательными, нежели усиленный поиск 
их соответствий в монгольских аристократиче-
ских родословных. монголоведы тоже не обрати-
ли на эту гипотезу внимания в силу отдаленности 
от нартовской проблематики. 

среди плюсов м. т. п. э. надо отметить в це-
лом положительную роль, которую она сыграла, 
заметно оживив научную дискуссию о проис-
хождении нартовских сказаний и интенсифици-
ровав поиск контраргументов ее противниками. 
благодаря ей было обращено внимание на мно-
гие малоизвестные эпические образы. тем не ме-
нее, преимущественно вне дискуссии остались 
действительно существующие соответствия осе-
тинской «нартиады» в фольклоре монголоязыч-
ных народов и их соседей. главным ее недостат-
ком было завуалированное требование отказаться 
от поисков скифо-сарматских корней эпоса, 
упирание на историю XII–XIII вв. в ущерб мно-
гочисленным ареальным параллелям, которые 
ведут в индоиранский мир. 
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осетинском нартовском эпосе // фольклор и историческая 
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сб. науч. ст. вл., 2010. вып. IV. с. 108–116; т е х о в. о про-
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к. Ю. рахно

МОНГОЛЬСКИе ПАРАЛЛеЛИ К ОСе-
тИНСКОМУ НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ. не-
смотря на попытки развить монгольскую тео-
рию происхождения эпоса, малоизученными 
остались действительные соответствия осетин-
ским сказаниям в фольклоре монголоязычных 
народов и их соседей. 

не стерпев насмешек или же обнаружив 
свою оболочку сожженной, Быценон уходит в 

свой подводный мир, вдунув зачатого ребенка в 
опухоль на спине своего мужа Хамыца. через 
девять месяцев из этой опухоли, вскрытой мате-
рью нартов Шатáной, и рождается будущий ге-
рой Батрадз. неожиданные параллели этому 
мотиву обнаруживаются в Южной сибири, 
монголии и тибете. лягушонок, герой местных 
волшебных сказок, рождается из опухоли на ко-
лене или руке старухи. у монгоров — монголо-
язычного народа из китая — знали сказку о до-
бродетельных немолодых супругах тушидане и 
йиньбе из села лува на берегу хуанхэ, у кото-
рых не было детей. они ревностно молились в 
храме, жгли светильники и благовония. как-то 
раз йиньба работала в поле и помыла руки в 
воде, которую загрязнили лягушки. После этого 
у нее распух палец на правой руке и продолжал 
болеть год, пока она случайно во время приго-
товления пищи не разрезала нарыв, оттуда вы-
прыгнул лягушонок, который назвал ее мамой. 
он отнес отцу в поле обед. так бездетная пара 
стала счастлива. как и в тибетской сказке, когда 
этот лягушонок плачет, начинается буря. он 
тоже успешно сватается и получает жену. По 
пути к его дому та попыталась убить лягушонка 
камнем, но ей это не удалось, а сам он повел 
себя, словно ничего не случилось. родители его 
приняли невестку радушно. ночью муж снял 
лягушачью кожу и оказался красавцем. на сле-
дующее утро он опять превратился в лягушку. 
однажды, пока он спал, его жена тайком сожгла 
кожу, и, хотя муж сожалел о своей оболочке, в 
их жизни все сложилось хорошо. 

есть этот мотив рождения из опухоли и в бо-
гатырских сказаниях монголоязычных народов. 
так, дагуры внутренней монголии рассказыва-
ли о богатом и безмерно добродетельном стари-
ке по имени онхан улан улдей хан, владевшем 
огромными табунами на севере и юге. так как 
он и его жена имели одну только дочь, то они 
подносили небу телегами свечи и клали покло-
ны, прося сына. однажды, когда пять дочерей 
небожителя хормусты спустились к озеру ку-
паться, они увидели воскурения и решили, что 
грех отказывать старикам. хормуста согласился 
с ними и спросил своих пять дочерей, кто даст 
сына молящимся. ни одна не подала голоса. 
лишь младшая согласилась. Превратившись в 
прекрасного молодца, она прибыла к дому он-
хан улан улдей хана и его старухи. старуха 
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объяснила, что муж ушел собирать своих коней 
и вернется только по прошествии трех месяцев. 
молодец сказал, что пришел, чтобы что-то ей 
дать. старуха разгневалась и нагрубила ему. 
молодец тоже разгневался, ударил старуху по 
бедру и ушел. бедро вспучилось и распухло. ей 
стало трудно передвигаться. когда старик вер-
нулся и узнал о причине болезни, он вытащил 
острый нож, разрезал опухоль и вытянул оттуда 
голого мальчика, который сразу же побежал. на 
спине и груди он имел знак, подобный чаше. 
назвали его алтан галбуртом. когда он вырос, 
отец запретил ему ходить к горам на север, по-
тому что там имелся страшный большой кабан, 
пожиравший людей. алтан галбурт не послу-
шался и все равно пошел. и хотя кабан попы-
тался проглотить его, алтан галбурт его убил и 
принес сердце и легкие кабана отцу. ни один 
конь не мог выдержать вес алтан галбурта, 
пока он не добыл себе жеребенка, сумев спасти 
его от птицы хан-гаруды, утаскивавшей жере-
бят. в этом сказании, помимо сразу нескольких 
параллелей с осетинскими сказаниями о бат-
радзе и, возможно, скифскими представления-
ми о грифонах, нападающих на лошадей, замет-
но влияние мифологии персов (верховный бог 
ормузд) и индоариев (гаруда). 

следующим эпизодом, который находит 
аналогии у монголоязычных народов, является 
выманивание выходящего из воды мальчика 
батрадза. на него уже обратили внимание г. По-
танин, в. и. Абаев и т. а. Гуриев. его соответ-
ствие обнаруживается в бурятском этно-
генетическом мифе о быке буха нойон баабае, 
прародителе племени булагатов. миф о нем ши-
роко распространен у бурят Прибайкалья, За-
байкалья и тункинской долины. один из его 
вариантов, принадлежащий кахинским буря-
там, такой: бохо-муя, сын западного тэнгри 
(бога) Заян сагана, повздорил с бохо-тэли, сы-
ном восточного тэнгри хамхир богдо, из-за вла-
дения кузнечным искусством. оба спустились 
на землю, превратились первый — в темного 
сивого быка буха нойона, второй — в пестрого 
тарлан Эрен буха, и стали бегать друг за другом 
вокруг байкала. во владениях тайджи хана они, 
наконец, встретились и стали бодаться, топча 
все вокруг. дочь тайжи хана прогнала их, но за-
беременела от взгляда (или мычания) буха ной-

она. По одним версиям у нее родился мальчик, по 
другим — два. одного из них буха нойон при-
знал своим сыном и, поместив его в железную 
люльку на горе, кормил и охранял. две сестры-
шаманки асыхан и хосыхан, устроив специаль-
ный тайлаган (камлание с жертвоприношением) 
буха нойону, заполучили этого мальчика, дав 
ему имя «из под быка найденный булагат». ког-
да он подрос, он стал уходить на берег байкала, 
где и познакомился с другим мальчиком, жив-
шим в береговой щели. он играл с ним, а потом 
уходил обратно в воду. асыхан хитростью запо-
лучила и того мальчика, приготовив саламат, 
творог и пенки от вареного молока, поставила 
все это на войлок и, притащив на берег, попро-
сила балагата угостить своего водяного друга. 
мальчики наигрались, поели и уснули на войло-
ке. караулившая их асыхан подбежала к маль-
чикам, взяла их по одному под мышки и побе-
жала домой. По дороге водяной мальчик 
проснулся и начал кричать: «укган дайбанг-
отец, выручи, урал кгаба-мать, призови к себе!». 
тогда морские волны погнались за асыхан, но 
не догнали ее. впоследствии она дала тому 
мальчику имя «Эхирит, имеющий отцом пе-
строго налима, матерью — береговую щель». 
булагат и Эхирит стали предками бурятских 
племен булагатов и эхиритов. 

в другой версии того же сюжета, записанной 
от кудинских бурят, хусыхан и асухан усыно-
вили ребенка буха-нойон-бабая и назвали его 
такша-моргон, или булагат. тем временем дочь 
небожителя хормуста забеременела, спусти-
лась на землю в виде козла и родила двух сыно-
вей и дочь, оставив их на берегу байкала, где 
они и выросли. Эти дети выходили из воды 
играть с булагатом и потом опять уходили в 
воду. Шаманки от своего приемного сына узна-
ли о существовании этих водяных детей, стара-
лись поймать их, но никак не могли. когда дети 
видели приближающихся женщин, то убегали в 
воду. Шаманки давали булагату творог и слив-
ки, чтобы он угостил ими детей и привел их, но 
дети ни за что не соглашались идти в дом була-
гата. тогда шаманки придумали средство, как 
поймать водяных детей. они поставили на очаг 
котел и выгнали очень крепкий тарасун — мо-
лочную водку, дали ее булагату вместе с творо-
гом и сливками и сказали ему: «когда придешь 
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на берег байкала играть с водяными товарища-
ми, когда они выйдут из воды к тебе навстречу, 
постели на землю этот войлок; сядьте на этот 
войлок и поешьте творогу и сливок, а когда за-
хочется пить, то вместо воды пейте этот тара-
сун!». булагат так и поступил. они все четверо 
опьянели и легли спать на войлок. в это время 
шаманки, караулившие неподалеку, увидев, что 
дети легли спать, потихоньку подошли, взяли 
войлок с детьми и понесли домой. По дороге 
один мальчик проснулся и крикнул: «возьмите 
меня, молочное море-мать и скалистые горы-
отец!». волны хлынули на берег, девочка стала 
нерпой и уплыла, а второй мальчик, обернув-
шись белкой, убежал в тайгу. оставшегося 
мальчика усыновила хусыхан, назвала «найден-
ным в трещине берега Эхиритом». упоминания 
во многих вариантах предания об ормузде и 
священной горе сумеру указывают на иранские 
и индийские влияния. восточнобурятские (хо-
ринские) и монгольские варианты данного сю-
жета неизвестны, хотя некоторые фрагментар-
ные записи, например о женщине, прижившей 
от быка двух прародителей монгольского наро-
да, могут быть их остатками. 

такая же коллизия есть и в сказке читинских 
бурят, где из воды выходит играть некогда бро-
шенный в море мальчик. когда он засыпает на 
берегу, женщина, являющаяся его родной мате-
рью, хватает его и спрашивает, чей он сын. он 
говорит, что отцом ему приходится утес, а мате-
рью — нерпа. в урянхайской сказке мать зовет 
сына из озера, он выходит из воды и начинает 
бегать вокруг озера. мать хочет поймать его, но 
не может. она пробует выманить мальчика 
игрушечными луком и стрелой. наконец, с тре-
тьего раза ей удается его поймать и удержать. в 
монгольской сказке жена аролбай Эго-хана и ее 
прислужница-старуха находят ее утопленного 
сына. он выныривает из воды и играет на бере-
гу, приговаривая, что отец ему ничего не оста-
вил, кроме воды в озере да камушков на берегу. 
Женщины сделали из войлока большую кошму, 
которую можно стянуть двумя концами верев-
ки, как мешок. они разостлали войлок, разло-
жили на нем разные бабки, а потом спрятались 
за камни. Ждать пришлось недолго. ребенок по-
казался из воды и уселся играть в камушки, но 
увидев что-то новое, он подошел к кошме, по-
стоял и уселся на нее играть бабками, разгова-

ривая сам с собой, что это — наследство от 
отца. старуха и мать ребенка выждали, пока он 
разыграется, а потом дернули концы веревки и 
затянули войлочный мешок. ребенок начал кри-
чать и биться, стараясь высвободиться из меш-
ка, а озеро, спокойное до тех пор, вдруг завол-
новалось, валы выбегали один за другим на 
берег далеко за кошму и, скатываясь назад, едва 
не снесли ребенка. обе женщины старались до-
тащить войлок до лошади и попробовали при-
вязать его к ней. ребенок уже прорвал кошму, 
высвободил руки и ноги и просил отпустить его 
назад в озеро, но мать его успокоила и объясни-
ла, что он ее сын. 

мотив рождения героя из камня, стоящего 
на берегу реки, тоже встречается в эпосе мон-
гольских народов. например, герой записанно-
го в области северный хангай монгольского 
эпоса «хайрт-хар» самопроизвольно рождается 
из черных утесов, из расколовшегося черного 
камня, из треснувших по собственной воле чер-
ных скал. в другой версии эпоса «хайрт-хар», 
соперничающий с героем хёрёг цоохор баатар, 
появился на свет вместе со своим конем из крас-
ной скалы, расколов ее. герой ойратского эпоса 
«Эдзен улан бодон» хэцуу-бэрх не является 
кровным сыном улан бодона, он рождается, по-
казавшись из треснувшего черного камня, нави-
сающего над истоком девяти белых рек. в этом 
же эпосе разверзается белый камень, и из него 
выходит конь богатыря конур-донен. в баяд-
ской версии халха-монгольского эпоса «хан ха-
рангуй» герой асар тоже рождается из разло-
мившихся нависающих скал. у ойратов в 
эпическом повествовании присутствует эпизод, 
когда витязь ергиль-тюргюль, отцом которого 
было синее вечное небо, а матерью — кори-
стая Золотая великая Земля, появился на свет 
из узорчатого черного камня, возникшего на 
перекрестке трех балок. камень растрескался 
сам по себе и дал выход герою. По замечанию 
фольклористов, в урочище около монастыря 
Эрдэни-дзу в центральной монголии есть подоб-
ный «перекресток трех балок», в определенном 
ракурсе напоминающий раздвинутые ноги и лоно 
лежащей женщины. с мифологическим осмысле-
нием данного сходства связано возникновение в 
этих местах фаллического культа, призванного, в 
частности, «нейтрализовать» эротическую актив-
ность земной богини, искушающей монастыр-

МОНГОЛЬСКИе ПАРАЛЛеЛИ К ОСетИНСКОМУ НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ
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ских монахов. в халха-монгольском героическом 
сказании «долоон настьа донжин молор эрдени» 
рождение семилетнего героя донжин молора эр-
дени произошло на склоне темно-коричневой, по-
росшей лесом горы из черного камня, который 
раскололся и разломился. 

у ойратов (торгутов) на северо-западе ки-
тайской провинции ганьсу, к югу от дуньхуана, 
в эпосе «кудэр алтай-хан» главный герой чин 
джоригту ченггель кюю о своем происхождении 
говорит, что возник из огромной каменной глы-
бы, появился на свет из черного камня. что 
предшествовало этому, никогда не указывается. 
важно, что у осетин камень, из которого родил-
ся сослан, все же никогда не был черным. в 
другой версии «хан харангуй» главного героя 
зовут нюсгай жур, и он является сыном власте-
лина гор. По наблюдению монголоведа в. хайс-
сига, почти все упомянутые случаи петрогене-
зиса происходят от сказителей из западных 
частей монголии или от торгутов на Эдзин-гол 
в провинции ганьсу. впрочем, бурятский эпи-
ческий герой Шонходой-мэргэн тоже имеет 
происхождение из камня. намек на такое же 
рождение усматривают в описаниях бурятского 
богатыря айдурай-мэргэна, родившегося «под 
сводом сорока четырех восточных тэнгриев», у 
основания четырех каменных скал, и аламжи-
мэргэна, появившегося на свет «посреди пяти 
бронзовых скал». также этот мотив петрогене-
зиса в слегка трансформированном виде отра-
зился в бурятском этногенетическом мифе о про-
исхождении рода хурхут, живущего в Присаянье. 
согласно сему мифу, однажды некая миловид-
ная девушка купалась в воде. когда она выходи-
ла на берег, подплыл огромный таймень и хлест-
нул ее плавниками, отчего та забеременела. 
разродившись сыном, мать спрятала младенца 
под большим камнем (хүр шулуун), и отсюда, 
согласно народной этимологии, происходит эт-
ноним хурхууд. данная легенда слегка перекли-
кается и с осетинским сказанием о рождении 
Сырдона, зачатого Дзерассой у реки от донбет-
тыра Гатага, имея также западноевропейские 
параллели. Примечательно, что у монголов 
везде идет речь о герое-витязе, преимуще-
ственно положительном персонаже. в то же 
время это довольно редкий мотив, наводящий 
на мысль о спорадических заимствованиях с 
Запада. в отличие от нартовского эпоса и ми-

фов о Митре, в нем отсутствует важный мотив 
оплодотворения. 

в монгольском фольклоре выявляется много 
других любопытных параллелей к нартовскому 
эпосу осетин. Это обман спорящих между со-
бой семи людей (вероятно, чертей) в «сказке о 
серой пташке», чтобы завладеть их ценными 
предметами — шапкой-невидимкой, ящичком, 
исполняющим желания, и посохом, дающим 
возможность ходить по воде. в старинной мон-
гольско-ойратской сказке «ловкий гордец и 
царь» главный герой «нашел золотую чару, на-
полненную вином. он выпил вино, и тотчас 
вслед за тем перед ним оказались мясо и лапша. 
“а, это, должно быть, такая чаша, что доставля-
ет все, что только ни пожелаешь!” — подумал 
гордец, забрал ее с собой и пошел дальше». в 
сказке «мальчик-хвостик» крохотный маль-
чишка отрезает губы коню нойона в насмешку, 
как сырдон. также у монголов и бурят в фоль-
клоре фигурируют трехногий или восьминогий 
конь, возможно, вызов на помощь войска, и 
многие другие нартовские мотивы. часть из них 
являются не просто бродячими сюжетами, но 
следствием разнообразных контактов предков 
современных монголов и бурят с иранским ми-
ром, которые не ограничиваются временем 
монгольской империи. 

Лит.: П о т а н и н г. н. восточные мотивы в средневе-
ковом европейском эпосе. м., 1899. с. 462–463; а б а е в. 
ит. 1990. с. 191–192; г у р и е в. к проблеме. с. 20–21; 
волшебный мертвец: монгольско-ойратские сказки. м., 
1858. с. 55; старый волшебник: (монгольские народные 
сказки). улан-батор, 1987. с. 129–130; р а х н о к. Ю. дет-
ство батраза: монгольско-тибетские фольклорные паралле-
ли к осетинскому нартовскому эпосу // влф. вл., 2018.  
вып. X. ч. 2. 

к. Ю. рахно

МОРАЛЬНый КОДеКС НАРтОВ. высшим 
жизненным благом эпические нартовские вои-
ны почитают обретение вечной славы в народе и 
доброй памяти потомков. для этого в качестве сво-
его главного жизненного кредо необходимо безо-
говорочно принять нартовский закон чести и весо-
мо преуспеть в нем. «лучше пусть я один погибну, 
чем все нарты. без нартов мне жизни нет», — 
принцип Сослана. если кто-либо из нартов изме-
нял своему слову, все, что есть у него стального, 
превращается в простое черное железо. 
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суть стихийно сложившегося морального 
кодекса и нравственного сознания этих мифо-
логических героев легче понять, принимая во 
внимание воинственную идеологию скифо-
аланской этнической среды, в которой и сфор-
мировалось ядро эпоса о славных рыцарях нар-
тах. ментальный феномен рыцарства, то есть 
мировоззрение, мораль и нормы поведения 
«профессионального» конного воина, является 
серьезным историческим наследием северо-
иранского культурного единства скифов, сарма-
тов, алан (Кардини). 

м. к. н. как система нравственных и поведен-
ческих норм, предписанных к обязательному ис-
полнению, очерчен в тех эпических сюжетах, 
которые отражают представления нартовского 
народа о пристойности и «честном имени чело-
века». высокий авторитет и признание среди 
равных было обеспечено тем мифологическим 
героям, которые безоговорочно следовали их 
главному моральному постулату. его от имени 
своего народа оглашает признанный лидер, по-
чтенный Урызмаг: «от рождения и до конца 
жизни своей, как бы тяжело ни сложилась судь-
ба, надо со славой и честью пронести имя чело-
века». именно в этом убеждении сосредоточе-
ны базовые ценности, идеология и основная 
концепция чести и мифологического нартовско-
го народа и его реального исторического прото-
типа. соответствие этому девизу чести рассма-
тривалось как цель жизненного пути, мотивация 
всех личностных дерзновений и шире — как 
сама суть земного бытия благородного воина. 

Прямые и метафорические нравственные 
назидания присутствуют во многих эпических 
сказаниях, однако в одном из них они предста-
ют перед читателем в максимально развернутой 
и предельно конкретной форме. Этот главный 
лейтмотив аланской (осетинской) этики, ее са-
мой древней, базовой части был зафиксирован и 
бережно сохранен в сказании «собрание нар-
тов, или кто из нартов самый лучший». Это по-
вествование можно расценивать как прямое по-
слание потомкам, и начинается оно с того, что 
«именитые нарты сидели на собрании своем в 
резных своих креслах. совет держали они о 
судьбе нартского народа». в сказании сосредо-
точены наиболее превозносимые нартами каче-
ства. более того, они перечислены в иерархичес-
ком порядке. 

так каковы же они — «настоящие нарты» и 
условия причастности к их славному избранно-
му кругу? «нарты только до тех пор были на-
стоящими нартами, пока небо не смело греметь 
над их головами, когда умели они умирать за 
свой народ, когда из уст нарта выходила одна 
лишь правда. наш народ только тогда может на-
зываться по-настоящему народом, когда гордо 
держит он голову и ни перед кем ее не клонит». 
По этому принципу лучшим был признан моло-
дой нарт Батрадз, поскольку «кто сравнится с 
ним в храбрости и отваге? ни одного пятна нет 
на чести его и никому не позволит он совершить 
при себе бесчестие». «не хочу я опозоренное 
лицо свое показывать нартам», — заявил со-
слан после того, как истязал себя в единобор-
стве с Арахдзау. к отваге, храбрости и прочим 
качествам воинской чести идеального героя ска-
зители относят еще и полномочия морального 
судьи. впрочем, функции блюстителя порядка 
достойный нартовский муж принимает на себя 
добровольно. 

культивируемые в поколениях личностные 
характеристики верности чести, боевому това-
риществу, дерзкой доблести, проявленной во 
имя общего блага, ценились очень высоко и 
были частью «правильной» личной судьбы и 
всенародного порядка. они и заложили древ-
нюю основу осетинской народной этики, восхо-
дящей к воинской идеологии мифологических и 
исторических прародителей. стоит подчер-
кнуть, что быт и мировоззрение алан оказали 
огромное влияние на формирование историко-
культурного и ментального симбиоза «север-
ный кавказ». не только эпос о нартах, но и мно-
гие древние стереотипы общения, равно 
престижные для всех этносов региона, могли 
формироваться под воздействием всаднической 
(или рыцарской) идеологии алан. нельзя не 
признавать и того факта, что влияние это было 
взаимным. 

кроме храбрости, от воина-рыцаря требует-
ся «честное» ведение боевых действий. к при-
меру, нельзя добивать поверженных и раненых: 
«не подобает мне рубить тебя еще раз. нарты 
ахсартаггата поражают с первого, подобного 
молнии, удара». нельзя нарушать неприкосно-
венность мирных поселений: «Знай, что я нарт 
батраз. с войной я пришел к тебе, выходи на-
встречу». боевое столкновение не должно про-



273

МОРАЛЬНый КОДеКС НАРтОВ

изойти даже в пределах видимости мирных по-
селений. еще одной важной чертой этики воина 
является посредничество в устройстве поедин-
ка — дуэли: «если он нарт, то скажи ему, что у 
нартов день поединка — пятница, и я буду готов 
к этому дню. а местом поединка пусть будет бе-
рег моря». отказ от подобного вызова был, по-
видимому, недопустим: «стыдно было бы мне 
прятаться от того, кто сам пришел со мной бить-
ся». кстати сказать, заметной частью воинского 
регламента является организация боевого това-
рищества: «Пока светят глаза мои, буду посту-
пать по чести. За всю жизнь урузмаг никогда не 
отказывал тому, кто звал его товарищем в по-
ход». 

м. к. н. предполагает еще и ответственность 
соратников друг перед другом, а также перед 
обществом за потерю товарища. Сырдон так 
остановил нартов, сговорившихся избавиться от 
него в пути: «Прощайте, нартские воины! но 
когда девушки будут поджидать вас, стоя на 
кургане, и не досчитаются одного, скажут: 
“видно продали нарты товарища и едут теперь 
делить то, что получили за его голову”». упоми-
нание о девушках, угроза их укора не случайны, 
за женщинами оставлено весомое право сужде-
ния и формирования общественного мнения. 

второй сверхважной характеристикой нар-
товской чести признана сдержанность: «нарты 
были лучшими, пока каждый умел сдерживать 
свои страсти». они «воздержаны были в еде, и в 
ронге меру знали; не предавались обжорству и 
разгулу… и не теряли стыда, не теряли отвагу и 
разум». а поскольку батрадз оказался «более 
всех умерен в пище и питье», он был признан 
лучшим и на сей раз. надо отметить, что поня-
тие умеренности оказалось высоко престижным 
среди исторических восприемников нартовско-
го наследия — обуздание телесных потребно-
стей всегда являлось целью и смыслом главных 
воспитательных усилий осетин. 

в качестве третьего значимого нравственно-
го требования указана учтивость: «только до 
той поры народ наш будет называться нартами, 
пока младшие будут уважать старшего и почет 
оказывать ему». Почитание достойных старших 
воспринималось как часть вселенского порядка, 
при этом к «старшим» причислены не только 
старцы, но и руководители военных походов, от-
ветственные лица всех социально значимых 

действий и акций. уточним, что с годами усили-
ваются не только личный авторитет и полномо-
чия человека, но и степень его ответственности 
за социальное благополучие и перспективы 
младших. каждому этапу взросления и немину-
емого старения соответствовал определенный 
уровень социальной компетентности и функци-
ональное «применение» в традиционной ком-
муникации: «уархаг решил повидаться с ханом 
аварии... “для этого случая мне нужны товари-
щи”, — подумал он и пригласил сослана, ха-
мыца, урузмага, сыбалца. а их пригласил по-
тому, что урузмаг как старик пригодится 
возглавить стол, хамыц — метко ответить, со-
слан — проявить себя верхом или в стрельбе, 
субалц, как младший, пригодится услужить». 

 следующим важнейшим требованием чести 
воина-нарта является уважительное и бережное 
отношение к женщине: «Этот дар старейшины 
присудили тому, кто из молодежи нашей больше 
всего благородства проявил по отношению к 
женщинам и наиболее снисходителен был к 
жене своей». и в этой категории лучшим стал 
батрадз. 

в нартовском мире социальный статус и 
престиж женщины исключительно высок. бо-
лее того, есть даже открытое женское наставни-
чество, оно связано с именем Шатáны — цент-
рального персонажа нартовского эпоса. именно 
она, дочь особо чтимого осетинами и нартами 
небожителя, именуемая матерью нартов и Ах-
синой (госпожой), является женским воплоще-
нием этнического идеала. все ее качества — ис-
кусное мастерство во всем, красота, острый ум 
и многое другое — безупречны. она ведает тай-
ными знаниями, с помощью которых немало по-
могает нартам триумфально побеждать в луч-
шие времена и спасаться в худшие. ее совета 
как искомой чести и большого блага удостаива-
ются мужчины; с глубоким почтением, как со-
ратнице, они присылают ей почетные подноше-
ния со своих воинских пиров. однако и другие 
женские образы не беспомощны, нартовская 
девушка смела и самостоятельна, по-видимому, 
подготовлена и по-воински, поскольку способ-
на незамедлительно наказать мужчину за неде-
ликатное поведение и даже оказать действен-
ную помощь. в эпосе невозможно встретить 
описание каких-либо нартовских страхов, кро-
ме одного — это опасение женского упрека; 

* 18
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всеми силами отважные воины стремятся избе-
жать насмешливого женского порицания. 

важной статьей рыцарской чести нартов 
было обязательное покровительство тому, кто 
ищет защиты. Помощью нарта может заручить-
ся каждый страждущий, достаточно только про-
изнести некое обращение, как в одном из сказа-
ний: «Эй, нарт сослан, я тебе поручаю мою 
жизнь». сослан, поставленный в крайне тяже-
лые обстоятельства, все-таки не может прене-
бречь своим долгом сильного человека: «торо-
пился нарт сослан на помощь к матери своей и 
не взял он с собой ничего съестного. но даже в 
голову ему не пришло бросить на голодную 
смерть человека. Поскакал он в лес и вернулся 
оттуда с тушей оленя. развел костер, насадил 
мясо на вертел и только после этого, пожелав 
голодному доброго дня, помчался своей доро-
гой». Поскольку сослан — один из основных 
героев эпоса, все его положительные поступки 
можно рассматривать как образцовые поведен-
ческие модели. 

важно отметить весьма существенное об-
стоятельство — герой, каким бы прославлен-
ным он ни был, не может вечно почивать на 
лаврах, достойное имя необходимо всякий раз 
подтверждать, доказывая свою преданность 
высокому нравственно-поведенческому кано-
ну, славному званию нарта, моральному коду 
личности, отражающему культуру воинской 
чести. 

следующей, чрезвычайно значимой харак-
теристикой м. к. н. является требование «при-
слушиваться к словам друг друга». особенно-
сти политической культуры нартов очевидны 
при описании народного собрания — Ныхаса, а 
также других древних институтов обществен-
ного согласия — гостеприимства и всего про-
чего, что позволяло жить так, чтобы «не терять 
свое достоинство и свою совесть». 

нартовский эпос осетин является неиссякае-
мым источником изучения древнейших пластов 
скифо-сарматской культуры, их трансформации 
и влияния на этнический облик народов, среди 
которых эпос, в свое время привнесенный на 
кавказ, нашел свое благотворное развитие. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2; снб. 1960. с. 120; к а р - 
д и н и. истоки; ч и б и р о в. он; д ы н н и к. сюжетика.  
с. 358. 

а. х. хадикова

МОРГОеВ хадзимет [МОРГУАты хадзы-
мæт] — сказитель. от него записан кадаг «как 
сырдона несли на кладбище» («сырдоны куыд 
хастой уæлмæрдмæ»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 27 (1), д. 83, л. 250. 
 и. б. 

МОРГОеВА лариса батразовна [МОРГУАты 
батрадзы чызг ларисæ (1974)] — языковед,  

к. филол. н., с. н. с. от-
дела осетинского язы-
кознания соигси 
внц ран. 

область научных 
интересов м. — лекси-
кология и фразеология, 
стилистика, когнитив-
ная лингвистика, этно-
лингвистика. 

в работах м., по-
священных лингвисти-

ческому анализу текстов нартовского эпоса, 
рассмотрены лексические единицы, репрезен-
тирующие культурно значимые концептуаль-
ные смыслы в осетинском языке. При изучении 
различных синтаксических сочетаний с компо-
нентами «æвдадз», «ӕлутон», «алдзæн», «ард», 
«сомы», «курдиат» и других лексем, полностью 
или частично утративших свое самостоятель-
ное значение, ею раскрыты глубинные смыслы 
этих понятий и широта их культурной значимо-
сти как вне, так и внутри текста. 

При анализе текстов осетинской «нартиады» 
м. сопоставлены современная трактовка и тол-
кование рассматриваемых слов и устойчивых со-
четаний с вариантами контекстуального исполь-
зования их ключевых слов внутри текста. Это 
позволило ей обозначить радиус семантического 
использования каждой рассматриваемой едини-
цы, найти смысловые пересечения отдельных 
лексем между собой и определить дополнитель-
ные коннотативные компоненты обозначенных 
единиц в статусе культурных концептов. 

в отдельном аспекте проанализированы тек-
сты осетинского эпоса «нарты», в которых м. 
рассмотрены различные типы повторов, репли-
каций, редупликаций, выполняющих в текстах 
важную семантическую, грамматико-синтакси-
ческую и стилеобразующую функции, харак-
терных для эпического изложения. 

л. б. моргоева
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Соч.: функциональная специфика лексико-семантиче-
ских репликаций в текстах нартского эпоса // нартоведение 
в ххI веке: 2015. вып. III. с. 192–201; об элементах народ-
ной медицины в сказаниях нартовского эпоса // современ-
ные проблемы науки и образования. № 2–3. 2015. с. 81–87 
(в соавт.); языковые образы концептуального значения // 
Development of Georgian-Ossetian Relationship in Modern 
Perspective: Modern Principles and Methodologies for the 
Research of the Nart Epic. Collected works of the II International 
Scientific Conference. 2016. с. 147–154; к вопросу о семан-
тических пересечениях концептуально значимых единиц 
языка в осетинских эпических текстах // влф. 2017. вып. 
IX. с. 149–156; концепт курдиат / просьба в осетинском 
языке и фольклоре // Закономерности и тенденции иннова-
ционного развития общества. 2017. с. 55–59; языковое во-
площение ритуальности в фольклорных текстах // инстру-
менты и механизмы современного инновационного 
развития. 2017. с. 165–168; языковая объективация понятия 
«æвдадз» в текстах нартовского эпоса // нартоведение в ххI 
веке: 2017. вып. IV. с. 190–197. 

 л. к. гостиева 

МОСт [ХИД] — вариант «границы», как и по-
рог, дверь, окно, лестница и др. в фольклоре. 
если выражением неопределенности на пути 
служат перекресток, развилка, то воплощением 
самой опасности служит м., переправа. По мне-
нию в. н. топорова, в таком месте путник обна-
руживает не только отсутствие пути как таково-
го (к примеру, огненная река), но и своих 
противников (хищного зверя, дракона, разбой-
ника и т. д.). Это в большей мере относится к 
жанру сказочной прозы, однако встречаются не-
которые примеры и в эпических текстах. 

в семантике м. выделяются следующие зна-
чения: 

— связь между мирами (или различными 
точками сакрального пространства). в этом 
смысле он, согласно энциклопедии «мифы наро-
дов мира», изофункционален пути, а точнее — 
наиболее сложной его части: «мост мыслится 
обычно как некая импровизация еще неизвест-
ного, не гарантированного пути. мост строит-
ся как бы на глазах путника в самый актуаль-
ный момент путешествия и на самом опасном 
месте, где путь прерван, где угроза со стороны 
злых сил наиболее очевидна, подобно пере-
крестку, развилке дорог»; в скандинавской ми-
фологии небо и землю соединяет радужный м. 
биврёст:

— символ перехода;
— символ границы;
— место испытания эпического героя. 
наряду с переправой через реку, м. в рус-

ской фольклорной традиции считался страш-
ным местом, и здесь на первый план выходит 
роль естественной границы. отсюда мифологи-
зация заречного пространства как чужого. со-
гласно этнолингвистическому словарю «сла-
вянские древности», отношение к м. как к 
«нечистому» месту определяется не только тем, 
что на него переносятся негативные свойства 
природных объектов, над которыми он пролега-
ет (водоемы, топи, овраги), но и тем, что он вхо-
дит в число нежилых строений, имеющих свое-
го духа-охранителя. 

в адыгской версии нартовского эпоса кре-
пость красавицы адиюх («светлорукая») стоит 
на крутом утесе у берега реки, через которую 
переброшен полотняный м. когда муж адиюх, 
преследуемый врагами, возвращается из похо-
да темной ночью, она протягивает из окна свои 
светлые руки, освещая ими м., словно солн-
цем, и он легко перегоняет коней. неблагодар-
ный муж обидел адиюх, и в следующий раз 
она не стала освещать ему путь. темной ночью 
он, не найдя м. и пытаясь переплыть реку, то-
нет, после чего адиюх выходит замуж за нарта 
сосруко. Подвесной м. из камыша / тростни-
ка, который можно убрать, встречается в ди-
горском кадаге: «в широком ущелье был под-
весной мост, на той стороне — загон для 
баранов». 

Переправа через реку — распространенный 
мотив в осетинских эпических текстах, который 

сослан в стране мертвых. худ. а. хетагуров
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характеризуется наличием в описании устойчи-
вых фольклорных формул предсказательного 
типа со значением условия — «если…, то…, 
иначе…». Предсказательная формула с услов-
ным значением вложена в уста наблюдателя пе-
реправы: «смотри, если он перейдет в реку на-
прямик, мы закроем дверь лучевой костью 
уаига, иначе — посмеемся над ним» («кæс æмæ 
кæд доны комкоммæ ‘рбацæуа, уæд нæ дуар 
уæйыджы цонгæй ахгæндзыстæм, кæннод та 
дзы хынджылæг кæндзыстæм»). 

Появление героя предсказывает Шатáна, 
глядя в арвайдан (небесное зеркало) или с высо-
кой башни: «Эх, несчастье к нам идет. Этот силь-
ный ветер — дыхание его коня. темное пятно на 
севере — это пыль от копыт его коня. Подождем 
еще немного. если будет искать брод, он не столь 
опасен. если же пойдет напрямик — он действи-
тельно опасен» («ей-и, фыдбылыз нæм 
æрбацæуы. ацы тыхджын дымгæ у йæ бæхы 
комы тæф. цæгаты сæрмæ уыцы сау æндæрг 
та, — йæ бæхы къæхты сæфтджытæй хæрдмæ 
цы цъыфтæ хауынц, уыдон. фæлæуут-ма чы-
сыл, æмæ æххæст банхъæлмæ кæсæм. кæд 
фурдæн йæ тæнджытæ агура, уæд уыйас тæссаг 
нæ уыдзæн. кæд æмæ йæ гуырæны æрбацæуа, 
уæд та — æцæг тæссаг»). словом, способ пере-
правы, выбранный всадником, — особый пока-
затель для тех, кто за ним наблюдает, т. е. пере-
права является испытанием для героя. для 
сравнения: в русской фольклорной традиции, 
если путник незаметно миновал реку, это счита-
лось происками нечистой силы (Щепанская). 

в семантике рассматриваемого фольклорно-
го символа значение границы предшествует зна-
чению переправы, поскольку в рамках того или 
иного текста последняя может и не осуще-
ствиться. однако в мифологии разных народов 
значение переправы является более насыщен-
ным. так, часто встречается м. толщиной с во-
лос (м.-волосинка, м.-конский волос). в армян-
ской мифологии у моря, разделяющего небо и 
землю, находится рай. у райских ворот течет 
огненная река, через которую переброшен м.-
волосинка. в абхазской мифологии душа дости-
гает загробного мира, переправившись по воло-
сяному м. у алтайцев дворец владыки 
загробного мира Эрлика стоит на берегу под-
земного моря бай-тенгис или около слияния де-
вяти рек в одну, через которую переброшен м. 

из конского волоса, по которому невозможно 
пройти в обратном направлении. кадаг о путе-
шествии Сослана в Страну мертвых дает нам 
следующее представление: «нартовский смель-
чак идет дальше | и видит: там к острову | ле-
жит мост-волосинка, тонкий, словно лезвие 
острого ножа» («нӕртон цӕхӕрцӕст куы цӕуы 
дарддӕр | Ӕмӕ та федта: уым сакъадахмӕ | 
цыргъ карды комау ӕрдуйын хид уыд»). 

в одном из кадагов Безымянный сын Урыз-
мага проходит через м., посыпанный пеплом, 
чтобы уйти на время из страны мертвых; у м. 
стоят стражи, о которых Барастыр говорит: «я 
бы отпустил тебя, но стражи, стоящие у ворот и 
у моста, не пропустят» («Æз дӕ бӕргӕ ауадзин, 
фӕлӕ дӕ дуаргӕстӕ ̒мӕ хидгӕстӕ н̒ ауадздзы-
сты»). в следующем отрывке этот м. назван 
«мостом мертвых»: «старик умер. отправился 
он в страну мертвых. когда он добрался, пере-
шел через мост мертвых, а мост посыпан пеп-
лом, то хлынули мертвые ему навстречу: кто о 
матери своей спрашивал, кто об отце» («Зæронд 
лæг амардис. бацыд мæрдтæм. куы бацыд, уæд 
мæрдты хидæй куы бахызт, хидыл та фæнык 
тыд ис, уæд æм рахæлæф кодтой мæрдтæ: чи йæ 
мады фарста, чи йæ фыды»). 

м.-волосинка встречается и в цикле Ацама-
за. герой «устанавливает» м. из трех конских 
волос, выдернутых из хвоста его лошади. в 
ходе повествования еще раз возникает ситуа-
ция, когда герой, воспользовавшись конскими 
волосками, «строит» м. Здесь налицо мотив, в 
большей степени свойственный жанру волшеб-
ной сказки. в целом в осетинском фольклоре 
конский волос наделяется волшебными свой-
ствами. нарты и чинты переходят озеро по м. 
благодаря Сырдону. камень, с которого сырдон 
поднял кольцо, превратился в м. Уархаг настав-
ляет урызмага перед балцом (походом): «По 
шаткому (опасному) мосту не проезжай вер-
хом». 

м. является и местом испытания эпического 
героя, пространством встречи с врагом. в Стра-
не Нартов есть и река нартов, и свой м. через 
эту реку, находящийся у черной скалы (сау 
айнæг). согласно эпосу и сказочным традици-
ям, этот м. предназначен для испытания силы. 
Шатáна говорит сослану, который собирается 
убить Хамыца: «если хочешь ты убить хамыца, 
он на том месте по мосту будет ехать верхом, 
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подстереги его» («кæд дæ хæмици рамарун 
фæндуй, уæд гъе уоци рауæн хедбæл цæудзæнæй 
бæхбæл, ‘ма æ размæ бабадæ»). 

кадаг «младший из нартов» повествует о 
том, что у Шатáны родилась дочь, а в квартале 
Алагата — мальчик. тем временем и у Черного 
великана родился сын. спустя три месяца он со-
брался к дочери Шатáны. мальчик из рода ала-
гата понял это и посреди ночи отправился к м., 
через который верхом должен был проехать сын 
уаига (великана). Подойдя к м., конь, учуяв вра-
га, дальше не двинулся, и сыну пришлось вер-
нуться ни с чем. 

м. как место поединков и массовых сраже-
ний, согласно н. и. толстому, изображается в 
русском былинном фольклоре о василии бусла-
евиче; известны и летописные свидетельства о 
кулачных боях жителей новгорода на волховом 
мосту. в летописных преданиях Перун, низвер-
гнутый в реку волхов, забросил свою богатыр-
скую палицу на м. 

Помимо м. нартов, в дигорских кадагах о 
сослане упоминается м. у сел. Мацута, у кото-
рого захоронен герой. символика м. чаще всего 
репрезентируется через связь с образом Сосла-
на. находясь в селении далимонтыхъæу 
(дæлимонтæ — нечисть, черти), он мешает 
скачкам, проходящим через м.: сослан поло-
жил свою стрелу поперек м., тот из всадников, 
кто достигает его, слетает с коня и падает на-
земь («сослан йӕ фат хидыл цӕхгӕр авӕрдта, 
дугъонтӕй хидмӕ чи ‘рбахӕццӕ вӕййы, уый 
йӕ бӕхӕй атӕхы ‘мӕ зӕххыл сымбӕлы»). см. 
Далимоны.

Лит.: д а р ч и е в а. мифопоэтический. с. 145–152;  
т о п о р о в в. н. мировое дерево: универсальные знаковые 
комплексы. т. I. м.: рукописные памятники древней руси, 
2010. с. 343. Щ е п а н с к а я т. б. культура дороги в русской 
мифоритуальной традиции XIX–XX вв. м., 2003. с. 247, 
248; славянские древности. т. III. м., 2004. с. 304, 307; нк. 
1989. с. 359; нк. 1996 // мд. 1996. №5. с. 151–162; нк. 2005 
// мд. 2005. № 3. с. 88. № 4. с. 106; нк. иаЭ. 1. с. 379; нк. 
иаЭ. 2. с. 231; нк. иаЭ. 5. с. 406; нк. иаЭ. 6. с. 339. 

м. в. дарчиева

МОСт-ВОЛОСИНКА [ÆРДУйы ХИД]. см. 
Волос, волосок, волосинка.  

МОСтИеВ асланбег [МОСтИты аслæн-
бег] — сказитель, уроженец сел. чикола рсо-а. 

от него в 1941 г. а. Хамицаевым записан кадаг 
«сослан и карка-марка уаре» («сослан ӕма 
кӕркӕ-мӕркӕ уӕре»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VI),  
л. 249–251. 

и. б. 

МОтИВ ВРАЖДы [ФыДÆХДЗИНАДы 
МОтИВ] — универсальный компонент, который 
проходит через все циклы и сюжетные линии нар-
товского эпоса. носители м. в. — нартовские 
роды, чужеземные племена, хтонические суще-
ства (великаны-уаиги, далимоны) и даже ангелы 
(зёдтё ёмё дауджытё). 

м. в. определяет противостояние между двумя 
нартовскими родами: Ахсартаггата и Бората. 
оценивая историчность «нартиады», в. и. Абаев 
указал на то, что в нем отразилась не история 
внешних событий и фактов, а история древнего 
быта — мировоззрение, народные идеалы и добле-
сти. если изображению родовых распрей в эпосе 
уделяется так много внимания, то это вызвано, по-
мимо всего, самой природой героического в народ-
ной поэзии, которую всегда больше привлекали 
кровавые сражения, поражения и гибель героев, 
нежели триумфы и дни благоденствия. 

в эпизодах вражды между ахсартаггата и 
бората м. в. проявляется достаточно четко. в 
большинстве же случаев он явно не представ-
лен, а только подразумевается. 

в кадаге «уархаг из [фамилии] ахсартаггата 
и его потомки» говорится, что «ахсартаггата и 
бората трижды истребляли друг друга. бывало, 
в каждом роду оставалось по одному [челове-
ку], затем снова разрасталась фамилия; но 
вражда между ними не прекращалась». 

в одном из вариантов кадага «бората и ах-
сартаггата» («борæтæ æмæ Æхсæртæггатæ») 
вражда родов мотивируется убийством родича-
ми Бора маленького сына Урызмага Айсаны — 
воспитанника (амцега) Курдалагона. узнав об 
убийстве сородича, ахсартаггата решили 
мстить роду бората, но будучи малочисленны-
ми, они попросили помощи у владетеля рыб 
Кафты-сар-Хуандон-алдара. вмешательство 
чужеземцев, как правило, приводило к еще 
большей розни и взаимному истреблению нар-
товских родов. 

м. в. проходит красной нитью через весь 
цикл Батрадза. батрадз приходит в ярость, 
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узнав о гибели своего отца, и его стальное тело 
раскаляется настолько, что он вынужден поло-
жить себе на голову половину ледника, чтобы 
остыть. неотомщенная кровь — все равно что 
грязь на лице. батрадз находит виновника смер-
ти отца — Сайнаг-алдара, мстит ему, срубив его 
голову его же собственным мечом, на котором 
осталась зазубрина от зуба Хамыца. в других 
вариантах кадага батрадз обвиняет в смерти ха-
мыца всех нартов и беспощадно мстит им. ге-
рой, обладающий избыточной силой, устрем-
ленный к отмщению, не обременяет себя 
знанием целесообразности и пользы. 

в эпосе встречается также оценка вражды 
как бесполезного и вредоносного явления. По-
бедил батрадз ангелов (зёдтё ёмё дауджы-
тё), а они пошли к Богу жаловаться на него. 
решил батрадз сам проведать бога, сел на коня 
и отправился к нему на небеса. бог, узнав об 
этом, сказал: «безумец едет к нам». сбросил он 
на пути батрадза переметную сумку (хурджин), 
но не смог он ее поднять. Поехал дальше. тогда 
бог сбросил на его пути моток золотой пряжи. 
и его не смог поднять батрадз. «есть и посиль-
нее меня, — сказал он, — от вражды пользы 
нет». не пошел дальше и повернул домой. 

м. в. движет поведением одной из централь-
ных фигур нартовского эпоса — Сырдоном, ко-
торый является обладателем острого, беспо-
щадного и ядовитого языка. он повсюду несет 
раздор и вражду; его действия оказываются бо-
лее разрушительными, нежели стрелы, мечи и 
копья нартовских героев. За ним закрепился 
эпитет — «нарты фыдбылыз» (злой гений нар-
тов). Приходя на Ныхас, сырдон стравливал на-
ртов, а потом внезапно исчезал. коварство сыр-
дона носит отвлеченный характер, т. к. он не 
получает предметной выгоды от того, что сеет 
раздоры. он борется со всем нартовским ми-
ром. сырдон крадет корову хамыца, а тот в от-
местку убивает его сыновей. сырдон вызывает 
вражду между ахсартаггата и бората, подбива-
ет нартов на борьбу против бога. он преследует 
Сослана, желая ему смерти, и добивается этого, 
хитростью направив против него Балсагово Ко-
лесо. однако враждебные действия сырдона по 
отношению к сослану на этом не заканчивают-
ся. он присваивает богатства сослана, издева-
ется над его любимым конем, всячески поносит 
сослана и оскверняет его могилу. «сырдон и 

нарт сослан издавна враждовали между собой, 
и каждое утро сырдон приносил в склеп осли-
ный помет и бросал сослану, мол, вот тебе еда. 
так вот и глумился над сосланом». 

м. в. встречается в сказаниях о девах-вои-
тельницах, живущих в высоких башнях или в 
далеких пустынях и убивающих своих неудач-
ливых женихов. Этот мотив, как правило, пред-
шествует сменяющему его брачному мотиву. 
вот странствующий Крым-Султан в пустыне, 
усыпанной человеческими костями, встречает 
какого-то черного всадника (оказавшегося впо-
следствии золотоволосой девой-воительницей), 
спросившего его: «кто ты такой? откуда у тебя 
такая сила, что ты без опасения смел проезжать 
по моей земле? стал черный всадник перед 
крым-султаном и завел с ним битву». После 
трехдневной битвы, когда противники не смог-
ли одолеть друг друга, черный всадник пригла-
сил крым-султана как гостя в свой дом. Потом 
крым-султан узнал, что кости, которые он ви-
дел в пустыне, принадлежат убитым черным 
всадником, т. е. девой-воительницей, молодым 
людям, желавшим быть ее женихами и просив-
шим ее руки. «никто из них не мог меня побе-
дить, победа (всегда) оставалась за мной, и я их 
перебила. а теперь я отдаю себя в твои руки, 
потому что меня бог сотворил для тебя, и я буду 
принадлежать навсегда тебе». Здесь эпическая 
сага перекликается со свидетельством Геродо-
та об обычае скифов: «…девушка не выходит 
замуж, пока не убьет врага». с другой стороны, 
у скифов мужчина мог взять в жены девушку, 
если он одерживал над ней победу в единобор-
стве. Практически всем брачным союзам в эпо-
се предшествует враждебность девы-воитель-
ницы к своему возможному избраннику. она 
никогда не вступает в брак с тем, над кем одер-
жала верх. таким образом, состязательность в 
архаической культуре занимает при выборе же-
ниха или невесты важное место (й. хёйзинга). 

отголоском мифического времени является 
вражда нартов с хтоническими существами, ко-
торые пытаются уничтожить их или нанести им 
максимальный ущерб. некоторые из них имеют 
свои персональные имена: уаиги Мукара и Би-
быц (сыновья Тара), крылатый семиголовый 
уаиг Кандзаргас и т. д. непримиримая борьба, 
как правило, заканчивается гибелью одного из 
противников. в большинстве сказаний уаиги 
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олицетворяют глупость, безобразную внеш-
ность и неукротимую физическую силу. изо-
бражаются они как существа огромного роста, 
одноглазые и с множеством голов. За редким ис-
ключением, уаиги враждебно относятся к нар-
там. в борьбе с нартами уаиги могут выступить 
невольными дарителями (кольцо, складной 
нож, кинжал), а дар может быть весьма опас-
ным, несущим гибель. однако, если одаривае-
мый обладает нужным знанием, такой подарок 
не убивает его, а, напротив, делает сильнее. 

обитатели подземного мира далимоны так 
же враждебны нартам, хотя иной раз проявляют 
и позитивные качества. По своему облику, речи 
и поступкам они напоминают людей, входят с 
нартами в контакт, иногда помогают, например, 
взращивают под землей коней некоторых героев 
(Ацамаза, Тотрадза), но чаще всего вредят. бу-
дучи заклятыми врагами нартов, далимоны на-
носят вред неожиданно и коварно. так, по нау-
щению сырдона, далимоны-бесы из-под земли 
пронзают своими смертоносными стрелами ко-
пыта коня сослана, и тот издыхает. 

анализ м. в. в нартовском эпосе обнаружи-
вает попытку творцов кадагов понять, какие 
силы движут поступками людей, что, несомнен-
но, добавило в изображение эпических картин 
содержательности и реалистичности. все про-
исходящее пропускается через человеческое из-
мерение. циклическое изображение жизни нар-
тов в мифическом нарративе постепенно 
сменяется линеарным представлением о потоке 
событий героического времени. обустройство 
космоса уже не удел сверхъестественных сил: 
оно стало эпическим событием, свершающимся 
при непосредственном участии героического 
народа, придающего ему явный или скрытый 
смысл. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 510–516; нарты. огЭ. кн. 2. с. 11, 
13, 74, 93, 125, 170, 262, 265, 284, 295, 324, 357, 383; а б а - 
е в. нЭо. 1945. с. 42–47; д ж а н а е в а н. а. некоторые 
мифологические мотивы в нартовском эпосе осетин // 
волф. ордж., 1984. с. 103–120; х ё й з и н г а й. Homo 
Ludens. человек играющий. статьи по истории культуры. 
2-е изд., испр. м., 2003. с. 91. 

З. у. цораев

МОтИВ ИЗМеНеНИя ВНеШНОСтИ — 
один из важных элементов фольклора, зримо 
представляющих в художественно-поэтической 

форме активность действующих персонажей 
древней мифологии. он встречается практиче-
ски во всех пластах нартовского эпоса, изоби-
лующего описаниями внешности своих героев. 
чаще всего они скупы, но точны в определении 
характеров и раскрывают их внутренний мир. 

одни персонажи имеют прекрасную, а дру-
гие — уродливую внешность, которая своими 
основными признаками коррелирует с древни-
ми тотемными, анимистическими и магически-
ми представлениями. 

метаморфозы, происходящие с героями, со-
крытие или изменение их личности вызывает 
напряжение в сюжетной линии. герой бывает 
неузнаваем в том качестве, кем он является на 
самом деле, он скрывает свою сущность, спосо-
бен меняться, преображая свой облик. «словом, 
герой выступает в маске, переодетым, под по-
кровом тайны» (хёйзинга). антагонист или 
вредитель может принимать необычный облик, 
превращаться в другого человека, животное, в 
грозное природное явление или даже предмет, 
сохраняя способность вернуть свой прежний 
вид. При этом м. и. в. всегда обусловлен какой-
либо целью: победа над противником в бою, на-
несение вреда (в частности, из чувства мести), 
личная выгода. изменение внешности осущест-
вляется либо из благородных, либо из корыст-
ных побуждений. оно произвольно, если герой 
изменяет свою внешность сознательно, стре-
мясь достигнуть какого-либо результата, и не-
произвольно, если происходит вопреки его 
воле. во втором случае дело имеется с испыта-
ниями героя, представленными в сказочных 
историях, сохранивших отголоски архаичной 
магии и колдовства. 

как чудо (амбисонд) воспринимается рассказ 
Урызмага, когда по воле неизвестной женщины-
волшебницы он превращался в вола, лошадь, ос-
лицу, собаку, и, только завладев войлочной пле-
тью, вернул себе настоящий облик. 

м. и. в. связан как с магическими действия-
ми героев эпоса, так и с естественным преоб-
разованием внешности путем переодевания. в 
первом случае он относится к раннему, мифиче-
скому времени (метаморфозы дочерей Донбет-
тыра, превращающихся в золотых голубей или 
в оленей); во втором случае — к позднему, геро-
ическому (переодевание в мужскую или жен-
скую одежду). 
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м. и. в. неоднократно встречается в эпических 
сказаниях о борьбе между Ахсартаггата и Бора-
та. Здесь облик изменяется естественным спосо-
бом. урызмаг, отправляясь за помощью к Кафты-
сар-Хуандон-алдару, не желает быть узнанным и 
«надевает на себя лохмотья из грубой ткани». 

После продолжительной междоусобной борь-
бы враждующие роды как будто идут на примире-
ние на условии, что ахсартаггата выдадут свою 
девушку замуж за одного из бората. на самом 
деле это условие для ахсартаггата открывает 
возможность осуществления мести за убитого 
Айсану. урызмаг, побритый и переодетый в не-
весту, проникает в дом своих врагов и убивает 
жениха, отрубив ему голову его же мечом. так  
м. и. в. перекликается с мотивом кровной мести. 

м. и. в. используется при описании военной 
деятельности эпических героев, стремящихся 
запугать и обмануть своих врагов. нарты умело 
применяют способность изменять свой облик 
при штурме Хыза крепости. так, Сослан наде-
вает шапку-невидимку и становится невиди-
мым, а Саууай — сын Кандза, пригоняет с моря 
тучу и, подобно Уацилле, находясь между небом 
и тучей, бьется с врагами. 

изменение внешности бывает настолько ра-
дикальным, что принявший иной облик выгля-
дит словно мертвый. во время затянувшегося 
штурма крепости хыз Созырыко привел себя в 
состояние мертвого, лежал и даже начал разла-
гаться. и это для того, чтобы обмануть своего 
врага Челахсартага и заставить его прибли-
зиться. челахсартаг открыл железные ворота 
крепости и пошел к тому месту, где лежал со-
зырыко «весь в червях лицом вниз и с мечом под 
собою». в этот момент созырыко, приняв свой 
прежний облик, вскочил на ноги и бросился с ме-
чом на убегавшего врага, догнал и убил его. 

есть в эпосе м. и. в., связанный с производ-
ством металлов. такие изменения происходят с 
Батрадзом, который в процессе закалки приоб-
ретает качества стали. батрадз и на свет появля-
ется необычным способом. в течение 9 месяцев 
его отец Хамыц жил среди нартов с растущим 
горбом, образовавшимся после плевка его оби-
женной жены. Шатáна булатным ножом про-
колола спину хамыца, и из нее выпрыгнул рас-
каленный батрадз. мать батрадза, родом из 
Быцента, сама имела необычную внешность, 
могла надевать и сбрасывать лягушачью кожу. 

когда она сбрасывала лягушачью кожу, дом 
сиял как от светильника. 

м. и. в. сопровождает действия антагони-
стов, применяющих все доступные им сверхъе-
стественные приемы. так, для борьбы с сосла-
ном Сырдон изменяет свою внешность 
магическим способом. сырдон обращается в 
золотые деньги, золотой лисий хвост, наконец, в 
старую шапку, лишь бы сослан подобрал пред-
мет. он оказывается в кармане сослана и под-
слушивает его разговор с конем, отчего может 
произойти их смерть. Затем злокозненный сыр-
дон несколько раз меняет свою внешность, 
лишь бы уговорить Балсагово Колесо нарушить 
клятву, данную сослану. сначала сырдон при-
нимает облик приветливого старика. когда не 
послушалось его балсагово колесо и покати-
лось дальше, сырдон вновь возникает у него на 
пути уже в образе старухи. и опять не вняло 
балсагово колесо провокационным речам сыр-
дона. наконец, в третий раз сырдон принял об-
лик юноши, с первым пушком на лице. и раз-
мышляет балсагово колесо, что, вроде бы, нет 
выгоды ни у старика, ни у старухи, ни у юноши. 
и поступает оно, как советовали все трое. 

в сказании о гибели Ельды смешаны маги-
ческие и естественные приемы изменения 
внешности. для достижения поставленной цели 
(выйти замуж за урызмага) Шатáна изменила 
свой облик простой переменой платья, чем вве-
ла в заблуждение гостей и самого урызмага, но 
удерживала его, прибегая к магии. Шатáна до-
говорилась с женой урызмага ельдой, чтобы та 
уступила ей одежду и мужа на одну ночь. неуз-
нанная гостями и урызмагом, в одежде, придав-
шей ей облик ельды, Шатáна угощает их яствами 
и напитками. а когда гости улеглись, она входит 
в спальню захмелевшего урызмага, и они стано-
вятся мужем и женой. на потолке спальни с по-
мощью магии Шатáна изображает месяц и звез-
ды, а проснувшемуся утром урызмагу говорит, 
что еще ночь на дворе. все это время ельда стра-
дала у закрытой двери и умерла с горя. 

действуя проактивно, Шатáна заставляет 
урызмага взглянуть на нее по-другому и укре-
пляет свой брачный союз. она принимает ста-
рушечий облик и советует урызмагу жениться 
на Борагановской девице. После свадьбы, 
длившейся «от одного дня недели, до другого 
такого же дня», как только разошлись гости, 
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соб рался урызмаг разделить ложе со своей но-
вой женой. но в этот момент Шатáна вновь пу-
скает в ход испытанные магические приемы и 
принимает очаровывающий девичий облик. 
увидел урызмаг Шатáну и к борагановской де-
вице даже близко не подошел. 

в другом сказании Шатáна естественным спо-
собом изменяет свою внешность, вводит в заб-
луждение и всех нартов, и их врага Схуали-Мали-
ка. выдался тяжелый год для нартов, и они 
бросили жребий, кому пасти скот на плодородных 
землях малика. Жребий выпал постаревшему 
урызмагу. Шатáна взялась погнать скот вместо 
него. наутро Шатáна надела на себя одежду урыз-
мага, взяла его бурку, длинные волосы булатными 
ножницами отрезала, взяла оружие урузмага, ста-
ла перед нартами, сказала им: «сгоняйте скот, по-
гоню его на земли схуалия». когда Шатáну при-
вели к малику, на его вопрос, почему пригнали 
скот на его земли, переодетая в мужское платье 
Шатáна ответила, что у нартов выдался лютый 
год, что жребий пасти скот выпал урызмагу, а она 
является его пастухом. малик дал согласие, но 
поставил условие, чтобы пастух познакомил его с 
Шатáной, о которой он был наслышан. 

как видно из вышесказанного, м. и. в. геро-
ев необходимым образом связан с их целями и 
намерениями, пользой (общественной или лич-
ной), способом преобразования. в любом про-
явлении от мифо-поэтического до эпико-герои-
ческого человеческий дух присутствует в 
персонифицированной форме. 

Показательно, что формирование рефлек-
сивного мышления в поздних пластах эпоса 
приводит к переосмыслению отношения к изме-
нению внешности, к ее критической оценке. 
внешний вид обманчив, за невзрачным обликом 
персонажа может скрываться великая сила и му-
дрость, а за внешней красотой — слабость и по-
средственность. 

«не во внешности сила!» — говорит Мар-
гудз, один из героев эпоса. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 94–103; с. 140–143; нарты. огЭ. 
кн. 2. с. 7, 26, 32, 35, 40, 48, 113, 116, 166, 182, 223, 224, 353, 
357, 438, 443, 473; д ж а н а е в а н. а. некоторые мифоло-
гические мотивы в нартовском эпосе осетин // волф. 
ордж., 1984. с. 103–120; х ё й з и н г а  й. Homo Ludens. 
человек играющий. статьи по истории культуры. 2-е изд., 
испр. м., 2003. с. 131. 

З. у. цораев

МУЖСКИе СОЮЗы [НÆЛГОйМÆГты 
ЦÆДИСтÆ, ÆХСÆНАД] — военизирован-
ные объединения молодежи в традиционных 
обществах. м. с. в потестарном социуме служи-
ли средством утверждения мужского господ-
ства. у предков осетин члены м. с. поклонялись 
волку / собаке. следы скифских и аланских 
представлений о воинах как псах-волках сохра-
нились в нартовском эпосе. так, один из вид-
нейших героев эпоса — Сослан — стал неуязви-
мым после того, как выкупался в волчьем 
молоке. волчиц для этой цели сгоняет и помога-
ет доить прародитель собак Силам. о дружбе 
нартов с волками / собаками свидетельствует 
тот факт, что родоначальник рода Ахсартагга-
та носил имя Уархаг, что означает «волк» (Аба-
ев). как дети волка нарты «больше всего любят 
охоту, войны, набеги и походы за добычей». как 
подчеркивал в. и. абаев, в отношении характе-
ра походов не приходится заблуждаться: «это 
были хищнические, волчьи походы». Покрови-
тель воинов у многих народов мира персонифи-
цировался в образе волка (например, марс) или 
имел волка своим атрибутом (псы одина); у 
осетин в образе владыки волков — Тутыр — 
ясно проглядывают черты военного покровите-
ля. интересно, что в осетинском языке военный 
отряд обозначается словом bal (от bar с исход-
ным значением «конная военная партия»). из 
животных этот термин применялся преимуще-
ственно к волкам — бирæгъты бал (стая вол-
ков), т. е. стая волков уподоблялась конному от-
ряду воинов. 

Почитание волка / собаки обязывало членов 
м. с. вести себя соответствующим образом — 
во время боя они приходили в неистовство, 
сравнимое с яростью сражающегося пса. см. 
Волк. 

Лит.: а б а е в. иЭсоя. IV. с. 96–97; к а р п о в Ю. Ю. 
джигит и волк. сПб., 1996; г у т н о в ф. х. ранние аланы. 
вл., 2001. 

ф. г. 

МУЗыКАЛЬНые ИНСтРУМеНты [МУ-
ЗыКАЛОН ИНСтРУМеНттÆ]. в нартов-
ском эпосе осетин важное место уделено пес-
ням, танцам и игре на м. и. Значительное место 
в эпосе занимают сюжеты, связанные с музы-
кально-хореографическими и инструменталь-
ными жанрами в разных контекстуальных 
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значениях. все главные персонажи эпоса игра-
ют на м. и. и являются искусными танцорами. 
как указывает в. и. Абаев, «судя по нартовским 
сказаниям, песни, музыка и пляски составляли 
важнейший элемент древнеосетинского быта. 
нарты предаются им с такой страстью и увлече-
нием, что забывают даже о смертельной воен-
ной опасности. По сказаниям, время, не запол-
ненное войной и охотой, отдавалось спортивным 
играм, пирам, песням и пляскам». непосред-
ственно или косвенно с музыкой связаны почти 
все главные герои нартов — Урызмаг, Сослан 
(Созырыко), Батрадз, Сырдон, Ацамаз. урыз-
маг во время отсутствия своего побратима 
Уарп-алдара с утра до вечера сидел на большом 
камне и играл на своей скрипке, звуки которой 
доходили до неба. нарт батрадз, сопровождая 
свое пение игрой на м. и., пробудил всех живых 
существ в мире. 

мифологические представления осетин, 
уходящие корнями в глубокую древность, явля-
ются ценным источником сведений о культуре 
индоевропейцев, в частности содержат истори-
ко-этнографические данные о традиционных 
м. и. в совокупности с анализом материалов по 
осетинскому фольклору, они позволяют глубже 
понять символику и функции старинных музы-
кальных орудий, сохранившихся в осетинской 
культуре до наших дней. 

Примечательно, что в «нартиаде» названия 
м. и., различающихся «мифом о происхождении», 
дифференцированы и на лексическом уровне. на-
пример, музыкальные орудия, изготовленные на-
ртами, заключают в себе лексему фæндыр, тогда 
как инструменты, подаренные небожителями, ее 
не имеют. как утверждает в. и. абаев, fœndyr / 
fœndur — древнее малоазийско-греческое слово, 
затем распространившееся на кавказе и в Юж-
ной россии (к примеру, чечен. pandr, арм. pandir, 
груз. panduri и даже укр. бандура). слово fœndyr 
могло проникнуть в осетинский язык еще в 
скифскую эпоху. 

Этого же мнения придерживается и а. Туал-
лагов. он отмечает, что термин «фæндыр» про-
исходит из лидийского языка; вероятно, слово 
было заимствовано во времена скифских похо-
дов в переднюю азию. среди аналогов м. и. ис-
следователь указывает сванскую арфу «чанг», 
название которой происходит из иранского язы-
ка, а в последний проникло из аккадского. 

в эпосе встречаются упоминания и о таких 
инструментах, как уадындз и удæвдз (см. Сви-
рель). 

среди космогонических мифов (о сотворе-
нии мира, о создании человека, о природных 
процессах и явлениях) древнейшим являлся так 
называемый грозовой миф. в традиционной на-
родной культуре осетин гроза считается благо-
словением. человека, погибшего в результате 
удара молнии, не оплакивают (к. Хетагуров). в 
пантеоне осетинских святых одним из самых 
почитаемых является покровитель грозы — Уа-
цилла. одним из м. и. осетин, связанным с гро-
зовым мифом, является разновидность продоль-
ной флейты — свирель. осетинское «название 
инструмента производно от уад, которое пере-
водится не только как дыхание, но и как ветер, 
вихрь». как отмечает т. Салбиев, «для грозы 
еще очень важен ветер. состояние вселенной до 
начала творения — она аморфная и она недвиж-
ная. и ветер приводит ее в движение». 

именно свирель дарит нарту ацамазу по-
кровитель диких зверей Афсати, и благодаря ей 
ацамаз собирает калым за дочь Сайнаг-алдара, 
красавицу Агунду, и женится на ней. вот как 
интерпретирует данный сюжет т. салбиев: 

нарт играет на двенадцатиструнной арфе. 
худ. м. туганов
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«ацамаз — это свадь-
ба, это весна. не слу-
чайно он играет на ду-
ховом инструменте. 
Это — весенний все 
оплодотворяющий ве-
тер…, а ветер — это 
движение, пробужде-
ние от зимней спячки к 
весенней бодрости, ра-
дости». 

согласно сказаниям, 
удæвдз подарил нартам 
небесный кузнец Курда-
лагон в честь рождения 
близнецов Ахсара и Ах-
сартага. Происхожде-
ние названия инстру-
мента восходит к слову 
уд (ʻдуша᾽). чудесная 
свирель не нуждается в 
музыканте — она сама 
издает прекрасные зву-
ки и веселит нартов во 
время ритуальной тра-
пезы. По мнению  
в. и. абаева, сказание 
об ахсаре и ахсартаге 
является одним из са-
мых древних и восходит 
еще к тотемической ста-
дии развития самосо-
знания его создателей. 

одной из основных сфер функционирования 
духовых инструментов было пастушество. в 
осетинской культуре игра на м. и. считалась ма-
гическим действом: оберегала стадо от волков и 
способствовала защите животных от болезней. 
По некоторым сведениям, животные понимали 
сигналы и лучше слушались пастуха. 

одним из самых древних инструментов осе-
тин является двенадцатиструнный фандыр, 
традиционно сопровождавший исполнение нар-
товских кадагов. Происхождение инструмента 
связано с мифологическим героем Сырдоном, 
известным предсказателем и хитрецом, шама-
ном и первым сказителем. «в исполняемых 
сырдоном сказаниях заключено знание относи-
тельно важнейших явлений бытия, таких как 
этническая самоидентификация, стремление 

сохранить и обессмертить не бренную оболоч-
ку, а душу народа» (Мамиева). не случайно нар-
ты, восхищенные игрой сырдона на этом м. и., 
сказали друг другу: «даже если все до одного 
погибнем, пусть этот фандыр пребудет вовеки, а 
кто будет играть на нем и вспоминать нас, тот и 
будет нашим!». 

Звукам осетинского фандыра приписыва-
лась волшебная сила исцеления. например, пес-
ня в честь покровителя оспы, кори и глазных 
болезней Аларды исполнялась в сопровождении 
двенадцатиструнного фандыра. имеются сведе-
ния, что в старые времена было принято прихо-
дить проведывать больного с этим инструмен-
том. считалось, что это позволит поднять ему 
настроение и приблизит его выздоровление. в 
мифологическом сознании осетинский фандыр 
воспроизводил звуки небесной гармонии, тем 
самым способствуя исцелению. издревле люди 
верили, что брать священный инструмент в 
руки можно лишь человеку, чистому душой и 
телом. 

самым распространенным и сохранившим-
ся до наших дней осетинским традиционным 
инструментом является струнный инструмент 
типа «хъисын фæндыр» (скрипка). чудесное 
происхождение инструмента описано в эпиче-
ских текстах и связано с образом Хамыца, кото-
рый соорудил этот инструмент из золотой косы 
своей умершей возлюбленной. 

в современной традиции осетин выделяют-
ся еще три инструмента, названия которых об-
разованы с участием лексемы «фæндыр»: 
«хъырнæг фæндыр» (подпевающий фандыр), 
«дала фæндыр» и «ирон хъандзал фæндыр» 
(осетинский клавишный фандыр). 

в названии «хъырнæг фæндыр» содержится 
отсылка к функции м. и. (от «хъырнæг» — под-
певающий), но в органологическом отноше-
нии — это одна из разновидностей «хъисын 
фæндыр». 

«дáла фæндыр» — двух или трехструнный 
инструмент, имеющий продолговатый корпус и 
сравнительно короткую шейку, заканчивающую-
ся крючкообразной головкой. в прошлом он ис-
пользовался преимущественно для сопровожде-
ния танцев и пения. на нем могли исполнять 
сольные танцевальные и песенные мелодии, а 
также аккомпанировать звучанию лирических, 
бытовых и плясовых песен. 

игра на хъисын фандыре. 
исполнитель 

к. г. миндзаев

Хъисын фёндыр
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Процесс изготовле-
ния м. и. в традицион-
ной культуре осетин 
имел значение сакраль-
ного акта. как отмеча-
ют исследователи, пре-
жде чем срубить 
дерево для м. и., при-
нято было помолиться. 
По традиции, недопу-
стимым считалось сру-
бать дерево в новолу-
ние и до последней 
четверти лунной фазы. 
народные мастера ут-

верждали, что срубленное в это время дерево 
быстро сгниет. имело значение и то обстоятель-
ство, в каком месте было срублено дерево. По 
мнению народных музыкантов, инструменты, 
сделанные из деревьев, растущих на южных, 
солнечных склонах, обладают наилучшими аку-
стическими свойствами, звучат ярче и сильнее. 
кроме того, м. и. изготавливались только из 
средней части ствола. «народная культура чув-
ствительна к материалу… место и роль инстру-
мента в культуре помимо функции и характера 
звукоизвлечения определяется его происхожде-
нием: из чего, как, когда и при каких условиях 
сделано… тем самым он вписывается в космо-
гонические циклы. Это не проявление своево-
лия, но правильное понимание замысла творца, 
соответствуя ему возможно изготовить един-
ственно правильный инструмент, который впо-
следствии будет отвечать тому предназначению, 
что в него заложено» (Салбиев). 

игра на м. и. входила в обрядовые моления, 
в том числе и в священных местах. Звуки, из-
даваемые посредством игры на м. и., позволя-
ли людям общаться с силами верхнего, боже-
ственного мира. об этом свидетельствуют не 
только упоминания инструментов в эпосе, но и 
многочисленные примеры в осетинских вол-
шебных сказках. 

сведения об осетинских м. и., в комплексе с 
данными, почерпнутыми в других памятниках 
устного народного творчества, в верованиях и 
ритуальной практике, позволяют раскрыть 
пласт древнейших мифологических представ-
лений народа, сакральные истоки традицион-
ной культуры в целом. 

Лит.: а б а е в. ояф; а л б о р о в. музыкальная; нк. 
иаЭ. 7; х е т а г у р о в к. л. Помощь пораженному молнией 
// Псс в 5 томах. т. IV. вл., 1999; т у а л л а г о в. меч;  
м а м и е в а и. в. сказитель в быту и художественном со-
знании осетин // Эволюция эпической традиции. сухум, 
2014. с. 181–191; т а к а з о в ф. м. мифологические архе-
типы модели мира в осетинской космогонии. вл., 2014.  
д з л и е в а дз. м. личный архив Эвф 021–001. Зап. от  
т. к. салбиева. 

дз. м. дзлиева

МУКАГОВ гаги [МыКАГЪАты гаги] — 
сказитель, уроженец сел. даргавс рсо-а. от 
него в 1941 г. а. Баскаевой записаны кадаги 
«как хотели убить старого урызмага» («Зæронд 
уырызмæджы куыд мардтой») и «как урызмаг 
женился на своей сестре» («уырызмæг куыд ра-
куырдта йæ хойы»). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX), л. 63. 
и. б. 

МУКАРА / НОКАР — известный персонаж 
нартовского эпоса, сын Тара (тых, Кар, бакар). 
иногда м. называют н.-алдар. Волосы и кожа 
на голове у м. золотые, сам он весь красный, а 
изо рта у него сыплются горящие угли. возмож-
но, это указывает на его изначальную роль хра-
нителя огня. Жилище м., согласно одному из 
кадагов, находится на дне моря. 

у него есть младший брат Бибыц (дибыц), 
который превосходит его силой и отвагой. он 
женат на дочери Солнца. братья владеют об-
ширной землей, где зимой не выпадает снег. 
там стоит жара даже во время суровых холодов. 
у них несметные богатства, «много было под их 
властью людей и далеко шла слава о сыновьях 
тара». По одной версии, земли с тучными паст-
бищами они отняли у великанов. Эти земли на-
ходятся у моря, на берегу терека или в стране 
стыр ауар (великая Авария). сам м. изображен 
с явными чертами великана — опасного врага 
нартов. в отдельных кадагах он выходит из 
моря. воображение нартов поражают его мощь 
и гигантская величина. в суровую зиму Сослан 
(Созырыко) вынужден пасти скот нартов на зем-
лях тара. сослан выдает себя за простого пас-
туха и вовлекает м. в «игры сослана». м. 
успешно проходит ряд испытаний: его не берет 
меч, он жует стрелы, пущенные нартом в рот 
великана, глотает раскаленные камни, сброшен-

игра на свирели. 
исполнитель и. богов
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ные с горы обломки скалы на его лбу рассыпа-
ются в песок. однако сослану удалось перехит-
рить великана: м. входит в море или водоем, 
вода замерзает, и «приподнялся тут сын тара, 
понатужился и проломил лед головой», но под-
нять толстый слой льда на плечах он не в силах. 

пояс косил их, подобно траве. только после того, 
как ослабла его сила, сослан воспользовался 
советом великана. дом м. находится в большом 
селе или в цветущем городе. его порог охраня-
ют нож или бритва, которые сами бросаются 
на чужого. сослан укротил и это волшебное 
оружие врага. в итоге м. и его брат бибыц ста-
ли жертвой коварства и хитрости сослана. в 
отдельных сказаниях цикла Хамыца и Батра-
дза против насильника м. ожесточенную борь-
бу ведет нарт батрадз. в сказании «батрадз и 
сын тара мукара» («батрадз æмæ тары фырт 
мукара») его союзником выступает злодей 
Уангур. 

согласно одному из вариантов рассматрива-
емого сюжета, сослан отправился к м. с целью 
добыть себе золотой скальп с головы м., чтобы 
сшить себе шубу. л. алибер рассматривает кон-
фликт сослана с м. как типичную для средневе-
ковых рыцарских романов «игру в обезглавли-
вание». После гибели м. становится при - 
вратником Страны мертвых: 

мукара. худ. м. туганов

мукара и сослан. худ. м. туганов

батрадз и мукара. худ. в. харебов

м. может погибнуть только от собственного 
оружия, которое вышло с ним из утробы мате-
ри, в большинстве вариантов смерть он находит 
от меча-близнеца. 

в отдельных сюжетах м. выдерживает все 
испытания и творит насилие над нартами. сос-
лан соблазняет его жену и выясняет тайну его 
жизни и смерти: в утробе оленя-людоеда — ла-
рец, в нем — три ласточки (голубя), они олице-
творяют силу, отвагу и душу великана. сослан 
убивает оленя, душит ласточек и таким образом 
расправляется с противником. с м. связан еще 
один мифологический мотив: сила великана за-
ключена в его спинном мозгу. умирающий м. 
дает нарту коварный совет: вытащить этот мозг, 
подпоясаться им, и тогда его сила перейдет к 
сослану. умный воин почувствовал подвох. он 
опоясал им дерево, потом другое, и волшебный 
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и тебе скажет мукара, сын бака: 
солнце, мол, село. 
взмолись своему зэду: «Зэд мой, дауаг мой, 
Заставь выглянуть и осветить вершины

 гор солнцу мертвых». 
и тогда взглянет на горы солнце мертвых, 
и сын бака мукара раскроет семь золотых 

дверей... 

Под именем м. / н., по мнению т. а. Гурие-
ва, скрывается один из средневековых правите-
лей — ногай, сын татара. однако такое отож-
дествление встречает затруднение как со 
стороны самого образа героя, так и со стороны 
законов фонетики. в осетинском эпосе м. не-
редко называется тыхы фырт ‘сыном силы’, 
что соответствует эпитетам др.-инд. бога огня 
агни. но, с другой стороны, м. в эпосе считает-
ся тары фырт ‘сыном мрака’, что сближает его 
с Шушной — демоном засухи в индоарийской 
мифологии, который так же именуется в ригве-
де (V, 32, 4) «отпрыском мглы». имя м. стало 
нарицательным: так осетины называют челове-
ка с грубой силой и дурными манерами. в хев-
сурских сказаниях об амиране фигурирует его 
дядя по имени мукаро. в сказании «нарты и 
мукара» («нартæ æмæ мукара») злодеяние, ко-
торое совершает м., в других сюжетах произ-
водит сын великана Афсарона — Алаф. см. Би-
быц. 

Лит.: д ж и к а е в Ш. ф. мукара // оЭЭ. с. 363; а л ь - 
б е р л. нарты кадджытæ и роман о Жофре: введение в срав-
нение // основные направления развития национальных ли-
тератур на рубеже XX–XXI вв.: материалы международ-
ной научно-практической конференции. вл., 2010. с. 32–33; 
т у а л л а г о в. скифо. с. 85; д з и ц ц о й т ы. нартовский 
эпос. с. 124, 126–127. 

к. Ю. рахно

МУНКАЧИ бернат (бернард) [MUNKÁCSI 
Bernát (1860–1937)] — известный венгерский 
языковед, этнограф, литературовед и фолькло-
рист еврейского происхождения, акад. венгер-
ской ан (1910). 

направления научных интересов ученого — 
сравнительно-историческое языкознание, фин-
но-угроведение, иранистика, тюркология, этно-
графия. в 1882 г. м. окончил обучение в 
будапештском ун-те и последующую свою 
жизнь целиком посвятил изучению финно-угор-

ских и тюркских народов Поволжья и Западной 
сибири (удмурты, ханты, манси, чуваши и др.) 
и их языковым и культурным связям с венграми, 
в том числе и непосредственным полевым ис-
следованиям. 

в 1918 г. м. в кеньермезо у Эстергома запи-
сал и опубликовал тексты осетинского фолькло-
ра с переводами на немецкий язык от пленных 
осетин — участников Первой мировой войны. 
среди них было и сказание о Безымянном сыне 
Урызмага, которое сообщил З. Кокоев из сел. циа-
ра горийского уезда тифлисской губернии. 

м. принадлежит весомый вклад в исследова-
ние осетино-венгерских культурно-историче-
ских взаимовлияний. он писал, что интерес к 
осетинскому языку («этому достопримечатель-
ному языку») у него пробудился еще в 1894 г., 
когда он наткнулся на аланские заимствования в 
венгерском языке. и когда представился случай 
более близкого знакомства с ним, м. им вос-
пользовался. в предисловии к своей книге он 
поясняет: «осетинские тексты, которые я 
здесь публикую, являются, вместе с их ком-
ментариями, результатом тех исследований, ко-
торые я, по поручению венгерской академии 
наук, в 1917–1918 гг. провел с осетинскими во-
еннопленными», участниками Первой мировой 
войны. 

собранный им языковый и фольклорно-этно-
графический материал способствовал дальней-
шему углубленному изучению венгеро-осетин-
ских историко-культурных взаимоотношений. 

Соч.: Blüten der ossetischen Volksdichtung. Budapest, 
1932. S. 124–137.

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. C. 160. 
л. ч.

МУРАВейНИК [МÆЛДЗыДЖыты ГУ-
БАКК]. в кадаге «Поход сырдона» («сырдоны 
балц») м. имеет волшебное свойство. однажды 
Созырыко пошел на охоту и застрелил зайца. 
как только он положил его на м., заяц ожил и 
убежал. через некоторое время, когда созырыко 
уснул, к нему подошел юноша и спросил о мес-
тонахождении своего зайца. созырыко, будучи 
полусонным, нечаянно выстрелил в него и убил. 
тогда он положил юношу на тот же м., и юноша 
также воскрес. см. Заяц. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 477. 
и. б. 
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МУРтАЗАтА РАВНИНА [МыРтАЗАты 
тЪÆПÆН] — реальный топоним, который на-
ходится между северной осетией и кабардой, 
под сел. Эльхотово. м. р. упоминается в кадаге 
«рождение и закалка батрадза» («нарти сосла-
ни райгурун æма байсæрд»). в другом кадаге 
«сослан и сын тара мукара» («сослан æма 
тари фурт мукара») упоминается южный склон 
муртазата (муртазати хонсар). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 791. 
л. ч. 

МУССА ХАКИМ (моисей григорьевич дом-
ба) (1896–1966) — известный владикавказский 

краевед, литератор, пе-
реводчик. 

Под настоящим 
именем его знали в 
осетии как практикую-
щего врача-физиотера-
певта, профессионала 
высокого уровня и че-
ловека редких качеств. 
«стремление быть по-
лезным людям, радо-
ваться успехам своих 
земляков — было доста-
точным вознагражде-

ньем для м. х. «сам он всегда оставался в тени, 
простой, незаметный, готовый всегда прий ти на 
помощь. многие в нашей республике и за ее 
пределами обязаны ему тем, что живут на белом 
свете, радуются солнечным восходам, видят и 
чувствуют красоту окружающего мира. он не 
только лечил, как опытный хаким, но и открывал 
людям путь в прекрасное» (б. Шанаев). 

известный врач добился успеха и как уче-
ный-исследователь. в 1935 г. он издал в орджо-
никидзе небольшим тиражом брошюру «учение 
о микроцефалии в филогенетическом аспекте», 
которая получила высокую оценку в фундамен-
тальном труде б. ф. Поршнева «о начале челове-
ческой истории (проблемы палеопсихологии)». 

литературное наследие м. х. не велико, но 
разнообразно и интересно. близкий друг м. с. Ту-
ганова, он принимал активное участие в его 
осетиноведческих исследованиях, переводил на 
русский язык некоторые фольклорные материа-
лы (в частности, в 1958 г. сделал перевод песни 
«Задалески нана») и написал книгу «махарбек 

хаким мусса

МУССА ХАКИМ

туганов — народный художник осетии» (1962). 
Перу м. х. принадлежат брошюра «По матери-
алам древних погребений северной осетии» 
(1966), исторические очерки «Пирогов во вла-
дикавказе» и «генерал-лейтенант созырыко хо-
ранов», переводы из нигера (ивана Джанаева), 
татари Епхиева и дабе Мамсурова, а также ряд 
оригинальных стихотворений (в том числе для 
детей). 

По свидетельству скульптора б. а. Шанаева, 
в 1947 г. м. закончил либретто к опере «нарты», 
в основу которого «легли следующие сюжеты. 
Женитьба батрадза. собрание нартов. чаша уа-
цамонга. батрадз и пестробородый уаиг. ба-
традз и тыхы-фырт. как батрадз захватил кре-
пость хыз. рождение сырдона. как был создан 
фандыр. бедзенаг и сын его арахцау. дары 
дауа гов сослану. уастырджи и безносый нарт 
маргудз. как урузмаг разводился с Шатаной. 
Последний поход урузмага. для лучшего усвое-
ния характеристик, выведенных в пьесе, [м. х.] 
рекомендует: “необходимо знакомство с моно-
графией в. и. абаева «нартовский эпос»  
(исонии. т. X. вып. 1. дз., 1945) и изучение 
их по сводному тексту «нарты кадджыта» (со 
госиздат, 1946)” (...) читая это либретто, я чув-
ствую, какие колоссальные возможности зало-
жены здесь для художника-декоратора, поста-
новщика танцев, композитора, для певцов...» (б. 
а. Шанаев). к сожалению, на данный момент 
местонахождение рукописи либретто м. х. 
«нарты» неизвестно. 

в 50-х гг. м. х. выполнил поэтический пере-
вод нескольких нартовских сказаний. в его 
«сказания о нартах» вошли кадаги: 1. рожде-
ние Ахсара и Ахсартага; 2. Яблоко Нартов;  
3. красавица Дзерасса; 4. смерть ахсара и ах-
сартага; 5. рождение Урызмага и Хамыца;  
6. как урызмаг и хамыц нашли Уархага;  
7. рождение Шатáны. 

Перевод м. х. представляет собой нерифмо-
ванный текст с отдельными элементами свобод-
ного стиха, нацеленный на сохранение аутен-
тичных этнокультурных маркеров: 

...с одного сегодня до другого был пир;
Пировали гости уархага нарта. 
а окончили пир, разошлись они
По хадзарам своим, полным счастия: 
курдалагон, верхом на буре огненной,
будто сам уаиг Пакундзи летающий,
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в один миг на небо, говорят, вспорхнул. 
донбеттр в белугу превратился вдруг
и нырнул в большой фурд на самое дно. 
нарты ж прямо с пира отправились в балц... 
Поэтика м. х. не безупречна; однако его 

«сказания о нартах» заслуживают быть в поле 
зрения будущих исследователей истории рус-
скоязычных записей, переводов и переложений 
осетинских нартовских сказаний. 

Соч.: По материалам древних погребений северной 
осетии. ордж., 1966; генерал-лейтенант созырыко хора-
нов: исторический очерк. вл., 2002; махарбек туганов — 
народный художник осетии. ордж. 1962; мой зверинец. 
дз., 1947; н. и. Пирогов во владикавказе (историческая по-
весть) // цга рсо-а, фр. 960, оп. 1, д. 9; сказания о нартах // 
на соигси, ф. фольклор, д. 130, п. 95 (Пер.). 

Лит.: т у г а н о в м. с. материалы осетинского фоль-
клора о тимуре // мд. 1952. № 2. с. 75; Ш а н а е в б. а. 
мусса хаким (моисей григорьевич домба) // Шанаев б. а. 
частица духа. вл., 2003. с. 215–219; П о р ш н е в б. ф.  
о начале человеческой истории (проблемы палеопсихоло-
гии). сПб., 2007. с. 397; ч е д ж е м о в с. р. тайна одного 
имени // со. 2011. 24 августа. № 154; х м е л е в а л. Приезд 
н. и. Пирогова во владикавказ // тв. 2012. № 3 (23). с. 3;  
о л и с а е в в. г. моисей домба — врач, историк и поэт // 
со. 2015. 24 июля. № 130; ц о р и е в а и. т. Постановления 
цк вкП (б) о литературе и искусстве 1946–1948 гг. и идео-
логические «проработки» писателей северной осетии // 
исоигси. вып. 17 (56). 2015. с. 151–158; х у г а е в и. с. 
мусса хаким (м. г. домба) и его письма к хаджи-мурату 
мугуеву // исоигси. вып. 21 (60). 2016. с. 142–165. 

и. с. хугаев

МУСтАФы КРеМНеВОе РУЖЬе [МУ-
СтАФы ХЪРИМАГ, ХЪРИМАГ МУС-
тАФ] — вид дорогого ружья из кадага «о том, 
как созырыко забрал агунду из страны мерт-
вых» («созырыхъо агуындæйы мæрдтæй куыд 
ракодта»). Кулбадаг-ус решила перейти дорогу 
собравшимся в поход ранним утром Созырыко, 
Сослану и Урызмагу. она специально отправи-
лась за водой с двумя пустыми деревянными 
вед рами в руках. когда сослан догадался о на-
мерении кулбадаг-ус, он разозлился и выстре-
лил в ее ведра м. к. р. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 830. 
и. б. 

МыКАЛГАБыР / МыКАЛГАБыРтА — 
один из особо чтимых небожителей пантеона 

осетин, широко представленный в эпосе, дух 
изобилия и счастья. имя небожителя м. в осе-
тинском языке состоит из сращения имен хрис-
тианских апостолов михаила и гавриила, снаб-
женного показателем множественного числа 
«-та». м. — христианизированный образ с язы-
ческим прототипом, имя которого, вероятнее 
всего, является результатом влияния христиан-
ской грузии. 

у грузин также отмечается слияние арханге-
лов михаила и гавриила в один образ с одним 
именем: груз. микэл-габриэл, мегр. микам-га-
риа / микам-гарио, абх. мкамгариа, амкамга-
рия / акамгария. кроме сходства имен важно 
отметить совпадение основных специфических 
функций, которыми наделялись их носители. у 
мегрелов в Западной грузии микам-гариа счи-
тался патроном хозяйства (скотоводства и зем-
леделия). 

как показал а. в. Дарчиев, в осетинской тра-
диционной культуре м. некогда занимал место 
покровителя крупного рогатого скота. самой 
предпочитаемой жертвой в честь этого небожи-
теля был бык, как у Фалвара — баран. не слу-
чайно святилище м. в сел. унал алагирского 
ущелья было известно под названием галты 
дзуар — святилище быков. в туалгоме, по со-
общению писателя и. туаева, женщины не хо-
дили к святилищу м. и не произносили его имя, 
а называли его иносказательно — галты дзуар, 
то есть «Покровитель быков». Этот обычай, на-
поминающий известное табуирование для осе-
тинских женщин имени Уастырджи как лæгты 
дзуар, «покровитель мужчин», а фалвара — как 
фысты дзуар, «покровитель овец», прямо ука-
зывает на присущую м. функцию покровитель-
ства быкам. отголосок этой функции покрови-

мыкалгабыр в касарском ущелье. худ. у. гассиев
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теля крупного рогатого скота, возможно, про- 
слеживается и в приводимой б. а. Калоевым ле-
генде, согласно которой у одного жителя сел. да-
гом пропал вол. хозяину долго пришлось искать 
скотину. когда он почти потерял надежду, вол 
вдруг нашелся около фамильной башни габее-
вых. дагомцы, считая, что найти вола им помог 
м., в честь него здесь же, рядом с башней, соо-
рудили святилище, ставшее местом поклоне-
ния. Под святилищем м. осетины давали клят-
вы, устраивали примирение кровников. 

 о возникновении главного святилища в 
нар товском эпосе налицо несколько сюжетов, и 
все они увязаны с нартом Батрадзом. Подня-
лись к Богу с жалобой на сына Хамыца батра-
дза семь Уацилла, семь уастырджи и семь м., 
сказав, что тот объявил им войну. После не-
скольких предупреждений, которые батрадз 
проигнорировал, бог покарал его смертью и ве-
лел ангелам (зёдтё ёмё дауджытё) поло-
жить его тело в склепе. однако небожители ни-
как не могли занести его в склеп, ибо мертвец 
упирался в дверях то руками, то ногами. небо-
жители доложили об этом богу, который им ска-
зал: «Погребальных даров просит от меня ба-
траз». тогда он уронил три слезы на тело 
батрадза, и его легко внесли в склеп. слезы же 
бога скатились на землю, и в тех местах, куда 
они упали, встали три известных в горной осе-
тии святилища: Таранджелоз в трусовском 
ущелье, Реком и м. — соответственно в цей-
ском и касарском ущельях. По варианту сказа-
ния, кольцо батрадза по сей день хранится на 
ветке дерева над касарским святилищем. у раз-
ных сказителей перечень святилищ расходится; 
называют Зругский Мады Майрам, Ныхас Уас-
тырджи у входа в алагирское ущелье и др. 

м. является главой класса небожителей м. в 
кадаге о пире в честь нарта Сослана «светлый 
реком и чистые мыкалгабырта подарили нар-
там зерна хлебных злаков». как покровитель 
крупного рогатого скота, м. близок божествам 
гаване Зарзан у курдов-езидов, мамо-гавау у 
заза, сийах галеш у талышей, Занги-ата или 
Занги-бобо у таджиков, авестийскому саванхи. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 556; нарты. огЭ. кн. 2. с. 92;  
нарты. огЭ. кн. 3. с. 84, 167; а б а е в. иЭсоя. I. с. 138–
139; оЭЭ. 2013; ч и б и р о в. тдко. с. 438–440; к а л о е в. 
осетины. с. 370; т у а т ы и. мæ уарзон туалгом: Публици-
стикон уацтæ. дз., 1999. с. 83; д а р ч и е в а. в. Эволюция 

функций божеств осетинского пантеона фалвара и мыкал-
габыра // исторические, философские, политические и юри-
дические науки, культурология и искусствоведение. вопро-
сы теории и практики. тамбов, 2013. № 12 (38): в 3-х ч. ч. II. 
C. 19, 40–42, 44. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

МыКАЛГАБыР ЦАХИЛОВыХ [ЦЪÆХИЛ-
ты МыКАЛГАБыР]. см. Мыкалгабыр. 

МыСыР. см. Египет. 

МыСыРХАН — персонаж эпоса, дочь Луны 
из кадага «симд нартовских вожаков на верши-
не горы уаза» («нарти гуппургинти синд 
уазабæл»). м. томится в плену (с дочерью 
Солнца Хорческой) у великана Афсарона; ее ос-
вобождает Батрадз, а женится на ней Болат 
(по другим вариантам — Уон). 

в другом кадаге «Зуб нарта хамыца» («нар-
ты хæмыцы дæндаг») м. — дочь Сайнаг-алда-
ра. Хамыц подкараулил ее и показал ей свой зуб 
Аркыза. объятая страстью, м. сама пошла к 
нему с признанием в любви. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 641, 643; снб. 1960. с. 249–257; 
нк. иаЭ. 3. с. 254–260, 269–273, 641, 643. 

и. б. 

МыЦАтА [МыЦÆтÆ] — мифический народ 
из кадага «рождение сырдона от черта» («сыр-
доны райгуырд хæйрæгæй»). м. ростом малень-
кие, но сильные. они могут заболеть от упреков 
и умереть от позора. от Хамыца и девушки м. 
родился Батрадз. судя по сюжету кадага, под 
м. скрываются Быцента. в других вариантах к 
ним относятся — Дзеста, Сыбыдта, Хадмаст 
Псалта, Камбадата. м. упоминаются также в 
«кадаге о хамыце» («хæмыцы кадæг»): 
«хæмыц принадлежал к роду бората. когда ре-
шил обзавестись семьей, женился на дочери 
мыцата». 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 62, 610. 
л. ч. 

МыШЬ [МыСт] — от бесовки в образе м., 
юркнувшей в мышиную нору, рождается Сыр-
дон: «однажды нарты опять собрались на ны-
хасе. бесовка пришла и снова стала их дразнить. 
хамыц вскочил и бросился за ней. бесовка 
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скрылась в мышиной норе. хамыц послал ей 
вслед мужское ругательство. от этого она по-
несла, и родился у нее сырдон». 

бездна подземелья, где обитают далимоны, 
находится в двенадцати днях пути вниз в под-
земелье, а входом туда является мышиная нора. 
чтобы найти коня своего отца, Ацамаз должен 
«пройти двенадцать дней по норке мышей под 
землю». схожие представления известны у та-
тов. а. р. Чочиев считает, что они являются на-
следием эпохи арийского единства: какие-то де-
монические существа mus — как полагают, это 
«мышь» — известны в иранских древностях. 

но выдвигалось также предположение, по 
которому облик самого осетинского сырдона 
как хитрого, скрытного, вороватого существа, 
которое внезапно появляется из-под земли и 
столь же внезапно исчезает, таскает разное добро 
у нартов, прячется в доме под кроватью, имеет 
длинные усы, следует сближать и с крысой. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 205; ч о ч и е в а. р. нарты-
арии и арийская идеология. м., 1996. кн. 1. с. с. 16–17;  
д ж у р т у б а е в м. ч. Происхождение нартского эпоса. 
нальчик, 2015. с. 707–709. 

к. р
МЭй уолтер [MAYWalter (1912–2002)] — из-
вестный английский переводчик и поэт, пере-

водчик нартовского 
эпоса на английский 
язык, награжден се-
реб ряной медалью  
им. чингиза айтматова 
(1999). 

м. родился и вырос 
в великобритании, 
свыше тридцати лет 
жил в россии со своей 
супругой, поэтессой и 
переводчицей людми-
лой серостановой, ра-

ботал в издательстве иностранной литературы 
переводчиком с русского на английский язык. в 
1980-е гг. часто приезжал в осетию. Прекрасное 
знание русского языка позволило м. перевести 
на английский язык киргизский эпос «манас», 
произведения классиков русской литературы, 
стихотворения к. л. Хетагурова и др. в 2001 г. 
в москве он издал на английском и русском язы-
ках брошюру, посвященную современным и 
древним осетинам. 

в конце хх в. м. перевел на английский 
язык осетинский нартовский эпос. Перевод 
нар товских сказаний был выполнен им с рус-
ского издания сводного текста осетинского эпо-
са («осетинские нартские сказания». дзауджи-
кау, 1948). издание полной версии перевода м. 
нартовского эпоса затянулось на долгие годы. в 
2002–2009 гг. на страницах журнала 
«Nartamongæ» под названием «Selected Nartæ 
Tales» появилась предварительная краткая вер-
сия его перевода, переизданная в 2007 г. под тем 
же названием в Южной осетии с примечаниями 
З.  с. джиоты. в 2009 г. рукопись перевода м., 
отредактированная т. к. Салбиевым и оформ-
ленная художником валерием Цагараевым, не-
большим тиражом была издана во владикавказе 
в издательстве «Проект-Пресс». 

в 2016 г. в издательстве Принстонского  
ун-та вышел в свет полный английский перевод 
сводного текста осетинских эпических сказа-
ний, блестяще выполненный м. редакторами 
книги стали джон Коларуссо и тамерлан салби-
ев. издание осетинского нартовского эпоса в 
переводе м. стало событием огромной культур-
но-исторической важности, поскольку оно при-
звано ввести осетинскую версию эпоса в науч-
ный оборот и популяризировать ее среди 
широкого круга западного читателя. 

Соч.: Who were the ancient britts?: A historical, geographi-
cal, ethnographical and literary exploration. M., 2001; Selected 
Nartæ Tales  // Nartamongæ. аои. №№ 1–7; Selected Nartæ 
Tales  /  равзаргæ нарты кадджытæ. Compiled by Jiothi Zema. 
Tskhinvali, 2007; Nartæ. Ossetian epic. Vl., 2009; Tales of the 
Narts. Ancient Myths and Legends of the Ossetians. Translated 
by Walter May. Edited by John Colarusso and Tamirlan Salbiev. 
Princeton and Oxford, 2016. 

Лит.: д з и ц ц о й т ы  Ю. а. Tales of the Narts. Ancient 
Myths and Legends of the Ossetians Edited by John Colarusso 
and Tamirlan Salbiev. Prinseton University Press, 2016. // 
исоигси. 2016. вып. 21 (60). с. 161–165. 

л. к. гостиева

МЮЛЛеР клаус е. [MÜLLER Klaus E. (1935)] — 
известный немецкий этнолог, с 1971 по 2004 гг. — 
проф. этнологии франкфуртского ун-та. до 
2004 г. являлся н. с. института культурологии г. 
Эссена. в 1966 г. была опубликована статья м., 
посвященная анализу мотива рождения из кам-
ня нар товского героя Сослана / Созырыко (адыг. 
сосруко, абх. сасрыква). ученый признает глу-

уолтер мэй
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бокую архаичность 
нартовского эпоса, бе-
рущего начало в среде 
ираноязычных племен 
скифо-с армат ского 
круга. об этом свиде-
тельствует целый ряд 
соответствий между 
сказаниями о нартах и 
сведениями о скиф-
ских обычаях, которые 
приводятся в «исто-

рии» Геродота. м. отмечает, что название «на-
рты», так же как и личные имена отдельных ге-
роев, используется в более или менее одинаковой 
форме во всех национальных версиях «нартиа-
ды», и потому ясно свидетельствует о распро-
странении нартовского цикла из одного един-
ственного центра. м. также принимает точку 
зрения Ж. Дюмезиля и других исследователей, 
согласно которой эпический этноним «нарты» 
не этимологизируется на кавказской почве и, по 
всей вероятности, восходит к индоиранскому 
корню nar- «мужчина». Поскольку из всех носи-
телей «нартиады» ираноязычными являются 
лишь осетины, постольку, по мнению м., есть 
основания полагать, что именно осетины, потом-
ки скифо-сарматских племен, являлись распро-
странителями нартовского эпоса на кавказе. 

мотив о рождении героя из камня, присут-
ствующий в разных версиях «нартиады», со-
гласно наблюдению м., в наиболее подробном и 
завершенном виде зафиксирован у осетин. в то 
же время детальное рассмотрение данного мо-

тива показывает, что самые близкие соответ-
ствия ему обнаруживаются исключительно в 
мифологии древней анатолии (малой азии): 
каменное чудовище улликумме, порожденное 
скалой, агдистис, рожденный из камня (скалы), 
в который воплотилась богиня кибела, и др. 
мотив порождающего камня указывает на свя-
щенные камни как атрибут малоазиатской ве-
ликой богини, и тем самым позволяет распоз-
нать черты ее наследницы в образе нартовской 
Шатáны. объясняются ли эти и другие соот-
ветствия заимствованием, или же являются ре-
ликтами общей для древнего населения анато-
лии и кавказа мифологии, можно установить, 
полагает м., лишь после основательного изуче-
ния культурно-исторических связей обоих реги-
онов. исследователь приходит к выводу, что из 
кавказской среды рассматриваемый мотив про-
ник в нартовский эпос, который в основе своей 
относится к сфере мифологических представле-
ний скифо-сармато-аланского происхождения. 

нартовскому мотиву о рождении из камня 
посвящена также статья в. г. ардзинбы, опу-
бликованная в 1985 г. однако предшествующая 
работа м. по данной проблеме оказалась вне 
поля зрения в. г. ардзинбы, соответственно в 
его статье не учтены ценные наблюдения не-
мецкого исследователя. 

Соч.: Zur Problematik der kaukasischen Steingeburt-
Mythen // Anthropos. 1966. № 61. S. 481–515. 

Лит.: ч и б и р о в он. с. 390, 431; а р д з и н б а  в. г. 
нартский сюжет о рождении героя из камня // древняя ана-
толия. м., 1985. с. 128–168. 

 а. в. дарчиев
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НАДОЧАЖНАя ЦеПЬ [КЪОНАйы РÆ-
ХыС] — старинная домашняя сакральная вещь 
осетин, которая висела над очагом, под дымохо-
дом; важный атрибут любого осетинского ха-
дзара. Патрон н. ц. — небожитель Сафа; ее 
обычно называли и цепью сафа. 

в доме, где висела цепь, запрещалась всякая 
ругань, сквернословие. величайшее бедствие 
для дома и домочадцев — оскорбление н. ц. или 
ее похищение членами враждебного рода. 
оскорбление н. ц. считалось страшнее потери 
члена семьи. Прикосновение кровника к н. ц. 
предотвращало кровопролитие и останавливало 
кровную месть. осетины обводили вокруг н. ц. 
невесту, чтобы она была неприкосновенна от 
нечистых сил, и чтобы имела много детей. от-
правляясь в путь, члены семьи поручали себя 
покровительству н. ц., дабы отразить беду, осо-
бенно черную оспу, свирепствовавшую в те от-
даленные времена. 

в адатах осетин предусматривалось, что  
«…убегающий от преследования преступник 
считает себя безопасным только тогда, когда 
ему удалось обвить вокруг шеи домашнюю 
цепь того двора, в котором он ищет убежища; 
этим действием он как бы приобщает себя к до-
машнему культу, как бы становится под защиту 
тех предков, поклонение которым связано с 
культом надочажной цепи» (Ковалевский). 

м. м. ковалевский приводит фразу из пись-
менного обращения осетина в судебные инстан-
ции: «он не только убил моего сына, но даже 
цепь швырнул за дверь». следовательно, агрес-
сия в отношении цепи могла восприниматься 

как нечто более тяжкое, чем убийство ближай-
шего родственника. 

в осетинской «нартиаде» отношение нартов 
к н. ц. показано в кадаге «о том, как нарты 
строили общий дом для ныхаса» («нартæ 
иумæйаг ныхасдон хæдзар куыд арæзтой»). на-
рты строили большой общий дом в течение не-
скольких лет. Посчитав стройку завершенной, 
они пригласили Сырдона, чтобы он оценил их 
труд. сырдон внимательно осмотрел дом и ска-
зал: «хадзар хороший, только посередине он 
пустой». долго размышляли нарты над словами 
сырдона, пока Сослан не догадался, что в доме 
не хватает н. ц. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 98; нк. иаЭ. 4. с. 151–152, 
471; к о в а л е в с к и й. современный. с. 79; ч и б и р о в. 
осетинское. 

л. а. чибиров 

надочажная цепь
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НАйСыН — персонаж нартовского эпоса, не-
божитель из кадага «о том, как нарт батрадз 
освободил своего брата из плена чертей» («нар-
ты батрадз йе̓ фсымæры хæйрæджыты уаца-
рæй куыд ракодта, уый таурæгъ»). Батрадз ис-
кал своего пропавшего брата в подземелье, а 
затем в небесах. он встретил старика, у которо-
го четыре дня назад также пропал сын. старик 
посоветовал батрадзу обратиться к н. у н. нарт 
выяснил, что его брат и сын старика находятся у 
чертей, там, где сливаются ахох-море и Кара-
море. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 158–159, 626. 
и. б. 

НАйФОНОВА фатима тасолтановна [НАй-
ФОНты тасолтаны чызг фатимæ (1957)] — 
библиограф, журналист, 
член союза журналис-
тов рф. 

область научных 
интересов н. — литера-
туроведение и мифо-
логия. 

в статье «с. м. го-
родецкий и кавказ» н. 
прослежена история 
перевода на русский 
язык нартовского ска-
зания «ацамаз и агун-
да», опубликованного в 
1920 г. в тифлисской газете «вольный горец» 
известным русским поэтом, прозаиком и пере-
водчиком сергеем Городецким. автором отме-
чено, что текст сказания был записан им в г. баку 
со слов скульптора а. т. туганова. н. указано на 
то, что расширенное и блестяще доработанное 
сказание «ацамаз и агунда» включалось в 
сборники уже не как перевод с. городецкого, а 
как оригинальное произведение, созданное по-
этом по мотивам осетинского нартовского эпо-
са. высокое качество перевода автор видит, по-
мимо прочего, в том, что с. городецкий глубоко 
понял художественное и научное значение  
нартовского сказания «ацамаз и агунда». 

н. выявлено, что с. городецкий написал ли-
бретто к опере «амран» («Прометей») (музыка 
композитора я. е. столляра) (1929), герои кото-
рого — известные персонажи осетинских да-
редзановских сказаний. 

н. является составителем «краткого осетин-
ского мифологического словаря», который со-
держит сведения об осетинских небожителях, 
духах, культовых местах, предметах и терми-
нах. материал словаря систематизирован и 
расположен составителем с учетом русского и 
осетинского алфавита, снабжен обширным 
справочным аппаратом. 

Соч.: с. м. городецкий и кавказ // IV вмч. вл., 2014.  
с. 410–420; образ барана в прикладном искусстве кобан-
ской культуры и традиционной культуре населения цент-
рального кавказа // исоигси. 2016. вып. 21 (60). с. 5–23  
(в соавт. с вольной г. н.); Armenia, Caucasoe Asia Centrale. 
Ricerche 2017 / Aldo Ferrari, Elena Pupulin, Marco Ruffilli, 
Vittorio Tomelleri. Venezia 2018; краткий осетинский мифо-
логический словарь / (сост.). вл., 2018. с. 233–246. 

Лит.: а б и с а л о в а р. н. «влюбленный в кавказ»: 
с. городецкий в осетии // исоигси. 2019. вып. 33 (72).  с. 90. 

л. к. гостиева 

НАЛКУттА [НАЛХЪУыттÆ] — женское 
имя в эпосе, жена Созырыко из кадага «Поход 
сырдона» («сырдоны балц»). рассказ созыры-
ко о путешествии в загробный мир победил в 
споре нартов про самую интересную историю 
из своей жизни. возвращаясь из Страны мерт-
вых, созырыко оттуда забрал с собой свою жену 
н. и представил ее нартам. 

согласно осетинскому обычаю, когда в се-
мье рождались одни девочки, очередную назы-
вали н., что означает «не нужна была больше». 
из быта народа имя это попало в эпос. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 176–179, 477. 
л. ч. 

НАЛМАЗ — персонаж эпоса, жена Хамыца в 
образе лягушки, мать Батрадза из кадага «рас-
сказ о шкуре черной лисицы нартов» («нарти 
сау робасдзари тауæрæхъ»). 

в других текстах н. не из рода Донбетты-
ров, а из Быцента. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 399–411, 829. 
и. б. 

НАМАЗ — молитва по магометанскому обряду. 
в кадагах «как батрадз вошел в открытую гроб-
ницу» («батрадз æнæсæр зæппадзмæ куыд 
бацыд») и «нартовская красавица Питуха» («нар-
ты рæсугъд Питъухæ») проявилось мусульман-
ское влияние на эпос. Батрадз, сражающийся с 

ф. т. найфонова
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небожителями, стал совершать н., поменял 
свое нартовское имя на хадзирет Али. 

согласно другому кадагу, Бедзенаг-алдар 
(воспитатель Арахдзауа) и его люди являются 
мусульманами и совершают н. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 621–636, 847; нк. иаЭ. 5.  
с. 681–682. 

и. б. 

НАНИеВ андо супилович [НАНИты супи-
лы фырт андо (1880–?)] — уроженец сел. нак-

репа джавского р-на 
рЮо. н. — один из 
лучших знатоков нар-
товских и даредзанов-
ских сказаний. от него 
лади Газзаевым запи-
саны кадаги «нарты  
и даредзаны» («нарт 
æмæ даредзантæ»), 
«нарт сослан ищет 
силу, чтобы померить-
ся с нею» («нарты 
сос лан — тыхагур»), а 
также в 1941 г. и. Пли-

евым записан кадаг «нарт сослан» («нарты со-
слан»). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1,  
л. 241–243; нтх. с. 76–79; хиау. с. 91–92. 

л. ч. 

НАНИеВ виссарион ильич [НАНИты 
ильяйы фырт виссарион (1909–1988)] — выхо-
дец из сел. накрепа кударского ущелья рЮо, 
жил и трудился в г. владикавказе; к. биол. н., 
доц. согПи, ученый-зоолог, краевед. опубли-
ковал ряд статей о переселенческих процессах 
между смежными мамисонским и кударским 
ущельями в журналах «мах дуг» и «фидиуаг», со-
бирал фольклорный материал. в 1941 г. им записа-
ны нартовские кадаги от к. Байматова и участни-
ка 25 международного конгресса востоковедов  
д. Таутиева «как сырдон обманывал нар тов» 
(«сырдон нарты адæмы куыд сайдта») и др. 

Соч.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (III),  
л. 70–73; кавказский олень-саг // уЗ согПи. т. XIX. дз., 
1953. с. 133–157; некоторые сведения об ископаемых мле-
копитающих на территории северной осетии // там же.  
с. 157–169. 

л. ч. 

НАНИеВ дианоз супилович [НАНИты су-
пилы фырт дианоз] — сказитель, уроженец 
сел. накрепа рЮо (жил в сел. ногире рсо-а). 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (IX),  
л. 20–23. 

 и. б. 

НАНИеВ кавдын [НАНИты хъæвдын] — 
сказитель, уроженец сел. нижний халацан ах-
метского р-на грузии. от него в возрасте 90 лет 
георгием Джусоевым записаны кадаги «нарт 
созырыко» («нарты созырыхъо») (1949) и 
«борьба нартов с богом» («нарты тох 
хуыцауимæ») (1957). 

Лит.: архив Юонии, фольклор, ф. 4, арх. 23, оп. 1.  
с. 139–144; на соигси, ф. фольклор, п. 61, д. 177,  
л. 36–37, 139–142. 

л. ч. 

НАПОЛЬСКИХ владимир владимирович 
(1963) — д. и. н., российский этноисторик и 

лингвист, один из из-
вестных финноугрове-
дов европы, чл.-корр. 
ран, проф. удмуртско-
го госуниверситета. 

круг научных инте-
ресов н. — этническая 
история, проблемы про-
исхождения народов ев-
разии, в основном се-
верной — Поволжья, 
урала, восточной евро-

пы. По н., этническая история — предмет ком-
плексный, требующий знания лингвистического 
материала, археологии, физической антропологии 
и генетики. он — сторонник сравнительно-исто-
рического изучения этнических культур. 

изучая тексты о божестве и герое мансий-
ского эпоса мир-сусне-хуме, ученый обнару-
жил их схожесть с текстами нартовского эпоса. 
о причинах этой схожести н. писал: «когда я 
работал над этими текстами, собранными в кон-
це хIх в. прекрасным венгерским собирателем 
бернардом мункачи, я поразился, насколько 
тексты о мир-сусне-хуме, о начале его подвигов 
сходны с текстами нартовского эпоса — не 
только кавказского, но осетинского, адыгейско-
го. Просто идут прямые параллели, которые 
объясняются, видимо, тем, что значительная 

а. с. наниев

в. в. напольских
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часть нартовского эпоса возникла еще в степях, 
когда предки осетин аланы обитали в степной 
части евразии. там контактировали на севере с 
манси. Затем эти сюжеты они привнесли сюда, 
и они вошли в общий кавказский фонд и стали 
абхазскими, адыгскими». также н. сравнил с 
осетинскими сказаниями удмуртские предания 
о богатырях. 

Соч.: введение в историческую уралистику. ижевск, 
1997; очерки по этнической истории. казань, 2018; батыр 
пезьдэт: кто есть ху? // кирпичики: культурная антрополо-
гия и фольклористика сегодня. м., 2008. с. 1–13. 

Лит.: к у з ь м и н д. ханты и манси: этнические парал-
лели [Электронный ресурс] // Эхо кавказа. 31.07.2012. URL: 
https: //www. ekhokavkaza. com/a/24662802. html. 

а. л. чибиров 

НАР. на территории рсо-а находится два на-
селенных пункта, носящие название н. один из 
них — родина к. л. Хетагурова в наро-мами-
сонской котловине, другой — селение в дигор-
ском ущелье. Последнее известно своими на-
ртовскими памятниками. согласно эпосу, здесь 
жил нарт Сослан, он любил спускаться в бли-
жайшее сел. Мацута на нартовский Ныхас. в 
мацута же находились: склеп сослана (в кото-
ром, по легенде, похоронили его после смер-
тельной схватки с Балсаговым Колесом), тре-
ножный фынг, седло сослана, миска его собаки 
(предметы эти хранятся в республиканском 
музее). Здесь же в прошлом в дни летнего 
солнцестояния дигорцы отмечали праздник 
сослана. в 1880 г. склеп обследовал в. Миллер 
и увидел в нем костяк богатыря «действитель-
но замечательных размеров». 

еще в конце прошлого столетия жители 
сел. н. раз в год в июне (летнее солнцестояние) 
устраивали праздник в честь сослана у его 
склепа. Праздник был интересен тем, что это 
одновременно были и поминки по умершему 
сослану, и кувд (пир) в честь «живого» сосла-
на. как пишут очевидцы, праздник собирал 
множество народа и проходил со всеми празд-
ничными традициями (танцы, песни). При этом 
в своих молитвах дзуары лагта просили от все-
вышнего хорошей погоды, от чего зависел уро-
жай хлебов; осетины верили, что сослан обла-
дает способностью воздействовать на погоду. 
не случайно название радуги у дигорцев — Со-
слани андура (сослана лук). 

Лит.: х а м и ц а е в а т. а. вверх по ирафу. ордж., 
1971. с. 23–25. 

л. ч. 

НАРАМОН [НÆРÆМОН] — буйный, непо-
корный; постоянный эпитет Сослана. 

Под названием «нарамон хума» был извес-
тен особый участок поля, расположенный неда-
леко от сел. нар. на этом поле быстрее созре-
вал урожай, из которого пекли хлеб к празднику 
сослана. в кадаге «уархаг и уархтанаг» 
(«уæрхæг æмæ уæрхтæнæг») сказитель сам-
сон Ханикаев называет н. отца Уархага и Уарх-
танага. 

Лит.: х а м и ц а е в а т. а. вверх по ирафу. ордж., 
1971. с. 25; нк. иаЭ. 2. с. 530–536, 840; нк. иаЭ. 7.  
с. 413–417, 579. 

и. б. 

НАРеЧеНИе ИМеНИ [НОМÆВÆРÆН]. в 
честь рождения мальчика осетины, согласно 
древней традиции, по настоящее время устраи-
вают пир. каждый из приглашенных имеет пра-
во предложить имя для младенца. мать и близ-
кая родня останавливали свой выбор на одном 
из имен. с этого времени предложивший имя 
становится близким человеком, своего рода 
крестником, наставником новорожденного. 

когда родился сын у Урызмага, он устроил 
пир и пригласил на семейное торжество знат-
ных нартов и небожителей. семья выбрала имя 
Айсана, предложенное небожителем Сафа. 
сафа преподнес подарок мальчику, забрал его с 
собой на небеса в качестве аталыка (хъан) и 
воспитывал до определенного возраста. а близ-
нецам Уархага Ахсару и Ахсартагу имена дал 
небожитель Курдалагон. 

Подобных примеров в эпосе достаточно. 
Лит.: онс. с. 3, 405 и др. 

л. ч. 

НАРтАМОНГА [НАРтАМОНГÆ]. см. Уаца-
монга. 

НАРтАМОНГА [«NARTAMONGÆ»] — меж-
дународный научный журнал, учрежден в  
2001 г. центром скифо-аланских исследований  
внц ран совместно с Парижским центром 
русских и евразийских исследований (the Centre 
d’Études russes et eurasiennes of Institut National 
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des Langues et Civilisations Orientales). Журнал 
посвящен вопросам иранистики и алано-осе-
тинских исследований по эпосу, мифологии, 
языку и истории. выходит во владикавказе. 
Презентация первого номера состоялась в Па-
риже, второго — в милане. название журнала 
н. взято из нартовских кадагов, так называлась 
священная чаша нартов. у истоков основания 
журнала стояли василий иванович Абаев и его 
ученик виталий михайлович Гусалов, ставший 
первым редактором журнала и директором — 
основателем центра скифо-аланских исследо-
ваний. международный формат журнала объе-
динил иранистов, историков и алановедов всего 
мира вокруг скифо-алано-осетинской пробле-
матики. с 2004 г. руководителем центра и ре-
дактором журнала был д. и. н., проф., известный 
археолог баграт виссарионович Техов. Послед-
ний номер журнала под его редакцией вышел в 
2014 г., после чего в связи с его болезнью дея-
тельность журнала была приостановлена. с 
2016 г. главным редактором н. стал алексей 
людвигович Чибиров, несомненной заслугой 
которого является возобновление журнала, вос-
становление утраченных и налаживание новых 
контактов с учеными-иранистами. редакторами 
журнала также являются агусти алемань (бар-
селона) и Юрий Дзиццойты (Южная осетия). в 
международный научный совет н. входят Жо-
эль Грисвар (лион), рюдигер Шмитт (гамбург), 
франсуа бадер (Париж), аскольд игоревич 
иванчик (москва), николай николаевич казан-
ский (санкт-Петербург), владимир Напольских 
(москва), Жан келленс (Париж), ален Кри-
столь (сорбонна), александр лубоцкий (лей-
ден), хабиб борджиян (нью-йорк), антонио 
Панаино (болония), Паоло Оньибене (болония), 
адриано росси (наполи), тамерлан Салбиев 
(владикавказ), мусса абдоллахи (тегеран), 
Юрий сергеевич Гаглойты (Южная осетия), 
алан ахсарович Туаллагов (владикавказ), геза 
сабо (венгрия), владимир александрович Куз-
нецов (владикавказ), борис мысыккаты (испа-
ния). большая часть публикаций посвящена на-
ртовскому эпосу, его языку, мифологии, 
исследованию параллелей с европейскими и 
индоиранскими эпическими произведениями. 
Публикуются также переводы эпических тек-
стов. все материалы в журнале, как правило, 
публикуются на языке авторов — русском, ан-

глийском, французском и немецком. география 
распространения журнала обширна: помимо 
российских коллег, журнал пересылается в ев-
ропу, сШа, иран. 

Лит.: Nartamongæ. Жаои. № 1. 2002; № 1–2. 2003;  
№ 1–2. 2005; № 1. 2006; № 1–2. 2007; № 1–2. 2008; № 1–2. 
2009; № 1–2. 2010; № 1–2. 2011; № 1–2. 2012; № 1–2. 2013; 
№ 1–2. 2014; № 1–2. 2017; № 1–2. 2018; № 1–2. 2019;  № 1–2. 
2020; № 1–2. 2021. 

З. в. канукова

«НАРтИАДА» В  ОСетИНСКОй АКАДеМИ-
ЧеСКОй МУЗыКе. взаимосвязь профессио-
нального искусства с народной художественной 
традицией проявляется в этнохудожественной 
избирательности, базирующейся на архетипи-
ческих смыслах национальной культуры и кон-
цептах, являющих собой «сгустки культурной 
среды в сознании человека» (Ю. степанов). в 
академической осетинской музыке роль «вет-
хого Завета для каждого нового поколения, ко-
торое пишет свой новый Завет» (г. гачев), 
играет нартовский эпос. нартовские этнохудо-
жественные концепты представляются наибо-
лее употребительными из воплощенных в сис-
теме музыкально-семантических знаков и 
образов, составляющих основу содержатель-
но-смыслового уровня и образного ряда ком-
позиторских опусов. ведущие жанрово-драма-
тургические направления национальной 
музыки — героико-эпическое, лирико-драма-
тическое и концертно-игровое (на первых эта-
пах жанрово-игровое) — связаны с националь-
ной эпической художественной образностью и 
поэтикой. 

художественные концепты «нартиады», та-
кие как сказание (кадӕг), танец (кафт), песня 
(зарæг), битва (тох), пир (куывд), поход (балц), 
являются структурами, в значительной мере 
формирующими композиторские представле-
ния о мире и репрезентирующими основные 
объектные системы мировосприятия. 

уже на первых этапах композиторского про-
фессионализма, в 1920–1930-е гг., категория 
нар товского мыслилась как синоним нацио-
нально-осетинского и одновременно героиче-
ского. создание таких оркестровых пьес, как 
«марш в стране нартов» в. Долидзе (1926), по-
эма «осетинские эскизы» П. мамулова (1927), 
увертюра «фандыр» а. Поляниченко (1939), 
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знаменовало зарождение героико-эпической ли-
нии осетинского симфонизма. 

в 1940 г. студентом первого курса ленин-
градской консерватории Зауром гаглоевым 
(1917–1941) было написано сочинение «нæртон 
поэт» для смешанного хора без сопровождения 
на стихи г. дзугаева. хоровая поэма, посвящен-
ная памяти к. л. Хетагурова, впечатляет ориги-
нальным, тщательно проработанным тематизмом, 
тонально-гармоническим планом и разнообраз-
ной фактурой. в своеобразном хоровом портрете 
осетинского поэта-классика композитором ак-
центированы «нартовские» черты поэта: героя, 
легендарной личности, подвижника. 

в годы войны понятие «нартовский» в сис-
теме национальных художественных ценностей 
означало в первую очередь «героический», «до-
блестный», «отважный». неслучайно в это вре-
мя в осетинском искусстве появилось три «на-
рта батрадза»: драматический спектакль, 
музыкальная драма и симфония. в сезон 1941–
1942 гг. в Юго-осетинском театре им. к. л. хета-
гурова режиссером и художественным руково-
дителем театра З. м. чабиевой была поставлена 
музыкальная драма композитора б. Галаева и 
драматурга м. Шавлохова «нарт батрадз», 
вставшая в один ряд с такими любимыми зрите-
лями драматическими спектаклями северо-
осетинского театра, как «Потомок сырдона»  
н. соколовского (1940) с музыкой т. кокойти и 
«нарт батрадз» к. Казбекова и в. корзуна 
(1941) с музыкой а. Поляниченко. смелость и 
сила духа героев любимых сказаний оказались 
созвучны идеям сопротивления врагу, патрио-
тическим настроениям постановщиков и зрите-
лей. героико-романтическому пафосу действия 
вторила музыка, основанная на народном пе-
сенно-танцевальном мелосе. 

стремление вписать собственные страницы 
в героическую эпопею советского искусства у 
осетинских композиторов естественно слива-
лось с коренной потребностью в создании эпи-
ко-героических образов. в 1940-е гг. появляют-
ся оркестровые поэмы «чермен» а. кокойти 
(1947), «ирон» (1948) а. Поляниченко, симфо-
ния «нарт батрадз» (1949) и. Габараева, свя-
занные с героическими страницами осетинской 
истории и эпоса. героика современности, слож-
ные настроения времени, когда жизнеутвержда-
ющие, победные чувства смешивались с болью 

от потерь военных лет, воплощены в «героиче-
ской увертюре» и. габараева, посвященной за-
щитникам ленинграда (1953), поэме н. карниц-
кой «на берегах гизельдона» (1951), написанной 
к 10-летию битвы за владикавказ. кульминаци-
онным проявлением подобных творческих ин-
тенций стала первая «осетинская симфония»  
т. кокойти (1949–1951), признанная нацио-
нальной аудиторией эталонной благодаря  
убедительности музыкально-художественного 
воплощения эпико-героического начала. Знаме-
нательным стало обращение к нартовской тема-
тике а. Поляниченко, написавшего в 1952 г. ор-
кестровую сюиту «нартовские картинки» в 
пяти частях. 

сюжеты и образы «нартиады» вдохновили 
композиторов, работавших в 1950–1960-е гг. в 
таких жанрах музыки для оркестра народных 
инструментов. в эти годы появляются «нартон 
кафт» («нартовский танец») м. бугоева, сюита 
«нарты» г. гуржибекова. Песенно-танцеваль-
ная сюита «нарты», поставленная в 1957 г. в 
ансамбле песни и танца соасср г. гуржибе-
ковым совместно с балетмейстерами б. сопое-
вым, б. торчиновым, хормейстером ч. касае-
вым включала в себя ряд картин, воссоздающих 
образы героев нартов и певца-сказителя, объе-
диняющего воедино музыкально-хореографи-
ческое повествование. 

масштабные картины окружающей жизни 
предстают в эпико-героических симфониях 
1960–1980-х гг. нередко панорамы современ-
ных и исторических событий даны сквозь при-
зму отчетливой личностной позиции автора. в 
трех симфониях и. габараева, в тринадцати 
симфониях д. Хаханова, являющих собой тип 
«драматического эпоса», события истории и ак-
туальные проблемы современности запечатле-
лись наряду с явственным отношением автора к 
миру. отчетливо героическая линия прочерчена 
в трех эпико-философских симфониях Ж. Плие-
вой (1974, 1976, 1978), подобных эпопеям, в ко-
торых объективные картины мира и человече-
ского бытия преломляются сквозь глубокое 
личное восприятие автора. 

выступая как одна из форм проявления на-
ционального художественного сознания, «нар-
тиада» регламентирует выбор композиторами 
типичных образов и жанрово-ситуационных 
моделей. характерно стремление осетинских 
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авторов к погружению слушателя в атмосферу 
воинско-рыцарской аланской славы и истории, 
созданию игровых и моторных эпизодов, пере-
дающих движение, скачку, воплощению сцен 
боя и военных походов. убедительные формы 
похода-балца и сражения пронизывают эпизоды 
таких сочинений, как оркестровые поэмы «сос-
лан и кошер» а. Поляниченко, «нарты» л. ефим-
цовой (1974), «нарты балц» дз. Дзлиевой (1999), 
финал Первой симфонии, электроакустические 
фрески «аланы» (1993) Ж. Плиевой, хор  
a cappella «бальсагово колесо», фортепианная 
увертюра «сказания нартовского эпоса» (1994) 
т. т. Хосроева, «кадæг» для органа (2003), сим-
фоническая поэма «аза-бæлас» (2006) н. фар-
ниевой. 

устойчивыми нартовскими коннотациями 
обладает архетипическая ситуация пира/празд-
ника. у нартов, как справедливо заметил  
в. и. Абаев, «досуг сплошь заполнен пирше-
ствами, плясками и играми». неудивительно, 
что в числе излюбленных осетинскими компо-
зиторами тем и образов — картины народного 
праздника, танцевального веселья, массового 
пира. особая притягательность художественного 
архетипа пира/праздника порождает регулярное 
появление в осетинской музыке произведений, 
связанных с песенно-танцевальной жанрово-
стью. устойчивые нартовские праздничные кон-
нотации обнаруживают себя в сочинениях самых 
разных жанров и форм, будь то симфоническая 
миниатюра «симды фæз» а. кокойти или финал 
четвертой симфонии З. хабаловой, хор 
«нæртон фысым» б. галаева или музыка к спек-
таклю «Пир нартов» а. Макоева, оркестровые 
картинки «ацамаз играет на свирели», «Пир 
нар тов» т. с. хосроева или композиция «Пир 
нартов» для духового оркестра н. фарниевой. 

Популярность в осетинской симфонической 
музыке приобрели жанрово-бытовые сюиты, 
миниатюры, праздничные увертюры, что явля-
ется проявлением доминирования праздничной 
сферы в художественной традиции. стихия тан-
цевальности, песенности, нашедшая в осетин-
ском симфоническом творчестве емкое вопло-
щение, в этническом сознании осетин связана 
со сферой идеального, заключающего в себе 
лучшие свойства народного духа. Жанрово-бы-
товые, празднично-концертные осетинские ор-
кестровые произведения («осетинские танцы и 

песни» в. долидзе, «осетинские танцы» а. По-
ляниченко, «дружба», «вечер в колхозе» т. ко-
койти, «осетинская сюита» х. Плиева, «в горах 
осетии», осетинские рапсодии и. габараева, 
«день праздника» ф. Алборова, «торжествен-
ная увертюра», «осетия праздничная» д. хаха-
нова, «родная осетия» н. карницкой, две увер-
тюры х. Плиева, «Праздничная увертюра»  
л. Кануковой, «Приветственная увертюра»  
р. цорионти, «Празднество» Ж. Плиевой) осно-
ваны на фольклорных, в том числе нартовских, 
интонациях и тематизме. в ряде сочинений, как, 
например: вокальный цикл «из осетинского 
эпоса», фортепианная пьеса «из эпоса», хор 
«из героического эпоса», «нартовский гимн» 
для смешанного хора, оркестра и органа  
Ж. Плиевой, эпическое напрямую связано с ми-
ром осетинской героической песни. аллюзии на 
жанр героической песни воспринимаются свое-
образной поэтизированной «реконструкцией» 
древнего песенного памятника, несущего мощ-
ный заряд энергетики, сохраняющего нацио-
нально-генетическую память. 

важным модусом проявления национально-
го художественного сознания в осетинской ака-
демической музыке является празднично-состя-
зательная, игровая сфера. соревновательность 
(агонистика), празднично-игровое начало про-
низывают многие формы общественной и куль-
турной жизни этноса. агональное стремление 
быть первым, лучшим — архетипические свой-
ства осетинского этнического сознания, прояв-
ляющиеся в эпосе и художественном творче-
стве. «одной из характернейших черт 
нартовских героев был настойчивый и беспо-
койных дух соревнования. быть лучшим всегда 
и во всем — такова была idéefixe виднейших 
нар тов» (абаев). идеи состязательности, игры 
нашли отражение в концертно-игровых жанрах 
осетинского симфонизма, состязательно-диало-
гического принципа драматургии. Преломив-
шись в национальной художественной картине 
мира, традиции соревновательности и виртуозно-
сти нашли отражение в многочисленных концер-
тах для солирующего инструмента с оркестром 
осетинских композиторов: скрипичных — т. ко-
койти, д. хаханова, фортепианных — н. кар-
ницкой, ф. алборова, а. макоева, т. хосроева, 
л. ефимцовой, л. кануковой, для трубы —  
р. цорионти, для осетинской гармоники —  
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д. хаханова, н. кабоева, Ж. Плиевой, для вио-
лончели — Ж. Плиевой. 

Появление национальных балетов было так-
же инициировано обращением к национально-
му эпосу «нарты». в 1940 г. драматург  
а. болаев и композитор а. соколов-камин со-
вместно работали над сказочным балетом 
«яблоко нартов» (оставшимся незавершен-
ным). в 1961 г. был поставлен лирико-эпиче-
ский осетинский балет «ацамаз и агунда»  
д. хаханова, сказочно-эпические традиции ко-
торого были продолжены в балетах «лесная де-
вушка» х. Плиева (1962), «дочь нартов» в. ха-
чатуряна (1990), в опере-балете «Поляна 
влюбленных» р. цорионти (1996), детском бале-
те «волшебная свирель ацамаза» а. макоева 
(2017). Заметным шагом в музыкально-теа-
тральном постижении «нартиады» стала трех-
актная опера композитора т. кокойти «нарт  
сослан» (1970), серьезным завоеванием — опе-
ра л. кануковой «яблоко нартов», поставлен-
ная на сцене северо-осетинского музыкального 
театра в 2012 г. 

Последнее десятилетие XXI в. ознаменовано 
всплеском композиторского интереса к нар-
товской теме. м. Плиев написал музыку к хоре-
ографической постановке ансамбля «алан» 
«рождение сослана», к спектаклям «Золотая 
свирель ацамаза» (дигорский театр, режиссер-
постановщик Э. секинаева), «нарты и золотое 
яблоко» (тЮЗ «саби»). молодые авторы, вдох-
новленные эпическими сказаниями, пишут му-
зыку в самых разных жанрах. Появляются мас-
штабные оркестровые пьесы, такие как 
«цыкурайы фæрдыг» («волшебная бусина»)  
Э. габараевой, симфоническая картина «ирон 
кадӕг» З. икоевой-когай, сюита из балета «ска-
зание о сирдоне» для большого симфоническо-
го оркестра а. таказовой (2018). Cоздаются так-
же произведения камерных жанров, например, 
пьеса для фортепьяно соло «сказание» З. икое-
вой-когай. По мотивам нартовского эпоса ком-
позитором дз. дзлиевой создана двухактная 
детская опера-сказка «волшебная свирель» (ли-
бретто а. галаова). 

для осетинского духа нарты — это те веч-
ные образы, что, по словам к. Юнга, «должны 
привлекать, убеждать, очаровывать, потрясать», 
что «уложены во всеохватывающую систему 
мироупорядовающих мыслей». героический 

эпос «нарты» оказал и продолжает оказывать 
существенное влияние на развитие националь-
ной художественной традиции и академическое 
музыкальное искусство. нартовская тема, слов-
но на генетическом уровне заданная осетинским 
музыкантам, стала одним из способов утвержде-
ния их этнокультурной самоидентификации, яр-
чайшим средством этнохудожественной выра-
зительности академической музыки. 

Лит.: б а т а г о в а т. Э. композиторы осетии. вл., 
2000; ее же: осетинская симфоническая музыка хх века. 
м., 2010 и др. 

т. Э. батагова

НАРтОВеДеНИе В ХХI ВеКе: СОВРе-
МеННые ПАРАДИГМы И ИНтеРПРетА-
ЦИИ — международная научная конференция, 
учрежденная в 2011 г. соигси внц ран  
им. в. и. Абаева в сотрудничестве с имли ран, 
проводится с периодичностью в один год. цель 
конференции — развитие конструктивного диа-
лога и сотрудничества ученых-нартоведов, пре-
одоление сегментации научного пространства 
северокавказского региона, содействие преем-
ственности поколений профессиональных ис-
следователей нартовского эпоса, поиск новых 
форм научной коммуникации, позволяющих ис-
пользовать значительный научный потенциал 
нартоведения в современных социальных и 
культурных практиках. важной концептуальной 
позицией форума является междисциплинар-
ность, привлечение специалистов не только в 
области фольклора, но и лингвистов, историков, 
археологов, этнологов, культурологов, педаго-
гов и др. Это способствует появлению нового 
знания, повышению результативности и каче-
ства научных исследований и разработок, инте-
грации их результатов в мировое научное про-
странство. в числе обсуждаемых проблем 
конференции — историография и источниковеде-
ние «нартиады», фольклорные параллели и наци-
ональная специфика эпических сказаний, вопро-
сы перевода национальных вариантов нартовского 
эпоса, его влияние на духовную культуру и этни-
ческое самосознание современного человека, 
создание единой электронной базы текстов на-
циональных версий нартовского эпоса, форси-
рование работ по переводу текстов «нартиады» 
на русский и английский языки. в работе форума 
участвуют российские и зарубежные нартоведы 
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и переводчики кадагов из венгрии, турции, 
армении, республики Южная осетия, респу-
блики абхазия, ирана. среди первых участни-
ков конференций были мэтры нартоведения 
т. а. Гуриев, н. г. Джусойты, л. а. Чибиров, 
Ш. х. салакая, З. дж. джапуа, а. и. алиева,  
т. м. хаджиева, геза сабо и др. 

конференция имеет и общественную значи-
мость. нартоведение оказалось в поле внима-
ния деструктивных сил, которые пытаются ис-
пользовать его в провокационных акциях. 
Поэтому форум собирает нартоведов, миссия 
которых заключается в отстаивании научных 
позиций и выявлении миротворческого потенци-
ала «нартиады», который нужно ввести в обще-
ственно-культурную практику, в воспитательные 
и образовательные проекты. нартовский эпос 
востребован современным человеком, он стано-
вится этнокультурным брендом, который при 
грамотном и профессиональном использовании 
может стать ресурсом культурных и социаль-
ных инноваций. 

конференция стала постоянно действую-
щим форумом, со своим печатным органом — 
сборником статей с одноименным названием 
«нартоведение в ххI веке: современные пара-
дигмы и интерпретации», который выходил с 
2011 по 2019 гг. с 2020 г. сборник реорганизо-
ван в специализированный научный журнал 
«Kavkaz-forum». 

Лит.: нартоведение в ххI веке: 2011, 2013, 2015, 2017, 
2019;  к а н у к о в а З. в. нартоведение в XXI веке: совре-
менные парадигмы и интерпретации // северо-кавказский 
юридический вестник. 2017. № 4. с. 152–154. 

З. в. канукова
     

НАРтОВСКИе ГОРДеЦы [НАРты ХЪАЛ-
тÆ] — «лучшие мужи» нартов, «нартовская 
знать», «нартовские воины», «богатыри», «кня-
зья». По социальной структуре нартов особое 
значение приобретает, наряду с гуыппырсара-
ми, н. г. данная номинация имеет и персонифи-
цированный характер в форме термина «схъæл», 
фонетически и семантически идентичный тер-
мину «хъал», одним из основных значений ко-
торого также является определение «гордый» 
(см. Скал-Бесон). в нартовских сказаниях осе-
тин это определение также прилагается к пред-
ставителям рода Ахсартаггата. встречается 
оно исключительно в вариантах кадага «о 

борьбе между нартами ахсартаггата и бората», 
одного из древнейших и популярнейших сюже-
тов осетинской «нартиады». следует отметить, 
что в этих вариантах термин «хъалтæ» — «гор-
децы» — в зависимости от контекста и отноше-
ния к представителям правящей фамилии ахсар-
таггата зачастую приобретает самые различные 
оттенки семантического характера — от иронии 
и сарказма до восхищения и поклонения. одна-
ко в целом термин н. г. носит ясно выраженный 
социальный характер, четко указывающий на 
ведущую роль носителей этого термина, о трие-
дином нартовском социуме. ни в одной из на-
циональных версий «нартиады» данный тер-
мин не фиксируется. 

обозначение термином н. г. представителей 
ведущего рода нартов, его военной аристокра-
тии прослеживается в кадагах, в которых пока-
зываются взаимоотношения между Сырдоном и 
нартовской верхушкой. так, в одном из вариан-
тов популярного в осетинском эпосе сюжета о 
спасении сырдоном попавших в плен к велика-
нам верхушки ахсартаггата, именуемых «н. г.», 
имеет место следующая сцена. в ответ на при-
глашение великанов зайти к ним в дом, где нар-
ты оказались пригвожденными к стульям, об-
мазанными специальным клеем, сырдон 
отказывается от такого «приглашения», ссыла-
ясь на то, что ему рядом с ними нельзя садиться, 
поскольку они являются его князьями («ме 
ʼлдæрттæ сты»). в этом кадаге номинации н. г., 
князья (æлдæрттæ) и нарты (æппæт нарт) иден-
тичны между собой. 

взаимосвязь и различие этих фонетически и 
семантически близких друг другу социальных 
терминов нартовского эпоса («хъалтæ» и 
«схъæл») имеют определенную смысловую на-
грузку. в первом случае эпитет «хъалтæ», всег-
да используемый в безличном сочетании «н. г.», 
служит обозначением представителя правящего 
рода (фамилии) ахсартаггата в массе. во вто-
ром — термин «схъæл», используемый только в 
единственном числе, является уже персонифи-
цированным обозначением конкретных пред-
ставителей правящего рода. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 23, 29, 62, 74, 93, 96, 114, 115;  
г а г л о й т и. о социальной. с. 446–447, 452. 

Ю. с. гаглойти

НАРтОВСКИе ИГРы. см. Игры нартов. 
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НАРтОВСКИе КОМИтеты. см. Историо-
графия эпоса. История записи сказаний. 

НАРтОВСКИе МеЛЬНИЦы. см. Мельницы 
нартов. 

НАРтОВСКИе тРИ ХОЛСтА [НАРты 
ÆРтÆ тыНы] — сокровище предков нартов. 
когда решался вопрос о том, кто лучший среди 
нартов, трое старших принесли н. т. х. на Ны-
хас, где проходил спор. Урызмаг взял первый 
холст и сказал, что его подарят самому разумно-
му, храброму и порядочному нарту. остальные 
два холста заслуживал тот, кто отличался воз-
держанностью в пище и рыцарским отношени-
ем к женщине. как правило, все холсты выиграл 
сын Хамыца — Батрадз. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 205–214. 
л. ч. 

НАРтОВСКИй БОЛЬШОй КУВШИН 
[НАРты БыРКУы] — чудесный глиняный 
кувшин из кадага «нартовский кувшин» («на-
рты быркуы»), в котором помещалось семь че-
ловек с лошадьми. когда Три Нарта не могли 
поделить н. б. к., Сослан разозлился и разбил 
его, сказав, что спор не стоил того кувшина. 
тогда же дележу пришел конец. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 143–145, 539. 
и. б. 

НАРтОВСКИй ДЗУАР [НАРты ДЗУАР] — 
некий дух или ангел из кадага «как батрадз из-
бил нартовского дзуара» («батрадз нарты дзуа-
ры куыд фæнадта»). согласно кадагу, н. дз. 
однажды во плоти явился к нартам и показал 
себя недостойным образом (обидел жену Бат-
радза). За это батрадз жестоко избил н. дз. ду-
бовыми палками. спасаясь от побоев, дзуар 
сначала искал защиты у Сафа, но безуспешно 
(небожителю пришлось его выгнать из-за 
угроз батрадза), а потом укрылся у Тутыра. 
см. Дзуар. 

Лит.: батрадз нарты дзуары куыд фæнадта // нк. 1975. 
с. 228; нк. 1995. с. 260; нк. иаЭ. 3. с. 405–409. 

х. ц. 

НАРтОВСКИй ДОМ СОБРАНИй. см. Об-
щий дом нартов. 

НАРтОВСКИй РОДНИК [НАРты СУА-
ДОН]. в кадаге «как батрадз потребовал от 
нар тов кровь своего отца» («батрадз нартæй йæ 
фыды туг куыд бацагуырдта») Батрадз собрался 
отомстить нартам за смерть своего отца. он пом-
чался к н. р. и перекрыл воду. нарты умирали от 
жажды и отправили к батрадзу своих детей и 
стариков, чтобы задобрить его. нарт пустил воду, 
но продолжал мстить своим соплеменникам. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 389. 
и. б. 

НАРтОВСКИй САД [НАРты ЦÆХÆРА-
ДОН] — огороженный высоким забором из 
оленьих рогов сад, даже птицы не могли проле-
тать над ним. в центре н. с. росла чудесная 
яблоня (см. Мировое древо). см. Яблоко Нар-
тов. 

Лит.: нарты фæткъуы // нк. 1975. с. 26; нк. 1995. с. 29. 
х. ц. 

НАРтОВСКИй СУНДУК [НАРты Чы-
РыН] — 1. сундук пращуров нартов, в нем 
хранилось оружие предков. чтобы н. с. открыл-
ся, к нему нужно было обратиться на хатиаг-
ском языке. Ахсартаггата владели этим язы-
ком. 

2. сундук, специально изготовленный нар-
тами для Урызмага. согласно кадагу «старый 
урызмаг» («уырызмæджы зæронд»), нартов-
ская молодежь решила избавиться от престаре-
лого урызмага. изготовив сундук, они отнесли 
его на берег терека, поместили в него урызмага 
и бросили в реку. 

3. ящик, в котором помещены три ласточки, 
одна из них — надежда великана, вторая — его 
сила, третья — его душа. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 410, 411, 437. 
л. ч. 

НАРтОВСКИй ЭПОС В ИЗОБРАЗИтеЛЬ-
НОМ ИСКУССтВе ОСетИИ. интерес к ви-
зуальной интерпретации нартовского эпоса, 
возникший в первой трети хх в., связан с подъ-
емом национального культурного движения в 
осетии, формированием национальной интел-
лигенции, осознанием ценности богатейшего 
наследия устного народного творчества. в ми-
фологических сюжетах и героях «кадагов о 
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нар тах» художники находили неисчерпаемые 
возможности для поисков самобытного пути в 
мире национального искусства. 

в профессиональном изобразительном ис-
кусстве осетии, сложившемся под влиянием 
русской академической школы и европейского 
художественного опыта, нартовская тема впер-
вые прозвучала в графических произведениях 
выдающегося деятеля осетинской культуры  
м. с. Туганова. Пройдя мастерскую и. е. репи-
на в санкт-Петербургской академии художеств 
и мюнхенскую школу-студию антона ашбе, ху-
дожник обратился к главной теме своего твор-
чества — сказаниям о нартах. в 1911 г.  
м. с. туганов проиллюстрировал книгу «диго-
рон кадæнгæ» («дигорское сказание»), в кото-
рой опубликовал и записанные им дигорские 
варианты нартовских сказаний. в 1940-е гг. ху-
дожник создал серии графических иллюстра-
ций к книгам «нартæ. ирон адæмон эпос» («на-
рты. осетинский народный эпос») (ст., 1942) и 
«осетинские нартские сказания» (дз., 1948). 
иллюстрации м. с. туганова к кадагам о нар-
тах — выдающееся явление национальной 
культуры и по праву входят в сокровищницу ху-
дожественной «нартиады». в 1948–1952 гг. ху-
дожником было создано монументальное живо-
писное полотно «Пир нартов», которое 
искусствоведы считают одним из его лучших 
творений. По мнению а. а. Дзантиева, «пре-
жде ни одна другая работа м. туганова не была 
композиционно столь сложной и насыщенной. 
одних только главных персонажей в картине 
насчитывается более двух десятков, и при всем 
этом ее отличают богатство и убедительнейшая 
достоверность характеристик, костюмов, быто-
вых деталей». З. т. газданова считала, что 
«мощный талант художника, взращенный луч-
шими образцами европейской и народной куль-
туры, явился громадным стимулом, ориентиром 
для молодого осетинского искусства». 

нартовский эпос занимает особое место и в 
творчестве выдающегося осетинского художни-
ка-живописца, графика а. в. Джанаева. серия 
иллюстраций к осетинскому народному эпосу, вы-
полненная в технике автолитографии, стала его 
дипломной работой в ленинградском ин-те живо-
писи, скульптуры и архитектуры им. и. е. репина. 
листы серии «бой нартов с небожителями» 
(1949), полные захватывающей силы и динами-
ки, глубокого историзма, стали программными 

произведениями а. в. джанаева, в которых он 
выступил вполне сформировавшимся художни-
ком. спустя два десятилетия художник вновь 
обратился к осетинским сказаниям о нартах. в 
отличие от раннего цикла, его композиции от-
личались большим интересом к цветовым ре-
шениям («Плач дзерассы над телами ахсара и 
ахсартага», «свадьба батрадза», «гибель на-
ртов» и др.). 

известным иллюстратором нартовского 
эпоса был осетинский художник-график  
а.-г. З. Хохов, который входил в первую группу 
художников-осетин, направленных в 1925 г. на 
учебу в ленинградский ин-т живописи, скуль-
птуры и архитектуры им. и. е. репина. им были 
сделаны иллюстрации к сводному тексту  
нартовских сказаний на осетинском языке — 
«нарты кадджытæ» («сказания о нартах») (дз., 
1946) и художественное оформление книги. вы-
полненные акварелью иллюстрации в ярких, 
зримых образах передавали характер и дух осе-
тинской «нартиады». издание значительно обо-
гатило и введение в иллюстративный материал 
элементов национального орнамента. 

в 1960–1980 гг. появились новые иллюстра-
торы нартовского эпоса. художник-график  
у. к. Кануков проиллюстрировал и оформил 
книги «сырдоны таурæгътæ» («сказания о 
сырдоне» (из осетинского нартовского эпоса») 
(ордж., 1963), «нарты кадджытæ» («нартские 
сказания») (ордж., 1975), «как батрадз закалил 
себя. из осетинских народных сказаний» 
(ордж., 1977). По мнению а. а. дзантиева, для 
иллюстраций к книге «сырдоны таурæгътæ», 
выполненных в технике линогравюры, «харак-
терны немногословность, решительный кон-
траст черного пятна и белого фона. ясность, 
простота и мудрость эпических сказаний, их об-
разный строй порождают такую же четкость и 
художественную остроту в иллюстрациях ху-
дожника». 

художник-график З. П. абоев сделал иллю-
страции к книге «сказания о нартах. осетин-
ский эпос» (м., 1978). 

художником-графиком в. а. Цагараевым 
создана оригинальная технологическая и пла-
стическая художественная манера, свой художе-
ственный метод, который был применен им и в 
работах на нартовскую тему. им сделаны гра-
фические листы: «сослан в стране мертвых» 
(травление, офорт) (1981), иллюстрации к  
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Последний поход уастырджи. худ. м. туганов фрагмент росписи «нарты». худ. ч. гугкаев

в подводном царстве. худ. а. хохов
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уастырджи. худ. З. абоев

сослан. худ. а. хетагуров

афсати. худ. и. лотиев сырдон на осле. худ. а. гогаев
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Песня далеких предков. худ. в. цаллагов нарты. бой с небожителями. худ. П. хасиев

уастырджи. скульп. в. соскиев

* 20
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рождение нартов. худ. у. козаев

батрадз. худ. а. джанаев

амазонка. худ. м. джикаев
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батрадз на стреле. худ. у. кануков

афсати. скульп. м. дзбоев

хамыц. худ. у. кануков
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нартовскому эпосу, три листа (смешанная тех-
ника») (1981), «яблоко нартов», «мать», «ги-
бель сослана», «арахдзау» (смешанная техни-
ка») (1983), «рождение горы уаз» (акварель) 
(1996); «аминон» (акварель) (1997), «время на-
ртов» (1998) и др. 

откровением для любителей искусства ста-
ли недавно обретенные 700 черно-белых графи-
ческих листов из серии «нартовский эпос»  
е. м. Бутаева. 

интересные полотна, написанные по моти-
вам сказаний о нартах, появились в эти годы и в 
живописи. известный осетинский художник-
живописец Ю. а. Дзантиев создал немало вы-
разительных полотен на нартовскую тему: 
«нартский лес» (1970), «Притча о горах и равни-
не» (1976), «Подвешенный сырдон» (1977),  
«сослан в стране мертвых» (1978), «соломенный 
конь сослана» (1978), «Зачатый камень» (1979), 
«в царстве мертвых» (1980), «колесо балсага» 
(1980), «Притча об одиноком» (1987) и др. 

осетинским живописцем т. т. Айларовым 
написаны картины: «афсати» (1985), «Поход 
нартов» (1987), «Привал нартов» (1987), «При-
вал нартов» (вариант) (1987), «небо нартов» 
(1988), «игры юношей нартов (Зилахары бы-
дыр)» (1989), «Портрет андрея сикоева с клей-
мами из нартского эпоса» (1989). в продолже-
ние темы им созданы работы: «Последний бой 
нарта батрадза» (1990), «игры юношей нартов» 
(1993), «ацамаз и агунда» (1993), «Привал нар-
тов» (стæрвæллад нартæ) (1999), «Привал нар-
тов» (2001), «Поход нартов» (2002). 

художником в. в. Харебовым на тему сказа-
ний о нартах написаны такие картины, как 
«бат радз и мукара» (1958), «Похищение урыз-
мага» (1973, 1974, 1979, 1980), «уастырджи и 
дзерасса» (1974), «сослан в стране мертвых» 
(1968, 1976), «волшебная свирель нартов» 
(1976); «бедный уаиг» (1976, 1977), «ацамаз» 
(1978, 1986), «ночь тутыра» (1978, 1982), 
«нарт» (1982), «урызмаг доет волчиц» (1984). 

новое видение осетинского фольклора сред-
ствами живописи с начала 1990-х гг. связано с 
именем художника Ш. е. Бедоева. им были соз-
даны такие полотна, как «легенда о золотом 
яблоке» (1991), «афсати» (1991), «дзерасса на 
прогулке» (1995), «царство амазонок» (1997–
2007), «Золотая яблоня» (2000), «дзерасса с 
яблоком» и др. По мнению м. атаевой, обраще-
ние художника «к миру народной сказки, эпоса 

и фольклора повлекло за собой пластические 
открытия, серьезно повлиявшие на развитие 
всего художественного процесса. <…> цикл ра-
бот, появляющихся в это время, позволяет рас-
сматривать творчество Шалвы бедоева как ка-
чественно новый этап, как в его творчестве, так 
и в осетинском искусстве». 

Ю. а. дзантиев и Э. а. саккаев написали 
картину «святой уастырджи», ставшую для ху-
дожников эталоном изображения покровителя 
мужчин, путников и воинов. 

б. г. Дзиова осетинский нартовский эпос 
привлек романтической свежестью и своеобра-
зием. в произведениях «сваты ацамаза» (1983), 
«сваты ацамаза у крепости сайнаг-алдара» 
(1992), «ацамаз и агунда», «свадьба ацамаза» 
(1996) художник воспевает земные чувства, мо-
лодость и красоту. 

философски и романтично трактовались сю-
жеты о нартах в работах х. т. сабанова: «аца-
маз и агунда» (1992), «свадьба ацамаза и 
агунды» (1998), «уастырджи» (1999, 2000), 
«хамыц хамицаев» (2000). 

интересны живописные полотна м. г. чочи-
ева на нартовскую тему: «бой нартов с небожи-
телями (1997), «балсагово колесо» и др. 

в. к. Цаллагов посвятил сказаниям о нартах 
целую серию произведений: «курдалагон» 
(2005), «Песня ацамаза» (2005), «игры нартов» 
и «дочь давгавсаров» (2005), «афсати» (2007), 
«мудрость веков» (2008), «дочь солнца» (2009), 
«яблоня нартов» (2011), «сон ацамаза» (2012), 
«Песня далеких предков» (2017) и др. 

в. е. Пухаев создал картины: «сослан в цар-
стве барастыра» (1994), «вызов богам (1995), 
«Песнь сырдона (фрагмент)» (1997), «уастыр-
джи» (2018) и др. 

отдельные сюжеты нартовского эпоса отра-
жены в живописных полотнах художников  
м. и. Келехсаева «меч батрадза» (2020),  
а. Э. есенова («фалвара» (1994)), Ж. и. гасино-
ва («саууай собирает коней в подарок нартам»), 
П. д. хасиева («нарты» (2015), «нарты. бой с 
небожителями»), ф. а. фидарова («рождение из 
камня»), у. а. козаева («колесо балсага» (1993), 
«рождение нартов»). 

новое прочтение нартовских сказаний ха-
рактерно для работ молодого поколения живо-
писцев. Заслуживают внимания картины  
д. в. харебова «океаниды (донбеттыртæ) 
(2001, 2006), «афсати» (2006), «донбеттыр» 
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(2007, 2011), «в царстве мертвых» (2009), «в 
царстве афсати» (2009), «уастырджи» (2010). 
интересны работы а. а. джидзаловой («ахсар-
таг и дзерасса» (2007)), Ю. в. Прищепы («урыз-
маг» (2006), «яблоко нартов» (2010)), с. а. бо-
лотаевой («дзерасса», «чудо-яблоко нартов»). 

художник мосха и. в. Лотиев создал се-
рию «лики вечности» из 12 картин (2001), в ко-
торых изобразил целый сонм небожителей из 
пантеона осетинского нартовского эпоса. 

нартовская тема была запечатлена и в мону-
ментальной живописи. в 1958–1959 гг. худож-
ники г. с. Котаев, у. х. Гассиев и м. кокоев 
участвовали в росписи на темы осетинского 
эпоса «нарты» интерьеров Юго-осетинского 
госдрамтеатра им. к. л. Хетагурова. к сожале-
нию, в 2005 г., в период грузино-осетинского 
конфликта, театр сгорел, а вместе с ним погибли 
и замечательные росписи. в 2016–2017 гг. ху-
дожники а. к. Хетагуров и З. х. валиев осуще-
ствили грандиозный проект — расписали уни-
кальными росписями на сюжеты нартовских 
сказаний 500 кв. м свода и стен зрительного 
зала театра, восстановленного после пожара 
2005 г. 

у. х. гассиев создал большое панно на темы 
сказаний о нартах для одного из залов гостини-
цы «кавказ» (1961–1962), б. г. дзиов и б. З. фи-
даров — роспись «ацамаз» для санатория 
«осетия» (1969). 

с начала 1990-х гг. появились новые работы 
о нартовском эпосе в области графики.  
м. ф. джикаев создал иллюстрации к детскому 
изданию книги «нарт батрадз» (вл., 1993), к 
книгам «нарты кадджитæ» (тб., 2014) и «осе-
тинские нартские сказания» (м.-вл., 2017). 

а. к. хетагуров успешно защитил диплом-
ную работу на тему «гибель нартов» (1997), 
сделал графические работы «сослан», «броса-
ние камня», «нарты на привале», «курдалагон», 
«борцы-нарты», «батраз», «афсати», «гатаг», 
«лучник», «арта нарты кувд» и др. (1995–2006). 

м. г. Шавлохов создал работы в технике ли-
ногравюры: «угон скота урызмагом с сыном», 
«бой сослана», «хамыц на охоте», «урызмаг и 
Шатáна», «курдалагон, «бой батрадза» и др. 

в. в. харебов и д. в. харебов сделали се-
рию интересных графических листов-иллю-
страций к сборнику «нарты сау рувас» («чер-
ная лисица нартов») (дз., 2003), в который 

вошли переложения осетинских сказаний о  
нартах, адаптированных для юного читателя 
поэтессой елизаветой кочиевой. 

графические листы к нартовским сказаниям 
для детей («нарт сослан», «Шатáна», «яблоня 
нартов» и др. (2014)) созданы н. у. Гаппоевой. 

большой интерес к «нартиаде» проявляет и 
новое поколение художников-графиков. в 2014 г. 
З. с. Кулиевой в технике автолитографии сдела-
ны работы «яблоня нартов», «рождение сосла-
на», «как закалялся сослан». в 2015 г. художни-
цей создана графическая серия «сказания о 
нартах» («урызмаг, оплакивающий своего сына», 
«маленький батрадз», «гибель ахсара и ахсар-
тага», «игры нартов», «и будут смеяться, потом 
привыкнут», «наказ Шатаны»), в 2018 г. — но-
вая серия графических работ на тему нартов-
ских сказаний. 

д. с. черткоти выполнены акварелью «аца-
маз» (2006), «балц» (2006), «яблоня нартов» 
(2008), «Похитительница золотых яблок» (2015), 
акрилом «дзерасса, дочь повелителя морей» 
(2016) и гуашью «колыбельная» (2016). 

ирбеком алборовым сделан графический 
лист «колесо балсага (2017). 

Петербургским художником ч. к. Гугкаевым 
создан монументальный триптих «сказания о 
нартах» (темпера) (2015). 

нартовская тематика представлена и в осе-
тинской скульптуре. в 1980-е гг. скульптором  
б. а. Шанаевым создана скульптура «дзерасса 
на коне». 

у въезда в цейское ущелье высится полная 
экспрессии и мощи скульптура осетинского по-
кровителя охоты и покровителя зверей «афса-
ти» (1975), изваянная скульптором м. н. Дзбое-
вым. в его скульптуре «ацамаз. рождение 
мелодии» (1986) впечатляют пластика, чувство 
формы, певучесть линии, поэтика и мощь, убе-
дительность эпического образа. скульптором 
также создан барельеф «нартские сказания». 

в г. ардоне с 1999 г. здание банка украшают 
скульптуры из бетона «нарты» и «балц», соз-
данные скульптором г. а. сабеевым. 

многочисленны работы скульптора н. в. Хо-
дова на нартовскую тему: монументальная кон-
ная скульптура «уастырджи», выступающая из 
скалы на транскавказской магистрали (1995), 
бронзовая скульптурная группа, изображающая 
героя эпоса, танцующего на чаше Уацамонга, 
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возвышающаяся на фонтане «нарт сослан» на 
городской площади владикавказа (2011), объеди-
ненные в пластические группы 18 монументаль-
ных скульптур героев осетинского эпоса «нарты» 
в парке «нартон» на юге владикавказа (2014). 

конная скульптура «уастырджи», выпол-
ненная скульптором е. м. бутаевым, установле-
на в сел. Эльхотово. 

нартовская тема в творчестве осетинских 
художников мосха представлена скульптора-
ми в. б. соскиевым, б. х. царикаевым,  
а. т. гогаевым. 

в 2015 г. в окрестностях сел. Задалеска в ди-
горском ущелье на 30-метровом утесе установ-
лена бронзовая скульптура покровителю муж-
чин, путников и воинов «уастырджи», автором 
которой является в. б. соскиев.  неисчерпае-
мым источником художественных фантазий 
стал нартовский «авсати» для б. х. царикаева, 
к его образу он возвращался несколько раз 
(1989, 1993, 2006). им созданы скульптура 
«святой георгий» (2007), целая группа боль-
ших скульптурных посохов, отлитых из бронзы 
(1990-е – 2000-е гг.). нартовские сюжеты интер-
претированы и а. т. гогаевым: серия работ 
«афсати», «сырдон на осле» (2005). 

к сюжетам и образам сказаний о нартах не-
редко обращались и художники, работавшие в 
области декоративно-прикладного искусства 
осетии. 

художницей о. г. малтызовой выполнен го-
белен «яблоко нартов» (1971), в керамике — 
комплекты для пива «алутон» и «хамыц». 

многие художники воплощали образы  
нартовских сказаний в дереве: Ю. х. кцоев 
(«нарт» (1990), «симд» (1994), «чаша нартов» 
(1995), «долгая ночь. урызмаг и Шатáна» 
(1996), «сослан и колесо балсага» (1998), 
«нартские игры»); в. а. кунавич (панно для 
экспозиции владикавказского музея осетин-
ской литературы (1995)); н. и. нестеренко 
(«дзерасса в подводном царстве» (1997));  
х. т. сабанов («ацамаз со свирелью», «святой 
уастырджи» (2014)); л. т. гассиева («дерево 
нартов» (2011), «нарт батрадз»); в. цахилов 
(«Пир нартов» (2008)); р. в. нарт (нарткошви-
ли) («дзерасса и ахсартаг в подводном цар-
стве», дзерасса с младенцем», «уастырджи», 
«ацамаз» (2012–2013)); Ю. к. габараев («нарт 
сырдон») и др. 

среди художников, выполнявших работы в 
бронзе, можно отметить н. к. дзукаева («яблоня 
нартов»), к. в. наскидаева («сырдон» (1993)),  
в. г. джиоева («фалвара» (2001), «укрощение 
арфана» (2001)). 

о. а. Зокоев создал работы «чаша афсати 
(терракот) (1993), «ангелы и дзерасса» (1996). 

к нартовской теме художники обращаются и 
в технике «горячих эмалей»: Ш. е. бедоев «Зо-
лотая яблоня нартов», «уастырджи» (2005),  
З. с. кулиева — «яблоня нартов» (серия «дре-
во») (2016), «ацамаз» и «сны старого дома» 
(серия «древо») (2017), «ахсар и дзерасса» 
(2018). в последние десятилетия интерес к  
нартовскому эпосу заметно вырос. в республи-
ке с успехом прошли выставки «мир нартов» 
(2005), «нартовский эпос в произведениях со-
временных осетинских художников» (2009), 
«осетия — наш горный край» им. Заурбека 
абоева (2016), «осетинская нартиада и осетин-
ская традиционная народная культура», «По-
стигая миф, постигаем историю» (2018) и др. 
на выставках были представлены работы про-
славленных мастеров осетинского профессио-
нального изобразительного искусства хх в., 
ведущих современных художников севера и 
Юга осетии, молодых художников. 

Лит.: д з а н т и е в а. а. художники северной осетии. 
л., 1988; современное искусство осетии-алании: Живо-
пись. скульптура. Эмаль. керамика. графика / сост. ред.  
г. тебиева. вл., 2007; г а з д а н о в а З. дорога длиною в  
70 лет // союз художников рсо-алания: 70 лет. 1939–2009: 
живопись, скульптура, графика, декоративно-прикладное 
искусство. вл.-р.-на-д., 2009. с. 3–12; а т а е в а м. искус-
ство осетии. на крыльях вечности // союз художников 
рсо-алания: 70 лет. 1939–2009: живопись, скульптура, гра-
фика, декоративно-прикладное искусство. вл.-р.-на-д., 
2009. с. 14–26; П л и е в а м. г. становление и развитие 
осетинского изобразительного искусства 1920–1990-е годы. 
дисс… канд. иск. сПб., 2009; художники осетии. вл., 2014. 

 л. к. гостиева 

НАРтОВСКИй ЭПОС В МУЗыКАЛЬНОМ 
тВОРЧеСтВе [НАРты КАДДЖытÆ МУ-
ЗыКАЛОН СФÆЛДыСтАДы]. если изуче-
ние и запись поэтической части эпоса «нарты» 
имеют давние традиции, то начало исследова-
ния музыки эпоса относится к XX в. Первые за-
писи мелодий нартовских сказаний и наигры-
шей осуществлялись б. Галаевым, П. ильченко, 

НАРтОВСКИй ЭПОС В МУЗыКАЛЬНОМ тВОРЧеСтВе



311

а. аликовым, е. колесниковым, а. Поляничен-
ко, т. кокойти в 1920–1930 гг. часть нартовских 
мелодий была опубликована в нотно-поэтиче-
ских сборниках «осетинский музыкальный 
фольклор» (м.-л.: музгиз, 1948) и «осетинские 
народные песни» (м.: музыка, 1964). в 
1940–1941 гг. аспирант московской консерва-
тории м. и. душский участвовал в экспедиции 
по северной осетии, осуществляемой в соот-
ветствии с планом кабинета по изучению музы-
кального творчества народов ссср московской 
государственной консерватории им. П. и. чай-
ковского (ныне научный центр народной музы-
ки им. к. в. квитки). в апреле 1941 г. на слете 
сказителей нартовского эпоса во владикавказе 
м. и. душским были записаны 23 сказания, а 
также песни, инструментальные наигрыши, во-
шедшие в фонограммархив мгк им. П. и. чай-
ковского. 

как самостоятельные жанры музыкально-по-
этического творчества эпические сказания были 
впервые осмыслены б. а. галаевым и к. г. Цхур-
баевой. б. а. галаев пишет о «мелодической ре-
читации солиста в нартовском эпосе (исполняе-
мой певцами-солистами, аккомпанирующими 
себе на смычковом инструменте — «хъисын-
фандыре»). к. цхурбаева в качестве основы 
эпического мелоса выделяет мелодию «напев-
но-декламационного, нередко речитативного 
склада, <…> в основе которого зачастую лежит 
излюбленная сказителем попевка». именно  
к. г. цхурбаева сделала нартовские сказания 
предметом музыкальной науки, заложила осно-
вы научной традиции исследования музыки эпо-
са «нарты». ученый занималась собирательской 

и аналитической работой, написала научные ста-
тьи о музыке осетинских нартовских сказаний. в 
своих исследованиях музыковед проанализиро-
вала музыкально-стилистические, языковые, 
композиционные особенности осетинских эпи-
ческих сказаний, выявила основные черты их 
структуры, охарактеризовала различные этни-
ческие (осетинскую, абхазскую, адыгскую) эпи-
ческие традиции. 

важным объектом научного осмысления и 
музыкально-этнографического описания музы-
ка эпоса стала для композитора и музыковеда  
д. с. Хаханова. композитор справедливо ут-
верждал, что «без знакомства с музыкальными 
напевами нельзя понять закономерности соот-
ношения музыки и текста, разобраться в осо-
бенностях ритмического строения сказаний, в 
связи их с другими песенными жанрами».  
д. хаханов проанализировал ладово-интонаци-
онные, метро-ритмические особенности сказа-
ний, специфику исполнительской традиции, вы-
полнил ряд расшифровок напевов и наигрышей 
(«сырдоны кадӕг», «уырызмӕджы кадӕг», 
«батрадзы кадӕг» и др.). 

Значительный вклад в осетинское музыкаль-
ное эпосоведение внес ф. Ш. Алборов. в моно-
графии композитора и фольклориста, посвящен-
ной музыкальной культуре осетин, представлен 
целостный взгляд на музыку эпических сказаний 
«нарты». выявляя музыкально-стилистические 
особенности сказаний, ф. Ш. алборов пришел к 
выводу, что «нартиада» «восходит к древней-
шим пластам музыкальной культуры народа», 
что некогда «она существовала как господству-
ющая форма музыкального творчества осетин». 
так же как и д. с. хаханов, ф. Ш. алборов ут-
верждает, что «музыкальная нартиада дошла до 
нас и в виде хорового исполнительства, которое 
следует считать явлением более поздним, т. к. 
традиционным считалось все-таки исполнение 
исключительно сольное с сопровождением или 
дыууадӕстӕнон или хъисын-фӕндыра». 

неоценимый вклад в нартоведение внесла  
т. а. Хамицаева, собравшая и систематизиро-
вавшая внушительный материал о певцах-ска-
зителях, их жизни, положении в обществе. в 
своих работах ученый проанализировала репер-
туар и характер исполнительского мастерства 
сказителей, эпические исполнительские школы 
и традиции, предложила классификацию типов 

сказители нартовского эпоса. в первом ряду слева
направо: вано гуриев, батчери каргиев, 

арсамаг цопанов. 1956 г.
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сказителей, выделив две основные группы: 
«певцов-реалистов», сохраняющих сказания не-
изменными, и певцов, «обладающих большой 
долей воображения», добавляющих в свое испол-
нение новые музыкально-поэтические краски. 

актуальные проблемы и вопросы современ-
ного музыкального эпосоведения рассматрива-
ются в работах т. Батаговой, дз. Дзлиевой. 

Лит.: г а л а е в б. а. осетинские народные песни // 
онП. м., 1964. с. 7–20; ц х у р б а е в а к. г. о напевах 
осетинских нартовских сказаний // снЭнк. с. 469–483; ее 
же: о напевах нартовского эпоса // музыка народов азии и 
африки: сб. ст. вып. 2. м., 1973. с. 146–167; ее же: о на-
певах осетинских нартовских сказаний // нарты. огЭ. кн. 3. 
C. 120–134; х а х а н о в д. с. мелодии осетинских нартов-
ских сказаний // вопросы осетинского искусства. ордж., 
1983. с. 19–38; а л б о р о в. музыкальная; х а м и ц а е - 
в а т. а. сложение песен. Певцы // историко-песенный фоль-
клор осетин. ордж., 1973. с. 243–258; ее же: сказители осе-
тинского нартовского эпоса // нарты. огЭ. кн. 3. с. 135–153. 

т. Э. батагова

НАРтОВСКИй ЭПОС: ЗАРУБеЖНые ИЗ-
ДАНИя. впервые о бытовании у осетин герои-
ческого эпоса в Западной европе узнали в конце 
XVIII в. в 1796 г. академик П.-с. Паллас в из-
дававшемся им журнале «Neue Nordische 
Beyträge» опубликовал на немецком языке 
«дневник путешествия из пограничной крепос-
ти моздок во внутренние местности кавказа, 
предпринятого в 1781 году», который вел офи-
цер русской армии л. л. Штедер, побывавший в 
осетинских обществах. л. Штедером было от-
мечено существование в дигорском ущелье 
древних сказаний, которых он называл «сага-
ми», а героев их «рыцарями». 

в начале XIX в. на существование у осетин 
героического эпоса указал немецкий лингвист-
ориенталист Юлиус Клапрот. в первом выпус-
ке книги «Путешествие по кавказу и грузии, 
предпринятое в 1807–1808 гг.», изданной в 1812 г. 
в берлине на немецком языке, ученый привел 
небольшой сюжет о взятии крепости Уарп  
(р. уруп — приток кубани. — л. г.) знаменитым 
героем осетин Батрадзом, сыном Хамыца. 

Первая публикация осетинских сказаний о 
нартах на немецком языке появилась в россии в 
1863 г. академик а. а. Шифнер издал в бюлле-
тене императорской академии наук на немец-
ком языке статью «осетинские тексты», в кото-

рой привел записанное в. Цораевым нартовское 
сказание «хвалебная песнь маленькому баты-
радзу, хамыцову сыну», а в 1867 г. в том же 
бюллетене — статью на немецком языке «осе-
тинские предания и сказки» с записью в. цора-
евым нартовского сказания «хвалебная песнь в 
честь нарта урызмага». 

Первая обширная публикация осетинских 
нартовских сказаний появилась за рубежом в 
1887 г. известный немецкий лингвист генрих 
Хюбшман опубликовал в лейпциге в журнале 
«немецкое азиатское общество» статью «Sa-
geund Glaubeder Osseten» («сказания и верова-
ния осетин»), в которой поместил перевод на 
немецкий язык осетинских нартовских сказа-
ний, изданных в. ф. Миллером в первой части 
«осетинских этюдов» (1881). ученому принад-
лежит первенство в попытке исторической ин-
терпретации сказаний о нартах, сделанной им 
в предисловии к их переводу. 

в начале хх в. литературной обработкой 
осетинских «кадагов о нартах» занимался не-
мецкий писатель, барон владимир яковлевич 
Икскуль. в 1912 г. в германии он издал на не-
мецком языке книгу «Der Sangvom Sosirkodem 
Narten» («Песня о нарте созирко»). основным 
материалом для стихотворного переложения 
послужил довольно обширный цикл осетинских 
сказаний о нартах, который был разбит им на 
пятнадцать песен. книга была переведена на 
русский язык вл. волынцевым в 1915 г. и со-
ставила отдельный том собрания сочинений  
в. я. икскуля. 

в 1922 г. немецкий кавказовед адольф Дирр 
в серии «сказки народов мира» издал в вене на 
немецком языке книгу «Kaukasische Märchen» 
(«кавказские сказки»), в которую вошли десять 
осетинских сказаний о нартах, в том числе ска-
зания из цикла о хамыце и батрадзе, Урызмаге 
и Шатáне. в основу его переводов легли тексты 
нартовских сказаний, записанные в. ф. милле-
ром в осетии и изданные им в 1881 г. в первом 
выпуске «осетинских этюдов». 

в 1932 г. известный венгерский языковед, 
этнограф, литературовед и фольклорист, акаде-
мик венгерской ан (с 1910 г) бернат Мункачи 
издал в будапеште книгу «Blüten der ossetischen 
Volksdichtung» («цветы осетинской народной 
поэзии»), в которой опубликовал осетинские 
фольклорные тексты с примечаниями и перево-
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дом на немецкий язык. среди текстов песен, мо-
литв и народных сказок было и сказание о нар-
те урызмаге, записанное от военнопленных 
осетин в Первую мировую войну. 

в 1985 г. в кёльне был издан свод осетин-
ских нартовских сказаний в переводе с русского 
на немецкий язык — «Die Narten. Söhne der 
Sonne. Mythen und Heldensagen der Skythen, 
Sarmaten und Osseten» («нарты, сыновья солн-
ца. мифы и героические саги скифов, сармат и 
осетин»). Переводчиком выступил выпускник 
мюнхенского университета им. людвига мак-
симилиана андрей Юрьевич Сикоев, ныне — 
протоиерей берлинской и германской епархии 
русской Православной церкви заграницей 
(рПцЗ), зам. настоятеля Покрова Пресвятой бо-
городицы в берлине. 

в основу издания легли «осетинские нарт-
ские сказания» в переводе на русский язык Юрия 
Либединского (м., 1949). считая героическое 
племя нартов сыновьями Солнца, переводчик 
рассмотрел нартовский эпос как симбиоз мифов 
и героических саг, создателями которых считал 
скифов, сарматов и осетин. циклы кадагов в из-
дании претерпели существенные изменения. ха-
рактер отступления в структуре циклов деталь-
но проанализирован т. а. Гуриевым. если в 
исходном тексте имелось 68 кадагов, то в изда-
нии их лишь 50. Первый цикл «уархаг и его сы-
новья» переименован в цикл «дзерасса», тем са-
мым отмечена исключительная роль Дзерассы 
как прародительницы нартовских богатырей. 
второй цикл озаглавлен «Шатáна и урызмаг», 
первое место отдано Шатáне как центральной ге-
роине легендарного нартовского общества. цикл 
«ацамаз» введен в список основных циклов, со-
ответственно и герой попал в разряд первосте-
пенных. кадаги о Сырдоне в список основных 
циклов не попали. 

в 2005 г. в мюнхене вышло второе издание 
книги андрея сикоева под названием «Kinderder 
Sonne. Die Narten — Dasgrobe Epos des Kauksus» 
(«дети солнца. нарты — великий эпос кавка-
за»). иллюстрации к книге сделаны графиком 
катариной косак. 

Первая публикация осетинского эпоса «нар-
ты» на французском языке связана с именем 
датского востоковеда артура Кристенсена. в 
1921 г. он издал в копенгагене на французском 
языке книгу «Textes ossètes» («осетинские тек-

сты»). нартовские кадаги были записаны  
а. кристенсеном во время Первой мировой во-
йны от осетинских военнопленных, бежавших 
из немецкого лагеря в данию. 

в 1930 г. в Париже вышла книга выдающего-
ся французского мифолога и исследователя 
нар товского эпоса Жоржа Дюмезиля «Legendеs 
sur les Nartes» («легенды о нартах»), в которой 
ученым были переведены на французский язык 
все изданные к тому времени на русском языке 
варианты нартовских сказаний народов север-
ного кавказа (осетин, кабардинцев, черкесов, 
балкарцев, карачаевцев, чеченцев, ингушей).  
Ж. дюмезиль впервые среди исследователей 
расположил «кадаги о нартах» в строго систе-
матизированном виде: выделил три главных 
цикла (урызмаг и Шатáна, Сослан, хамыц и 
бат радз), объединив остальные под общей ру-
брикой «второстепенные герои и менее значи-
тельные подвиги». Позже в. и. Абаев в работе 
«нартский эпос» (1945) дополнил главные ци-
клы начальным (Уархаг и его сыновья). 

 в 1965 г. под эгидой Юнеско в парижском 
издательстве «галлимар» на французском языке 
была опубликована книга Ж. дюмезиля «Lelivre 
des Heros. Legend essurles Nartes» («книга о геро-
ях. сказания о нартах»), которая представляет 
собой перевод большей части сводного текста 
нартовских сказаний на осетинском языке — 
«нарты кадджытæ» («сказания о нартах») 
(1946). ценность издания состоит в том, что 
ученый сделал французский перевод с оригина-
ла. Ж. дюмезиль более четко выразил свое мне-
ние о первоначальном ядре эпоса, его скифо-
аланском происхождении: «само родовое имя 
нартов, как и сама идея нартов и основные пер-
сонажи, в которых она воплощена, рождены в 
осетии, и отсюда восприняты окружающими 
народами». в. и. абаев считал французский 
перевод Ж. дюмезиля лучшим зарубежным пе-
реводом осетинских сказаний о нартах, назы-
вал его «блестящим», «превосходным». с пу-
бликацией этой книги европейский читатель 
получил полное представление об осетинском 
нартовском эпосе. 

впервые на английском языке нартовские 
сказания были изданы в лондоне/торонто в 
1925 г. Это был перевод книги а. дирра («кав-
казские сказки»), опубликованной в вене в 1922 г. 
на немецком языке. 
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следующая публикация сказаний о нартах 
на английском языке появилась только в новом 
столетии. в 2016 г. в издательстве Принстон-
ского университета вышел в свет полный ан-
глийский перевод с русского издания сводного 
текста осетинских эпических сказаний («осе-
тинские нартские сказания». дзауджикау, 
1948), блестяще выполненный известным ан-
глийским переводчиком и поэтом уолтером 
Мэем. редакторами книги стали всемирно из-
вестный американский лингвист и мифолог 
джон Коларуссо и осетинский филолог, специ-
алист по древнегерманским языкам и мифоло-
гии тамерлан Салбиев. издание осетинского 
нартовского эпоса в переводе у. мэя стало со-
бытием огромной культурно-исторической важ-
ности, поскольку оно призвано ввести осетин-
скую версию «нартиады» в научный оборот и 
популяризировать ее среди широкого круга за-
падного читателя. 

Перевод был выполнен у. мэем еще в 
1980-х гг., однако издание его полной версии 
затянулось на долгие годы. в 2002–2009 гг. на 
страницах журнала «Nartamongæ» под названи-
ем «Selected Nartæ Tales» появилась предвари-
тельная краткая версия перевода, переизданная 
в 2007 г. под тем же названием в Южной осетии 
с примечаниями З. с. джиоты. в последнем из-
дании вместе с текстами на английском языке 
были опубликованы их осетинские оригиналы 
по изданию «нарты кадджытæ» (1946). в 2009 г. 
рукопись перевода у. мэя, отредактированная 
т. салбиевым и оформленная художником ва-
лерием Цагараевым, небольшим тиражом была 
издана во владикавказе в издательстве «Проект-

Пресс» под названием «Nartæ. Ossetian epic» 
(«нарты. осетинский эпос»). 

известный английский ученый, переводчик 
и публикатор фольклора народов кавказа дэвид 
Хант перевел на английский язык второй том 
академического издания «нарты. осетинский 
героический эпос» (м., 1989) и незадолго до 
своей смерти передал рукопись в соигси  
им. в. и. абаева, где планируется ее издание. 

дважды осетинский эпос «нарты» перево-
дился на словацкий язык. в 1983 г. впервые в 
чехословакии в братиславском издательстве 
«мladé letá» был издан осетинский нартовский 
эпос на словацком языке — «Nartský epos» 
(«нартский эпос»). Перевод осуществлен из-
вестным словацким писателем, переводчиком, 
литературоведом и драматургом евой Малити 
Франевой, был предназначен молодежной ауди-
тории. с интересом встреченная в стране книга 
была также издана шрифтом брайля для незря-
чих людей. 

в 2017 г. в братиславском издательстве 
«аllegro» е. малити франевой опубликовано 
второе дополненное и расширенное издание 
книги, рассчитанное на широкий круг читате-
лей. книга дополнена переводами циклов  
нартовских сказаний «Происхождение нартов» 
и «сырдон» и нартовских сказаний «меч нарта 
ахсара» из цикла «уархаг и его сыновья», 
«Шатáна и боратовская девочка» из цикла 
«Шатáна и урызмаг», «как нарт сослан искал 
силу», «как сослан мать Шатáну из горящего 
ада спасал» из цикла «сослан» и др. Публика-
цию завершает обстоятельное научное послес-
ловие, написанное переводчиком. оба издания 
нартовского эпоса на словацком языке проил-
люстрированы известным словацким художни-
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ком игорем румански (1946–2006). издание 
1983 г. стало победителем всесловацкого кон-
курса «самая красивая книга года». 

в 2008 г. впервые в венгрии «кадаги о нар-
тах» были опубликованы на венгерском языке. 
книга «A nap gyermekei — Nartok. Jász-alán 
hősmondák» («дети солнца — нарты. легенды 
яс-алан») в переводе венгерского переводчика 
бела ковача (Béla Kovács) была издана в буда-
пеште в издательстве «Püski». 

в 2020 г. осетинский нартовский эпос впер-
вые был переведен на сербский язык. книга 
«осетске приче о нартима — вархаг и његови 
синови, Шатáна и уризмаг, сослан» («осетин-
ские сказания о нартах: уархаг и его сыновья, 
Шатáна и урызмаг») издана в белграде в изда-
тельстве «дарма». Перевод осуществлен с кни-
ги «осетинские нартские сказания» (м., вл., 
2010), которая является переизданием сказа-
ний о нартах на русском языке (1948). Пере-
водчиком книги с русского на сербский язык 
стала сербский переводчик и публицист ана 
Селич, которая является и автором обстоятель-
ного послесловия. книга иллюстрирована ху-
дожницей александрой козич, снабжена сло-
варем. 

в 2020 г. нартовский эпос впервые переве-
ден на персидский язык (фарси). книга «нарт-
намэ» издана во владикавказском издательстве 
«сем». Перевод с русского на фарси сделан со-
трудником тегеранского университета им. а. та-
батабаи муса абдоллахи. 

несколько раз осетинский эпос «нарты» пе-
реводили на турецкий язык. в турции, как из-
вестно, осетинская диаспора существует с сере-
дины XIX в. в 1999 г. под названием «Nartlar. 

Asetin Halk Destanı» 
(«нарты. Эпос осе-
тинского народа») вы-
шел поэтический пе-
ревод нартовских 
сказаний, выполнен-
ный турецким поэтом 
кайханом Юкселером 
(Kayhan Yükseler). Пе-

ревод с русского на турецкий язык был сделан 
по книге «нарты: Эпос осетинского народа / 
изд. подгот. в. и. абаев, н. г. Джусойты, 
P. A. Ивнев и б. а. Калоев. м., 1957). 

в 2005 г. вышла в свет книга «Oset Nart 
Destanları» («осетинские нартские сказания»), в 
которой нартовский эпос переведен с француз-
ского на турецкий язык айсель чевикер (Aysel 
Çeviker). Перевод сделан с французского изда-
ния Ж. дюмезиля. в 2014 г. издана книга 
«Nartlar Oset Halk Destanları» («нарты. («осе-
тинские народные сказания») в переводе с 
французского на турецкий язык хайри ата 
(Hayri аta). Перевод, так же как и предыдущее 
издание, осуществлен с французского перевода 
Ж. дюмезиля. 

осетинские сказания о нартах неоднократ-
но издавались на грузинском языке. в 1947 г. в 
Южной осетии был опубликован грузинский 
перевод книги «нартæ. ирон адæмон эпос», 
изданной там же в 1942 г. в стихотворной фор-
ме на осетинском языке (в грузинской графи-
ке) с иллюстрациями и рисунками м. Туганова. 
Перевод нартовских сказаний с осетинского языка 
на грузинский язык выполнили г. леонидзе,  
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в. горгадзе, с. Пашалишвили. главный редактор 
книги — г. н. леонидзе, в редакционную колле-
гию вошли г. н. леонидзе, П. а. Санакоев,  
н. г. ханикаев. комментарии составлены  П. а. са-
накоевым и с. бурнадзе. в книге использованы 
иллюстрации и рисунки м. с. туганова. 

в 1977 г. в цхинвале под редакцией георгия 
Бестауты был издан перевод нартовских ска-
заний на грузинский язык. издание вышло в 
переводе м. б. Цховребовой (цхуырбаты). в 
1988 г. ею переведен на грузинский язык свод-
ный текст осетинских нартовских сказаний 
(«нарты кадджытæ» («сказания о нартах») 
(1946)). 

в 2005 г. н. и. Бепиевой и м. б. цхуырбаты 
издан в тбилиси перевод на грузинский язык 
составленного ими сборника «ирон адæмон 
сфæлдыстад» («осетинское народное творче-
ство») (2005), в который включено девятнадцать 
сказаний о нартах. 

в 2014 г. издан перевод на грузинский язык 
сборника «нарты кадджытæ», вышедшего в том 
же году в тбилиси в серии «кавказская мозаи-
ка». составителем и переводчиком издания ста-
ла н. и. бепиева. в редакционную коллегию 
вошли н. джусойты, З. кикнадзе, т. гуриев,  
м. цхуырбаты, р. кумаритова, главный редак-
тор книги — н. Попиашвили. 

в 2016 г. н. и. бепиевой опубликован перевод 
на грузинский язык составленной ею книги об Аца-
мазе и Агунде — «ацæмæз æмæ агундæ-рæсугъд» 
(2016). в 2017 г. в тбилиси издан перевод на гру-
зинский язык ее книги о нартовских сказаниях для 
детей — «нарты кадджытæ сабитæн» (2017). 

в 2010 г. в киеве в издательстве «Персонал» 
под названием «нартiада. героïчний епос» 
(«нар тиада: героический эпос») вышел перевод 
осетинского нартовского эпоса на украинский 
язык. Перевел сказания о нартах крымский 
поэт и прозаик анатолий Павлович стоянов. 
Подстрочный перевод сделан председателем 
правления киевской осетинской диаспоры Эль-
брусом сослановичем тедеевым, литературно-
художественное издание иллюстрировано лако-
ничной и утонченной графикой художника 
Жоржа Шанаева. создатели книги получили 
общественную премию им. ивана левицкого 
(2010). 

многочисленные зарубежные издания пере-
водов осетинской «нартиады» свидетельствуют 

об огромном интересе мирового научного сооб-
щества к изучению выдающегося памятника ду-
ховной культуры народов кавказа. 

Соч.: H ü b s c h m a n n  H. Sage und Glaube der Osseten // 
Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft. Vol. 
41. №. 4. 1887. рp. 523–576;  I k s k u l  V. Der Sang von 
Sossirko dem Narten. Drezden-Leipzig, 1912; A. C h r i s t e n - 
s e n. Textes ossètes, recueillis par Arthur Christensen. 
København, 1921; D i r r  Adolf. Kaukasische Märchen. Jena, 
1920; D u m e s i l  G. Legendеs sur les Nartes. Paris, 1930;   
M u n k а c s i  B. Blüten der ossetischen Volksdichtung. 
Budapest, 1932. S. 121–136; нартæ. ирон адæмон эпос / Пер. 
с осет. г. леонидзе, в. горгадзе, с. Пашалишвили. ст., 1947. 
(на груз. яз.); D u m e s i l G. Le livre des Heros. Legendes sur 
les Nartes. Paris, 1965; M a l i t i   F r a ň о v á E. Nartský epos. 
Bratislava: Mladé letá, 1983; Bratislava: Allegro, 2017; Die 
Narten. Söhne der Sonne. Mythen und Heldensagen der Skythen, 
Sarmaten und Osseten | Übersetzt und herausgegeben von. 
Andre Sikojev. Diederichs Köln, 1985; нартæ (ирон адæмон 
эпос) / Пер. с осет. м. цховребовой. цх., 1988. (на груз. яз.); 
Nartlar Asetin Halk Destanı, Translated from Russian (Abaev & 
Kaloev) by Kayhan Yükseler, 1999. Yky Pub.; Oset Nart 
Destanları. Translated from French translation by George 
Dumezil into Turkish by Aysel Çeviker. 2005. Kafdav Pub.; 
Kinderder Sonne. Die Narten — Das grobe Epos des Kaukаsus / 
André Sikojev (Hrg.) und Katharina Kosak (Zeichnungen). 
Hugendubel Verlag, München 2005; ирон адæмон сфæлдыстад / 
сост. и пер. беппиты н. и м. цхуырбаты. ред. н. гелашвили. 
тб., 2005. (на груз. яз.); A nap gyermekei — Nartok. Jász-alán 
hősmondák / Ford.: Kovács J. Béla. Püski Kiadó, Budapest, 2008; 
нартiада. героïчний епос / Переказ укр., передм. а. П. стояно-
ва, передм. е. тедеева, ілюстр. худож. Ж. Шанаева. к.: Персо-
нал, 2010; Nartlar Oset Halk Destanları. Translated from French 
translation by George Dumezil into Turkish by Hayri аta. 2014. 
Own Pub; нарты кадджытæ / сост. и перев. беппиты н. и. тб., 
2014 (на груз. яз.); ацæмæз æмæ агундæ рæсугъд / сост. и пе-
рев. беппиты н. и. тб., 2016 (на груз. яз.); Tales of the Narts. 
Ancient Myths and Legends of the Ossetians. Translated by Walter 
May. Edited by John Colarusso and Tamirlan Salbiev. Princeton and 
Oxford, 2016; нарты кадджытæ сабитæн / сост. и перев. беппи-
ты н. и. тб., 2017 (на груз. яз.); осетске приче о нартима — 
вархаг и његови синови, Шатана и уризмаг, сослан / с руског 
превела ана селић. београд, 2020; нарт-намэ / Пер. на фарси 
муса абдоллахи. вл., 2020. 

Лит.: г а г к а е в к. е. книга о героях (рец.) //  
исонии. т. XXVII. языкознание. ордж., 1968. с. 261–268;  
г а г л о й т и. нвинЭ; г у р и е в т. а. лик бессмертного: 
Жорж дюмезиль. вл., 2004; д з и ц ц о й т ы. Tales.  
с. 161–165. 

 л. к. гостиева
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НАРтОВСКИй ЭПОС И ДетСКАя ЛИте-
РАтУРА [НАРты ЭПОС ÆМÆ Сы-
ВÆЛЛÆтты ЛИтеРАтУРÆ]. нартовский 
эпос всегда входил в круг детского чтения. в 
разные годы отдельные циклы эпоса, сказания 
выходили в свет в адаптированных для детей 
разных возрастных категорий изданиях. издава-
лись они как на осетинском, так и на русском 
языках: «сказания о нартах» (1948), «сослан-
богатырь, его друзья и враги» (1950), «яблоко 
нартов» (1954, 1966, 1977), «сказы о сырдоне» 
(1963), «как батрадз закалил себя» (1977), 
«нарт батрадз» (1993) и «нарт сослан» (2003), 
«нартские сказания» (2005), «черная лисица 
нартов» (2013). кроме этого отдельные сказа-
ния неизменно включаются в школьную про-
грамму, издаются в детском журнале «ногдзау». 

«нартиада» стала источником вдохновения 
для многих писателей. сюжеты, мотивы и герои 
нартовского эпоса на протяжении всей творче-
ской жизни к. л. Хетагурова присутствовали в 
его поэтическом мире, аллюзиями и реминис-
ценциями вошли в его произведения (р. н. аби-
салова). Подтверждение сказанному — сказка 
коста «в пастухах». небылицы и загадки у к. 
хетагурова являются здесь основным жанроо-
бразующим фактором. между главными героями 
происходит диалог-состязание: батрак должен 
переговорить великана, найти ответ на каждый его 
вопрос. в диалоге нарты упоминаются неодно-
кратно: «нартский зимний мрак» («нæртон 
зымæг»), «нартов урызмаг» («нарты уырызмæг»), 
«он для нартов мал как будто?» («нартæ се ’мгæрон 
нæ уадзынц ахæм къан нæджы?»). 

из народного творчества, в частности из 
нар товского эпоса взяты многие мифологиче-
ские образы в сказке «дзег сын дзега» созыры-
ко Бритаева: кривой Афсати, девушки-птицы, 
оказавшиеся дочерьми Солнца, небесный куз-
нец Курдалагон. встречающиеся в его сказках 
фольклорные и эпические мотивы свидетель-
ствуют о несомненной и прочной связи его 
творчества с народным эпосом. в сказаниях, 
как правило, заметную роль играет мотив «бо-
гатырского детства героя»; как и многие эпиче-
ские герои, дзег рос очень быстро: «за день на 
палец вырастал, а за ночь — на пядь». следую-
щий известный мотив, заимствованный автором 
из цикла Ацамаза, — мотив волшебной свирели. 
дзег с помощью волшебной свирели, подарен-

ной ему покровителем зверей афсати, смог со-
брать выкуп за невесту. можно провести четкие 
параллели между сказками писателя и эпосом в 
разных аспектах: в плане общности мотивов и 
сюжетов, однотипности героев. 

в 1997 г. в журнале «ногдзау» была издана 
музыкальная пьеса т. кокойти «козни сырдо-
на» («сырдоны хинтæ»). автор в доступной для 
детской читательской, а также зрительской ауди-
тории форме изложил содержание сказаний об 
одном из главных героев эпоса — Сырдоне. в 
пьесе контаминированы сюжеты сказаний: «как 
сырдон трех братьев обманул», «сырдон и по-
ход нартов», «как сырдон пастуха обманул», 
«как сырдон нартов обманул». в образную си-
стему пьесы кроме эпических персонажей вве-
дены два героя — дети алан и оллана, наши 
современники, «потомки славных нартов, кото-
рые воспевают подвиги нартов и читают об их 
жизни». их устами автор и знакомит читателей 
и зрителей с героями эпоса. введение этих геро-
ев вполне оправдано, это интересный сюжет-
ный ход — пересекаются два пространственных 
и временных плана — современный и эпиче-
ский, и это, несомненно, делает произведение 
более понятным и интересным для юного чита-
теля. 

чуть ранее, в 1996–1997 гг. в журнале «ног-
дзау» была издана пьеса с. кайтова «нарт со-
слан», хотя по ряду причин это произведение 
вряд ли должно входить в круг детского чте-
ния. 

среди произведений современной осетин-
ской детской литературы, написанных по моти-
вам нартовского эпоса, наиболее яркими пред-
ставляются рассказ дауры (слановой-дауро- 
вой З. н.) «сырдон бæх æмæ хæрæг куыд рам-
былдта» («как сырдон выиграл коня и осла») и 
сказка-повесть александра батырова «Приклю-
чения солнечной девочки нартов». 

художественный мир этих произведений 
сложен. рассказ дауры полон юмора, реаль-
ность в нем переплетается с вымыслом. образ 
реального героя сырдона гиперболизирован. 
старик будто шагнул в нашу действитель-
ность из эпоса. цель автора — привлечь инте-
рес читателя к нартовскому эпосу, чтобы 
юному читателю захотелось открыть книгу 
сказаний и прочитать о приключениях эпичес-
кого сырдона. 



318

НАРтОВСКИй ЭПОС И ДетСКАя ЛИтеРАтУРА

 в сказке а. батырова «Приключения сол-
нечной девочки нартов» обращает на себя вни-
мание, прежде всего, образная система. главная 
героиня произведения — внучка Солнца. отец 
ее — герой-нарт, мать — дочь солнца. автор не 
называет имени ее отца, но читатель, знакомый 
с эпосом, без труда узнает в нем нарта Сослана: 
именно он был женат на дочери солнца Ацырухс, 
именно он живым смог попасть в Страну мерт-
вых, и, наконец, именно он был рожден из камня. 
на пути девочек встречают небожители — кур-
далагон, Уастырджи, Донбеттыр, афсати, вла-
стелин страны мертвых Барастыр, вестница 
Бога и любимица нартов — ласточка, утренняя 
звезда (см. Венера), подземные жители Быцента. 
с каждым из них связан этап пути, который прео-
долела девочка в поисках брата, в поисках земли 
своих предков. кроме этого, автор использует в 
своем произведении множество мотивов нартов-
ского эпоса — это и путешествие главной героини 
в страну мертвых, и описание всего увиденного ею 
там, это и афсати с волшебной свирелью, которая 
собирает всех лесных жителей, и многое другое. 

сказка а. батырова — это качественно но-
вый этап в развитии осетинской литературной 
сказки. художественный мир ее заслуживает 
особого внимания. Это новая модель, условная 

структура миропорядка, созданная писателем на 
основе синтеза традиционных элементов осетин-
ской «нартиады» и осмысления современной 
ему действительности на базе различных идей-
но-эстетических позиций. Пространственные 
рамки сказки значительно расширились. не 
только по земле пришлось путешествовать сол-
нечной девочке нартов, она опускалась в подзе-
мелье, на дно океана, поднималась в звездное 
небо, и даже оказалась в стране мертвых. Это 
касается и временных рамок. 

в ряде произведений авторы апеллируют к 
читательским познаниям в области нартовского 
эпоса («сослантæ» м. дзасохова, «нартхор» и 
«уæууæй, сослан, цытæ хæссыс дæ сæрмæ»  
с. кадзаева, «нарты ацæмæз ныззарыд» м. ба-
сиева и др.). в них смысловое пространство тек-
ста расширяется за счет обращения к сюжетам, 
образам, мотивам, отдельным эпизодам нартов-
ского эпоса. 

итак, осетинская детская литература дает 
свою уникальную картину мира, построенную 
на основе жанрового синтеза нартовского эпоса 
и авторского вымысла. об этом пишет и З. к. Ку-
саева: «творческий поиск осетинских писате-
лей неизменно связан с мифо-эпическими моти-
вами. черпая вдохновение в безграничном мире 

Шата́на. худ. н. гаппоева сослан. худ. н. гаппоева
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нартовских сюжетов, проникающих в худо-
жественное сознание из глубин вечности, и ус-
матривая неисчерпаемые возможности художест-
венных реконструкций архетипов, авторы 
литературных произведений на эпическом мате-
риале попытались обосновать сакральные смыс-
лы архаической картины мира и преуспели в 
репрезентации некоторых мифологических ар-
хетипов в художественных образах своих лите-
ратурных произведений». 

история мировой литературы изобилует при-
мерами, когда авторский вымысел, изложенный 
в традиционной фольклорной манере, приводил 
к созданию долговечных, принимаемых народом 
произведений. Первоисточник при этом нисколь-
ко не ограничивает проявление писательской ин-
дивидуальности, напротив, дает возможность в 
стиле, в сюжетных модификациях, в отделке об-
разов использовать все богатство художествен-
ной палитры автора. исключением не является и 
осетинская детская литература. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 20–26, 348–366; а б и с а л о в а р. н. 
аллюзии нартовского эпоса в творчестве коста хетагурова 
// материалы международной юбилейной конференции 
«россия и кавказ». вл., 2010. с. 140–147; б р и т а е в а а. б. 
к. л. хетагуров как основоположник осетинской литера-
турной сказки // материалы международной юбилейной 
конференции «россия и кавказ». вл., 2010. с. 158–164; ее 
же: нартовский эпос в детском чтении и осетинской дет-
ской литературе // нартоведение на рубеже XX–XXI вв. 
2017. с. 275–281; к у с а е в а З. к. мифо-фольклорные тра-
диции в осетинской литературе // фундаментальные иссле-
дования. 2013. № 4–4. с. 1005–1010. 

а. б. бритаева

НАРтОВСКИй ЭПОС И ХУДОЖеСтВеН-
НАя ЛИтеРАтУРА [НАРты ЭПОС ÆМÆ 
АИВАДОН ЛИтеРАтУРÆ]. нартовский эпос 
осетин — плод творческого гения народа. его ду-
хом так или иначе пропитана вся жизнь потомков 
творцов «нартиады». нартовские кадаги — ис-
токи осетинской культуры и духовности, в них во-
площена народная история и философия. Этим и 
обусловлено бережное отношение народа к свое-
му величайшему творению. «Песню о нартах, — 
писал доктор в. Пфаф в 70-х гг. XIX века, — осе-
тин слушает до сих пор с таким же благоговением, 
как мы, европейцы, евангелие». 

на рубеже тысячелетий осетин песнь о нар-
тах в основном не слушает, а читает. но эпос не 

теряет своей жизненности и продолжает оказы-
вать благотворное влияние на развитие нацио-
нальной культуры осетии. 

Поэтическое творчество народа является на-
чалом изящной словесности, источником худо-
жественной литературы. верность данного за-
ключения подтверждается всей историей 
осетинской литературы, которая, по словам  
н. г. Джусойты, «выросла на почве народного 
творчества». 

взаимосвязи осетинского фольклора и пись-
менной литературы в науке освещаются давно и 
успешно. им посвящены отдельные статьи и 
монографические исследования. однако, на 
наш взгляд, многие аспекты этой сложной проб-
лемы остаются актуальными как для фолькло-
ристики, так и для литературоведения. об этом 
говорят теоретические дискуссии 70–80-х гг. 
прошлого века, которые выявили две тенденции 
в решении данного вопроса. определенная 
часть литераторов встала на путь отрицания це-
лесообразности использования фольклора и его 
традиций в современном искусстве. другая 
часть ученых и писателей подходит к этому воп-
росу более взвешенно и утверждает плодотвор-
ность обращения к художественному опыту на-
рода. их мнение удачно обобщил е. осетров: 
«устное народное творчество и сегодня, как и 
вчера, сильно живым бытованием. оно и ныне 
столько же искусство, сколько явление живой 
жизни». 

из всех жанров фольклора именно эпос ока-
зал и оказывает наиболее интенсивное воздей-
ствие на развитие осетинской литературы. тра-
диции использования этики и эстетики 
народного эпоса в профессиональном художе-
ственном творчестве восходят к к. л. Хетагуро-
ву. Поэт, выразитель передовых идей своего 
времени, широко и всесторонне использовал 
нравственный и художественный опыт народа 
как подлинного творца и мыслителя. коста уме-
ло применял языковые богатства нартовского 
эпоса. он не пользовался готовыми поэтически-
ми формами, размерами и ритмом народного 
творчества, но подходил к нему творчески. По 
мотивам эпоса к. л. хетагуров написал ряд за-
мечательных поэтических произведений, среди 
которых самое видное место занимает поэма 
«на кладбище» («уæлмæрдты»). Положив в 
основу поэмы сказание «сослан в стране 
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мертвых», коста берет из эпоса и основную 
идею народного произведения — осуждение 
людских пороков (несправедливость, алчность, 
лживость), с одной стороны, и восхваление 
справедливости, добра, щедрости и гостепри-
имства — с другой. коста обращался не только 
к отдельным сюжетам нартовского эпоса, но 
пользовался всем комплексом его художествен-
но-выразительных средств, богатством языка, 
его традициями в пейзаже и характеристике ге-
роя. Примером творческой обработки отдель-
ных сюжетов и образов эпоса могут служить и 
такие произведения коста, как «фсати», «кто 
ты?» («чи дæ?»), «хетаг» и другие. 

а. Кубалов собрал и обработал большое ко-
личество нартовских сказаний, изложив их на 
осетинском («нарты таурæгътæ») и русском 
(«герои-нарты», 1906) языках в поэтической 
форме. ему удалось воссоздать богатырские об-
разы нартов. однако его русскоязычные сказа-
ния не столь аутентичны в смысле передачи по-
этических особенностей оригинала. 

Поэтические традиции «нартиады» — пред-
почтение простых предложений сложным, ди-
намичность действия, короткое, но яркое описа-
ние картины, пейзажа, портрета; отсутствие 
сколько-нибудь специального психологизма в 
поступках действующих лиц, использование 
метких гипербол, сравнений и эпитетов — наш-
ли самое широкое воплощение в творчестве  
с. гадиева. Пожалуй, никто из осетинских пи-
сателей не испытывал такое интенсивное влия-
ние духа народного творчества, прежде всего 
поэтики нартовского эпоса, как с. гадиев. 

следует отметить также запись и обработку 
м. с. Тугановым одного из лучших сказаний о 
нарте Ацамазе. «Предание об ацамазе — сыне 
аца» (1911) богато художественно-выразитель-
ными средствами, а ритм и размер стиха иден-
тичны с ритмом и размером нартовских «поэм». 

г. г. Малиев по мотивам нартовского эпоса 
создал поэму «симд нартов» (1922), где ярко 
нарисовал образ храбрейшего среди нартов — 
Батрадза. Этот русскоязычный текст стилисти-
чески близок «героям-нартам» а. кубалова. 

к эпосу обращались и драматурги, особенно 
в годы вов. так, в пьесе «нарт сырдон»  
д. а. Туаева даются образы нартов Урызмага, 
Сосланa, Хамыца, образ врага нартов Мукара и 
других. в центре всех событий пьесы стоит 

Сырдон, который выступает не только как ко-
варный человек, но и как мудрый советчик на-
ртов и обличитель их пороков. 

к. Казбеков и в. корзун в своей пьесе «нарт 
батрадз» (1941) обращаются главным образом к 
одноименному герою эпоса, который борется 
против постоянных врагов нартов — великанов. 
батрадз освобождает нартовского старца Уона, 
которого великан сделал своим пастухом. наря-
ду с образом батрадза, в пьесе к. казбекова и  
в. корзуна созданы также другие яркие персо-
нажи нартовского эпоса и передан актуальный 
пафос священной народно-освободительной во-
йны. еще одну пьесу «нарты батырадз» напи-
сал поэт м. Шавлохов, которая ставилась на 
сцене Юго-осетинского драматического театра 
им. к. л. хетагурова. 

в послевоенную эпоху обращение к матери-
алу нартовского эпоса характеризуется и моти-
вируется новыми историческими вызовами и 
художественными задачами. к нему обращают-
ся писатели разных идейно-эстетических на-
правлений, творческих методов и жанровых 
предпочтений, создающие произведения как 
нравственно-философского характера, так и со-
циального звучания. характерными в этом от-
ношении являются поэмы а. кодзати и  
Ш. Джикаева. 

Поэма а. кодзати «двенадцатиструнная» 
(«дыу уадæстæнон», 1974) основана на мотиве 
создания нартом сырдоном осетинской арфы, 
ставшей символом искусства и национальной 
самобытности. легшее в ее основу сказание 
«как появился фандыр» содержит один из са-
мых архаичных и трагических сюжетов осетин-
ского народного эпоса. 

«цветной сон» Ш. джикаева создавался на 
рубеже 80–90-х гг. в ней опосредованно, но 
ярко выразились тревоги и парадоксы «пере-
строечной» эпохи. Здесь мифический герой,  
хитроумный сырдон, волею рока оказался в со-
временном городе. бывалый нарт, прошедший 
сквозь огонь и воду, поражен негативными явле-
ниями жизни людей конца двадцатого столетия. 
чудовищная несправедливость, беззаконие и 
бездуховность — вот то зло, которое не прием-
лет даже «злой гений нартов», воплотивший в 
себе «коварство неба и хитрость земли». Поэма 
завершается страстной молитвой сырдона с 
просьбой вернуть его из ада земного в Страну 
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мертвых. контрастом эпического прошлого и 
современной цивилизации автор глубоко вскры-
вает язвы нашего времени, пагубные послед-
ствия урбанизации, современных технологий и 
социальных противоречий. 

в конце 1970-х гг. в осетинской прозе появи-
лись новые прозаические художественные фор-
мы, которые выросли на основе мифологии и 
эпоса. Первым из них был роман н. джусойты 
«слезы сырдона» («сырдоны цæссыгтæ», 
1979). в основу романа положены сюжеты эпо-
са «нарты». но писатель в определенной мере 
опирался и на опыт мировой литературы, на 
традиции современной интерпретации легенды 
и мифа. отражая нынешнюю действительность 
в зеркале мифа или сказания, осетинский писа-
тель, очевидно, не мог пройти мимо таких явле-
ний литературы XX в., как «иосиф и его братья» 
томаса манна, «Загадка Прометея» лайоша 
мештерхази и др. 

автор, опираясь на традиции эпоса, обога-
тив мотивы фольклора творческим домыслом, 
показал жизнь эпохи военной демократии, 
жизнь, полную противоречий, жестоких кон-
фликтов и кровавых сцен. Этот роман стал наи-
более полным раскрытием художественных воз-
можностей образа сырдона, как самой 
противоречивой фигуры среди нартов. драма 
сырдона имеет как личный, так и обществен-
ный срез и насыщена как национально-культур-
ным содержанием, так и всеобщими диалекти-
ческими смыслами. 

По мотивам эпоса и преданий написан и ро-
ман м. Булкаты «седьмое путешествие нарта 
сослана» («нарты сосланы æвдæм балц», 
1988). Это роман-размышление о сущности бы-
тия человека, об исторической судьбе народа, о 
его мудрости и стойкости в водовороте жизни. 
в сюжете романа органически соединяются 
эпический сюжет и притча, фантазия и реаль-
ность, история и современность. 

Продолжил и развил эту жанровую тради-
цию и сергей хугаев в своем романе «нарт 
фарнаг» («нарты фарнæг», 2005). Поставив в 
центр повествования образ второстепенного 
нар товского героя, с. З. хугаев интерпретиро-
вал его в духе высокой гуманистической, интер-
национальной традиции. нарт Фарнаг — не 
только отважный воин, но и философ-просвети-
тель, вопреки суровым реалиям настаивающий 

на принципах человеколюбия и считающий, что 
мудрое и честное слово — самое действенное 
оружие в борьбе за справедливый и гармонич-
ный мир. 

идеи, мотивы и образы «нартиады» с само-
го начала формирования осетинской националь-
ной художественной литературы естественно 
входят в ее плоть и кровь, становятся ее неотъ-
емлемой аутентичной компонентой, и нет ника-
ких причин сомневаться в том, что нартовский 
эпос и впредь будет служить источником для 
профессиональной литературной деятельности. 
основания для такой уверенности очевидны. 
во-первых, освоение эстетического опыта 
фольклора художниками разных эпох и поколе-
ний происходит, естественно, на различных 
уровнях развития художественного творчества. 
во-вторых, «нарты — это миф, насыщенный 
жизнью и историей»; возможности использова-
ния мотивов и образов нартовских сказаний 
объективно ничем не ограничены: идейно-худо-
жественное содержание любого народного эпо-
са не подвержено временной коррозии, оно по 
определению хранит первозданную свежесть и 
потому пребывает вечным источником поэтиче-
ского вдохновения и творческих свершений. 

Лит.: д ю м е з и л ь. оЭм; П ф а ф. Путешествие;  
а р д а с е н о в. нартский эпос; д ж у с о й т ы н. г. Эпоха 
нартов и «слезы сырдона» // советский иристон. 1981.  
2 июня; о с е т р о в е. и. апология фольклора // вл. 1978. 
№ 5. с. 55; а б а е в. нЭо. 1982. 

а. х. газдарова

НАРтОВСКИй ЭПОС И «ШАХНАМе». Па-
раллели между осетинской «нартиадой» и пер-
сидской эпической поэмой «Шахнаме» («Šāh-
nāma» — «книга о царях»), автором которой 
является абулькасим фирдоуси (х–XI вв.), 
впервые установлены в. ф. Миллером, Ж. Дю-
мезилем, в. и. Абаевым, а. З. Кубаловым,  
а. а. Тибиловым и др. на основе этих и некото-
рых других параллелей, а также мифологиче-
ской части «авесты» л. а. лелеков в 70-е гг. 
прошлого столетия предпринял попытку рекон-
струировать иранский (общеиранский) эпос. По 
мнению некоторых исследователей, в основе 
мифологической части «Шахнаме» лежит вос-
точноиранский (сакский) эпический цикл, име-
ющий много общего с осетинским нартовским 
эпосом. Параллели между рассматриваемыми 

* 21
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двумя эпическими памятниками касаются как 
сюжетного состава, так и отдельных мотивов, 
героев (образов) и их имен. наиболее важные 
параллели, связывающие «Шахнаме» с «нартиа-
дой», это: божественная сила как основа всего 
сущего; деление общества на трифункциональ-
ные страты (в «Шахнаме», как и в древнеиндий-
ской традиции, упоминается также и четвертая 
страта — ремесленники); борьба за власть меж-
ду родами; мировая гора в роли обители пер-
вых людей; вражда между первыми поколения-
ми героев с великанами (перс. дивы, осет. 
ваюги); образ гигантского орла, доставляющего 
героев в потусторонний мир и обратно; образ 
чудесной чаши, содержащей неиссякаемый на-
питок; мотив отсечения руки у поверженного 
противника; надевания шкуры животного перед 
схваткой с врагом; мотив чудесного рождения 
героя (перс. Рустам, осет. Батрадз); рождение 
героя с мечом; на спине или плече у отпрысков 
царской династии; чудесная способность у не-
которых героев менять погоду; испытание героя 
пищей и алкогольными напитками; неразрывная 
связь между героем и его конем (перс. рустам, 
осет. Сослан) и т. д. Покровитель воинов у осе-
тин (Уастырджи) и божество соруш в «Шах-
наме», являющийся на выручку воинам, попав-
шим в беду, шествуют по земле, сидя на белом 
коне. много общего и в числовой символике: в 
обеих традициях наиболее почитаемыми явля-
ются числа «3», «7» и «12». существуют и оно-
мастические совпадения: перс. Zīrak, осет. Дзы-
лы — оба имени восходят к др.-иран. 
*ǰir- ‘быстрый (раз)умом’; перс. гораз(е), 
осет. уырызмæг — оба к др.-иран. *warāza- 
‘вепрь; кабан’; перс. горгсар, осет. Уархаг 
(уæрхæг) — оба к др.-иран. *warka- ‘волк’. 
встречаются и семантико-функциональные 
параллели: в обеих традициях родоначальник 
кузнецов (перс. каве, осет. Курдалагон) свя-
зан по происхождению со жречеством и т. п. 

Лит.: м и л л е р. отголоски; д ю м е з и л ь. оЭм; его 
же: скифы; а б а е в. ит. с. 147, 163, 171, 173, 181, 219;  
л е л е к о в л. а., р а е в с к и й д. с. скифский рассказ ге-
родота: фольклорные элементы и историческая информа-
тивность // народы азии и африки. № 6. 1979; B a i l e y H. W. 
Ossetic (Nartä) // Traditions of Heroic and Epic Poetry. L., 1980. 
P. 261; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 199; с а т ц а е в. нартский 
эпос.

Ю. а. дзиццойты

НАРтОВСКИй ЭПОС ОСетИН О СОтВО-
РеНИИ МИРА. космогонический миф, описы-
вающий возникновение вселенной, представлен 
в «нартиаде» фрагментарно, обычно в виде экс-
позиции к антропогоническому мифу: «После 
того, как бог сотворил вселенную…» («хуыцау 
дуне куы сфæлдыста, уæд…»). развернутого 
описания того, что предшествовало творению, в 
сказаниях не существует. однако в сказании о 
Первом Нарте, а также в сказаниях о женитьбе 
нарта Сослана на сестре великанов и в преда-
нии о сел. Лац сохранились рудименты мифа о 
выделении космоса из хаоса. Этот миф представ-
лен в двух вариантах: в одном из них нарты за-
ставляют великанов-ваюгов отграничить космос 
от хаоса (предание о сел. лац), а в другом, наобо-
рот, — ваюги заставляют нар та сослана возве-
сти четырехугольный железный замок на берегу 
моря (модель освоенного пространства). в на-
ртовских мифах творения гораздо чаще речь идет 
о происхождении отдельных явлений природы, 
животных, человечества, обычаев и т. п. суще-
ствуют, как минимум, две независимые версии 
предания о происхождении мира. согласно од-
ной из них, нарты жили в то далекое время, «ког-
да небо еще сгущалось, а земля только уплотни-
лась, когда гора бештау была еще кочкой и через 
итл (волгу) перешагивал (мог перешагнуть) 
мальчик». согласно другой версии, в начале зем-
ля представляла собой высокую гору, возвыша-
ющуюся посреди водного пространства и сое-
диняющую небо и подземный (подводный) мир. 
на вершине (или на склоне) этой мировой горы 
и жил Первый нарт со своим потомством. то 
был золотой век в истории человечества,  ибо у 
нартов не было заботы о хлебе насущном — все 
необходимое для жизни поставляла им сама 
природа. однако спустя какое-то время вода от-
ступила, освободив сушу, вскоре поросшую ле-
сами. горные склоны же стали непригодны для 
жизни, что побудило первых нартов спуститься 
на равнину, где они и стали заниматься строи-
тельством жилья и замков, расчисткой земель-
ных участков под пашни и прочими хозяйствен-
ными делами. боги одарили нартов пахотным 
орудием и посевными семенами, а также зорко 
охраняли их посевы от градобития и ветра. на 
равнине нарты стали многочисленным народом, 
разделившись со временем на три рода (три фа-
милии) — Бората, Ахсартаггата и Алагата. 
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образ мировой горы, отождествляемой со 
средним миром, прослеживается и в древнеин-
дийской (гора меру), авестийской (хара-бэрэ-
зайти) и скифской мифологиях. с этой горой 
связан преемственно также и образ горы (или 
камня) посреди водного пространства (или на 
берегу реки), из которой родился нарт сослан. 

в нартовских сказаниях существует и более 
сложная схема антропогонического мифа, опи-
сывающего несколько последовательно сменяв-
шихся поколений «приматов» — карликов и ве-
ликанов, названия которых пока не поддаются 
удовлетворительному объяснению: гумиры 
(гуымирытæ), великаны (уæйгуытæ) и нарты. 
иногда в эту схему сказители вписывают и ми-
фический народ Даредзаны, выступающий в 
данном мифе в качестве непосредственных 
предшественников нартов. в ряде сказаний 
представлены и другие предшественники нар-
тов: уадмеры (уадмеритæ), камбадата (кам-
бадатæ, карлики) — гамеры (гамерытæ). во 
всех случаях Бог пытался создать такую расу, 
которая была бы под стать земле и была бы на-
делена разумом (умом) для усовершенствова-
ния своего бытия, а также для поклонения бо-
гам. каждое неудачное поколение бог уничто-
жал, создавая вместо него новое, пока, наконец, 
не создал нартов, в которых гармонично сочета-
лись сила и разум. но, в конечном итоге, богу 
пришлось уничтожить и нартов за их гордыню и 
святотатство, а им на смену пришли современ-
ные люди, отождествляемые, в рамках концеп-
ции «нартиады», с осетинами (ир, дигорæ). в 
одном сказании завершающий этап в смене по-
колений приобрел более «реалистичные» черты 
путем включения в рассматриваемую схему 
«эпохи óсоба» — реально существовавшей эпо-
хи в истории осетии (XIII–XIX вв.), сохранив-
шейся в исторических и фольклорных памятни-
ках. согласно некоторым сказаниям, каждое 
поколение отделено от другого трехсотлетним 
отрезком времени (æртæ фондзыссæдз азы). в 
сумме эти периоды составляют временной па-
раметр вселенной (1500 лет), отделяющий «ми-
фическое» время от «исторического». уничто-
женные богом поколения исчезли все, кроме 
карликов-камбадата и великанов-ваюгов. Пер-
вые ушли под землю (в вариантах — под воду), 
а вторые стали вечными врагами нартов на зем-
ле. карлики периодически выходят из-под зем-

ли (или моря), чтобы поохотиться на оленя в 
лесах, окружающих Страну Нартов. они пре-
красные стрелки, обладающие недюжинной си-
лой и звериным аппетитом. нарт Хамыц взял 
себе в жены девушку из рода карликов, став-
шую матерью выдающегося героя Батрадза. 
великаны-ваюги проживают либо в горах, окру-
жающих страну нартов, либо в лесах на равни-
не, либо в неведомой земле, где царит вечная 
весна, либо под землей, либо на дне моря, либо 
на дне колодца, либо на краю земли. вражда ве-
ликанов с нартами закончилась полным уничто-
жением первых. сказания специально подчерки-
вают, что великаны были наделены недюжинной 
силой, во много раз превосходившей силу нартов 
(кроме нарта батрадза), но во столько же раз 
уступали им по уму, что и привело к их уничто-
жению. 

в отдельных сказаниях представлены также 
этиологические мифы, объясняющие появление 
луны, ковыля, первого земного коня и первой 
земной собаки, музыкального инструмента 
(фандыр), пива, некоторых обычаев, названий 
отдельных растений и т. п. в сказании о гибели 
нарта сослана растения и животные приобрели 
свои качества благодаря благословению одних и 
проклятию других умирающих героев. в дру-
гом сказании из-за проклятия Сырдона кукуруза 
стала непригодной для приготовления осетин-
ских пирогов (хæбизджын). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 13, 14, 290, 311, 464; нк. иаЭ. 2. 
с. 589–710; иас I. с. 7, 16, 61–63, 101, 134, 201, 229, 237, 
322; иас. II. с. 50, 174, 249, 455, 640; нартæ. 1975. с. 4, 
72; хиф. 1936. с. 47, 65, 123, 402; д з и ц ц о й т ы. воф.  
с. 182, 311. 

Ю. а. дзиццойты

НАРтОН [НÆРтОН] — букв. ʼнартовскийʼ; 
данное прилагательное, входящее формально в 
разряд относительных, семантически обладает 
характеристиками качественного прилагатель-
ного, которому сопутствует исключительно по-
ложительная, идейно и эмоционально утверж-
дающая (одобряющая) коннотация. все самое 
лучшее и достойное определялось как н.: 
«нæртон лæг» (нартовский мужчина), «нæртон 
бæгъатыр» (нартовский герой), «нæртон куывд» 
(«нартовский пир»), «нæртон бæгæны» («нар-
товское пиво»), «нæртон симд» («нартов -
ский симд») и т. д. слово это было и остается 
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лучшим эпитетом в осетинском языке; оно вы-
ражает высшую оценку самых разных предме-
тов и явлений, соотнося ее с безусловными ка-
чествами, присущими нартам (храбрость, 
чувство долга, любовь и уважение ко всему род-
ному). 

в одном из стихотворений к. л. Хетагуров 
подчеркивает свое преклонение перед величе-
ственными нартами, звуки музыки которых до-
ходили до небес: «если бы пел я, как нарт вдох-
новенный, | если б до неба мой голос взлетал…» 
(«рагон нæртон лæгау зарын куы зонин, | арвмӕ 
куы хъуысид мæ фæндыры цагъд. . .). 

духовное и физическое совершенство — вот 
цель, к которой, по мнению носителей традици-
онной осетинской культуры, стремился каждый 
нарт. 

Лит.: х е т а г у р о в. Псс. т. I. с. 226, 227. 
л. ч. 

НАРтХОР. см. Кукуруза. 

НАРты [НАРтÆ] — общее название героев 
«нартиады» — осет. нарты кадджытæ (сказа-
ния о нартах). в большинстве кадагов термин 
«нарт» является названием всех нартовских ро-
дов (фамилий) — Бората, Алагата и Ахсартаг-
гата. в этом значении употребительны также 
выражения: «Æртæ нарты» (Три Нарта), 
«Æппæт нартæ» (весь нартовский народ), 
«нæртон адæм» (нартовский народ). очевидно, 
весь народ имеется в виду и под названием 
«стыр нарт» (большие / великие н.). но в ряде 
кадагов н. отождествляются с родом воинов ах-
сартаггата и противопоставляются остальным 
родам: «нарты были малочисленной фамилией, 
и <…> бората решили погубить их» («нарт уы-
дысты гыццыл мыггаг, æмæ <…> сæ борæтæ 
сафын фæнд скодтой»). в мифологической 
истории осетин, охватывающей огромный отре-
зок времени от зарождения жизни на земле до 
современности, н. отведено срединное (или 
центральное) место — между «мифическими» 
(великаны, карлики) и «историческими» (Даре-
дзаны, Царциата, т. е. доосетинскими) народа-
ми. По сравнению с несколькими поколениями 
гуманоидов, населявших землю до н., н. — это 
новый народ, а по сравнению с современными 
осетинами, рассматривающими н. в качестве 
далеких предков, н. — это древний народ (фыц-

цагон адæм; райдианы адæм; нæ фыдæлтæ). 
вместе с тем, н. предстают перед нами в каче-
стве славного (цытджын н., разагъды н.), доб-
лестного (æхсарджын н., æхсарджын адæм), 
воинственного народа (хæцæг адæм), часто ходя-
щие в походы за добычей (хæтæг адæм), могучих 
богатырей (стыр адæм), действующих с помо-
щью ума, а не с помощью исключительно грубой 
силы (н. зондæй архайынц). существуют и более 
детальные характеристики как н. в целом, так и 
их отдельных представителей: «сильные» («тых-
джын»), «смелые» («ныфсджын»), «обладающие 
недюжинной силой» («æвирхъау тыхджын»), 
«доблестные» («хъаруджын / гъаруæгин»), «ум-
ные» («зæндджын»), «остроумные» («цыргъ 
æвзаг», «цыргъ зонд»), «сильнее (любого) силь-
ного» («тыхæй-тыхджындæр»), «обладающие 
крепкими мышцами» («нуар фидар»), «не тер-
пящие обиды» («æнæрцæф»), «не терпящие не-
уважительного отношения к женщине» 
(чызгæфхæрд лæгæн нæ барынц), «упрямые» 
(«зындзырд»), «гордые» («сæрыстыр»; «хъал»), 
«честные» («нартæн сæ дзырд фæсайынæй се 
ʼндон сау æфсæйнаг кодта») (если н. нарушали 
данное ими слово, их стальные тела превраща-
лись в черное железо), «не отступающие от дан-
ного ими слова» («дзырд раттгæйæ нæ фæлæу-
уыдаиккой фæстæмæ»), «богатые / зажиточные» 
(«хъæзныг адæм»), «тихий / спокойный народ» 
(«сабыр адæм»), «многочисленный народ» 
(«нартæ берæ адтæнцæ») и т. п. в современном 
осетинском языке термин «нарт» означает ‘бо-
гатырь’, а прилагательное «нæртон» — ‘чудес-
ный, дивный, превосходный; славный, отваж-
ный’. в языке нартовского эпоса «нæртон» 
означает принадлежность к нартовскому обще-
ству. наряду с этим используется еще и форма 
родительного падежа «нарты» в притяжатель-
ном значении в функции прилагательного «нар-
товский». оба прилагательных обычно высту-
пают в качестве постоянных эпитетов к именам 
героев эпопеи: нарты батрадз (нартовский 
Бат радз), нарты сослан (нартовский Сослан), 
нарты сатана (нартовская Шатáна) и т. п. 
иног да употребляются оба эпитета вместе: на-
рты нæртон уырызмæг (из нартов выдающийся 
Урызмаг). 

в традиционном осетинском обществе ге-
рои нартовской эпопеи считались примером для 
подражания, сравнение с нартом было почетно 
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для каждого осетина. все лучшее, что создано 
осетинским народом в плане духовной, соци-
альной и материальной культуры, приписыва-
лось нартам. 

картину народных представлений о далеких 
предках (н.) дополняет этимология термина 
«нартæ». в настоящее время доказана связь тер-
мина «нартæ» с древнеиранской основой *nara- 
‘человек; мужчина; самец; настоящий мужчина; 
воин; выдающийся воин; герой’, производной 
от глагольной основы *nar-: nr̥- ‘быть сильным, 
умелым; обладать жизненной силой’. древнео-
сетинский этимон термина «нартæ» восстанав-
ливается в виде *nar-ϑra- или *nar-tā- с последу-
ющим переосмыслением конечного сегмента 
как показателя множественного числа -tæ в духе 
народной этимологии. однако прилагательное 
«нæртон» свидетельствует о принадлежности 
элемента -т- основе, а не суффиксу. Первона-
чально термин «нарт» означал «принадлежа-
щий к рангу воинов», и именно в этом значении 
герои-н. (представители рода ахсартаггата) 
противопоставлены остальному народу, отож-
дествляемому с родом бората. Эпитеты 
«нæртон» и «нарты» в точности повторяют эпи-
тет «нар» у героя тюркского эпоса — «нар кёро-
глу», восходящий к той же иранской основе  
(х. г. короглы). учитывая соответствия в дру-
гих индоевропейских языках (др.-инд. nára- 
«мужчина, человек; герой; воин», кимрское ner 
‘герой’, nerth ‘сила’ и пр.), можно заключить, 
что традиция именования представителей «ран-
га воинов» производными от основы *nar- ухо-
дит корнями в индоевропейскую общность. из 
осетинского (аланского, сарматского или скиф-
ского) языка слово «нарт» проникло в языки 
народов кавказа (абхазский, абазинский, убых-
ский, адыгейский, кабардино-черкесский, кара-
чаево-балкарский, ингушский, чеченский, дар-
гинский, сванский и грузинский), в хакасский 
(nartpak ‘богатырская сказка’), коми-зырянский 
(н. «безжалостный, доводящий до изнурения; 
притесняющий; упрямый, своенравный, непо-
слушный»), смоленские говоры русского языка 
(н. «дерзец, упрямец, нахал»), белорусский (н., 
нард «упрямое, сердитое дитя или животное», 
н., анарт «упрямый человек; деспот, который 
диктует свою волю всем членам своей семьи и 
другим людям; упрямец») и некоторые другие 

языки. о существовании термина *nar- в скиф-
ском языке свидетельствует скифское название 
полумужчин (гермафродитов) ἐνάρεες, ἀνάριες 
из иран. *a-nar-i̯a «лишенный мужества». 

Лит.: нартæ. 1975. с. 99, 139, 215, 227, 228, 233, 234, 
245, 274–276; иас. т. I. с. 35, 37, 40, 50, 98, 183, 226, 241, 
239, 241, 322, 339, 559; нк. иаЭ. 1. с. 13, 119, 149, 179, 430, 
431; нк. 1989. с. 368; нтх. с. 39, 41, 132, 200, 205; Пнто. 
1927. с. 5, 25, 81; Пма; хиф. 1936. с. 60; мд. 1994.  
№ 7–8; а б а е в. ит. с. 261–283; д ю м е з и л ь. оЭм. с. 10;  
B a i l e y H. W. Ossetic (Nartä) // Traditions of Heroic and Epic 
Poetry. L., 1980. P. 237; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 267–285;  
т у г а н о в. литературное наследие. с. 129, 148; к о р о - 
г л ы х. г. взаимосвязи эпоса народов средней азии, ирана 
и азербайджана. м., 1983. 

Ю. а. дзиццойты

НАРты В ЖИЗНИ ОСетИН [НАРтӔ 
ИРӔтты ЦАРДы]. еще во вт. пол. хIх — 
нач. хх вв. в любом горном ауле и плоскостном 
селении осетии можно было встретить певца и 
услышать от него героическую песню или кадаг 
о нартах. Эти песни и кадаги дошли до совре-
менного читателя благодаря народным певцам, 
передававшим их из уст в уста, из поколения в 
поколение. среди них были такие таланты, как 
бибо Дзугутов (куырм бибо), гаха Сланов, дза-
рах Саулаев, кертиби Кертибиев, инал Калла-
гов, леван Бегизов, кудза Джусоев и др. многие 
из них на память знали десятки эпических сю-
жетов; их репертуар насчитывал до двух десят-
ков сказаний. собирательный образ этих народ-
ных мудрецов мастерски воссоздал к. л. 
Хетагуров в стихотворении «кубады». 

Первым из ученых, обнаруживший сказания 
в живом быту осетин в начале хIх в., был  
Ю. Клапрот. однако он почему-то не коммен-
тировал их. Этого нельзя сказать о в. Пфафе, 
который впервые услышал нартовские сказания 
в куртатинском ущелье в исполнении е. Жан-
тиева. Это было начало 70-х гг. хIх в., когда в 
осетии сказания впервые стали записываться и 
публиковаться. в. Пфаф писал о необычайной 
популярности кадагов среди осетин, проникся 
той великой любовью, которую народ испыты-
вал к ним, т. к. они являлись неотъемлемой час-
тью его духовного начала, его национальной со-
ставляющей, не скрытой где-то в глубине, а 
лежащей на самой поверхности жизни. «всякий 
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осетин, — писал он, — знает наизусть кое-ка-
кие места из этой эпопеи, но лишь отрывками и, 
не понимая, конечно, ни связи между этими рас-
сказами, ни их глубокого значения для истории 
человечества. редкий старец или даровитый 
юноша не помнит целиком два — три, и если 
много — десять рапсодий этого обширного тво-
рения народной осетинской литературы». 

факт того, что живой быт осетин характери-
зовался богатством и разнообразием нартов-
ских кадагов, несомненно, подтверждается сло-
вами одного из первых собирателей эпоса  
дж. Шанаева. По его признанию, поле для со-
бирания нартовских сказаний велико, даже 
слишком велико. 

в изучении нартовских кадагов весьма зна-
чительны заслуги м. с. Туганова. он писал: «в 
старину на народные празднества стекались 
лучшие силы со всех концов осетии, устраива-
лась настоящая (говоря современным языком) 
олимпиада. лучшие сказители, представители 
разных ущелий, рассаживались на игорном 
поле и один за другим состязались в содержа-
тельных, лучших напевах и пересказах нартов-
ских сказаний. играли они чаще всего на «кисын 
фандыре» (хуыйысæр), реже на двенадцати-
струнной (дыууадæстæнон) арфе. музыкальный 
мотив каждого сказания о каждом герое был 
строго определен. мастерство народных скази-
телей часто передавалось из рода в род, от отца 
к сыну». 

в унисон сказанному звучат и слова извест-
ной переводчицы эпоса на русский язык вален-
тины Дынник, которая, переводя кадаги, словно 
пропускала их сквозь себя. «те, кто интересо-
вался осетинским эпосом, не могли не заметить, 
что при исполнении отрывков нартских песен, 
при беглой ссылке во время беседы на один из 
нартских подвигов или даже при простом упо-
минании и одного из нартских имен лица осе-
тин — обычно несколько замкнутые, лишенные 
восточной экспансивности, свойственной дру-
гим кавказским народам, — вдруг озаряются 
серебристым сверканьем радостной и доверчи-
вой улыбки». 

связь именитых персонажей «нартиады» с 
жизнью и бытом народа в осетинской версии 
настолько значительна, что отдельные персона-
жи эпоса воспринимаются родоначальниками 
реально существующих осетинских фамилий. 

стоит отметить фамилии, восходящие к роду и 
именам нартовских героев: Алагата (алаговы), 
Ахсар (ахсаровы), Быцента (биченовы), Ха-
мыц (хамицаевы), Челахсартаг (челехсаевы). 
многие же старожилы не проводили грани меж-
ду собой и нартами. как писал е. Мелетинский: 
«в одной из дигорских деревень жила семья, 
непосредственно возводящая себя к нартам». о 
том, насколько близко воспринимали осетины 
нартов, писал и в. и. Абаев: «трудно убедить 
простого горца в том, что нартов не существова-
ло в действительности. он готов согласиться, 
что многие подвиги и приключения нартовских 
героев вымышлены, но чтобы самих этих лю-
дей, таких живых, таких рельефных, как бы вы-
точенных из целых глыб, можно было бы выду-
мать «из головы» — это он никак не может 
допустить». связи эти настолько значительны, 
что, по существу, сложилось своеобразное двуе-
диное органическое единство. 

основным героем нартовского эпоса явля-
ется народ, ибо в нем не только воспеваются 
подвиги отдельных героев, но показывается 
жизнь народа во всем ее многообразии. герои-
нарты — выходцы из народа — никогда не по-
рывают связи с ним. героическая деятельность 
их направлена на благо родины и народа; каж-
дый стремится прославить свой народ; ни у кого 
из нартов нет и тени стремления стать над на-
родом, подчинить его себе. они храбро борются 
с грубыми силами природы, с врагами-насиль-
никами, с небожителями, предпочитая смерть 
порабощению. ни перед кем они не склоняют 
головы, даже перед Богом. нарты говорят: 
«двери своих жилищ мы устраиваем высокие, 
иначе переступая порог, пришлось бы накло-
нить голову, и бог подумал бы, что это мы ему 
кланяемся». 

у осетин каждая сколько-нибудь выдающая-
ся личность древности обозначается почетным 
названием «нарт». до сих пор в осетии сравне-
ние хозяина дома с Урызмагом, а хозяйки — с 
Шатáной воспринимается как лучшая дань 
уважения в устах гостя. образы могуществен-
ных героев глубоко почитались в народе. сви-
детельство особого пиетета осетин к эпическим 
предкам — наречение новорожденных именами 
героев и героинь «нартиады»: Сослан, Батрадз, 
урызмаг, хамыц, Тотрадз, Ацырухс, Агунда, 
Ельда. Причем это не является словесной «при-



327

НАРты И НеКОтОРые ВОПРОСы ЭтНОГеНеЗА НАРОДОВ КАВКАЗА

красой» и не упоминание всуе. «будь таким, как 
нарт батрадз» — лучшее пожелание в адрес мо-
лодого в устах осетина. Лабиринт в дигории 
именуется домом Сырдона, а радуга получила 
название Сослани андура (сослана лук). Склеп, 
который находится близ сел. Мацута, местные 
жители именуют могилой сослана. в конце  
80-х гг. прошлого века в. ф. Миллер видел в скле-
пе мужской скелет гигантских размеров. высо-
кая гора в северной осетии носит имя нарта 
Уаза (уазайы хох), Млечный путь у осетин — 
«след арфана» («Æрфæны фæд»). о ласточке 
говорят, что хвост ее раздвоился, когда сослан 
задел его своим мечом. есть в северной осетии 
большое плоскостное сел. нарт, нартовские 
улицы имеются в столицах обеих осетинских 
республик. один из красивейших уголков сто-
лицы северной осетии украшает скульптурная 
галерея из «нартиады» (скульптор — н. в. Хо-
дов). согласно рассказам старожилов из горной 
дигории, еще в начале прошлого столетия ме-
стами справляли поминки по нартам (нарти 
кæнти хист) как по близким родственникам. 
долгие годы во владикавказе функционировал 
конный ансамбль «нарт». «яблоко нартов» — 
так называлась республиканская премия за луч-
шие произведения литературы, искусства и в 
области научного осетиноведения. герои на-
ртовского эпоса часто встречаются в произведе-
ниях осетинской художественной литературы, 
деятелях изобразительного искусства, музыки. 

особенность нартовских кадагов осетин за-
ключается в том, что героические образы нар-
тов живут не только в кадагах. они с полной 
силой продолжают жить в сознании народа, они 
как бы сохраняют в сознании самостоятельное 
существование. Пока народу нужен его эпос, 
он, этот эпос, сохраняет свою жизненную силу. 

Лит.: т у г а н о в. новое; сказания о нартах. Пер. и 
вступ. ст. в. дынник м., 1944; д ы н н и к. сюжетика.  
с. 352–353; а б а е в. ит. 1990. с. 219; Ш а н а е в. онс;  
м е л е т и н с к и й. место. с. 37; П ф а ф. Путешествие.  
с. 53; ч и б и р о в. он. с. 340–342. 

л. а. чибиров

НАРты И ДАРеДЗАНы [НАРтӔ ÆМÆ 
ДАРеДЗАНтÆ]. среди нартов не было отваж-
нее Батрадза, а среди Даредзанов — сильнее 
Амрана. все их пожелания всегда исполнялись. 
нарты и даредзанта не тревожили друг друга, а 

наоборот, были рядом в трудных ситуациях. в 
кадаге «как проклял цыфыддар нартов и да-
редзанов» («цыфыддæр куыд ралгъыста нарт 
æмæ даредзанты») подчеркивается совместное 
участие н. и д. в походах и разных мероприяти-
ях, что считается фольклорной традицией. см. 
Даредзаны. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 162–163, 627; нк. иаЭ. 5. с. 609. 
и. б. 

НАРты И НеКОтОРые ВОПРОСы Эт-
НОГеНеЗА НАРОДОВ КАВКАЗА [НАРтÆ 
ÆМÆ КАВКАЗАГ АДÆМты РАВЗÆРДы 
ИУÆй-ИУ ФАРСтАтÆ]. в ряде сказаний  
нартовского эпоса осетинский народ (ир, 
дигорæ) связывается по происхождению с нар-
тами. нарты в качестве исторических предше-
ственников осетин упоминаются и в осетинском 
фразеологизме «отправиться к нартам», означа-
ющем «отправиться к праотцам», «отправиться 
на тот свет», «умереть». в дигории еще в хх в. 
устраивали поминки по нартам (нарти кæнти 
хист) как по близким родственникам. в другой 
группе нартовских сказаний «мифическое» 
время («эпоха карликов», «эпоха великанов-гу-
миров», «эпоха великанов-ваюгов», а затем и 
«эпоха нартов») завершается «историческим» 
временем, а именно «эпохой особа». Это реаль-
но существовавшая в истории осетии эпоха 
(XIII–XIX вв.), ознаменовавшая переход от алан-
ского периода к собственно осетинскому. другой 
гранью представлений о генетическом родстве со-
временных осетин с нартами является практика 
прикрепления реально существующих селений 
осетии (нарæ, лæц и др.) к этому легендарному 
народу. в осетии существуют и другие нартов-
ские памятники: «нарты ныхас» (нартовский Ны-
хас), «Зилахар» (игорное поле), «сырдоны хус-
сар» (южный склон (горы), принадлежащий 
(нарту) Сырдону) и т. п. некоторые фамилии со-
временной осетии считаются происходящими не-
посредственно от нартов: быцентæ, сидæмонтæ, 
хæмыцатæ и др. см. Нарты в жизни осетин.

географические названия в нартовском эпо-
се позволяют связать мифический нартовский 
локус, или Страну Нартов, со средневековой 
аланией. наименования Западной алании (на-
пример, гора и местность Уарп) встречаются в 
трех и даже четырех национальных версиях  
«нартиады», тогда как географические названия 
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восточного и южного кавказа упоминаются, как 
правило, в одной или двух национальных верси-
ях. однако существуют и такие сказания, кото-
рые позволяют связать страну нартов скорее со 
скифской степью. во-первых, подводное цар-
ство Донбеттыров с его роскошными дворца-
ми и несметными войсками, согласно большин-
ству сказаний, расположено на дне моря, что, 
учитывая географическую оторванность совре-
менных и средневековых осетин от моря, может 
указывать на скифо-сарматский период в исто-
рии создателей «нартиады». во-вторых, описа-
ние пути из страны нартов в страну великанов, 
пролегающего через высокую Черную гору (сау 
хох) и бескрайние равнины, расположенные на 
север от страны нартов, в общих чертах повто-
ряет описание пути из страны скифов в страну 
аримаспов (по Геродоту). где-то на севере на-
ходятся и владения великана цацха-будай (Ах-
са-Будай), в имени которого может скрываться 
название племени будинов, проживавших к севе-
ру от скифов. в-третьих, упоминание в нартов-
ском эпосе великана Схуали, в имени которого, 
согласно остроумной догадке г. в. Бейли, скры-
вается название древнего хорезма. страна  
нартов в этом сказании находится где-то на севе-
ре и ассоциируется с холодом, а схуали располо-
жена на юге и ассоциируется с вечным теплом. 

в части осетинских сказаний упоминаются 
кавказские народы — кабардинцы (кæсæг), че-
ченцы (цæцæн), ингуши (хъæлхъа / хъæлгъон) и 
тюркские народы кавказа — кумыки (хъуы-
мыхъхъ), терские тюрки (Терк-Турк), балкарцы 
(балхъар-саихъ) и др., которые противопостав-
ляются нартам. в вайнахской версии «нартиа-
ды» нарты часто выступают в качестве врагов 
местных героев, возглавляемых колой-кантом. 
в абхазской и картвельской версиях нарты ча-
сто действуют на северном кавказе, что являет-
ся указанием на пути проникновения к абхазам 
и картвелам нартовского эпоса. среди всех на-
циональных версий «нартиады» адыгские и ка-
рачаево-балкарские отличаются наибольшей 
степенью адаптации, что свидетельствует об 
участии алан в этногенезе этих народов. 

Лит.: Пнто. 1992. с. 143, 145, 154, 177, 311, 415; 
нартæ. 1975. с. 9, 72; иас. т. I. с. 554; нк. иаЭ. 4. с. 5;  
а б а е в. иЭсоя. т. III. с. 139; его же: т. IV. с. 229; его же: 
ит. 1990; а н д р о н и к а ш в и л и  м. к. очерки по ирано-
грузинским взаимоотношениям (на груз. яз.). тбилиси, 

1966. с. 139–141; к ъ у б а л т ы, 1978. с. 37; х а м и ц а е в а, 
1988. с. 195; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 251–258;  б я з ы р- 
т ы. нарты;  т у а л л а г о в. скифо; B a i l е y G. Ossetic 
(Nartä) // Traditions of Heroic and Epic Poetry. L., 1980. P. 260. 

Ю. а. дзиццойты

НАРты И ОСетИНы: ОБЩИе ОБыЧАИ. 
в эпосе широкое отражение получили жизнь и 
быт осетин, а конкретно: праздники, верования, 
молитвы, обычаи, обряды, ритуалы, военный 
быт. изрек истину тот, кто первым назвал нар-
товский эпос осетин художественной биографи-
ей осетинского народа. известный ученый  
Ж. Дюмезиль писал: «нравы нартов соответ-
ствуют нравам осетин». 

в осетинских кадагах имеется множество 
сюжетов, в которых воссоздаются живые карти-
ны жизни и быта осетин, что подтверждается 
нижеперечисленными примерами. 

1. согласно традициям, гость у осетин (даже 
если является кровником этой семьи) — непри-
косновенен в хадзаре. его безопасность гаран-
тируется до тех пор, пока он не переступит гра-
ницы селения. «надо проводить гостя до рубежа 
нашей земли, — говорит нарт своему младшему 
сыну». отец упрекает сына за то, что тот, ударив 
гостя, совершил постыдный поступок. Юноша от-
вечает отцу: «Поссорились мы по ту сторону ру-
бежа нашей земли, т. е. за пределами границ села». 

2. По древнему осетинскому обычаю, муж 
обязан был забрать жену в свой дом после 
свадьбы. Жить в доме родителей супруги 
(мидæгмой) считается постыдным и у совре-
менных осетин. ахсартаг говорит свой жене 
Дзерассе: «оставаться нам в доме твоих родите-
лей не подобает». 

на желание невестки жить со своим супру-
гом Адылом (сыном Урызмага и Шатáны) в ее 
родительском доме ответ урызмага, Хамыца и 
Сослана был однозначным: «стыдно нарту 
жить в доме тестя. а твоему отцу мы выкуп за 
тебя заплатим». 

3. трус у осетин осуждался обществом, а 
тело убитого в спину не положено было хоро-
нить на родовом кладбище. 

мать Тотрадза, узнав о его гибели, сказала 
молодым нартам: «если сын мой сражен ударом 
в грудь, то принесите его и похороним на родо-
вом кладбище. а если в спину — не место ему 
на кладбище как трусу». 
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4. Попав в безвыходную ситуацию, осетины 
заканчивали свою жизнь предсмертной песней. 
известен случай, как в годы Первой мировой 
войны группа осетин попала в окружение. в 
ожидании неминуемой смерти они запели геро-
ическую песню, в которой были слова: «или 
свобода, или смерть» («кæнæ сæрибар, кæнæ 
мæлæт»), после чего они внезапно атаковали 
превосходящие силы противника и вырвались 
из окружения, хотя были среди них и потери. 

во время одного из походов нарты попали к 
великанам, которые собрались сделать из нар-
тов «шашлыки». Предвидя свою погибель, ха-
мыц просит великанов: «видим мы, что пришла 
наша погибель. но перед расправой разрешите 
нам спеть песню. у нас обычай: перед смертью 
непременно запеваем мы песню. “Пойте, пой-
те, горная мелюзга, мелкие людишки! все рав-
но мы съедим вас!” — ответили великаны нар-
там». нарты так громко запели, что их песня 
поднялась до неба, где в это время находился 
Батрадз. услышав тревожную песню сороди-
чей, он спрыгнул с неба и истребил всех вели-
канов. 

5. По настоящее время за традиционным 
столом соблюдается обычай куваггаг: после 
произнесения первого тоста старший передавал 
чашу с пивом младшему, чтобы тот отведал. 

в одном кадаге говорится: «Первым отведал 
куваггаг маленький аца». 

6. После заключения брачного договора по-
средники устанавливали обязательства сторон. 
среди них был подарок жениха для матери не-
весты — конь («мады бæх»). 

При дележе добычи Саууай выделил товари-
щам по охоте львиную долю стада, а себе оста-
вил пегого жеребенка. как полагалось по обы-
чаю, жеребенка он собирался подарить матери 
своей невесты — Шатáне. 

7. кульминационным моментом при прими-
рении кровников у осетин являлся обряд усы-
новления убийцы путем прикосновения губами 
к груди матери убитого. 

в «нартиаде» Безымянный сын Урызмага 
отвечает сыну старухи: «я мать твою назвал 
своей матерью, я держал ее грудь во рту своем и 
дал ей слово сберечь тебя». 

8. хадзар для осетина являлся не только по-
мещением, где трапезничают, отдыхают и про-
водят время, но и домашней святыней с надо-

чажной цепью. хадзар условно делился на 
мужскую и женскую половины. без женщины 
хадзар немыслим. 

Построив общий дом, нарты обратились к 
Сырдону, чтобы услышать из его уст похвалу. 
однако сырдону дом не понравился из-за того, 
что в нем не хватало надочажной цепи и жен-
щины-хозяйки. 

9. осетины устраивали скачки в честь по-
койника. группу участников соревнования воз-
главлял знаменосец. 

Бората устроили поминки в честь предков. 
«между белым и черным морями находится 
остров, оттуда начнутся скачки, а на Площади 
игр в селении нартов будет развеваться знамя. 
кто первым к этому знамени прискачет, тот 
возьмет себе главную долю победителя». 

10. По обычаю осетин, мужчина, которого в 
гости приглашает невестка дома (тем более вдо-
ва), не мог отказаться от приглашения, если его 
состояние здоровья позволяло. 

Задумав расправу над урызмагом, бората 
устроили пир и послали за ним свою невестку. 
догадываясь о коварном плане бората, урызмаг 
вежливо отказался от приглашения. во второй 
раз к нему послали вдову, которой нарт уже не 
мог сказать «нет». 

11. Поминки у осетин продолжались в тече-
ние года и завершались большими заключи-
тельными поминками — «афæдзы хист». 

в течение целого года справлялись поминки 
после гибели нарта тотрадза. 

12. За традиционным столом осетины расса-
живались по старшинству. обязательными 
атрибутами такого застолья были голова, шея и 
курдюк, смысловое назначение которых восхо-
дит корнями к древним временам. 

Положив воловью голову перед урызмагом, 
саргой говорит ему: «ты старший среди нартов, 
ты и глава! отныне пусть будут в обычае отде-
лять старшего в доме головой. да будет он, по-
добно голове, одарен разумом…». 

второй сын кривого али, гургой, положил 
перед вторым старшим хамыцом шею барана 
со словами: «с честью сиди рядом со своим 
старшим, главнее всех голова, но чтобы высоко 
держать голову, нужна шея. как бы ни была тя-
жела голова, у тебя должно хватать силы дер-
жать ее. Пусть крепка будет шея, чтобы никто 
никогда не сломал ее…»
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третьему старшему сослану достался кур-
дюк от третьего сына али, который пожелал 
сослану, чтобы потомки с честью произносили 
его имя, чтобы младшие его почитали, а стар-
шие любили. 

в эпосе встречается обычай передачи стар-
шими отрезанного правого уха младшим: «будь 
бдителен! вовремя услышь грозящую беду и 
будь готов встретить ее». 

аналогично пожелание и при передаче бер-
цовой кости (сгуы): «вот тебе сгуы! как бы ты 
его ни изрезал, что бы ты с ним ни сделал, не 
скажет “ой” этот сгуы. и так же как он нечув-
ствителен, чтобы и ты так не чувствовал никогда 
боли в ногах и никогда не уставал от ходьбы». 

13. как положено по осетинскому обычаю, 
при заклании жертвенного животного старший 
держал в руках чашу с пивом для молитвы все-
вышнему, зажженными свечами опалял правый 
бок или голову жертвы. После чего право заре-
зать животное предоставлялось младшим или 
гостю, если жертву приносили в его честь. 

в одном кадаге сослан на охоте прицелился 
в золотого оленя и только хотел пустить стрелу, 
как подошел к оленю какой-то юноша, накинул 
ему на рога шелковую веревку и повел за собой. 
сослан познакомился с юношей, и тот пригла-
сил его в дом отца. в знак уважения хозяин дома 
решил гостю принести в жертву оленя. Привели 
того золотого оленя, и старик совершил над ним 
обряд — помолился над ним, поднеся ко лбу 
оленя лучину, — только после этого разрешил 
сослану зарезать оленя. 

14. немало параллелей и в свадебном обря-
де. например, калым был обязательным услови-
ем для процесса бракосочетания. 

 когда было достигнуто согласие о выдаче 
Дочери Солнца Ацырухс за сослана, от нартов 
для свадьбы потребовали сотни голов разных 
видов животных, кроме того, невероятно труд-
нодостижимая задача перед женихом — достать 
листья Аза-дерева, растущего в Стране мерт-
вых. как писал в. и. Абаев, «калым» сослана 
за дочь солнца представляет вариацию весьма 
распространенного мотива о браке, обуслов-
ленном выполнением трудных поручений же-
нихом. 

15. у осетин в обязанность зятя в доме роди-
телей супруги входило заклание и свежевание 
животного, предназначенного для застолья. 

в сказании «безымянный сын урызмага» в 
доме родных Шатáны урызмагу предложили за-
резать барана для пиршественного стола. «Пре-
жде чем приступить к еде, урузмаг, по обычаю 
нартов, поднял на острие меча кусок мяса, богу 
предназначенный, и вознес молитву, затем про-
тянул его мальчику. тот хотел быстро подбежать 
к нему, но споткнулся и упал на меч». на пир-
шествах у осетин и сегодня младшим подают 
отдельный кусок мяса, но передают его руками. 
очевидно, в старину именно меч был обязатель-
ным в процедуре подношения младшим. 

16. в свадебном обряде было обязательным 
троекратное обведение невесты вокруг очага 
родительского дома во главе с шафером. 

когда невесту Ахсартаггата забирали из ха-
дзара бората, ее обводили вокруг очага, а шафер 
взмолился всевышнему. 

17. взять за воспитание чужого мальчика 
считалось почетным делом, и немало было та-
ких примеров в осетии. 

из нартовского сказания известно, что небо-
житель Сафа взял на воспитание сына нарта 
урызмага, малолетнего Айсану. 

18. осетинские селения в горах разбиты на 
кварталы (сых), встречаются кварталы кровни-
ков и кузнецов, но в основном они носят имена 
первопоселенцев или фамилии переселенцев. к 
примеру, в сел. в. Зар цхинвальского р-на име-
ются кварталы: макситы сых, коцты сых, 
гæззаты сых, цыбырты сых и др. 

 из таких же кварталов состояло Селение 
Нартов. урызмаг с войсками полонил все селе-
ние, оставив нетронутым Квартал кузнецов. 

19. в одном сказании обращает на себя вни-
мание непристойное поведение гордого алдара, 
который не ответил на приветствие старого 
урызмага и даже не захотел смотреть в его сто-
рону. ведь у осетин не встать пришедшему и не 
ответить вежливо на его приветствие считается 
проявлением крайнего неуважения младшего к 
старшему. 

20. не взять у гостя оружие и не убрать его 
также было верхом неприличия. «…выбежали 
семь юношей, все в золоте и серебре, и окружи-
ли урызмага, сняли его с лошади, взяли у него 
оружие, понесли его на своих руках к старому 
своему отцу…». 

21. у осетин считалось посрамлением ли-
шить женщину ее ценностного женского атри-
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бута — волос, что могло закончиться кровопро-
литием. 

в эпосе Насран-алдар расправился со своими 
бездетными женами, укоротив фалды их платьев 
и отрезав у них косы — волосы на голове... 

 22. Этикет и правила приличия обязывают 
женщин приветствовать мужчин вставанием и 
стоять до тех пор, пока вошедший мужчина не 
сядет или не предложит хозяйке сесть. 

урызмаг возмущенно говорит о том, как он 
вошел в дом, а девица не поднялась с места. 

23. Первые выстрелы по дичи предоставля-
ются старшим, младшие по возрасту не имеют 
право стрелять. 

 на охоте молодежь подняла крик и шум, 
лиса выскочила из кустов, и урызмаг ее убил. 

24. у осетин существовал обычай одаривания. 
в гостях у Сайнаг-алдара были все небожи-

тели. сайнаг-алдар говорит своему воспитанни-
ку: «если ты хочешь ехать в балц, то мои гости 
сделают тебе по одному подарку». 

25. Посещать женщину без предупреждения 
считается неприличным поступком. 

Крым-Солтан въехал во двор сослана, слез 
со своего коня и прямо вошел в комнату сосла-
на, где сидела его красавица жена. такое непри-
стойное поведение юноши обидело девушку, и 
она не стала даже подниматься с места. 

26. согласно обычаю «барысчъи», осетинки 
держали пост по своему умершему мужу, брату, 
отцу и пр. в течение года, т. е. до годичных по-
минок. 

тотрадз говорит матери: «вот тебе правая 
рука сосырыко, испившего мою кровь и оби-
девшего тебя несносно. ты разговей ею свой 
долгий по мне барысчъи!». 

27. у осетин было принято дарить подарок 
тому, кто сообщал приятную новость. Этот обы-
чай дарования и сам подарок назывались сло-
вом «хӕрзӕггурӕггаг». 

согласно кадагу, урызмаг и Шатáна долго не 
появлялись среди нартов. недоумевали нарты: 
«должно быть они пропали». а когда урызмаг и 
Шатáна приехали, нарты стали сообщать друг 
другу радостную весть, прося хӕрзӕггурӕггаг. 

28. у осетин существовало поверье, будто 
ворота преисподней затворяются с закатом 
солнца. 

когда в убегающем мальчике Шатáна узнала 
своего погибшего сына, она кричала ему вслед: 

«Постой, постой! дай еще взглянуть на тебя. 
“некогда, нельзя. солнце заходит”, — был от-
вет сына». 

29. По обычаю избегания «уайсадын», жена 
при старших родственниках мужа не имела пра-
во говорить громко. никто из старших не дол-
жен был слышать ее голоса. 

узнав о гибели сына, Шатáна нарушила обы-
чай «уайсадын», но попросила прощения у 
старших родственников мужа. 

Лит.: сн. 1978. с. 87, 96, 134, 210, 297, 332, 385, 393, 
406, 467–469; Пнто. 1925. с. 15, 16, 21, 26, 38, 40, 86, 94, 
97, 100, 108, 121; Пнто. 1927. с. 179–180, 182; а б а е в. 
1990. с. 177; сскг. вып. V. 1871. с. 21, 26; ППкоо. кн. 1; 
ч и б и р о в. л. а. Поселения и жилища осетин. 2-е изд. вл., 
2020. с. 30. 

л. а. чибиров

НАРты И ЧИНты. см. Чинты. 

НАРты КАК ПОЧИтАеМые ПРеДКИ. 
Поклонение нартам как усопшим прародителям 
было известно у народов северного кавказа, 
прежде всего у осетин. 

в частности, из речи при осетинском посвя-
щении коня покойнику следует, что нарты, ис-
чезнув с земли, ушли в своеобразный рай: род-
ственники покойного, собравшись у могилы, 
желали ему счастливого пути «в землю нартов». 
в погребальном обряде основная задача умер-
шего — успешно пройти предназначенный ему 
традицией путь и приобщиться к сонму пред-
ков. в осетинском языке существовало выраже-
ние «отправиться к нартам», то есть на тот свет. 
Страной Нартов называлось местопребывание 
мертвых в похоронной поэзии, и они рассматри-
вались как предки осетин. Плач по покойнику 
содержал то же выражение: «(ты) ушел в стра-
ну нартов», что означало «(ты) умер, отправил-
ся к праотцам». об умершей девушке, напри-
мер, говорилось, что боль своего сердца она 
уносит в страну нартов. традиционным являл-
ся прием обращения к недавно умершим род-
ственникам. объяснялся он верой в то, что на-
встречу покойнику выходят его родственники, 
которые сопровождают его до постоянного ме-
стопребывания в стране нартов. говорилось, в 
частности, что ранее погибшие племянники 
встретят покойника и «на своих плечах в мир 
нартов внесут». умерший примет участие в 
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трапезе эпических витязей: «каким мать, отец 
вырастили тебя в этом мире, таким и в мире 
нар тов будь, среди прославленных, обласкан-
ных! вместе с ними сиди, их сотрапезником 
будь!». осетинские женщины приносили клят-
ву «именем нартовских покойников». Эта клят-
ва считалась священной и нерушимой, при ее 
произношении женщины почтительно вставали 
с накрест сложенными руками и подносили их 
так к челу. сами нарты при этом воспринима-
лись как предки вообще и родоначальники кон-
кретных семейств в дигории. точно так же осети-
ны-дигорцы в прошлом справляли поминки по 
нартам, называемые нарти кæнти хист. исследо-
ватели полагают, что точная копия нартовского 
рая воинов присутствовала в скандинавской вал-
галле — чертоге убитых, обители павших в бою 
храбрых воинов, принадлежащем верховному 
богу германской мифологии одину. королям-
воителям поклонялись после их смерти. такие 
же представления бытовали и в степях Причер-
номорья. те, кто погиб «счастливой» смертью в 
битве, по верованиям аланов, продолжали вер-
но служить богу войны и были достойны уваже-
ния и почитания своих потомков. 

главным героям нартовского эпоса была 
уготована особая посмертная судьба. дело в 
том, что похоронный обряд был тесно сопряжен 
с представлениями о подземной части макро-
косма как царстве смерти. в осетинской мифо-
логии им заведовал Барастыр, но осетинские 
нартоведы давно уже связывают грозового эпи-
ческого героя Батрадза, сохраняющего черты 
покровителя войны, с барастыром в качестве 
возможного хозяина той страны, куда уходят 
души доблестных воинов. бог войны, чьим сим-
волом служил меч, по верованиям аланов, мог 
являться и богом загробного мира. Поэтому 
весьма любопытным является рассказ о путе-
шествии по Стране мертвых нарта Сослана, 
который среди прочих усваиваемых истин нео-
жиданно узнает, что хозяином рая там является 
батрадз: «не послушал он их, и они показали 
ему дальнейший путь. вышел он туда и нашел 
там батраза сына хамыца. батраз был главным 
в раю и обрадовался сослану. 

сослан также обрадовался ему и опять по-
просил еду. и батраз сказал ему: “если оста-
ешься тут, то будет тебе еда, иначе не будет”. не 
согласился сослан, как другие. “я нартам, в 

ином мире что увидел, не смогу удержаться, 
чтобы не рассказать, но чтобы они поверили 
мне, что я тут был, такое доказательство мне 
нужно”, — сказал сослан». 

батрадз меж его двух лопаток написал, как 
сослан вышел к Черной горе, как зашел в иной 
мир и что повидал. в другом варианте этого ска-
зания на спине у сослана ставит свою под-
тверждающую подпись барастур — покрови-
тель потустороннего мира, давая нартам знать о 
своем существовании, то есть они могут быть 
взаимозаменяемыми. на это важное обстоя-
тельство указывает также окончание одного из 
сказаний о смерти батрадза: «бог сказал им: 
“идите, и если до приношений покойнику люди 
станут призывать имя божье, то ему достаточно 
будет этого, и он будет вам повиноваться”. Пош-
ли они и внесли [батырадза] в склеп сопии и 
похоронили его там. ныне, если люди призыва-
ют имя божье прежде приношений покойнику, 
то это батырадзов удел». исследователи спра-
ведливо полагают, что здесь в образе батрадза 
присутствуют явные черты божества, статус ко-
торого был чрезвычайно высок: в стране мерт-
вых батрадз получает ту часть поминального 
приношения, которая предназначается самому 
Богу, что, по сути, ставит батрадза на уровень 
хозяина загробного мира. в другом сказании о 
смерти батрадза его особая функция в загроб-
ном мире подтверждается максимально ясно: 
«ласточка на крыльях своих подняла батраза на 
небеса. там батраз от бога получил позволение 
и поэтому стал повелителем загробного мира 
барастаром, разбирающим праведные и греш-
ные дела [умерших людей]». в образе батрадза 
прослеживаются черты первогероя индоиран-
ской мифологии, который после смерти стано-
вится владыкой преисподней. 

батрадз — не единственный нартовский ге-
рой, ставший покровителем нижнего мира. в 
осетинской быличке одним из нижних богов 
был назван Сырдон. Переход из героев в боги, 
возможно, являлся спонтанной реконструкцией 
древней семантики его образа, как и в прочих 
случаях. Победив сослана, нарт Тотрадз ста-
новится привратником страны мертвых, и со-
слан уже не смеет совершать визиты туда. на-
конец, ту же самую метаморфозу от эпического 
героя до покровителя проходит Кафты-сар 
(Кантисар) Хуандон-алдар, который в некото-
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рых осетинских сказаниях предстает в качестве 
хозяина подземного (загробного) царства или 
рая. он является из нижнего мира, дабы наве-
стить умирающего сослана. в нартовском эпо-
се осетин хуандон-алдар прямо не называется 
нартом, хотя некоторые данные о нем говорят в 
пользу такого положения. Этот эпический вла-
ститель для получения войска мертвецов по-
слал нартов к черной скале, к которой необхо-
димо было обратиться на хатиагском языке, 
известном только знатным нартам. если ис-
пользование армии мертвых зависело от знания 
этого языка, то оно предполагало владение им и 
самим царем. После смерти хуандон-алдар по-
падает в рай нартов или даже становится там 
главой, заменяя обычного правителя барастыра, 
что вряд ли было бы допустимо для иноплемен-
ника. в сказаниях нарты, став умершими пред-
ками, по-прежнему считались членами рода и 
составляли с живущими единую сакральную 
общину. так, солярный герой сослан «выпро-
сил у бога право выходить по каждой тревоге. и 
когда раздавалась тревога, то [он] выскакивал 
из своей могилы и, таким образом, помогал нар-
там даже из страны мертвых». осуществляя 
связь коллектива с иным миром, включающим 
не освоенные живущими природные стихии, 
нарты способствовали подчинению этих стихий 
потомкам, а также плодородию. вышеупомяну-
тый путь в этот иной (загробный) мир проходил 
через три главные сакральные точки, отмечен-
ные мифом и ритуалом: дом — могила (как 
вход в иной мир или граница иного мира) — 
селение мертвых (предков) в ином мире. важ-
нейшим локусом на пути в иной мир была мо-
гила, откуда вели дороги во все миры. многие 
древние могильники в дигории слыли могила-
ми сослана. на месте одной такой предполага-
емой могилы сослана возле селения Нар справ-
лялся ежегодно летом, близко к дню летнего 
солнцестояния, «праздник сослана», когда за-
калывались бараны в честь героя, и ему моли-
лись о ниспослании хорошей погоды. 

Почитание нартов как культурных героев у 
носителей нартовского эпоса было тесно связа-
но с культом предков, культом мертвых и с по-
гребальным обрядом, но не равно им целиком. 
сказания показывали, что нарты, будучи аген-
тами коллектива в потустороннем мире, способ-
ствуют подчинению природных стихий коллек-

тиву; этим обосновывалась роль культа предков 
во всей жизни общины. таким образом, пове-
ствования о посмертной судьбе нартов тоже вы-
полняли этиологическую функцию, представ-
ляя умерших как медиаторов между тем и иным 
миром, способствующих взаимосвязи и нор-
мальному функционированию всех частей кос-
моса. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 37, 173; д з и ц ц о й т ы. 
нарты. с. 41, 165; д а р ч и е в в. о военном культе аланов 
// исоигси. 2017. вып. 24 (63); р а х н о к. Ю. нарты: от 
культурных героев к почитаемым предкам // гуманитарное 
знание и духовная безопасность: сборник материалов  
IV международной научно-практической конференции  
(г. грозный, 1–3 декабря 2017 г.). махачкала, 2017.  
с. 452–457. 

к. Ю. рахно

НАРты О БУДУЩеМ МИРОУСтРОй-
СтВе. в эсхатологических представлениях  
нартовского эпоса довольно ярко выразились 
чаяния создавшего его народа о будущем миро-
устройстве. исследователи прошлого в силу 
тогдашних научных тенденций расценивали их 
как социально-утопические надежды на изме-
нение социальных отношений, на всеобщее 
равенство народов, познание человечеством 
окружающего мира, рассматривая сугубо поло-
жительно. нартовские кадаги, по замечанию к. 
Кулова, пронизаны огромной верой в лучшее 
будущее народа. но в контексте философии тра-
диционализма часть этих предсказаний, изло-
женных в эпосе не как желаемые, а как неиз-
бежные, следует рассматривать, наоборот, как 
предсказания грядущего кризиса общества и 
семьи. 

основной пласт таких пророчеств обнару-
живается в сказании «нарт сослан в стране 
мертвых». в передвижении по Стране мерт-
вых Сослан наблюдает непонятные ему аллего-
рические картины, которые нартовскому бога-
тырю и поясняет его умершая жена Бедоха. 

в повествовании содержится прямое указа-
ние о грядущих изменениях в мире живых: «на-
ступит такое время, когда и большому, и мало-
му, и знатному, и безродному будут давать не 
больше, чем нужно ему для хорошей жизни», 
«люди станут алчными, не будут насыщаться ни 
малым, ни большим». о том, что «мешок» и 
«котомка» в будущем станут равноправными, 
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пророчествовал и знаменитый осетинский 
предсказатель XVI – нач. XVII вв. сем санаты. 

следующее пророчество, сделанное в ответ 
на описание, как чувяк из воловьей кожи взял 
верх над сафьяновым чувяком, также намекает 
на кардинальные изменения в обществе. «но 
придет время, когда простые люди возьмут верх 
над благородными и поведут их за собой», «ког-
да придет судный день, богатые люди станут 
бессильными, черные люди одержат над ними 
верх», — это не предвидение революционных 
перемен, в результате которых в обществе ис-
чезнет социальное неравенство, деление на лю-
дей по знатности происхождения, а отражение 
представлений о кризисе, когда исчезнет духов-
но-иерархическая организация общества и бу-
дет отстранена его элита, носящая признаки 
сак рального качества. сем санаты тоже объяс-
нял свой вещий сон о том, как свиная кожа взяла 
верх над сафьяном, тем, что в будущем не ста-
нет аристократов и простолюдинов, все люди 
сделаются равными. 

на пути сослана сматывается веревка, пре-
граждающая ему путь. «Под конец весь мир ста-
нет для людей открытой дверью», — наши со-
временники могут расценивать это как 
возможность везде путешествовать. сем сана-
ты тоже предсказывал, что придет время, когда 
люди станут бессильными, однако будут рыть 
туннели в горах, летать по небу и ездить в само-
катящихся арбах. 

бесконечные вражеские набеги, кровавые 
столкновения из-за спорного клочка пахотной 
земли, кровная месть — все это казалось неиз-
менной частью повседневной жизни осетин в 
прошлом. а сказители седой старины с надеж-
дой и уверенностью вещали о неизбежности на-
ступления эры справедливости: «настанет та-
кое время, когда самые дальние народы станут 
друг для друга родными братьями, и будут они в 
беде помогать друг другу. и враждовавшие се-
мьи забудут вражду свою и станут друг другу 
ближе, чем родичи». 

современный человек может усмотреть в ее 
словах мечту о контроле над природой, но на са-
мом деле бедуха говорит о том, что с приближе-
нием к концу мифологической эпохи, который 
изнутри периода будет переживаеться как «ко-
нец мира», пойдет процесс нарастающей мате-
риализации, разделения, индивидуализации, все 

вещи как бы сдвинутся со своих нормальных 
мест, утратят связь с сакральным, качество усту-
пит место количеству. «а это значит, что наста-
нет такое время, когда человеку будет все равно, 
зима или лето», — пророчествовали сказители 
устами героини эпоса. для традиционной куль-
туры это означало бы разрыв с календарным цик-
лом и утрату годом своей сакральности. 

в древних эсхатологических концепциях, 
пришедших на смену эсхатологическим мифам, 
возникает идея постоянной порчи мира, его 
ухудшения. «люди, которые с гор спустились на 
равнину и нашли там хорошую жизнь, со време-
нем снова вернутся в горы», — объясняет беду-
ха. в те времена именно переселение с гор счи-
талось избавлением от нужды и лишений. а о 
возвращении в горные ущелья едва ли кто бы 
мог подумать. в одной из версий говорится, что 
люди не будут знать, как прокормить себя, поэ-
тому сперва спустятся в долины, потом вернут-
ся в горы. 

но не только глобальные перемены предви-
дели сказители эпоса. они видели пагубные из-
менения даже в семейных отношениях. свиде-
тельство подобного содержит пророчество: «в 
будущем младшие сестры не будут ждать, пока 
старшая выйдет замуж, каждая будет выходить, 
когда ей захочется». еще более мрачными ка-
жутся слова бедухи в ответ на описание сосла-
ном беременной собаки, из чрева которой лают 
щенки, что наступит время, «когда станут стар-
шие слушать советов младших», «юноши будут 
вершить дела вместо стариков». точно такое же 
пророчество о печальном времени, когда млад-
шие будут учить разуму старших, вкладывается 
легендой в уста сема санаты. 

бедуха говорит о будущем падении всех 
устоев традиционного осетинского общества: 
«Это предвещает такое время, когда женщина и 
мужчина будут во всем равны и когда верх не 
будет брать мужчина потому лишь, что он муж-
чина», «настанет такое время, когда мальчик 
будет есть больше мужчины». 

в ответ на описание катящегося клубка ни-
ток бедуха объясняет: «наступит такое время, 
когда люди настолько размножатся, что без кон-
ца будут землю измерять». идея меры состоит в 
тесной связи с идеей «порядка» (на санскрите 
рита, в др.-иран. — арта), который соотносится 
с созданием проявленного, космизированного 



335

НАФ

универсума. в индуистской традиции «три 
шага» вишну, «солнечный» характер которого и 
близость к сослану хорошо известны, отмеря-
ют «три мира», а в древнегреческой мифологии 
«богом-землемером» является Аполлон. 

Проницательность сказителей эпоса сбли-
жает их с авестийской традицией, указывающей 
на наступление современного мирового цикла 
(«Эры смешения») после мирового цикла золо-
того века («Эры разделения»). Посленартовский 
мир расценивался ими как склонный к упадку. 
но эпические герои предусматривали сохране-
ние славы о себе в будущем через предания: 
«нарты сказали: “мы суровы и отважны, и 
пусть об этом помнят потомки”». Даредзаны 
смекалисты были: «то, что произойдет впослед-
ствии [в будущем], мы знаем, но пусть вспоми-
нают (задумываются) о нас потомки. и тому, кто 
нас будет помнить [в делах], пускай тому наша 
слава достанется…». 

Лит.: к у л о в к. героический эпос. с. 11, 110–112; ирон 
таурæгътæ / чиныг сарæзта, разныхас æмæ йын 
фиппаинæгтæ ныффыста джыккайты Ш. ордж., 1989.  
с. 44, 437–440; нк. иаЭ. 5. с. 30, 32, 527–529. 

 р. П. кулумбегов
к. Ю. рахно

НАСИРАН. см. Насран-алдар. 

НАСКИДАеВ в. [НАСХЪИДАты в. ] — ска-
зитель, уроженец г. владикавказа рсо-а. от 
него в 1941 г. записан «кадаг о том, как урызмаг 
собирался жениться» («уырызмæг усгур куыд 
цыди»). 

Лит.: нтх. с. 83–84. 
 и. б. 

НАСРАН-АЛДАР [НАСРАН-ÆЛДАР] — пер-
сонаж эпоса, влиятельный правитель, племян-
ник нартовской фамилии Ацата, имел семь 
жен, все оказались бездетными. в надежде най-
ти себе невесту н.-а. попал в различные при-
ключения. 

в сказании «насиран-алдар» («насиран-
æлдар») он союзник нартов, участвует в воен-
ных походах, у него большое войско, в котором 
имеются стоглавые великаны, утренние уациллата 
и вечерние ангелы (дауджытӕ). с помощью Аца-
маза он забрал табун лошадей у Тогус-алдара. 

чагары, то есть зависимые крестьяне, требу-
ют, чтобы н.-а. отпустил своих семерых жен за 
их бездетность, а сам на старости лет снова же-
нился. иначе они угрожают предать огню его 
дома и богатства. когда его красавицу-жену по-
хитил правитель Мысыра Елта-Быца, нарты по 
тревоге двинулись в поход. в этой кампании 
отличился юный ацамаз, сын приятеля н.-а. 
нарта Аца. Правитель мысыра, уверенный в 
своих силах, вызвал на поединок побратима  
н.-а., аца, но нарт погибает. 

народное предание гласит, что крепость 
нар товского н.-а. находилась на территории или 
близ современной назрани. н.-а. изображается 
героем в кабардинских нартовских сказаниях 
под именем насран-Жаке. 

н. м. Дрягин обратил внимание на схожесть 
н.-а. с королем марком из «тристана и изоль-
ды». точно так же вассалы вынуждают угрозой 
и короля марка жениться на какой-либо коро-
левской дочери, которая могла бы дать ему на-
следников. если он откажется, они удалятся в 
свои укрепленные замки, чтобы воевать с ним. 
ацамаз возвращает жену н.-а., подобно тому, 
как тристан добывает невесту своему дяде 
марку. 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 502, 520; о нартовском князе на-
сран-алдаре // Пнто. 1925. с. 3–17; д р я г и н н. м. любов-
ные мотивы нартовского эпоса горцев северного кавказа // 
тристан и исольда. труды института языка и мышления  
ан ссср. л., 1932. т. II. с. 185–186. 

к. р. 

НАтАР-УАтАР — имя отца Сырдона. так зо-
вут его только в дигорских вариантах сказаний 
«о рождении сослана и сырдона» («сослан 
æма сирдони райгуруни тауæрæхъ») и «рожде-
ние сына натар-уатара сырдона» («натар-уа-
тари фурт сирдони райгурд»).  

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 790; нк. иаЭ. 4. с. 456, 492. 
и. б. 

НАФ — один из древнейших небожителей пан-
теона осетин, в честь которого нарты устраива-
ли обильные пиршества. «никак, с кувда нафа 
возвращаешься?» — традиционное ирониче-
ское выражение, которым приветствуют чело-
века, очевидно вдоволь посидевшего за пирше-
ственным столом. в эпосе часто упоминается о 
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пиршествах н. согласно другому сказанию — 
«кадаг сырдона о нарте уархтанаге» («сырдо-
ны кадæг нарты уæрхтæнæгыл») — праздник в 
честь н. отмечался ранней весной. в горной 
зоне осетии сохранились специальные места 
проведения праздника в честь н. — найфаты. 

места культа н. не раз упоминаются в осе-
тинском эпосе. в одном из кадагов о рождении 
Сырдона говорится, что нарты ставили на най-
фате, как и на других горах, мишени для стрель-
бы из лука. в кадаге, как нарты выбирали луч-
шего мужчину, Урызмаг прибыл в Селение 
Нартов. там по домам он никого не нашел, по-
тому что все были на кувде найфата, и он тоже 
туда отправился. в примечаниях к сказанию 
объясняется, что речь идет о кувде в честь н., 
который делали на святилище, называемом 
найфат. 

н. у осетин был покровителем семьи, рода 
этой семьи, единства и сплоченности фамилии. 
его культ восходил к древнеиранскому периоду 
и являлся наследием скифских и сармато-алан-
ских племен. По народным верованиям, он имел 
власть над плодородием, и от него зависело 
процветание рода. н. мог покарать нивы градом 
и ветрами. сын Уацилла Габутдзали зорко обе-
регал пахотные участки, «не подпуская к пашне 
уахтанага (ни) полоски града, (несомого) обла-
ком или тучей, (ни) ветра, (рожденного) из не-
милости (божества) нафа». еще в недавнем 
прошлом его праздник ранней весной, а в неко-
торых селениях — в начале января, отмечали 
все осетинские этнические группы — иронцы, 
дигорцы и туальцы. н. был настолько глубоко 
почитаем, что в честь него каждая фамилия 
устраивала молитвенное торжественное засто-
лье, длившееся несколько дней. Эти застолья 
могли собрать фамилию, все селение, и даже 
жителей всего ущелья, случалось и такое, когда 
жители всей осетии организовали огромное 
празднование. Поэтому в речи осетин остались 
словосочетания: «иры наф», «наф харисджы-
на», «наф унала», «наф бураевых», «наш 
наф». Жители сел. архон в алагирском ущелье 
выделяли н. определенный участок под ячме-
нем и из урожая с этого участка готовили пиво к 
его празднику. участок обрабатывался обычно 
той фамилией, на обязанности которой лежало 
устройство очередного общественного пира. в 
день праздника покровителя семьи в каждом 

доме пекли столько хлебов, сколько в нем было 
душ. основное содержание молитвы архонцев, 
обращенной к н., сводилось к тому, чтобы упро-
сить его дать им «много хлебов и всякого до-
бра». в его святилище хранился большой дере-
вянный ковш, из которого на пиршестве пили 
пиво. а столы на праздник накрывались так бо-
гато, что даже вошли в поговорки: «не за сто-
лом же нафа ты сидел», или «не с нафского за-
столья же ты идешь». особенно впечатляли 
огромные пироги от имени фамилии или от 
большой семьи. если кто-то накрывал очень бо-
гатый стол, люди говорили, что это как на празд-
нике н. в поисках своего брата Созырыко Ба-
традз спустился в подземелье к далимонам и 
застал их сидящими за пиршеством н. (кадаг 
«созырыко и далимоны»). в нартовском эпосе 
даже далимоны описывались сидящими на пиру 
в честь н. 

н. (букв. ‘род’) семантически соответствует 
архаичному славянскому богу по имени род, ве-
давшему бурями и плодородием, а также кельт-
скому тевтатесу, римскому квирину, умбрий-
скому вофиону, карельскому и вепсскому 
сюнду. из имени н., вероятно, заимствованы 
мегрельское напра, напурнахе — название бо-
жества и летнего праздника, абхазское напра-, 
напер-ныха — имя божества. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 525. нк. иаЭ. 3. с. 155–158, 624; 
нк. иаЭ. 4. с. 5; нк. иаЭ. 5. с. 45, 658; к а л о е в. осети-
ны. с. 366; ц г о е в. словарь. с. 342–343; д з и ц ц о й т ы. 
воф. с. 183, 196; а б а е в. изоглоссы. с. 111. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

НАЦыГАН [НАЦыГЪАН] — имя нартовско-
го юноши, сына Беденага из кадага «сын беде-
нага нацыган» («беденæджы фырт нацыгъан»). 
на соревнованиях по стрельбе из лука он побе-
дил сыновей Бурафарныга. За гибель отца он 
отомстил разбойнику сау-сарыгу. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 701. 
и. б. 

НАЧАЛО НАРтОВ. см. Первый Нарт. 

НАШИРАН — имя женщины-воительницы, 
предводителя войска, ходит в мужской одежде 
из дигорского кадага, записанного м. Тугано-
вым. ее войска покрывали широкие степи: от 



337

НеБеСНАя КРАСАВИЦА

Черного моря до каспийского (орс денгиз). она 
считала их от субботы до субботы с раннего утра 
до заката солнца, но не оказалось среди них слав-
ного племени «ацов». говорит н.-алдар — побе-
дительница многих народов: «где же ацы? где 
мои славные ацы? они всегда и всюду ходили на 
битву со мной: в бой — первые и из боя — по-
следние. как пойти без них, без ацов на гуцмаз-
алдара?». с помощью маленького Ацамаза из 
рода Ацата ей удалось победить Гуцмаз-алда-
ра, забрать у него табун лошадей. Позднее пере-
стала носить мужскую одежду, приняла свой 
женский образ и стала второй женой ацамаза. 

З. к. Плаева считает, что образ н.-алдар во 
многом перекликается с царь-девицей — одним 
из самых ярких и непростых женских персона-
жей восточнославянской волшебной сказки. 
царь-девица тоже наделена рядом черт эпиче-
ской богатырши, гордой, волевой и могуще-
ственной. с другой стороны, в ее образе есть 
признаки, позволяющие отнести ее к существам 
мифологической природы и раскрывающие 
наиболее архаичный пласт сюжета. нередко 
царь-девица изображается огромной и тяже-
лой, подобно эпическим великанам. соответ-
ственно своей величине она наделяется непо-
мерной физической силой и возглавляет войско. 
тот, кто сможет проникнуть в царство этой ге-
роини и совершить поступок, имеет право стать 
ее брачным партнером. одной из наиболее важ-
ных противоречивых характеристик царь-
девицы, указывающей на ее мифологическую 
природу, является ее возраст. героиня предстает 
в сюжете молодой, но, вместе с тем, она являет-
ся и вечной, а значит, древней. Этот мифологи-
ческий женский образ, отмеченный в одной из 
своих ипостасей признаками молодости и деви-
чества, попадая в волшебную сказку, жанровой 
особенностью которой является ориентирован-
ность на свадьбу как идеальный финал сюжета, 
органично соединился с брачными мотивами, 
соотносящимися с обретаемым героем стату-
сом. Посещение царь-девицы дает возмож-
ность герою, пройдя все испытания, вступить в 
брак, продолжить свой род и заступить на цар-
ствование. Помощником его, как и у юного нар-
та, выступает конь, который дает советы, преду-
преждает сказочного героя. Преодолевая в этих 
испытаниях смерть, как и ацамаз, он получает 
право на жизнь в новом положении. 

как и у воительницы н., наделенной алдар-
ским титулом, имя царь-девицы свидетельству-
ет об определенном статусе героини в сказоч-
ной социальной иерархии: она глава некоего 
царства. вместе с тем, возрастной статус герои-
ни закономерно обусловливает отведение ей в 
сказке роли потенциальной невесты. в данном 
тексте обращает на себя внимание имя «наши-
ран», которое в одном и том же сюжете дается и 
мужчине, и женщине. часто у эпического героя 
и его дочери-богатырки, которая может высту-
пать мстительницей, имена родственны, и это 
может указывать на близкое родство мужчины 
Насран-алдара и девушки н. — отца и дочери. 

брак героя с девой-богатырем — нередкий 
мотив архаичного эпоса. аналогичные колли-
зии с «разоружением» после бракосочетания 
часто присутствуют в эпических преданиях, ле-
гендах и сказках о женщинах-богатыршах, по-
бедоносно сражавшихся воинствах девушек. 
они исторически связаны с главенством жен-
щин в восточноиранской этнической среде (у ски-
фов, исседонов, савроматов, саков, массагетов, 
аланов) и материнским родом. согласно сообще-
ниям античных авторов, в частности Геродота, 
гиппократа, Платона, исигона никейского и 
других, воинственные женщины савроматов не 
могли выйти замуж, пока не убьют одного или 
трех врагов. После замужества они прекращали 
ездить верхом и воевать, разве что возникала 
необходимость всеобщего ополчения. совер-
шив подвиги по защите своего народа, страны 
или селения от неприятеля, поучаствовав в по-
ходах, набегах и войнах, девушка затем вводит-
ся посредством брака в жесткие рамки семей-
ной жизни, где единственно правомочным 
вариантом самореализации становится служе-
ние мужу (в конкретном выражении — обеспе-
чение преемственности его генеалогической 
линии). 

Лит.: нк. иаЭ. 4. с. 332; П л а е в а З. к. ацамаз и дева-
воительница: дигорское сказание в изложении махарбека 
туганова // исоигси. Шму. 2021. № 26. с. 93–103. 

к. Ю. рахно 

НеБеСНАя КРАСАВИЦА [АРВы РÆ-
СУГЪД] — племянница Бога, жена Бора, мать 
Уархага и Уархтанага из кадага «смерть бора» 
(«борæйы мæлæт»). она была дочерью Неба 
(арвы чызг); из-за необычайной красоты нарты 

* 22
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ее прозвали н. к. в другом кадаге «бора в свя-
щенной роще» («борæ дзуары хъæды») встреча-
ется удивительно красивая белая птица-голубь, 
ее нельзя убить оружием, т. к. она связана со 
сверхъественными силами. Сказитель видит в 
ней н. к. — арвы рæсугъд, будущую жену бора. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 42–45, 470. 
л. ч. 

НеБеСНАя ЛеСтНИЦА [АРВы АСИН] — 
лестница, по которой нарты поднимаются к 
Богу. согласно кадагу «свадьба бора» («борæйы 
чындзæхсæв»), однажды ночью открылись не-
бесные врата, и оттуда вниз спустилась лас-
точка, которая передала нартам приглашение 
бога. Пятеро нартов-сватов Бора, искупавшись 
в родниковой воде, отправились в небеса. ког-
да сваты достигли небесных ворот, у входа они 
увидели 5 пар золотой обуви, надев их на себя, 
белобородые нарты взлетели по ступенькам  
н. л., как птицы в поднебесье, во двор всевыш-
него. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 45–47, 461; нартæ. 1975. с. 17–19; 
снб. 1960. с. 205. 

     л. ч. 

НеБеСНАя СтАЛЬ [ӔРВОН ÆНДОН] — 
сталь, из которой небесный кузнец Курдалагон 
изготовил волшебную свирель. согласно кадагу 
«рождение ахсара и ахсартага», Уархаг устро-
ил пир в честь своих новорожденных близнецов 
и пригласил почтенных нартов и небожителей. 
уархаг позвал и курдалагона, который полюбил 
близнецов и дал им имена: одного из мальчиков он 
назвал «ахсар» — отважный, а второго — ахсар-
таг — отважнейший. в честь наречения близне-
цов курдалагон преподнес их отцу свирель, кото-
рую сам сковал из н. с. в своей кузнице. 

Лит.: сн. 1978. с. 45–46. 
л. ч. 

НеБеСНАя ЦеПЬ [АРВы РÆХыС] — 
цепь, которая хранится у всевышнего; когда он 
сердится на нартов, то заносит н. ц. над высо-
ким холмом Уаза и, вращая ею, мечет гром и 
молнии. 

Лит.: фæстаг хæст // нартæ. 1975. с. 348, 361. 
х. ц. 

НеБеСНОе ЗеРКАЛО. см. Арвайдан. 

НеБеСНые ВРАтА [АРВы ДУАР] — некий 
«проем», соединяющий земной и небесный 
миры, через который Бог общается с миром нар-
тов. согласно легендам, увидевший н. в. откры-
тыми получает единственную в своей жизни 
возможность обратиться к богу с любой прось-
бой. 

в эпосе н. в. раскрываются, и оттуда вылета-
ет посланник бога ласточка («арвы дуар байгом 
ӕмӕ уырдыгмӕ | арвы минӕвар — зӕрва-
тыкк — ратахт…»), в голубку превращается пле-
мянница бога (хуыцауы хæрæфырт) и, увлекая 
за собой Бора, прячется в небесах: «тогда откры-
лась дверь неба, и голубка исчезла» («уæд арвы 
дуар байгом и, ‘мæ æхсинæг фæтары ис»). через 
две недели бора отправляет сватов и женится на 
племяннице бога. 

однажды бора попадает в дремучий лес. он 
прилег возле водопада под соснами и уснул. «в 
это время открылась дверь неба, — | вокруг все 
засияло, утонуло в радости… | тогда из двери 
неба вылетела голубка, | села на дерево над го-
ловой бора». («уыцы рӕстӕджы арвы дуар бай-
гом, — | бӕстӕ ныххудти, аныгъуылд цины. | 
уӕд арвы дуарӕй ӕхсинӕг ратахт, | борӕйы 
сӕрмӕ бӕласыл абадт»). 

суа и Урызмагу недолго оставалось идти до 
вершины перевала, как вдруг «небесные врата 
раскрылись. начало лить как из ведра…» 
(«арвы дуӕрттӕ фегом сты. къӕрта калӕгау уа-
рын байдыдта…»). 

После гибели нарта Батрадза бог открыва-
ет н. в. и проливает над телом героя три слезы 
(«йӕхӕдӕг ыл хуыцау ӕркалдта ӕртӕ судзгӕ 
цӕстысыджы ӕрттивгӕ. байгом кодта хуыцау 
йӕ арвы дуар»). упав на лоб батрадза, первая 
слеза превращается в ангела Ныры бардуага, 
вторая слеза становится покровителем Аларды, 
на месте падения третьей слезы возникает свя-
тилище Таранджелоз. 

н. в. встречаются не только в эпических ска-
заниях, но и в осетинском фольклоре в целом. в 
колыбельной песне поется о том, что сыновья 
храброго жука играют, подбрасывая топор: «то-
пор долетел до неба, | сбросил с неба звезды, | 
сломал дверь неба. | как — то осталась она от-
крытой, | выглянул оттуда черный конь» 
(«фæрæт арвмæ фæхауы, | стъалытæ нызгъалы, 
| арвы дуар ныссæтты. | иу хатт гомæй аззадис, 
| иу сау бæх дзы ракастис»). 
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к н. в. избранные нарты могут подняться по 
небесной лестнице (арвы асин). 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 442; нк. иаЭ. 6. с. 43, 45, 461; 
нк. иаЭ. 7. с. 59; г у р и е в. словарь; д а р ч и е в а. ми-
фопоэтический. с. 85 и др.; нк. 1989. с. 29; иас. т. II. 
2007, с. 513. 

р. П. кулумбегов
З. к. Плаева

НеБеСНый МетАЛЛ. см. Метеорит. 

НеБеСНый ОГОНЬ [ÆРВОН ЗыНГ]— 
жар, упавший с неба, вероятно, опасный жар 
метеоритов. в таком жару, в таком огне закаля-
лись нарты. говорят, что огненное светопре-
ставление было вызвано н. о. в эпосе упомина-
ется и небесный жар (æрвон фæтыг). 

Лит.: ц г о е в. словарь. 
х. ц. 

НеБО [АРВ]. в осетинской мифологии у н. 
есть верх, низ, глаз, ось, пояс, лук, дочь, собака. 
от н. зависит устройство жизни человека и судь-
ба земли. светопреставление и смерть тоже идут 
от н., т. к. в наднебесье сидит всевышний — соз-
датель мира. 

осетины в радостный и горестный час свой 
взор всегда обращают к н. стараются, чтобы их 
поступки и слова были обдуманными, будто 
кто-то смотрит на них с н. даже когда они кла-
дут на стол три пирога, слегка их раздвигают, 
чтобы был виден каждый пирог, словно показы-
вают Богу и созданным им ангелам. 

о своих выдающихся предках осетины гово-
рят: «нарты с небесными покровителями сиде-
ли за одним столом». они друг к другу ходили в 
гости. н. для нартов было семиярусное. в над-
небесье живет всевышний, в поднебесье и на 
земле — ангелы — дауджытӕ. между наднебе-
сьем и поднебесьем обитают другие ангелы — 
зӕдтӕ. нарты, рожденные на земле, подолгу 
живут у ангелов (зӕдтӕ), имеют тесные отно-
шения с ними. Конь Сослана, не уступающий в 
скорости буйному ветру, носит хозяина между 
н. и землей. а у его невесты Косер есть летаю-
щая башня, которая поднимает ее к н. и опуска-
ет на землю. у нартовской Шатáны определен-
но есть связи с н., т. к. она является дочерью 
небожителя Уастырджи. согласно кадагу 
«саууай» («сӕууай»), Шатáна поднималась по-

молиться на самый верх семиярусного строе-
ния, когда день и ночь расстаются друг с дру-
гом, и оттуда наблюдала. на н. Пакундза унес 
Бадри и мысырби, спасать их явился Амран. 

когда в жизни осетина случается большая 
радость, он говорит: «сердце мое вознеслось до 
небес и очутилось рядом с всевышним». 

Лит.: дауджыты лæвæрттæ сосланæн // нк. 1975. с. 78. 
х. ц. 

НеБОЖИтеЛИ И НАРты [ЗÆДтÆ ÆМÆ 
НАРтÆ]. многочисленны небожители нартов-
ского пантеона (Уастырджи, Донбеттыр, 
Сафа, Курдалагон, Барастыр, Уацилла, Фал-
вара, Тутыр и др.). они поддерживают с нар-
тами близкие отношения. За исключением ба-
растыра — властителя загробного мира, 
который никогда не покидает свои владения. 
небожители часто спускаются с неба к нар-
там. среди них они становятся абсолютно 
земными, с человеческими качествами. или 
же, наоборот, сами нарты посещают своих не-
бесных друзей и подолгу гостят у них. неко-
торые нартовские герои воспитываются до 
возмужания на небе, а Сослан и Батрадз по-
лучают стальную закалку у небесного кузнеца 
курдалагона. уастырджи, будучи свояком 
(æмсиахс) земного человека Маргудза, помо-
гает своему родственнику решить важные 
дела, требовавшие вмешательства высших 
сил (воскрешение жены и сына, возвращение 
герою отсеченного носа, похищение у земных 
людей чудесного котла, а у Донбеттыров — 
шелковых штанов и шелковой рубашки). не 
случайно сказители говорили: «нарты были 
сотрапезниками небожителей» («нарты адæм 
æмхæрд æмност уыдысты зæдтимæ»), объясняя 
их взаимоотношения. 

Лит.: м а м и е в а. сатана. с. 65–66; т у а л л а г о в. 
скифо. с. 177; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 330–331. 

к. р. 

НеГОР — персонаж эпоса, один из убийц Ха-
мыца. согласно кадагу «смерть нарта хамы-
ца» («нарт хæмыцы мæлæт»), нарты решили 
избавиться от хамыца, воспользовавшись от-
сутствием его брата Урызмага. сами они не 
могли его убить и привели с Запада и востока 
«большого» н. и «маленького» салыка, которые 
вдвоем отрубили хамыцу голову мечом. 
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согласно другому сказанию, н. — алдар — 
брат Челахсартага, а сестра — Агунда. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 300–301, 647; архив Юонии,  
п. 116, л. 67–69. 

л. ч. 

НеДИН — неизвестное место из кадага «со-
тийский склеп» («сотиайы зæппадз»). вполне 
вероятно, что это — священный город мусуль-
ман медина. об этом свидетельствует мусуль-
манское влияние в кадаге «батрадз и железный 
великан» («батрадз æмæ æфсæйнаг уæиг»), в 
котором упоминаются пророк магомет и город 
бедим (т. е. медина — центр паломничества му-
сульман). см. Исламское влияние. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 503–510, 664–665; нк. иаЭ. 5.  
с. 553–554, 714. 

л. ч. 

НеЧИСтАя СИЛА [ФӔСтӔМӔ ЗӔВӔт-
ДЖыНтӔ] — букв.  ̒с вывернутыми пяткамиʼ — 
далимоны, черти из кадага «кадзиевская Шатáна 
и нартовская Шатáна» («къадзиты сатана æмæ 
нарты сатана»), называемая так благодаря при-
сущей ей телесной аномалии. По информации 
е. г. Пчелиной, черти у осетин делились на доб-
рых и злых. По внешнему облику они отлича-
лись, прежде всего, расположением пятки на 
ноге: у добрых чертей были пятки обращены 
назад, у злых — вперед. вывернутость стопы 
пяткой вперед, как и хромота или одноногость, 
в мифологии является ярким проявлением хто-
нической сущности демонов. 

Эта черта может рассматриваться как при-
знак «обратности», «вывернутости» потусто-
роннего мира. недаром к подобной инверсии 
прибегают оказавшиеся там нартовские герои. 
чтобы благополучно вернуться в мир живых из 
Страны мертвых, у Сослана было два вариан-
та: подковы своей лошади вбить задом наперед 
или же собственные ноги повернуть назад, что-
бы след шел вовнутрь. в одном из кадагов Беду-
ха выбрала первый вариант. Попросив у Барас-
тыра листья Аза-дерева, бедуха говорит 
сослану: «…выходить отсюда никому нельзя. и 
если я не моргну глазами и подковы у твоего 
коня не окажутся задом наперед, тебе отсюда не 
выбраться. мертвые побегут следом за тобой, 
скажут, кто-то убегает, давайте и мы убежим. 
когда же глянут на твои следы и увидят, что сле-

ды ведут сюда, каждый из них вернется на свое 
место». 

Ш. д. инал-ипа относит веру в н. с. — чер-
тей (или красивую женщину) — с пятками, вы-
вернутыми вперед, к осетино-абхазским фоль-
клорным параллелям. Подобными чертами 
характеризовались джинны в верованиях даге-
станцев, водные девы грузин-кахетинцев, до-
машний демон мтиульцев, демоница албаслы у 
ногайцев. однако такие же представления свой-
ственны и другим индоевропейским народам, в 
частности славянам, древним грекам и индоа-
риям. так, по белорусским свидетельствам, вы-
вернута нога у лешего. «кривопятая» женщина 
в словенской демонологии имеет ступни ног, 
повернутые назад. ирландский герой Кухулин в 
битве всегда преображался, принимая особый 
чудовищный облик. во время боя его «ступни, 
колени и голени повернулись назад, а пятки, 
икры и ляжки очутились впереди». в догоме-
ровских источниках бог-кузнец гефест описы-
вается как существо «с искривленными нога-
ми», тогда как у гомера он просто «хромой». на 
греческой вазе, датирумой VI в. до н. э., гефест 
изображен сидящим в седле, ноги его свисают и 
выглядят как вывернутые пятками вперед. в ин-
доарийской мифологии пятками вперед ходят 
демоны-ракшасы, очень близкие осетинским 
чертям. 

судя по сведениям античных авторов, пред-
ставления о подобных существах наблюдались 
уже у скифов. как сообщает Плиний в «есте-
ственной истории» (VII, 11), близ скифии жили 
дикари, «лесные люди с вывернутыми назад 
ступнями, отличающиеся чрезвычайною бы-
стротою и блуждающие повсюду вместе с зве-
рями». авл геллий в «аттических ночах» (IX, 6) 
пишет, что в скифии «есть другие люди, отли-
чающиеся необыкновенной быстротой и имею-
щие следы ног, вывернутые назад, а не так, как 
у прочих людей, направленные вперед и проти-
вопоставленные». см. Кадзи. 

Лит.: сн. 1978. с. 230–231; нарты. огЭ. кн. 2. с. 154, 
250–252; нарты. огЭ. кн. 3. с. 69; ППкоо. кн. 3. с. 235;  
П ч е л и н а е. г. Ossetica: избранные труды по истории, эт-
нографии и археологии осетинского народа. вл., 2013.  
с. 129; ч и б и р о в. тдко. с. 51, 583, 590; и н а л-и п а Ш. д. 
к абхазо-осетинским этнокультурным связям // Происхож-
дение осетинского народа. с. 220; к е р е й т о в р. х. мифо-
логические персонажи традиционных верований ногайцев // 
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сЭ. 1980. № 2. с. 122; б у л а т о в а. о. Параллельный мир 
в верованиях народов дагестана: (об анимистической осно-
ве локальных вариантов шаманских действий) // Эо. 2005. 
№ 1. с. 149; в и н о г р а д о в а л. н. телесные аномалии и 
телесная норма в народных демонологических представле-
ниях // телесный код в славянских культурах. м., 2005.  
с. 21–23; Похищение быка из куальнге. м., 1985. с. 220;  
с е р е б р я к о в и. д. «океан сказаний» сомадевы как па-
мятник индийской средневековой культуры. м., 1989.  
с. 120; л а т ы ш е в в. в. известия древних писателей гре-
ческих и латинских о скифии и кавказе. сПб., 1906. т. II. 
латинские писатели. с. 186, 264. 

к. Ю. рахно

НИЖНИй КВАРтАЛ [ДÆЛЛАГ СыХ, 
ДӔЛЛАГ НАРтӔ, ДӔЛНАРты ХЪӔУ] — 
квартал Cеления Нартов, в котором живут Бо-
рата. согласно кадагу «урызмаг и кривой вели-
кан» («уырызмæг æмæ сохъхъуыр уæйыг»), в 
н. к. на Ныхасе собрались нарты, чтобы выяс-
нить, кто лучший среди нартов. в н. к. родилась 
удивительная девочка Ельда («дочь и сын 
елды»). Бурафарныг из н. к. идет на игры нар-
тов со своими сыновьями («игры нартов»). 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 191, 491, 513; нк. иаЭ. 7. с. 42, 522. 
З. П. 

НИКеЛЬ хельмут [NICKEL Helmut (1924–
2019)] — немецкий и американский историк-

оружиевед, искусствовед 
и этнолог. родился в  
кворене возле дрездена.  
Закончил свободный 
ун-т истории искусств и 
этнологии в Западном 
берлине. работал в бер-
линском музее. Защитил 
диссертацию «средневе-
ковый рыцарский щит 
Западной европы» в 
1958 г. в 1960–1989 гг. яв-

лялся сотрудником метрополитен-музея в нью-
йорке, курируя отдел старинного оружия. ав-
тор многочисленных научных работ по истории 
средневекового оружия. 

в 1975 г. н. написал эссе «Прошлое кавале-
рии», в котором он кратко рассмотрел возмож-
ность, что люций арторий каст был историче-
ским прототипом Артура, и что соединение 
сарматской кавалерии, служившее под его нача-

лом в британии, сформировало базу для того, 
что позже стало известно как рыцари круглого 
стола. самые западные сарматы, населявшие 
причерноморские степи, были разбиты импера-
тором марком аврелием на территории нынеш-
ней венгрии в 175 г. и 5500 их тяжелой кавале-
рии (катафрактиев) были посланы римом, дабы 
помочь победить варваров в северной брита-
нии. они были подчинены касту, пишет н., и 
сражались под фигурным знаменем в виде крас-
ного дракона. их потомки, которые фиксируют-
ся в северной британии еще в начале V в., со-
хранили имя арторий как род титула, и оно 
стало связанным с эпическими сказаниями, 
принесенными с кавказа, о мечах в камнях и 
магических котлах. 

также в 1975 г. была опубликована развивав-
шая эти же идеи, по оценке в. и. Абаева, «инте-
реснейшая статья» н. «кто были рыцари короля 
артура? (об исторической основе сказаний об 
артуре)». н. доказывает, что в основе артуров-
ского цикла лежит дофеодальный героический 
эпос, бытовавший среди сарматов и алан, ока-
завшихся во франции и англии в составе рим-
ских армий и во время великого переселения 
народов. лишь со временем этот цикл был втя-
нут в орбиту рыцарских романов и подвергся 
соответственной переработке. но архаичные 
черты не были полностью стерты. сам «кру-
глый стол», где все равны, не имеет ничего об-
щего с феодальной иерархической лестницей 
сюзерена и вассалов, но как нельзя лучше соот-
ветствует военной демократии, которая была 
характерна для сарматов и алан. специфиче-
ские темы и мотивы артуровского эпоса находят 
соответствия в сообщениях древних авторов о 
скифах и аланах. 

Соч.: The Dawn of Chivalry // Metropolitan Museum Art 
Bulletin. 1975. Vol. 32. P. 150–152;  N i c k e l  H. Wer waren 
König Artus’ Ritter? Über die geschichtliche Grundlage der 
Artussagen // Zeitschrift fur Historische Waffen- und 
Kostümkunde. 1975. T. XVII. № 1. S. 1–28. 

Лит.: а б а е в. нЭо. с. 73. 
    л. а. чибиров

к. Ю. рахно

НИКИтИНА МАРИАННА ИВАНОВНА 
(1930–1999) — российский кореевед, литерату-
ровед, переводчик, д. филол. н. в 1952 г. окон-
чила корейское отделение восточного ф-тета 

х. никель
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лгу. После окончания ун-та преподавала курс 
истории корейской литературы на восточном 

ф-тете лгу. 
н. выработала мето-

дику изучения старинной 
корейской литературы, 
когда произведения и 
жанры рассматриваются 
«изнутри», как явление 
данной культуры, однако 
во взаимосвязи с другими 
ее явлениями, и одновре-
менно выявляются осо-
бенности культуры и мен-

тальности ее носителей. разрабатывала н. также 
теоретические проблемы, в том числе описывала 
пространственные и временные модели в ко-
рейской картине мира, изучала поведенческие и 
мировоззренческие модели, выявляла их социо-
культурную основу. исследования н. посвящены 
проблеме воссоздания системы представлений о 
мире, свойственной классической корейской ли-
тературе и летописям. на основе древних риту-
альных текстов хянга она описала прежде неиз-
вестные науке особенности ритуальных практик 
в корее. н. реконструировала основные корей-
ские мифы, не сохранившиеся как нарратив, при-
влекая не только китайские, японские, дальнево-
сточные параллели, но и кавказские, в том числе 
осетинские. опираясь на исследования Ж. Дю-
мезиля, н. в посмертно изданном труде «миф о 
Женщине-солнце и ее родителях и его «спутни-
ки» в ритуальной традиции древней кореи и со-
седних стран» рассмотрела скифские и нартов-
ские параллели к корейскому старинному 
ритуалу карак, где прослеживался миф об от-
це-Мече (с именем я-меч) и порожденных им 
его сыновьях, которые не должны переходить 
меру в умерщвлении живого, наслаждаясь 
убийством. сыновья-мечи (с именами ты-меч, 
он-меч и др.) рождаются на одном из ярусов 
неба, но после рождения срываются вниз, в 
воду. они истребляют духов и чертей. Этот миф 
близок к осетинскому сюжету о порождении 
Бат радза его отцом, булатным Хамыцом, и его 
дальнейшей судьбе. согласно н., основная со-
циальная характеристика батрадза как мифоло-
гического персонажа, связанного с металлом и 
мечом, — его роль сына. учитывая миграции и 
культурные воздействия на корейский полу-

остров, н. не исключала генетические связи со 
скифским миром. 

Соч.: миф о Женщине-солнце и ее родителях и его «спут-
ники» в ритуальной традиции древней кореи и соседних 
стран / сост. и ред. в. П. никитин. сПб., 2001. с. 276–280. 

к. Ю. рахно

НИККОЛА / НИГКОЛА, УАЦ-НИККОЛА — 
популярный покровитель хлебных злаков и  
урожая (по христианским традициям — покрови-
тель мореплавателей) в мифологии осетин-дигор-
цев. обитает на горе Уаза и пребывает в дружбе с 
нартами. упоминается в «нартиаде» вместе с дру-
гими христианизированными небожителями осе-
тинского пантеона (Уастырджи, Уацилла, Мады 
Майрам). н. помогает Ацамазу в сватовстве к до-
чери Сайнаг-алдара, красавице Агунде. 

с именем н. связано название пещеры близ 
сел. донифарс «уац никколай лæгæт». в пес-
нях дигорцев н. изображается пахарем: то по-
гоняет волов, то сеет, то боронует. святого на-
зывают «хуарз никкола» (букв. ‘хороший, 
добрый николай’): «. . . его крылья — золотые, 
| никкола ведь добр, добр! | да съедим мы твои 
болезни, никкола! | добрый никкола. | сказали 
мы ему это, сказали. | наш никкола добр, добр! 
| Пусть он обрадует нас утром, | ой наш никко-
ла, наш добрый». 

день празднества в честь н. — второй по-
недельник мая. 

Лит.: Пнто. 1927. с. 130, 138; нк. иаЭ. 4. с. 351. 
   л. ч. 

НОГАй-АЛДАР [НОГЪАй-ÆЛДАР]. в ка-
даге «об урызмаге» («орæзмæги тауæрæхъ») 
вместо Кафты-сар-Хуандон-алдара появляется 
н.-а. Здесь повторяется сюжет сказания «как 
старый урызмаг угнал стада» («Зæронд уырыз-
мæджы фосы конд»). 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 398–401, 419–420, 557. 
л. ч. 

НОГАйСКАя РАВНИНА [НОГЪАйы Бы-
ДыР] — название равнины из кадага «незакон-
норожденный нартовской Шатáны» («нæртон 
сатанайы дзæгъæлзад»). сын Шатáны от чер-
ного ногайца, скрытый от нартов, попал к без-
детному алдару, который его воспитал. возму-
жавший юноша отправился искать себе невесту. 
Урызмаг, Созырыко и Батрадз, которые его 

м. и. никитина
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встретили на пути, посоветовали ему жениться 
на дочери Адыла. Юноша нашел алдара, женил-
ся на его дочери и остался жить с ними. обладая 
чудодейственной силой, он исполнял все, что 
ему поручали. однажды от него потребовали 
взять в плен сто юношей на н. р. и сто девиц. 
Юношей и девушек поженили и каждой паре 
построили по дому. в итоге вокруг владений 
адыла образовалось целое селение. 

н. р. — ногайские степи, расположенные 
дальше моздока. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 122–127, 669. 
л. ч. 

НОГАйСКИй БАтыР [НОГЪАйы БА-
тыР] — могущественный и богатый сосед и 
враг нартов, разбойник, тиран, рабовладелец из 
кадага «ногайский батыр и батрадз» («но-
гъайы батыр æмæ батырадз»). Уастырджи с 
Бат радзом часто угоняли стада этого богача. 
исторические предания осетин указывают, что 
они подвергались грабежу и притеснениям со 
стороны ногайских мурз, совершавших набеги 
на осетинские поселения, расположенные в гор-
ных долинах. как повествуют эти же предания, 
осетины во время таких набегов захватывались 
в плен, превращались затем в рабов (у ногайцев 
сильно было развито домашнее рабство), прода-
вались на невольничьих рынках, угонялся их 
скот. осетинское население оказывало завоева-
телям сопротивление, вело с ними борьбу. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 81; нк. иаЭ. 3. с. 184, 624; нк. 
иаЭ. 5. с. 72, 534. 

л. ч. 

НОГ-БОН — букв.  ̒новый день ̓ — 1. Небожи-
тель, покровитель, антропоморфное существо в 
пантеоне осетин. в «нартиаде» его имя стоит 
рядом с именами других небожителей. в отсут-
ствие Созырыко нарт Челахсартаг забрал себе 
его жену. созырыко с большим войском напра-
вился к крепости Хыз. челахсартаг, позвав себе 
на помощь Уацилла, н.-б. и ангелов, разбил  
войско созырыко. лишь Батрадзу удалось 
одержать верх над челахсартагом и освободить 
жену созырыко. 

в другом кадаге среди гостей небожителя 
Сафа, наряду с Уастырджи, уацилла, Тутыр, 
находится и н.-б. согласно многим сказаниям, 
н.-б. поддерживал дружественные отношения с 

нартами, а в качестве его помощников выступа-
ли ангелы (зёдтё ёмё дауджытё). 

2. н.-б. — семейный праздник, знаменовав-
ший наступление нового года и приуроченный 
к зимнему солнцестоянию. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 571–573; нк. иаЭ. 5. с. 624; 
оЭЭ. с. 390. 

л. ч. 

НОЖ [ФÆРИНК, ФÆРИНК-КАРД]. в эпосе 
н. имел сакральное значение. в кадаге «война 
нартов и бората» («нарт æмæ бораты хæст») 
мальчик, получив разрешение от Бора на танец, 
пожелал совершить его на посаженных острием 
вверх кинжалах и н. 

в нартовском эпосе н., стрелы и щит явля-
ются носителями, символами чести и славы 
предков. согласно Геродоту, скифы молились 
богу н. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 232, 545; нк. иаЭ. 2. с. 27–28, 
794; нк. иаЭ. 7. с. 413–417, 580; г е р о д о т. история. IV. 
с. 62. 

л. ч. 

НОЖИК САФА [САФАйы ХÆРыНКЪА] — 
чудесный предмет, изготовленный небесным 
кузнецом и ремесленником Сафа. н. с. — это 
сакральное оружие, имеющее магическую силу. 
сафа ввел Шатáну в соблазн своим волшебным 
ножиком. когда Урызмаг был в годовом походе, 
сафа пришел в гости к Шатáне. вытащив из 
кармана ножик, он бросил его на землю, и из 
него выскочили мальчик и девочка. мальчик-
поймал коричневого ягненка, которого Шатáна 
привела зарезать сафа. девочка принесла 
«фынг» (стол), на нем зарезали ягненка и поло-
жили варить в котел. когда сварилось мясо, 
сняли с огня и накрыли стол для сафа. ножик 
так понравился Шатáне, что ради него согласи-
лась на близость с сафа. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 140–142; нк. иаЭ. 6. с. 381–398, 514. 
х. ц. 

НОКАР. см. Мукара. 

НОКАРСКАя РАВНИНА [НОКАРы Бы-
ДыР] — неизвестная по происхождению рав-
нина. до н. р. Созырыко добирался «много дней и 
много ночей» («три золотых кубка созырыко»). 
согласно кадагу «как нарт батрадз отомстил за 
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кровь отца» («нарты батрадз йӕ фыды туг куыд 
райста»), Сырдон поехал к Донбеттырам и 
устроил свадьбу своим сыновьям, затем он поб-
рил себе усы и волосы, принял вид старухи и 
поехал в н. р., откуда должен был прибыть Бат-
радз. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 461; нарты. огЭ. кн. 3.  
с. 114; нк. иаЭ. 3. с. 395. 

л. ч. 

НОМыЛУС — вторая жена из низшего сосло-
вия. у Деденага было семь жен, которые ничего 
не умели делать. По совету своих гостей деде-
наг отправил их всех по домам. После этого ему 
привели в жены девушку из рода Алхастата, а 
в качестве н. — девушку из рода Сарабита (ка-
даг «деденаг»). 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 803. 
и. б. 

НРАВСтВеННый КОДеКС НАРтОВ. см. 
Моральный кодекс нартов. 

НУАЗАН [НУАЗÆН] — почетный бокал, один 
из древнейших застольных обычаев скифо-сар-
мато-аланских племен. отражен данный обы-
чай и в текстах осетинской «нартиады». как и 
осетины, нарты преподносили н. тому или ино-
му члену сообщества в знак глубокого уважения 
и почтения. н. предназначался для отличивше-
гося умом, правдивостью, проявившего воздер-
жанность в пище. Перед совершением доблест-
ного деяния нарты преподносили н., который в 
таких случаях выступал знаком всенародного 
доверия. По возвращении из походов нарты 
всегда устраивали пиршества, где отличившим-
ся в походе также преподносили н. 

согласно сказаниям, у нартов часто гостили 
небожители, которых, безусловно, удостаивали 
н. сами небожители также приглашали на свои 
застолья нартов: однажды на пир у Сафа собра-
лись небожители, а за столом прислуживал 
нарт Сослан. в другом кадаге сослан удостаи-
вает н. семьи, воспитывающие достойных бога-
тырей, соблюдающие обычай гостеприимства, 
где хозяйка — примерная женщина. 

н. был лучшей наградой в различных сорев-
нованиях нартов: скачках, стрельбе, борьбе и 
др. во время застолья правом преподнесения н. 
пользовались как старшие (хистæртæ), так и 

младшие (кæстæртæ). старшие отправляли 
младшим н., после чего следовало благодар-
ственное пожелание младших. и наоборот. ни 
одно пиршество не обходилось без н. 

в сказании «нартовский бедняк и уастыр-
джи» небожитель однажды посетил хижину 
бедного нарта, жившего поодаль от Селения 
Нар тов. узнав о бедственном положении его 
семьи, Уастырджи сжалился и благословил 
дом бедняка. через год уастырджи с Уацилла и 
другими святыми вновь посетил нарта, разбога-
тевшего к тому времени. бывший бедняк принял 
небожителей с почестями. уастырджи продол-

нуазан

нуазан. худ. у. гассиев
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жил свой путь к нартам, но ни в одном доме его 
не угостили так, как в доме бедняка. Позже 
Урызмаг сам пригласил бедняка и преподнес 
ему н. со словами: «Пусть больше не будет сре-
ди нартов беднее тебя!». 

 согласно кадагу «сырдон выпил нуазан», 
урызмаг вернулся из похода с подаренной ему 
прекрасной чашей — н. на вопрос, кто должен 
из него выпить первым, урызмаг поставил ус-
ловие — тот, кто лучше ответит на его три во-
проса. благодаря хитрости и находчивости по-
бедителем стал Сырдон, которому и выпала 
честь первому выпить из чудесной чаши. 

в другом сказании уастырджи обходил се-
ления нартов в облике пожилого мужчины. на 
пиршестве у Алагата уастырджи подали три н. 
После молитвословия и благих пожеланий он 
адресовал все три н. Шатáне (она тоже облада-
ла правом преподнесения н.). 

отказ от н. считался недостойным поступ-
ком, оскорблением того, кто его подавал. в эпо-
се известен сюжет о том, как Бората решили 
отравить старого урызмага на пиршестве. ува-
жая обычай, урызмаг не стал отказываться от 
приглашения (к тому же пригласила его вдова), 
хотя и догадывался о намерениях бората. н., ко-
торый был им выпит, оказался отравленным; 
урызмага чудом спас от смерти Батрадз. 

сакральной посудой для н. считалась чаша 
Уацамонга, а ее удостаивались не все нарты. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 13–14, 78, 258, 465–467, 571; оЭЭ. 
с. 393–394; х æ б æ л а т ы и. нуазæн. вл., 1996. 

л. а. чибиров

НыРы БАРДУАГ. см. Рыны бардуаг. 

НыХАС — важнейший институт обществен-
ного самоуправления, который играл огромную 
роль в организации всех сторон жизнедеятель-
ности общества. н. нередко находились под на-
весами или в кунацкой. 

в общепринятом понимании н. — это сель-
ская площадь в центре осетинского аула.  
П. с. Уварова называла ее «местным осетин-
ским клубом», м. Гуриев — «своеобразной гор-
ской школой». 

н. демократичен по сущности, его отличает 
народность, коллегиальность, подворное пред-
ставительство, всесословность. он выполнял 
законодательную (нормоведческую) и регуля-

тивную функции. решения н. являются обяза-
тельными для выполнения. 

участвовать на заседаниях н. могли не все 
нарты. очевидно, преимущество имели стар-
шие по возрасту, хотя присутствовать, а иногда 
и участвовать в работе н. могли и молодые нар-
ты. Это было место, где собирались для обсуж-
дения текущих дел, организации походов, набе-
гов, здесь же решались спорные вопросы. Здесь 
задумывает Урызмаг свой последний поход, 
глядя на нартовских юношей, для которых он 
уже переставал быть образцом силы и доблести. 
на нартовский н. приходит Сырдон после гибе-
ли своей семьи и поет нартам песню, играя на 
фандыре. Это было место проведения народных 
пиршеств и празднеств. 

в то же время н. — это место досуга муж-
чин, общественных сборов. Это к тому же ин-
ститут социализации молодежи, культурный 
центр, где выступают сказители, поют песни, 
играют на фандыре. н. — многоуровневая сис-
тема; имели место не только квартальные, ауль-
ные, ущельские, но и всенародные н. «нарты 
собираются, стихийно или по призыву глаша-
тая, на большой площади-ныхасе, чье название 
говорит само за себя, ныхас означает «слово», 
«речь», ибо всякий порядочный кавказец столь 
же красноречив, сколь и чувствителен к красно-
речию» (Дюмезиль). 

согласно одному из сказаний, Сослан, ока-
завшийся на н., позвал глашатая и поручил 
тому созвать всех жителей на большой совет 
нартов (нарты стыр ныхас). однажды боль-
шой совет собрался на поединок Батрадза с 
семиглавым великаном, другой раз — когда ре-
шался вопрос о том, кто лучший среди нартов. 
Показательно, что совет назван большим. ана-
логичное название в эпосе встречается неодно-
кратно. не раз упоминается, что «нарты постро-
или общественный дом для ныхаса». 

в осетии существуют т. н. нартовские н., 
связываемые местным населением с эпически-
ми богатырями. Это уникальные мегалитиче-
ские сооружения, включающие в себя круги 
или дугообразные параллельные линии из ка-
менных плит, среди которых налицо обрабо-
танные камни-сидения; кроме того, зафиксиро-
ваны ограды из вертикально врытых плит, 
камни-жертвенники, дорожки, ограниченные 
грядами камней. нередко плоские плиты имеют 
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чашеобразные углубления — лунки, иногда на 
них выбиты тамгообразные знаки. Зафиксиро-
ваны также камни, выдолбленные в виде ко-
рыта, а рядом с н. нередко присутствуют мен-
гиры и раннесредневековые могильники. 
нартовские н. могли иметь террасообразную 
планировку, соответствуя принципу восхожде-
ния на вершину горы. часть этих н. находи-
лась на территории сел, при этом не являясь 
композиционным или смысловым центром их 
застройки, часть располагалась в стороне от 
селений. 

Эти памятники известны в селениях Лац, 
лесгор, кумбулта, мацута, ахсау, Калак, цо-
цолта. часть нартовских н. разрушена (в сел. га-
лиат), некоторые из них не исследовались, а 
часть, надо предполагать, еще не открыта, хотя 
известна по фольклорным текстам или пись-
менным источникам. Памятник, типологически 
близкий к нартовским н. (круглая каменная 
ограда с воротами, в ограду вписаны «кресла 
судей» и плиты-сидения), известен у сел. кадат 
(возле сел. лац). 

н. в эпической жизни нартов занимал столь 
же важное место, как дом и поход (балц). на н. 
происходил спор нартов из-за Уацамонга — 

чаши, содержимое которой закипает при самом 
лучшем и правдивом рассказе героя о своем 
подвиге. кроме того, нарты (как, напр., Созыры-
ко и Челахсартаг) состязаются на н. в пляске и 
игре на музыкальных инструментах. в то же 
время н. в эпосе соответствует иногда Площадь 
игр, помещаемая иногда в местности Зилахар 
или на вершине холма. на ней в определенные 
дни проходят, наряду с «совещаниями», симд 
нартов, состязания в стрельбе из лука и в силе, 
игра в волшебные альчики. 

Зафиксировано также сходство нартовских 
н. и типологически близких к нему памятников 
в обрядах вызывания дождя, а также связь с 
культом Уастырджи — покровителя мужчин, 
путников и воинов. возможно, камни с лунками 
использовались для жертвоприношений, свя-
занных с гаданиями, что проход между двумя 
камнями или через коридор символизировал 
переход в иной мир и был одним из элементов 
инициации. 

видимо, на некотором историческом этапе 
нартовские н. играли определенную роль в си-
стеме управления ущелий, в частности, на н. в 
мацуте собирались все четыре общества диго-
рии или общество тапан-дигорцев. в дальней-

ныхасы северной осетии: 1 — лесгор; 2 — кумбулта; 
3 — мацута; 4 — ахау; 5 — галиат; 6 — мадзаска; 

7 — калак; 8 — тиб; 9 — Потифаз; 10 — дагом; 11 — та-
миск; 12 — даллагкау; 13 — Зилахар; 14 — лац; 15 — ка-

дат; 16 — джимара; 17 — цоцолта; 18 — таранджелоз; 
19 — верхний дес. (По статье а. скакова «нартовские 

ныхасы кавказа»)
ныхас нартов
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шем первоначальная культовая роль нартовских 
н. была забыта. сохранившиеся до нашего вре-
мени являются ценными памятниками дохри-
стианской религии кавказа и раннесредневеко-
вой алании. 

аналоги нартовским н. хорошо известны на 
аланских городищах северного кавказа. в мо-
гильнике городища рим-гора (VI–XIII вв.) на-
ходится культовое место — горизонтальная 
площадка, вдоль которой лежали каменные глы-
бы. Подобные рим-горе памятники обнаруже-
ны археологом е. П. алексеевой на городищах 
уллу-дорбунда и адиюх, а д. с. колобовым — 
на кисловодской котловине. однако самым 
близким аналогом осетинским нартовским н. 
является культовый комплекс на кяфарском го-
родище в карачаево-черкесии. нартовские н. и 
подобные им памятники могут быть предполо-
жительно, до проведения их археологического 
исследования, датированы аланским временем. 

Памятники, аналогичные или типологиче-
ски близкие нартовским н. северной осетии, 
известны и в других регионах кавказа, но и там 
они остаются малоизученными. в первую оче-
редь это балкария, ингушетия [Эгикал], даге-
стан (селения вертиль и ничрас в табасаране), 
горные районы восточной грузии (дартло в 
Пирикитском обществе, сиони в хеви). некото-
рые памятники, сближаемые ранее с дольмена-
ми, также находят более близкие аналогии в 
оформлении нартовских н. Это «черкесский 
камень» в кудепсте и мегалитическое сооруже-
ние в урочище хамыши в адыгее. в качестве 
аналогий можно также упомянуть культовый 
камень-скалу на горе гуарап и святилище 
аныпс-ных на горе дыдрыпш в абхазии. веро-
ятно, нартовские н. могут быть также датирова-
ны эпохой раннего средневековья и аланским 
временем. 

нет единого мнения относительно значения 
слова «н.», хотя предпочтительна версия  
в. и. Абаева, согласно которой н. на осетин-
ском языке означает букв. «разговор», «слово» и 
восходит к др.-инд. «ni-kasa, kas» — «являться, 
объявлять». Площадка для общеосетинского н. 
носила название «мадизан» (иранское «mad» и 
тюрк. «izen», каждая составляющая переводит-
ся как «мать») или «мадизад» (т. е. ангел мате-
ри). любопытно, что абхазское аныпс-ных 
(гора дыдрыпш) переводится как «умершей ма-

тери образ» или «мать воды». учитывая обще-
кавказский материал, можно предположить, 
что первоначально нартовские н. были связа-
ны не с мужским, а с женским божеством, в 
дальнейшем же стали исключительно муж-
ским святилищем, и вход женщин туда был та-
буирован. 

Лит.: с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312;  
м и л л е р. в горах; д ю м е з и л ь. оЭм; д ы н н и к. сю-
жетика; ч и б и р о в. осетинское; м а г о м е т о в а. х. 
общественный строй и быт осетин. ордж., 1974; ч и к о - 
в а н и г. д. один из видов площадей народного схода горно-
го кавказа // кЭс. т. VII. тб., 1979; к у м а х о в м. а., к у -  
м а х о в а З. Ю. нартский эпос: язык и культура. м., 1998;  
м а з у р  л. д.,  м о ш и н с к и й  а. П. культовый комплекс 
у с. лесгор // XXII «крупновские чтения» по археологии се-
верного кавказа [тезисы докладов]. ессентуки-кисловодск, 
2002; а л е к с е е в а е. П. археологические памятники ка-
рачаево-черкесии. м., 1992; к о р о б о в д. с. работы кис-
ловодского отряда // ао. 2002. м., 2003. 

а. Ю. скаков 

НыХАС АХСАУ [ÆХСАУИ НИХАС (диг.)]. в 
центре сел. ахсау (дигория), на склоне холма 
находится поврежденный и частично застроен-
ный усадьбами н. а., ориентированный с запа-
да на восток, в своей нижней части имеющий 
проход между двумя каменными глыбами с вы-
битыми на их верхних поверхностях сидения-
ми. далее к западу проход оформлен двумя пло-
скими плитами, по обе стороны от которых 
расположены два подтесанных скальных об-
ломка. у одного из них верхняя сторона подте-
сана практически горизонтально, напоминая 
жертвенник. Проход ведет к центральной части 

центральная часть ныхаса у сел. ахсау. 
вид с юго-запада
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н. а., сохранившей полукруг из горизонтально 
и вертикально стоящих плит. несколько плит 
опирается на подпорки из более мелких камней. 
в юго-западной части н. а. — две полудуги из 
камней, часть из которых — плоские плиты — 
окружают подтесанный обломок скалы. на не-
которых камнях и скальных обломках нанесены 
луночные углубления и тамгообразные знаки. 
вероятно, остатки н. а. относятся к более ран-
нему периоду, чем сохранившиеся постройки 
селения. 

Лит.: с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312;  
к о б ы ч е в в. П. Поселения и жилище народов северного 
кавказа в XIX–XX вв. м., 1982. 

а. с. 

НыХАС КУМБУЛтА [КУМБУЛтИ НИХАС 
(диг.)] — селение в дигорском ущелье, близ ко-
торого за ручьем, на седловине мыса и у под-
ножия холма, на котором находится святили-
ще багайта (бахайтерах) (первоначально 
жилой и оборонительный комплекс) сохра-
нился Ныхас. он состоит из полудуги и сое-
диняющей ее концы поперечной линии, обра-
зованных плоскими подтесанными плитами. 
в стороне лежит крупный камень, предполо-
жительно жертвенник. на расположенных 
ниже мысах к югу от ныхаса и багайта нахо-
дятся могильники рутхи, датированные эпо-
хой поздней бронзы, а также кобанским и 
аланским периодами. 

Лит.: с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312;  
ч и б и р о в л. а. осетинский аул и его традиции. вл., 1995. 

а. с. 

НыХАС ЛАЦ. см. Лац. 

НыХАС ЛеСГОРА [ЛеСГОРИ НИХАС 
(диг.)]. лесгор — селение в горной дигории; 
близ него, на гребне мыса, склон которого был 
занят поселением, существовавшим в кобан-
ское и в аланское время, находится «нартовский 
ныхас». рядом, на других склонах и на гребне 
мыса, находятся могильники эпохи раннего и 
развитого средневековья и менгиры. основная 
часть н. л. была с трех сторон окружена огра-
дой из вертикально врытых в землю камней. с 
четвертой стороны н. л. был ограничен остан-
цем в форме кургана, на вершине которого сто-
ял крупный обломок скалы. напротив останца в 
ограде имеется проем, между ними находится 
камень-жертвенник с подтесанной верхней сто-
роной. к жертвеннику ведет дорожка, ограни-
ченная двумя грядами мелких камней. централь-
ная часть н. л. состоит из трех дугообразных 
параллельных друг другу выкладок из плоских 
плит, иногда уложенных на подпорки из более 
мелких камней. Пять камней одной из линий 
имеют луночные углубления, предположитель-
но использовавшиеся для гаданий. еще один 
камень с лунками обнаружен на соседнем мысу 
к северу от Ныхаса. основная ось н. л. ориен-
тирована на место восхода луны над отрогом 
скалистого хребта в летнее полнолуние. 

По легенде, под менгирами к западу от н. л. 
были похоронены нарты, а на самом н. л. про-
исходили собрания великанов. он исследовался 
в. и. долбежевым, П. с. Уваровой, л. д. мазур 
и а. П. мошинским, а. Ю. Скаковым. 

Лит.: с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312;  
м а з у р л. д., м о ш и н с к и й а. П. культовый комплекс 
у с. лесгор // XXII «крупновские чтения» по археологии се-
верного кавказа (тезисы докладов). ессентуки-кисловодск, 

ныхас у сел. кумбулта ныхас у сел. лесгор
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2002. с. 82–83; у в а р о в а П. с. кавказ. рача, горийский 
уезд, горы осетии, Пшавия, хевсуретия и сванетия. Путе-
вые заметки. ч. III. м., 1904. 

а. с. 

НыХАС МАЦУтА [МАЦУтАй НИХАС 
(диг.)] — название урочища мацута (дигория) 
переводится как «не ходите», то есть, вероятно, 
его посещение было табуировано. населенный 
пункт возник в 1930-х гг., до этого здесь, на мес-
те слияния двух рек, находились только главный 
Ныхас общества тапан-дигорцев и средневеко-
вый могильник со склепами и менгирами. сре-
ди склепов показывали и «могилу сослана», со-
хранившуюся до нашего времени. именно 
Сослану были посвящены совершаемые здесь в 
летние месяцы ежегодные жертвоприношения 
(сосланы куывд) с просьбами о хорошей погоде 
(зафиксированы Штедером в 1781 г.). 

до первой половины XX в. в мацуте стояли 
12 менгиров (по легенде, «памятников сосла-
ну»), камень с выдолбленным углублением 
(«рукомойня сослана» или «пойло коня со-
слана»), камень с углублением в виде седла 
(«седельная подушка сослана»), большой об-
ломок скалы с углублением в верхней части 
(«стул сослана»). все эти обработанные кам-

ни, судя по описаниям, были помещены среди 
выложенных овально плоских плит. чуть в 
стороне находились расположенные в ряд ка-
менные кучи (8 или 12) — «места прыжков 
сослана». рядом с селением указывали руины 
«жилища сослана и пещеры, где, по леген-
дам, жили нарты». 

в южной части селения у дороги известно 
поселение кобанского времени. 

Лит.: с к а к о в. нартовские ныхасы. с. 282–312;  
г а н к. ф. По долинам чороха, уруха и ардона // смомПк. 
вып. XXV. тифл., 1898; м и л л е р. в горах. 

а. с. 

НыХАС УАСтыРДЖИ [НыХАСы УА-
СтыРДЖИ] — одно из главных святилищ, по-
священное наиболее почитаемому представите-
лю осетинского пантеона — Уастырджи; 
находится у въезда в алагирское ущелье. 

согласно сказанию «кадаг о батрадзе» («ба-
тыражы кадæг»), записанное от баира Кабисова 
(1925), Бог пролил три слезы после смерти Ба-
традза, и на том месте, куда они упали, возник-
ли три святилища: Мыкалгабыр цахиловых,  
н. у. и святой Майрам Зругский. 

Лит.: нк. иаЭ. 3. с. 494, 663. 
л. ч. 
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ОБРАЗНОСтЬ НАРтОВСКИХ СКАЗАНИй. 
семантико-стилистический комплекс образных 
средств и их функций в эпическом контексте от-
ражает символический и знаковый характер 
эпической картины мира, своеобразие и един-
ство всех ее элементов. Эпическая о. н. с. реа-
лизуется через особую систему речевых средств, 
обнаруживающих стилистическое и структур-
ное своеобразие под воздействием поэтическо-
го контекста. разнообразные речевые средства 
играют важную роль в изображении эпических 
событий, персонажей, их взаимоотношений, 
поступков и действий, выявлении особенностей 
сказительского стиля. Эпическая образность 
зиждется на ассоциативных связях, она экс-
прессивна, наглядна, абстрактна, эмоциональ-
на, эстетична. 

в частности, природа в кадагах одушевля-
ется, наделяется человеческими свойствами. 
согласно м. в. Дарчиевой, мифопоэтическое 
видение природы в осетинском фольклоре ис-
ходит из гармонии человека с окружающим 
миром. кроме того, в нартовских сказаниях 
осетин особенно часто олицетворяются про-
изведения человеческих рук: «и говорит вели-
кан вертелу: «хорошенько мне его изжарь»; 
«свирель положили на свой стол нарты, и им 
пела она чудесные песни своим звонким голо-
сом»; «острие моего ножа испускает огонь с 
синеватым оттенком, а мое ружье, жаждущее 
стрельбы, испускает огонь красноватого от-
тенка». 

некоторые одухотворенные предметы при-
нимают в эпосе образы мифических героев: — 
таково Балсагово Колесо — сверхъестественное 
существо в виде колеса, наделенное необыкно-
венной силой, Уацамонга — большая общенар-
товская чаша, обладавшая чудесными свой-
ствами: когда нарты пили из нее хмельной 
напиток — ронг, пиво и брагу, содержание чаши 
никогда не иссякало, а при правдивом рассказе о 
подвигах героев чаша сама поднималась к устам 
храбреца. генезис этих образов восходит к ски-
фо-сарматским временам, а часто и к эпохе ин-
доиранского единства. 

среди основных функций, которые выпол-
няет о. н. с., следует назвать такие, как ком-
муникативная, назывная, оценочная, конкре-
тизирующая, обобщающая, иллюстративная, 
экспрессивная, эстетическая и функция язы-
ковой экономии. в ряду образных средств, об-
ладающих такими свойствами, особенно выде-
ляются сравнение, метафора и метонимия, в 
основе которых лежит когнитивная модель, а 
именно сравнение. в эпосе нередко олицетворя-
ются отвлеченные понятия. в ряде случаев оли-
цетворение возникает на основе обычной мета-
форизации: «ныхас (собрание) повалился со 
смеху» или: «пойдите и село соберите». мето-
нимия здесь характеризуется переносом назва-
ния на основании внутреннего отношения, ко-
торое, помимо пространственного, может иметь 
также логический и временной смысл. встреча-
ется в осетинском эпосе и такой вид метоними-
ческого переноса, когда целое заменяется час-
тью (синекдоха): «нартовская сатана была 
сильной рукой», т. е. Шатáна пользовалась в 
нартовском обществе авторитетом и влиянием. 

метафорическая подмена предполагает ис-
пользование в художественных, эстетических 
целях параллельного представления вместо 
первоначального; ср. «и полетел батрадз (т. е. 
побежал) оттуда». в данном случае метафора 
возникла на основе сравнения, и сказитель, по-
мимо повтора первичного представления (в 
скобках), об этом говорит в другом месте: «конь 
летит подобно птице». Здесь еще нет метафоры, 
а только сравнение двух представлений — пер-
воначального и параллельного. в потоке речи 
эти представления переплетаются и связывают-
ся мостами, перекинутыми из одной области 
представлений в другую. 
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являясь важным элементом поэтического 
стиля, метафора в нартовском эпосе редко огра-
ничивается одним словом или словосочетанием. 
нередко встречается ряд образов, совокупность 
которых и придает метафоре эмоциональную и 
наглядную ощутимость. такое соединение не-
скольких образов в одну метафорическую систе-
му может быть различным, что зависит от взаи-
модействия прямого и переносного смысла и от 
степени наглядности и эмоциональности мета-
форы. смысл такой развернутой метафоры час-
то поддерживается как прямым, первоначаль-
ным, так и переносным, параллельным смыслом 
или представлением; ср. «кто завтра не придет, 
у того дом разрушим (оскверним)», букв. «на 
ветер пустим», «на ветер поставим». 

в языке осетинского нартовского эпоса не 
всякая метафора содержит элемент сравнения, 
иначе говоря, не всякое сравнение синтаксиче-
ски сжимается в метафору. сравнения как бы 
демонстрируют раздельность образов, тогда как 
метафора показывает их тождество. сравнивая 
два образа, сказитель использует для этого все 
грамматические и стилистические ресурсы осе-
тинского языка. часто сравнение основано на 
привлечении образов природы. для сравнитель-
ной характеристики образов широко использу-
ется особый синтаксический оборот, в котором 
основным элементом сопоставления выступает 
падежная форма (уподобительный падеж), со-
ответствующая значению русских грамматиче-
ских наречий «как», «будто», «словно», «точ-
но»: «мать дзерассы улыбнулась, как солнце»; 
«сокол в ахсартага вонзил свои когти, словно 
багор». как отмечают исследователи, метафо-
ричность возникает на том этапе развития эпо-
са, когда конкретность анимистических взгля-
дов на природу начинает разрушаться и 
вытесняться более глубоким, разносторонним 
взглядом на явления окружающего мира, когда 
возникают абстрактные понятия, а конкретные 
представления становятся абстрактными. 

сравнения вызывают зримые и яркие обра-
зы, которые дошли до фольклорных жанров из 
недр мифологии. с течением времени сравне-
ния, наполняясь и обогащаясь новым содержа-
нием, приобрели свойства параллелизма. в глу-
бокой древности, когда человек еще не умел 
отвлеченно мыслить, он постигал свой внутрен-
ний мир посредством образов, взятых из внеш-

него мира, чаще всего денотативной сферы при-
родных реалий. смотря по расположению 
объясняемого и объясняющего образа в этих 
предложениях, метафора-сравнение (солнце и 
багор) следует за объясняемым предметом, и 
эта постпозитивность сравнения носит харак-
тер обобщения. впрочем, в языке осетинской 
«нартиады» преобладают препозитивные срав-
нения, т. е. объясняющие образы чаще предше-
ствуют объясняемым: «пушка подобно грому 
грянула»; «юноша подобно мухе полетел»; 
«сос лан как юлу повернул (закрутил) коня». 
По-видимому, такой порядок расположения вы-
текает из общей закономерности осетинского 
синтаксиса, где, как правило, определение пред-
шествует определяемому слову. 

сравнительные обороты образуются также 
аналитически, с помощью послеложных слов 
«хуызæн» — «подобно», «стæвдæн» в смысле 
«толщиной»» и пр.; ср. «птице подобно он ле-
тит»; «его руки в ведро толщиной». Здесь место 
объясняющих образов не закреплено. в предло-
жениях, где логический акцент падает на объ-
ясняющий образ, перестановка компонентов ис-
ключается: «нартскому человеку ты подобен»; 
«плутовке подобной мне кажешься». Простран-
ные сравнения иногда образуются без служеб-
ных слов, путем развернутого объяснения: «было 
на коне такое маленькое дитя, что не видно было 
его из-за двух подушек от седла». многочислен-
ные сложные сравнения образуются при помощи 
сравнительных придаточных предложений типа: 
«его хранилище для луков развалилось, как раз-
валивается мельничный желоб». 

в некоторых синтаксических конструкциях 
сложные сравнения с послелогом «хуызæн» вы-
ступают в роли обычных эпитетов; в таких слу-
чаях они становятся определениями, влияющи-
ми на выразительность другого слова; ср. 
«смотрим — из горы чистая, как слеза, вода те-
чет». в данном случае объясняющий образ-
сравнение («как слеза») принимает на себя 
функции определения-эпитета и выделяет в 
предмете существенный его признак. в эпитете 
выражается определенное отношение сказителя 
к предмету, о котором идет речь в повествова-
нии. По наблюдению З. в. Абаевой, золото вы-
ступало как нечто ценное. Поэтому сравнение 
шло именно с ним, сливаясь с цветовым впечат-
лением от солнца, солнечных лучей. стихия 
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солнечной образности так сильна в эпосе, что 
золотой цвет волос стал традиционным для нар-
товских красавиц. черными могут быть глаза, 
брови, но не волосы: «длинные брови ее — во-
роньи крылья, длинные косы — золотые лучи». 

особое место в нартовском эпосе занимают 
так называемые постоянные эпитеты, неизмен-
но сопровождающие определяемое им слово не-
зависимо от их уместности в контексте: «золо-
тую трубку в рот вложил, свою беличью шубу 
на плечи накинул»; небесный плут и земной 
колдун» (про нарта Сырдона). для осетинского 
эпоса характерны также многочисленные со-
ставные эпитеты типа: «хъулонзачъе уæйыг» — 
«пестробородый великан», «ног-хъуынуадзаг 
лæппу» — «новую бороду отпускающий юно-
ша», «сагсур фæсивæд» — «оленя погоняющая 
молодежь», «сырхдæллагхъуыр æхсинæг» — 
«красно-нижнее-горло голубь», «урсдæллаг-
хъуыр зæрвытыкк» — «бело-нижнее-горло ла-
сточка», «цъæхдæллагхъуыр дзабыл-дар» — 
«голубо-нижнее-горло синица». Последние три 
эпитета переводятся по-русски оборотом типа 
«голубь с красной шеей» и т. д. 

сочетания из двух и трех эпитетов представ-
ляют большой интерес с точки зрения характе-
ристики образа. Эпитет — одно из самых эф-
фективных средств художественного языка 
нартовских сказаний. он придает эпическому 
стилю красочность и художественную нагляд-
ность. нартовские эпитеты отличаются поэти-
ческой оригинальностью и разнообразием. на-
пример, «неприятности сыновей сломили его 
титаническую силу» («йæ фыртты мæт ын баса-
ста йæ уæйыгон тых»). 

Эпитеты играют значительную роль в описа-
нии героя, его поступков, внешней обстановки 
и т. д. сказитель не просто называет предмет, он 
подробно описывает его, перечисляя его осо-
бенные качества и свойства, а также характер-
ные формы их проявления и т. д. через них ав-
тор-сказитель выражает свое отношение к 
предмету, подбирая для этого положительные 
или отрицательные эпитеты (осетинские посто-
янные эпитеты: «урс дæллаг-хъуыр» — «белая 
шея» или «сау зæрдæ» — «черное сердце»). 
следует отметить, что сравнения и эпитеты не 
являются простыми украшениями эпических 
событий, они вытекают из внутренних потреб-
ностей героического сюжета, из общих требова-

ний эпической изобразительности. Эпический 
стиль нартовского эпоса по строю и стилисти-
ческой окрашенности являет собой «высокий 
стиль». идеализация нарта, его возвышенных 
благородных устремлений, описание героиче-
ских подвигов подразумевают наличие патети-
ческого высокого настроя и соответственно вы-
сокого стиля. 

многочисленные образные средства явля-
ются жанровыми признаками эпоса. каждое 
слово, структура занимает свое строго опреде-
ленное место в поэтической системе осетинско-
го нартовского эпоса, согласуясь с настроением 
героев и характером развивающегося действия. 
За этими внешними деталями стоят дополни-
тельные опорные смысловые точки. благодаря 
им в ходе развертывания эпических событий в 
рамках эпизодов, картин, действий, составляю-
щих единое художественное целое, в сознании 
слушателей вырастает незримая сеть ассоциа-
ций, связанных с теми или иными впечатления-
ми. все это в совокупности создает уникальную 
образную картину эпического произведения 
осетин. 

Лит.: г а г к а е в к. е. о языке и стиле осетинских 
нартских сказаний // снЭнк. м., 1969. с. 432–435; а б а - 
е в а. Этюды. с. 124–125; д а р ч и е в а. мифопоэтический. 
с. 305. 

З. к. Плаева

ОБРяД И РИтУАЛ В ЭПОСе [ÆГЪДАУ 
ÆМÆ РИтУАЛ ЭПОСы]. в процессе изуче-
ния сюжетной основы текстов осетинской  
«нартиады» и при сопоставлении их с этногра-
фическими данными прослеживается значи-
тельный корпус мотивов, в которых отчетливо 
выявляются корни обрядово-ритуального ком-
плекса. исследование взаимосвязей героиче-
ского эпоса и обрядовой культуры на примере 
конкретных традиций позволяет глубже про-
никнуть в суть архаической картины мира осе-
тин. в сюжетных коллизиях эпических текстов 
достаточно четко просматривается синонимич-
ность практически со всеми типами культовых 
обрядов: календарными, родильными, свадеб-
ными и др. При этом сказания заключают в себе 
не только результат того или иного ритуала, но за 
пределами сюжетной ситуации не остается и 
само обрядовое действо. так, центральное место 
в системе эпического повествования осетинской 
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«нартиады» отведено обрядам инициации, а так-
же интерпретации элементов, связанных с ними. 

характерно, что обряды инициации мальчи-
ков у осетин проводились с самого рождения. 
Первоначальным из них является ритуал симво-
лического омовения новорожденного младенца. 
использование сравнительно-мифологического 
метода исследования выявляет типологическое 
соответствие данного обрядового действа с эпи-
ческим сюжетом «как батрадз закалился у не-
бесного курдалагона»: «Замыслил однажды бат-
раз закалиться у небесного курдалагона. стал 
жечь уголь небесный кузнец и раскалил в огне 
батраза. Затем бросил его в море. Закипело 
море и паром поднялось в небо». следует обра-
титься к обряду первого символического омове-
ния новорожденного младенца в осетинской 
этнокультурной традиции, при котором принято 
было помещать в воду щепотку соли, горстку 
угля и какой-либо железный предмет. Здесь на 
примере конкретной традиции и ее эпической 
интерпретации можно осмыслить суть данного 
ритуального действа. реализация представлен-
ного обряда имела цель утвердить за мальчиком 
статус исключительного героя, удостоенного 
признания особо почитаемых предков и небес-
ных покровителей. очевидно, соль добавлялась 
для того, чтобы уподобить ее морской воде, в 
которой завершался процесс закаливания Бат-
радза. 

символика данного ритуала отсылает чита-
теля и к кадагу о рождении Сослана. согласно 
одному из сюжетных вариантов, Шатáна, заду-
мав закалить сослана в огне, поднялась с ним к 
небесному Курдалагону и попросила напра-
вить на мальчика семь кузнечных мехов. «рас-
калили его докрасна мехами, а потом помести-
ли в корыто с водой». в представленных 
сюжетах речь идет об одном из существенных 
компонентов инициационных ритуалов, кото-
рый м. Элиаде назвал «магическим жаром». 
Этот «жар», по мнению ученого, символизиру-
ет сакральную силу, которую обрел герой в 
результате инициации и проявляется как в повы-
шенной температуре тела, так и в нечувствитель-
ности к температуре накала. Паранормальный 
жар, являющийся характерным признаком ново-
рожденных героев батрадза и сослана, нужда-
ется в укрощении, поэтому младенцев помеща-
ют в холодную воду для завершения процесса 

закаливания. очевидные параллели наблюда-
ются также с другим вариантом кадага о рожде-
нии сослана: «сатана разбила камень и извлек-
ла из него раскаленного мальчика. стремительно 
доставила его к ледниковой прозрачной холод-
ной воде и обмыла его. тело мальчика остыло». 

указанный мотив наглядно представлен и в 
кадаге «рождение батрадза»: «курдалагон кос-
нулся спины хамыца, вскрыл опухоль и извлек 
раскаленного докрасна мальчика. сатана велела 
бросить его в воду». 

Практически идентичный набор смыслов 
просматривается в обрядовом действе, устойчи-
во зафиксированном в этнической культуре осе-
тин — пир по случаю рождения сыновей и на-
речения их именами (номæвæрæн куывд) и в 
распространенных эпических текстах с соот-
ветствующими сюжетами. так, в кадаге «кар и 
караф» повествуется о великом празднестве, 
устроенном в честь рождения близнецов у По-
кровителя холода и льда и наречения именами 
новорожденных: «По воле создателя, у Покро-
вителя холода и льда родились сыновья-близне-
цы. возрадовался уазалихы бардуаг, незамед-
лительно отправил гонцов. собрались гости и 
устроили великий пир». 

обоснованию сакральных смыслов одного 
из посвятительных обрядов вхождения в со-
циальный контекст способствует сопоставле-
ние обряда первого торжественного уклады-
вания новорожденного младенца в люльку 
(авдæнбæттæн) и «сказания о сослане», содер-
жащего аналогичный мотив. основным смыс-
лообразующим компонентом в кадаге представ-
ляется обрядовая песня, исполненная Шатáной 
во время ритуала привязывания новорожденно-
го сослана к люльке. в прорицаниях, содержа-
щихся в колыбельной песне, Шатáна перечис-
лила все необходимые для настоящего воина 
атрибуты, что символизировало появление на 
свет младенца, которому в будущем суждено 
стать нартовским героем: «алолай, не рожден-
ный мною сын. из черного и синего булата — 
твоя люлька; из ремней вырезанных со спины 
великана — повязки на твоей люльке. на западе 
для тебя жеребенок подрастает, на востоке для 
тебя меч куется. небесный курдалагон тебе 
панцирь кует…». 

несомненным свидетельством взаимовлия-
ния эпических текстов и обрядовой культуры 

* 23
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осетин является ритуал перекатывания младен-
цев на священном камне (тулæнтæ), совершае-
мый над появившимися в течение года на свет 
мальчиками в промежутке между праздновани-
ем дней Аларды. суть обряда заключается в сле-
дующем: к святилищам аларды женщинам над-
лежит приносить младенцев на руках. совершив 
обрядовое моление, они укладывают младенцев 
на ритуальный камень, трижды перекатывают 
их и произносят благопожелание (арфæ): 
«Пусть войдет в тебя сила нарта сослана!». 
данный обряд не утратил своей актуальности и 
в настоящее время. к примеру, он ежегодно со-
вершается на святилище аларды жителями 
сел. Згид алагирского ущелья. в обрядовом 
действе прослеживается один из самых попу-
лярных мотивов нартовского эпоса, связанный 
с инициацией, — «рождение сослана из кам-
ня». известно, что в некоторых местностях 
Южной осетии бесплодные женщины, укрыв-
шись от посторонних глаз, совершали обряд 
перекатывания на священном камне. согласно 
народным поверьям, данный ритуал способ-
ствовал скорейшему зачатию. 

Параллелизм эпической и этнографической 
реальности проявляется также в целом ряде ска-
заний, в которых в конкретной форме отрази-
лись многочисленные календарные обряды. в 
их числе — праздник по случаю появившихся в 
течение года мальчиков (Кахцганан) и сказание 
«кадзиевская Шатáна и нартовская Шатáна»; 
кутуганан и эпические тексты: «рождение со-
слана» и «башня урызмага»; бæлдæрæн и «ска-
зание о смерти нарта сослана»; тутыртæ и цикл 
сказаний о батрадзе и мн. др. 

многочисленные сюжеты, так или иначе 
связанные с календарными обрядами, в значи-
тельной степени относятся к циклу сослана. в 
качестве этнографического свидетельства мож-
но привести Сослана праздник, посвященный 
нарту сослану, который отмечают жители  
сел. Нар дигорского ущелья в день летнего 
солнцестояния. 

наиболее очевидный аспект функциониро-
вания эпической традиции в контексте ритуаль-
ной культуры наблюдается в обрядах календар-
ного праздника весеннего цикла — Касута. 

достаточно легко ложится на эпическое по-
лотно один из немногих ритуалов инициацион-
ного комплекса, дошедших до наших дней, — 

«цæуæггаг» (переход от младенчества во 
взрослую жизнь). Проводился он по исполне-
нии мальчику трех лет. к этому дню готовили 
комплект одежды, включавший в себя все атри-
буты мужского праздничного костюма, вплоть 
до бутафорского оружия. 

Показательно, что в этнокультурной тради-
ции осетин до совершения цауаггаг мальчики 
находились в общности женщин (матерей) и 
под защитой женских небесных покровителей. 
«Приобщение к мужчинам понималось как раз-
рыв с половой общностью женщин, как своего 
рода половое перерождение «утробных» в соб-
ственно мальчиков». у многих народов, в том 
числе у восточных славян, маленький ребенок 
первоначально считался существом бесполым, 
к нему применяли термины среднего рода, к 
примеру, «дитя». 

в древних культурах герой от его рождения 
до первого подвига оказывался как бы невидим-
кой, неизвестным, не существующим для обще-
ства. непосвященный юноша как в традицион-
ной культуре, так в эпическом мировоззрении не 
мог быть членом героического социума. в осе-
тинской «нартиаде» схема посвятительных об-
рядов репрезентируется в сюжетах о батрадзе: 
«как батрадза из моря выманили» и «игры  
батрадза», которые в точности воспроизводят 
традиционный инициационный сценарий обря-
да цауаггаг: 

1. магический ритуал обривания головы, 
традиционный для посвящения мотив, где сме-
на облика маркирует ритуальную смену соци-
ального статуса, т. е. новое рождение (согласно 
сюжету, Шатáна наставляет нартовских юно-
шей, как обрить голову батрадзу, выманив его 
из воды). 

2. определение коммуникативного вектора 
направленности пути юноши из иного мира в 
мир героического социума, т. е. из бесструктур-
ности к структуре (в эпосе вода является одним 
из самых распространенных вариантов иного 
мира). 

3. Посвящение в сакральный контекст свое-
го племени посредством причащения мужским 
напитком (Урызмаг предлагает батрадзу пригу-
бить из ритуальной чаши напиток ронг и отве-
дать мяса жертвенного животного (куваггаг)). 

4. обретение батрадзом коня и оружия, сим-
волизирующих его вступление в категорию пол-
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ноправных членов нартовского общества, его 
готовность к подвигам. в контексте эпической 
идеализации набор вооружения, и в особенно-
сти конь, воспринимались как необходимые 
атрибуты настоящего воина. 

схема обретения могущества посредством 
выхода за пределы социокультурного простран-
ства характерна, в целом, как для обрядовой 
культуры, так и для героического эпоса осетин, 
где она напрямую связана с главным действую-
щим лицом сказаний. 

Представляет интерес также инициацион-
ный сюжет «игры батрадза», в котором одним 
из видов состязания батрадза с сыновьями Гу-
мира являлась игра в камни. наряду с верховой 
ездой, стрельбой из лука, танцами, она счита-
лась излюбленным занятием нартовской моло-
дежи. Игра нартов в камни маркирует в кадагах 
инициационные ритуальные испытания, нося-
щие явно героический характер. любопытно, 
что отголоски древних архетипов просматрива-
ются в нартовских снарядах для игрищ и «чашеч-
ным камнем», сохранившимся с древних времен 
в сел. Лац куртатинского ущелья. большинство 
гипотез сводится к сакральному назначению 
камня. согласно мифологическим представле-
ниям жителей сел. лац, он мифологизируется 
как игральный камень батрадза или камень ве-
ликана. состязания с использованием камней 
являются популярными в юношеской среде и в 
современном социуме осетин. 

в результате посвятительных обрядов юно-
ши переходили из одной социальной стадии в 
другую, например, превращались в 
мужчин-воинов, что являлось пово-
дом для всеобщего молитвенного 
пира, завершавшегося массовыми 
танцами и играми. соответственно, 
инициационный контекст, воссозда-
ющий основы древнего миропорядка 
осетин, прослеживается и в традици-
онном хореографическом искусстве. 
Показательным является танец симд 
нартов. 

в кадагах весьма распространен-
ными являются мотивы, содержащие 
многие элементы свадебной обряд-
ности осетин, центральное место в 
которых отведено традиции испыта-
ния жениха. 

таким образом, мифо-эпическая логика нар-
товского эпоса адаптирует в своем контексте 
реалии традиционной культуры. Поиск в осе-
тинской «нартиаде» элементов ритуально-об-
рядового комплекса и сопоставление их с соот-
ветствующей этнографической реальностью во 
многом способствует пониманию сути сюжет-
ной основы эпических текстов, а также раскоди-
рованию смысловой нагрузки, содержащейся в 
обрядах. соответственно, сама природа эпичес-
кого жанра определяет его особую значимость, 
поскольку нартовский эпос отражает различ-
ные аспекты и этапы этнического самосознания 
осетин. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 87, 89; сн. 1989. с. 100, 
330, 389, 458; Э л и а д е м. тайные общества: обряды ини-
циации и посвящения. м., 2002. с. 225; у а р з и а т и. ит.  
с. 56, 59. 

З. к. кусаева

ОБРяД ПОСВяЩеНИя КОНя [БÆХФÆЛ-
ДИСыН (ир.) / БӔХФӔЛДеСУН (диг.)] — 
старинный обряд, совершающийся у могилы 
умершего. в эпосе «нарты» встречаются сюже-
ты, в которых рассказывается о происхождении 
о. п. к. 

согласно одному из кадагов, с сыном Уас-
тырджи уайсаном однажды произошел не-
счастный случай в дороге: его конь наступил на 
ядовитую змею, которая ужалила юношу. По-
гибшего уайсана в результате укуса змеи конь 
понес домой, и уастырджи в память о своем 
сыне ввел о. п. к. 

Посвящение коня покойнику. худ. м. туганов
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в другом кадаге «уархтанаг и гумир азыра-
ты» великан из племени Азырата в поисках 
Уархтанага вторгся в Селение Нартов. из диа-
лога с незваным гостем уархтанаг понял, что 
великан пришел убить его, и решил предста-
виться рабом и врагом уархтанага. уархтанаг 
пригласил великана домой и в течение недели 
подружился с ним, узнал тайну его смерти и в 
один день напоил его ронгом так, что тот крепко 
заснул. нарт вынул меч великана, опустил его в 
кипящую воду и нанес своему гостю смертель-
ный удар. умирающий великан предложил 
уарх танагу вырвать три волоса из его головы, в 
которых кроются его сила, надежда и мощь, и 
обмотать ими свою голову, чтобы стать сильнее. 
уархтанаг вырвал из его головы волосы, но сна-
чала решил испытать их на коне великана. как 
только уархтанаг обмотал второй волос велика-
на на голову коня, животное вмиг пришло в бе-
шенство и изувечило нарта. тогда разгневан-
ный уархтанаг сказал коню: «будь ты проклят с 
сегодняшнего дня! Пусть отныне люди посвя-
щают тебя покойнику». 

о. п. к. является одним из лучших образцов 
устно-поэтического творчества осетин. текст 
обряда дает яркое и многостороннее представ-
ление о загробной жизни, бытовавшее у осетин 
и их предков. в своей речи посвятитель 
(бӕхфӕлдисӕг) как бы сам отправлялся в за-
гробное путешествие, которое умершему пред-
стояло «совершить» на своем коне. чтобы по-
койник узнал своего коня на том свете, ему 
отрезали кончик уха. такого коня не продавали, 
его использовали только для верховой езды. По 
обычаю, вдова добровольно в знак траура отре-
зала часть своей косы, и посвятитель трижды 
ударял ею коня со словами: «да будете посвя-
щены вы оба (конь и вдова) ему одному». 

обряд этот сохранился в быту осетин до се-
редины прошлого столетия. в литературной об-
работке о. п. к. великолепно воспроизведен  
к. л. Хетагуровым в стихотворении «уæлмæрд-
ты» («на кладбище»). 

о. п. к. был известен всему индоиранскому 
миру. но, пожалуй, скифы превзошли всех 
остальных. они приносили в жертву коня всем 
солярным и другим покровителям, а также ли-
цам высших социальных рангов. скифские цар-
ские курганы поражают несметным количе-
ством конских захоронений. По Геродоту, 

вокруг могилы скифского царя расставлялись 
трупы коней, предназначенных для его сопрово-
ждения в загробный мир. их душат, потрошат, 
чистят нутро и, набив мякиной, зашивают, по-
том их водружают на колья. обряд жертвопри-
ношения коня был менее известен сарматам и 
аланам. При них же произошла трансформация 
жертвоприношения коня в о. п. к. 

Лит.: нк. иаЭ. 7. с. 584; г е р о д о т. история. л., 1972. 
IV; м а г о м е т о в. культура. с. 379–380; оЭЭ. с. 118–119;  
д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 188. 

л. а. чибиров

ОБЩее И ОСОБеННОе В НАЦИОНАЛЬ-
НыХ ВеРСИяХ «НАРтИАДы». Проблема 
соотношения о. и о. в н. в. н. не может быть 
решена вне контекста проблемы происхожде-
ния и сущности мифологии и эпоса. в свое вре-
мя для исследователей ошеломляющим было 
установление факта, что культуры этносов, 
далеко стоящих друг от друга в пространстве 
и времени, имеют сходные мифоэпические 
сюжеты, обычаи, традиции. не удивительно, 
что обнаруживается гораздо больше общего в 
культуре народов северного кавказа, тесно вза-
имодействующих уже на протяжении несколь-
ких тысячелетий. 

итак, нартовский эпос осетин имеет много 
общего с другими национальными версиями 
«нартиады». Это и понятно, ибо, по существу, 
это одно эпическое полотно, хотя и в различных 
этнокультурных трактовках. По мнению в. и. 
Абаева, нартовский эпос создал особую «меж-
национальную ареальную общность у кавказ-
ских народов: осетин, адыгов (кабардинцев, 
черкесов, адыгейцев, абаздехов и др.), абхазов, 
балкарцев, карачаевцев, чеченцев, ингушей». 

для объяснения общего и особенного в эпо-
се различных кавказских народов, наличия в 
нем тождественных и уникальных элементов  
в. и. абаев предложил рассмотреть несколько 
причин. 

к первой причине ученый относит генетиче-
ское родство. сходные элементы возникают, 
когда носители эпоса наследуют его «от тех вре-
мен, когда эти народы жили еще вместе и со-
ставляли один народ». 

второй возможной причиной выступает суб-
страт, который надо учитывать при рассмотрении 
общих элементов в фольклоре народов кавказа. 
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в качестве третьей причины указывается «ти-
пологическое единство, связанное со специфи-
кой фольклора как формы общественного созна-
ния», ибо «одинаковые условия материального и 
общественного существования с необходимо-
стью порождают одинаковые формы». 

и, наконец, четвертая причина — это заим-
ствования, происходящие в результате длитель-
ного соседства, общения и культурного обмена 
между народами. 

Последние три причины, безусловно, сыгра-
ли значительную роль в происхождении общих 
элементов в разных национальных версиях  
нартовских сказаний. а первая причина не на-
ходит подтверждения в действительности, т. к. 
между кавказскими этносами отсутствует гене-
тическое родство, и они принадлежат к различ-
ным языковым семьям (индоевропейской, кав-
казской и тюркской). 

между тем, в условиях северного кавказа 
четвертая причина оказалась определяющей, 
ибо по данным смежных исторических и фило-
логических наук «парадоксальный, на первый 
взгляд, факт существования многонациональ-
ного эпического цикла у народов кавказа сле-
дует в значительной степени объяснять именно 
особой теснотой и интимностью существовав-
ших между ними культурных связей. народы 
кавказа создали общий для них эпос именно 
потому, что жили единой культурной жизнью» 
(абаев). фактически дело имеется с единой 
мифоэпической основой, нашедшей свое выра-
жение в общем названии героического народа. 
в. и. абаев убедительно доказал, что в терми-
не «нарт» заключен осетинский показатель 
множественности «т», т. к. образован по типу 
осетинских фамильных имен; стало быть, к 
другим народам кавказа он вошел в осетин-
ском оформлении. 

название эпоса не исчерпывает всех имею-
щихся общих элементов и характерных черт. 
«Здесь речь идет уже не о сходстве отдельных 
мотивов или сюжетов, а об общей основе эпиче-
ского инвентаря, о тождестве главных героев, 
об общем наименовании героев — “нарт” и вы-
являет соответствия в ономастике в различных 
версиях “нартиады”». 

далее приводятся соответствия в ономастике: 
осет. Æхсæртæг, балк. схуртук — родоначаль-
ник главной нартовской фамилии, чечен., инг. 

орстхой, Эрстхой — название богатырского 
племени;

осет. уырызмæг, урузмæг, орæзмæг, каб., 
черк. озырмег, озермег, озермеш, узырмес, ур-
замес; балк.-карач. урызмек, орузмег; инг. 
урузман или орзми;

сестра и супруга Урызмага: осет. Сатана; 
каб. сетаней, сатане, абадз. сатанай, балк. са-
танай, сатаной, чечен. сели-сата, сатай-хан;

брат урызмага: осет. хæмыц, хæмиц, каб. 
хымыш, балк. хымыч; инг. хамч;

сын Хамыца: осет. Батрадз, батраз, черк. 
батирас, батраз, Петерез, балк. батраз, инг. Па-
тараз;

герой, рожденный из камня: осет. созырыхъо, 
созруко; каб. сосруко; абадз. саусурук; балк. со-
срыко, карач. сосрук, созрыко, абх. сосрыква;

осет. Сослан; инг. солса (чаще двойное имя 
соска-солса);

осет. Сырдон, сирдон, сын батага или гата-
га, каб. Ширтан, балк. Ширдан, чечен., инг. бо-
токо-Ширтга, ботоко-Шертуко;

осет. ацæмæз; каб. ашемез; абадз. ашмез; 
карач. ачимез, ечмей;

осет. Тотрадз, каб. тотреш;
осет. сæууай, черк. севай; балк. Шауай;
осет. Сыбалц, субалци; каб. сыбылшы; 

балк. сыбылчы;
осет. бедзенæг, каб. Пши-бадиноко; абадз. 

Шыбатнук, зап.-черк. еше-батынык;
осет. арæхцау, арæхдзау; каб. аракшау; 

балк. рачикау и др.
между тем, не только в ономастике, но и в 

содержательной части сказаний наблюдается 
значительная общность и единство основных 
сюжетов, сходство композиций осетинских, ка-
бардинских, балкарских и др. сказаний. наибо-
лее полно это иллюстрируется в известной мо-
нографии Ж. Дюмезиля «Legendes sur les 
Nartes». ономастическое и сюжетное сходство 
дало пищу для размышления многим ученым, 
но глубже всех осмыслил его в. и. абаев. «соз-
дается впечатление, что перед нами варианты 
или фрагменты единого эпического цикла. сре-
ди кавказских фольклористов возникает спор, 
кому же из народов кавказа принадлежит нар-
товский эпос? ответ на этот вопрос очень 
прост: эпос принадлежит тому народу, среди ко-
торого он бытует. Это значит, что осетинские ва-
рианты принадлежат осетинам, кабардинские — 
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кабардинцам, абхазские — абхазам и т. д. 
народы черпают свои песни и легенды не из-
вне, а из сокровищниц своей души, из своего 
исторического опыта, из своего жизненного 
уклада. легко убедиться, что у каждого из на-
родов кавказа нартовские сказания по содержа-
нию, бытовым реалиям, форме, поэтике, стилю, 
манере исполнения несут черты национальной 
фольклорной традиции, национального колори-
та». При всем сходстве сказаний каждая из вер-
сий имеет свои особенности. в них сохранились 
черты этнической самобытности, вытекающие 
как из исторической обстановки (в которой фор-
мировался народ), так и из своеобразия тради-
ционной культуры народа. Эти особенности 
ярко проявляются при сравнительном анализе 
национальных версий эпоса. к настоящему вре-
мени больше возможностей для таких сравне-
ний дают осетино-кабардинские нартовские па-
раллели. 

отличие осетинской версии эпоса от кабар-
динской в первую очередь в том, что на обеих 
версиях лежит печать различного уровня обще-
ственного развития носителей эпоса: осетин и 
адыгов. нартовские сказания последних прош-
ли разные этапы социальной эволюции — от ро-
дового общества до феодального. осетинские 
нартовские кадаги отражают особенности ро-
дового быта периода военной иерархии; налет 
феодальных порядков на них лишь позднейший 
и не глубокий. возникнув в условиях родового 
уклада с яркими пережитками материнского 
рода, эпос «нарты» за долгую историю своего 
существования вобрал в себя характеристики 
всех последующих этапов развития общества. в 
основных циклах особенно ярко выступают 
черты военно-дружинного быта с его культом 
ратной доблести и геройства, жаждой дальних 
походов и боевых подвигов. институт государ-
ства не знаком нартовскому обществу, так же 
как и «калевале».  

что же касается кабардинских сказаний, то 
здесь, наряду с чертами родового строя, весьма 
значительное место занимают мотивы, харак-
терные для феодальных отношений. кабардин-
ский нартовский эпос — продукт феодальной 
эпохи. разный уровень общественного развития 
привел к существенным отличиям кабардин-
ских сказаний от осетинских. «я беру на себя 

смелость утверждать, — писал в. и. абаев, — 
что безошибочно отличил бы в переводе кабар-
динский вариант от осетинского, если бы даже 
не было никаких внешних ориентиров: соб-
ственных имен и проч. — настолько отлично и 
своеобразно их построение, стиль, фактура, ху-
дожественно-изобразительные средства». 

между тем, разница сказывается не только в 
содержании сказаний, но и в их форме. «осе-
тинским сказаниям свойственны: лаконизм, 
простота, известная даже экономность и бед-
ность художественно-изобразительных средств. 
кабардинским — склонность к изысканности, 
условно украшающим элементам» (абаев). еще 
одна особенность осетинских сказаний, отме-
ченная ученым, состоит в том, что в них «очень 
мало так называемых «общих мест» и трафаре-
тов, которыми так изобилуют некоторые другие 
эпосы, и которые накладывают на них извест-
ный отпечаток схематизма». 

вслед за в. и. абаевым сравнительный ана-
лиз версий нартовских сказаний провел нарто-
вед г. З. Калоев. он писал: «важной чертой осе-
тинского нартовского эпоса является обилие 
самостоятельных сюжетов, четкость компози-
ции, преобладание динамики над описанием и 
риторикой, отсутствие лирических отступлений 
и сложных поворотов, простота и предельная ла-
коничность стиля, несложный синтаксис, про-
стота фразы и т. п. Перечисленные черты стиля и 
языка заметно отличают нартовский эпос осетин, 
например, от кабардинского, для которого харак-
терна более распространенная манера изложе-
ния, орнаментальность повествования, слож-
ность поэтики и конструкция языка». 

сравнительный анализ г. З. калоева не за-
мыкается только на одних кабардинских сказа-
ниях. им выявлены значительные расхождения 
в отдельных нартовских национальных реали-
ях, обычаях, бытовых чертах, которые в осетин-
ской версии выступают как осетинские, в кабар-
динском как кабардинские и т. п. «только так оно 
и должно и быть, — писал исследователь, — ибо 
нартовский эпос был всегда жизненным, запе-
чатлевшим окружающую действительность, ре-
альную жизнь данного народа, создателя той, 
или иной версии эпоса». 

особенность осетинской «нартиады» выте-
кает не только из принадлежности создателей 
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эпоса к индоевропейской семье языков. имеют 
место и другие специфические черты. согласно 
наблюдениям выдающегося осетинского поэта 
и нартоведа и. в. Джанаева (нигера), в версиях 
эпоса других народов повествуется об одном ге-
рое или об отдельных героях. в осетинской же 
«нартиаде» действует значительный ряд выдаю-
щихся героев, они создают образ всего нартов-
ского народа; каждый из героев выступает от 
имени всего народа, защищает общенародные 
интересы, не представляет свою жизнь без поро-
дившего его народа. все помышления и деяния 
героев направлены на благо родного народа, на 
защиту его от недругов и природных бедствий. 

еще одна особенность осетинской версии 
нартиады — наличие в ней древнейших мифо-
логических образов, сохранивших следы тоте-
мизма, магии и других ранних форм религии. 
Примененный исследователями сравнительно-
исторический метод показал множественные 
параллели (Рама — сослан, ромул и рем — Ах-
сар и Ахсартаг и др.), возводящие мифические 
истоки эпоса к предскифской эпохе.

существенным отличительным элементом 
нартовских кадагов осетин является комическое 
начало. оно почти целиком связано с одним из 
самых колоритных образов — хитроумным 
сырдоном. в других версиях нартовского эпоса 
аналог сырдона или вовсе отсутствует, или  
изображается не так ярко. 

нартовские сказания существуют в двух 
формах. в одних национальных версиях прева-
лирует поэтическая форма, в других — пове-
ствовательная. доминирование поэтической 
формы в балкарских и карачаевских сказаниях 
м. ч. джуртубаев трактует как выдающуюся 
особенность, как одно из доказательств возник-
новения ядра эпоса в карачаево-балкарской сре-
де, что далеко от истины. 

так, в осетинском эпосе существуют и поэ-
тическая, и повествовательная формы сказаний, 
что подтверждается двояким обозначением 
жанра: нарты кадджытæ и нарты таурæгътæ. 
При этом под «кадджытæ» подразумеваются 
сказания, исполняемые сказителем-музыкан-
том, аккомпанирующим себе на национальном 
фандыре, а «таурæгътæ» — жанр прозаический, 
повествовательный. 

характерная особенность осетинской вер-
сии эпоса «нарты» — «необыкновенная живу-

честь; в его образах и картинах народ действи-
тельно видел, сквозь фантастическую оболочку 
самого себя, свою доподлинную жизнь, свой 
душевный склад, свои достоинства и недостат-
ки» (абаев). 

осетинские нартовские кадаги — наиболее 
объемны и отличаются богатством сюжетов. в 
последнем семитомном издании, подготовлен-
ном и изданном Ш. Джикаевым и т. Хамицае-
вой, общее количество сказаний с вариантами 
превышает 800, что составляет 280 авторских 
листов. При этом значительная их часть имеет 
множество вариантов (к слову, «сказание о бе-
зымянном сыне урызмага» имеет 23 варианта). 
доводы оппонентов, которые объясняют отно-
сительное богатство осетинских сказаний сво-
евременной и лучшей организацией их сбора и 
записи, не выдерживают критики. 

неоспоримы и высокие художественные до-
стоинства текстов. «общая композиция сказа-
ний проста и легко обозрима, без отступлений и 
запутанных поворотов. синтаксис несложен; 
преобладает простая фраза, сложно-подчинен-
ные конструкции избегаются. описания скупы 
до сухости. диалог лаконичен <…> характеры 
героев раскрываются в действии, в поступках, а 
не эпитетах, оценках и характеристиках. автор 
обычно сохраняет невозмутимый объективизм. 
украшающие эпитеты и сравнения ограничены 
и не грешат чрезмерной изысканностью. обра-
зы большей частью реальны, т. е. лишены ус-
ловности, и в пользовании ими соблюдается ве-
личайшее чувство меры. язык сжатый, как бы 
стянутый, но в то же время богатый, упругий, 
полновесный и меткий» (абаев). Эта характери-
стика художественных достоинств осетинских 
кадагов разделяется и м. ч. джуртубаевым: «чи-
тая дореволюционные записи и публикации 
осетинского эпоса, — пишет он, — можно <...> 
восхищаться не только их объемом, но и отно-
шением первых его собирателей к своей дея-
тельности, являвших пример для подражания 
будущим поколениям фольклористов. благода-
ря своевременной и добросовестной фиксации, 
осетинские сказания изобилуют этнонимами, 
топонимами, этнографическими деталями, вы-
деляются они и богатством фольклорных моти-
вов и сюжетов. следует отметить и красноречие 
осетинских сказителей, которыми они награж-
дают и своих героев, что особенно бросается в 
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глаза при сравнении с остальными версиями 
«нартиады». мы нисколько не преувеличим, 
если скажем, что объем прямой речи в 15–20 
осетинских текстах равен объему прямой речи 
во всем карачаево-балкарском или адыгском, 
или вайнахском эпосах». 

 фольклористами установлено, что пред-
ставление о целостности и единстве эпоса 
складывается при наличии следующих отличи-
тельных признаков: мифологического ядра, 
ареальных связей, художественного совершен-
ства текстов, сюжетного богатства, циклично-
сти. особенность осетинских кадагов заключа-
ется в том, что все перечисленные определяющие 
особенности (признаки) в совокупности имеют 
в них место. иначе говоря, эпос со всем эпиче-
ским инструментарием, со всеми циклами, увя-
занными с родством, от начала до конца, полно-
стью сохранился у осетин, тогда как эти 
определяющие особенности отсутствуют в дру-
гих национальных версиях. 

вышеперечисленные особенности нартов-
ских кадагов осетин были бы неполны без учета 
материального ядра, которое в основе своей яв-
ляется аланским, но некоторыми элементами 
восходит к скифской эпохе; при этом оно непре-
рывно обогащалось за счет контактов с другими 
народами, в том числе кавказскими. 

нартовскому эпосу осетин, как одному из 
национальных версий «нартиады», присущи не-
которые языковые и поэтические особенности, 
которые относятся, в частности, к иронским и 
дигорским вариантам кадагов. на одну из них 
обратил внимание в. и. абаев: «дигорские ка-
даги имеют более строгую и выдержанную фор-
му, чем иронские. силлабический принцип сло-
гов в стихах в них почти не нарушается». 

итак, обращение к сравнительной мифоло-
гии и фольклористике дает адекватное понима-
ние сути совпадений и различий мифических и 
эпических сюжетов у различных народов се-
верного кавказа. общее в «нартиаде» можно 
объяснить, прежде всего, взаимным влиянием 
этносов вследствие исторического соприкосно-
вения, заимствованием мифоэпических сюже-
тов. другие совпадения легко объясняются тож-
деством природных и социальных условий, 
нашедших отражение в духовной культуре. 
особенности эпоса, напротив, определяются 
исторической судьбой народа, спецификой об-

щественных отношений, оригинальными собы-
тиями в его жизни, этническим характером, 
способностью к творческому преобразованию 
мира. 

Лит.: нарты огЭ. кн. 3. с. 92; снб. 1960. с. 95, 108;  
а б а е в. нЭо. 1945. с. 108, 112; его же: нЭо. 1982. с. 76–
79; его же: ит. 1990. с. 109, 111, 209, 262, 295, 297; д ю - 
м е з и л ь. оЭм. с . 77; к а л о е в. нартский. с. 114, 115;  
с е м ё н о в л. П. статьи об осетинской литературе. ордж., 
1994. с. 393; д ж у р т у б а е в м. ч. Происхождение нарт-
ского эпоса. нальчик, 2008. с. 35, 311, 316–318; ч и б и - 
р о в. он. с. 201–204 и др. 

л. а. чибиров

ОБЩИй ДОМ НАРтОВ [ХÆДЗАР, НАРты 
ИУМÆйАГ ХÆДЗАР] — дом, в котором со-
бирались все нарты для обсуждения и решения 
общих вопросов. надо полагать, что о. д. н. — 

это не жилое помещение, а дом для приема чу-
жестранных гостей, для проведения общих со-
браний, пиршеств и исполнения различных 
культовых действий. о. д. н. в эпосе известен и 
под другими названиями: «большой дом нартов» 
(«нарты стыр хæдзар»), «старинный дом ахсар-
таггата» «(Æхсӕртӕггаты зæронд хӕдзар»), 
«дом собраний» («нарты æмбырдон хæдзар»). 
о. д. н. в определенной степени — пережиток ар-
хаичного коллективного образа жизни предше-
ствующей эпохи. 

согласно кадагу «как нарты строили общий 
дом для ныхаса» («нартӕ иумӕйаг ныхасдон 
хӕдзар куыд арӕзтой»), нарты для совместных 
сборов и праздников целый год строили общий 
дом. когда его возвели и посчитали строитель-
ство завершенным, нарты обратились к Сырдо-
ну, чтобы услышать из его уст похвалу. однако 
сырдон несколько раз находил в «объекте» не-

молитвенный дом. худ. с. джанаев
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достатки (над очагом не было цепи, отсутство-
вала женщина-хозяйка). нарты прислушались к 
советам сырдона и, исправив недостатки в 
доме, вновь позвали его. на этот раз он ответил 
нартам: «вот теперь это строение можно на-
звать настоящим домом». 

о размерах строения можно судить по када-
гу «собрание нартов, или кто из нартов самый 
лучший». на этот раз нарты интересуются мне-
нием сырдона насчет лучшего среди нартов. 
сырдон по этому поводу говорит: «я бы назвал 
самым лучшим того, кто подтянул бы подпруги 
своего коня, как делается это перед джигитов-
кой, и въехал бы на нем в большой дом нартов, 
и, проджигитовав в нем, так разогнал бы коня, 
чтобы он на всем скаку, подобно ласточке, вы-
летел бы в дымовое окошко». удалось это толь-
ко славному Батрадзу. 

Лит.: снб. 1960. с. 196, 263; нарты. огЭ. 1989. с. 477; 
нк. иаЭ. 4. с. 151–155. 

л. а. чибиров 

ОБыЧАй ИЗБеГАНИя. см. Уайсадын. 

ОБыЧАй ОтСеЧеНИя ГОЛОВы [СÆ Р-
АКЪУыРД] — весьма распространенный в 
древности обычай, который зафиксирован и в 
эпосе: «ацамаз в походе отрубил голову у волка 
и дикого человека»; «батрадз отрубил голову 
великана» и т. д. Шатáна расшифровывает по-
слание: «…если будут они сбивать вас с пути, то 
отрубите голову черноволосому и повесьте на 
шею рыжему» (кадаг «Последний поход урыз-
мага»). Елой отсек Бзару голову и спрятал ее в 
своем склепе («нарт бзар и его сын»). Бора, 
одержав победу над Буртагом, догоняет преда-
теля и отрубает ему голову. она катится и оста-

навливается у ног предводителя гумиров Авдза-
рана, тот определяет, что именно нарт бора 
отрубил эту голову, и больше не решается на-
пасть на нартов («сражение буртага»). отру-
бленная голова в нартиаде означает физическое 
и символическое уничтожение врага. 

в древности у многих народов, в том числе и 
у ираноязычных, отрубленная голова являлась 
эквивалентом поверженного врага, доказатель-
ством того, что враг убит. «скифский воин при-
носил царю головы всех убитых им в сражении, 
потому что только принесший голову получал 
долю из захваченной добычи». голова отруба-
лась даже, если враг оказывался родственником. 
хозяин дома выставлял такие черепа, напоми-
ная своим гостям, что среди его врагов были и 
родственники, которых он одолел. такой посту-
пок у скифов считается доблестным деянием 
(Геродот). 

отсеченные головы врагов часто притора-
чивались к конской сбруе. герой осетинского 
эпоса «нарты» Ацамаз в своем первом походе 
отрубил головы у волка с булатной пастью и 
дикого человека и привязал сзади к седлу. в 
скифских курганах (курджипский, Зубов, ка-
рагодеуашх) встречаются изображения отсе-
ченной головы, привязанной к конской сбруе 
на различных предметах. аналогичный мотив 
известен на бронзовом поясе из погр. № 74 
тлийского могильника кобанской культуры. 
аланы продолжают традицию скифов. соглас-
но аммиану марцеллину (XXI, 2, 22), «они 
(аланы) ничем так не хвастаются, как убиени-
ем какого-нибудь человека, и, в виде славных 
трофеев, навешивают, вместо украшений, на 
своих боевых коней кожи, содранные с отре-
занных голов убитых». 

о. о. г. врага после его смерти су-
ществовал в древности у персов и у 
сарапаров («сæраппар» букв. — от-
резающие головы), жителей гор на 
северо-западе ирана. Жители обла-
сти кармания, поклонявшиеся Аресу, 
не могли жениться, пока не принесут 
царю отрезанную голову врага (стра-
бон. хV, 2, 14). еще в раннесасанид-
ское время персы вывешивали голо-
вы врагов в храме истахра, согласно 
табари и актам христианских муче-
ников IV в. однако в средние века 

изображение отсеченных голов в иконографии культур раннего
железного века. 1-2. кожаные седельные подвески в виде человеческих 
голов из 1 Пазырыкского кургана. V–IV вв. до н.э. 3. Золотой колпачок 

из курджипского кургана. IV век до н.э. 4. текстильный  ковер 
из китайской провинции синьцзян (I–III в. н.э.) с изображением

кочевника
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этот обычай у персов изживает себя. 
в поэме фирдоуси «Шахнаме» ры-
царь, напившись крови поверженно-
го врага, не решается отрезать ему 
голову, так как по морали позднего 
времени это «дурное» деяние. 

голова в нартиаде является экви-
валентом самого героя, что связано с 
воззрением на голову как вместили-
ще души или некоей магической силы. 
Похоронить тело без головы считает-
ся позором: «когда труп без головы 
привезли в селение, нарты возмущен-
но сказали: “если голову бзара оста-
вим в руках его врага, тогда мы сами 
должны считать себя мертвецами. не 
может быть большего позора для нас, 
чем похоронить его изуродованным”» 
(«нарт бзар и его сын»). 

в мифопоэтике индоиранского мира («риг-
веда», «Шахнаме») встречаются сюжеты с ча-
шей из черепа. Индра сделал чашу из черепа 
побежденного им дракона вритры. Рустам 
убивает белого дива, вырывает из его головы 
два рога и делает из черепа чашу для вина. в 
нартовском эпосе мотив чаши для ронга из че-
репа великана приписан Батрадзу. скифы из 
черепа врага делали чаши, которые обтягивали 
кожей, а богатые их золотили (геродот. IV, 64). 
исседоны золотили череп умершего отца, а за-
тем пользовались им как чашей для возлияний 
при ежегодных больших жертвоприношениях 
(геродот. IV, 26). Эти сюжеты показывают, что в 
древности череп хранился и использовался и 
после смерти его хозяина, отражают отношение 
к черепу у индоевропейцев как к некой святыне. 
также скифы снимали с головы врага скальп, 
являющийся эквивалентом черепа (см. Обычай 
скальпирования). 

материалы нартовского эпоса осетин, вос-
ходящего к скифо-сарматской эпохе, фиксиру-
ют о. о. г. противника после его смерти и пока-
зывают значимость головы во время 
похоронного обряда, что подтверждается мно-
гочисленными примерами индоевропейской 
мифологии и историческими данными. 

Лит.: сн. 2000. с. 51, 157, 280, 374; г е р о д о т. исто-
рия. IV; с л а н о в а. а., б у р к о в с. б. Значение обрядов 
обезглавливания и скальпирования в скифской военной 
культуре // всогу. 2013. № 3. с. 49–54; т а д е в о с я н. 

семантические. с. 77–86; р у с а н о в а и. П.,  т и м о - 
щ у к б. а. языческие святилища древних славян. м., 2007. 
с. 135; т у а л л а г о в. скифо и др. 

л. а. чибиров 
г. н. вольная

ОБыЧАй ОтСеЧеНИя РУКИ — воинский 
обычай, известный в древности индоевропей-
ским народам, находит отражение в осетинском 
эпосе «нарты». Победитель отрубает у врага 
правую руку, которая становится трофеем, и 
приносит ее своей матери, отцу или тете. После 
расправы над противником Батрадз возвраща-
ется домой с отрезанной его правой рукой и об-
ращается к Шатáне: «разговейся ана (мать) от 
своего скучного и трудного поста этим трофе-
ем… видишь ли этот трофей? вот я тебе привез 
правую руку убийцы моего отца хамыца — 
сайнаг-алдара». 

рука является доказательством победы. бат-
радз, отрубив голову своему врагу, рассуждает: 
«а ведь нарты могут не поверить, что я убил 
его». тогда он отрубил правую руку убитого и 
принес в Селение Нартов («как батрадз ото-
мстил за смерть отца»). 

согласно записям г. Шанаева, правая рука 
жертвы в знак незабвенности победы привозит-
ся победителем и прикрепляется железными 
гвоздями к стене на видном для глаз месте. 

рука, как и голова, является эквивалентом 
героя, и поэтому хоронить покойника без руки, 

За наградой. худ. в. Шендель
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как и без головы, нельзя. в одном кадаге мать 
говорит батрадзу: «но грешно и не подобает 
тебе такого человека, как сайнаг-алдар, посы-
лать в страну мертвых с отрубленной рукой, не 
в обычае нартов хоронить известных людей в 
искалеченном виде… ступай и приложи эту 
руку к телу». 

обращает на себя внимание отношение к от-
рубленной руке как к некой ценности; ее пере-
дают батрадзу, завернутую в шелковую ткань. 
батрадз взял сверток, сел на своего коня и от-
правился в дом Сайнаг-алдара. «вошел батраз, 
отдал почести, подобающие покойнику, и отруб-
ленную руку положил ему на грудь, сказав: “да 
возрадуется земля праху твоему! ты убил отца 
моего, я отомстил за него, возмездие сверши-
лось. вот тебе твоя рука”». После этой процеду-
ры погребение его врага состоялось. 

Тотрадз, по просьбе матери возвращает пра-
вую руку Сослана, чтобы похоронить с телом, и 
после этого оправился к мертвым. 

в ряде случаев в осетинском эпосе «нарты» 
правая рука специально отрезалась у убитых 
врагов, чтобы лишить их полноценных похорон 
(циклы сослана и батрадза). Параллель этому 
обряду находится у скифов, которые «из каждой 
сотни пленников обрекают в жертву одного че-
ловека, но не тем способом, как скот, а по иному 
обряду… у заколотых жертв отрубают правые 
плечи с руками и бросают их в воздух». у этих 
намеренно изуродованных пленных не было 
могилы, и отсечение правой руки служило до-
казательством позорной смерти (Геродот. IV, 
62, 45). 

в осетинской народной сказке «сын сарта» 
главный герой отрубает руку персидскому царю 

и привязывает к седлу своего коня. геродот пи-
шет об аналогичных обычаях соседних скифам 
народов, которые из содранной вместе с ногтя-
ми кожи руки изготовляли чехлы для своих кол-
чанов (геродот. IV, 62, 45). в Закубанье (Зубров-
ский курган) обнаружена сарматская золотая 
фибула рубежа эр. на ней — усатая мужская 
голова, а левее — отрубленная правая рука с 
предплечьем. 

Лит.: Пнто. 1925; Пнто. 1927; сн. 1978. с. 121, 400; 
сн. 1981; онс. 1948; сн. 2000. с. 58, 280, 429, 430, 489; 
сн. 1981; Ш а н а е в. из осетинских; г е р о д о т. история. 
IV; л а т ы ш е в. известия древних писателей о скифии и 
кавказе // вди. 1949. №3; б а б е н к о л. и. об атрибуции 
скифских уздечных блях в виде лапы животного или кисти 
руки // древности. харьковский историко-археологический 
ежегодник. 2014–2015. с. 124–137; осетинские сказки. 
ордж., 1974. с. 144–162; ч и б и р о в л. а. мотивы и формы 
прощания с жизнью у ираноязычных народов в древности // 
Karadeniz (международный журнал общественных наук 
«черное море», турция). 2012. № 15. 

л. а. чибиров 
г. н. вольная

ОБыЧАй СКАЛЬПИРОВАНИя — древний 
воинский обычай, согласно которому с головы 
убитого врага снималась кожа с волосяным по-
кровом и использовалась в качестве трофея. обу-
словлен верой в возможность получения заклю-
ченной в голове магической силы. скальп 
считался ценной военной добычей и служил до-
казательством того, что враг убит или обезврежен. 

в нартовском эпосе осетин о. с. оценивает-
ся как доблесть и находит отражение в сюжете, 
где Сослан сражается с недругом, убивает его и 
снимает с него скальп вместе с усами, из кото-
рых нартовские девушки шьют ему шубу. Заду-
мав сшить себе шубу из человеческих бород, 
сослан «убивал мужчин [разными] средствами, 
сдирал с них бороды, а [его] мать сшивала их 
вместе». когда сослан принес этот «материал» 
к женщинам-мастерицам, то они опознали кожу 
с голов своих родичей. Желая отомстить сосла-
ну, девушки, по совету Сырдона, сказали ему, 
что не хватает материала для воротника, для чего 
предложили заполучить золотую бороду омара. 
По одному варианту, он хитростью победил ома-
ра, и ему сшили шубу, дабы он был среди нартов 
«заметнее всех». По другому варианту, мать 
обиженных сосланом парней подначила его 

изображение отсеченных рук. кобанского периода 
(VIII–IV вв. до н.э.): 1, 3 — кобанский могильник; 

2 — тлийский могильник, сарматского периода; 4. мог. 
высочино V, кург. 18, ростовская обл. II–III вв. н.э.
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добыть золотые волосы Елтагана для этой 
шубы: «на хазмийском поле, за черным морем, 
живет куцыков сын елтаган, у него кожа на го-
лове золотая, если ты силен, созырыко, то убей 
елтагана, сдери у него с головы кожу, принеси 
ее и из нее сделай воротник для шубы». но, по 
совету колдуньи, озлобившиеся женщины сши-
ли шубу без воротника, и тогда сослан еще сра-
зился с великаном Мукара. Последний признал 
себя побежденным и предложил сослану отру-
бить ему голову. «ты хороший человек, мукара, 
и не хочется мне рубить у тебя голову», — от-
вечает благородный нарт. он снимает скальп, 
но прикладывает на голову противника зелье. 
на голове мукара вырастает новая кожа, и он 
остается жив. сослан приносит кожу домой, и 
нартовские девушки и невестки шьют из этой 
кожи воротник для его шубы (кадаги «Шуба  
нарта сослана» («нарти сослани кӕрцӕ»), 
«созырыко» («созырыхъо»), «сослан и карка-
марка уаре» («сослан ӕма кӕркӕ-мӕркӕ 
уӕре») и др.). 

в сказании «как нарты хотели опоить урыз-
мага» такую же операцию проделывает Бат-
радз. сперва он убивает всех, а потом начинает 
у нартовских трупов сдирать усы. содрав со 
всех убитых нартов усы, он приносит их к 
Шатáне и просит сшить Урызмагу шубу. 
Шатáна соглашается. она собирает нартовских 
молодых девиц, те, увидев усы родных и близ-
ких, оплакивают их. когда не хватает материала 
на воротник, батрадз добывает большие усы не-
божителя Арфана. 

о. с. известен с эпохи бронзы. в курганах 
северного Приазовья в долине р. молочной 
были найдены два погребения катакомбной эпо-
хи, захороненные в которых люди зрелого воз-
раста были, очевидно, скальпированы, а затем 
сородичам удалось отвоевать их скальпы или 
найти другие, которые они и попытались укре-
пить на головах покойников при помощи смолы. 
на свайном поселении одной из культур шнуро-
вой керамики близ альвастры в Швеции был 
найден череп двадцатилетнего мужчины, на ко-
тором определены следы снятия скальпа острым 
ножом перед самой смертью или вскоре после 
смерти. возможность родственных связей ката-
комбной культуры с более западными культура-
ми шнуровой керамики и со скифами делает 
приазовские находки особенно интересными. 

о. с. получил распространение у ираноязыч-
ных кочевников. он описан Геродотом (IV, 64) 
как скифский обычай: «скифы снимают головы 
тех, кого они убивают в сражении, и приносят 
их к царю: только воин, принесший голову вра-
га, получает право на долю добычи. Затем они 
скальпируют головы следующим образом: они 
делают круговой надрез над ушами и отдирают 
кожу путем встряхивания. с помощью бычьего 
ребра они соскабливают приставшее к коже 
мясо, а кожу мнут потом между руками. когда 
она становится мягкой, они делают из нее ути-
ральник для рук, который подвешивают к уздеч-
ке своего коня и которым они похваляются, ибо 
чем больше у скифа утиральников, тем больше 
у него славы и почета. есть и много таких, кото-
рые делают себе плащи из таких человеческих 
скальпов, сшивая их вместе на манер пастуше-
ских плащей». 

сказанное подтверждается уникальной на-
ходкой б. в. Техова в тлийском могильнике  
VII в. до н. э. (погребение № 76) — где найдены 
бронзовые пояса с живописными изображения-
ми. на одном из поясов двое мужчин трапезни-
чают за низким круглым столом, на другом — 
всадник с привязанным к поясу луком и 
колчаном со стрелами гонит перед собой оленей 
и коней, а на уздечке коня всадника висит скальп 
с головы человека (техов). По мнению археоло-
га, такие «погребальные памятники в кобан-
ском и тлийском могильниках были оставлены 
племенными группами, входящими в ираноя-
зычную этнокультурную общность и генетиче-
ски связанными со скифским этносом». неда-
ром у всадника на поясе изображен сигмавидный 
лук, характерный для скифов. на золотом кол-
пачке из курджипского кургана изображены 
скифские воины, держащие в руках отрублен-
ные головы. на серебряном ритоне IV в. до н. э. 
из кургана карагодеуашх у ног скифских всад-
ников изображены обезглавленные тела. Этот 
культ фиксируется на золотой ажурной пласти-
не из Зубова кургана IV в. до н. э., где изображен 
воин, несущий за волосы отрубленную голову 
врага, а также на золотой нашивке на одежду с 
изображением богини, держащей в руке отсе-
ченную голову. изображение конного всадника 
с луком и человеческой головой, прикреплен-
ной к конской сбруе, встречено на текстильном 
ковре I–III вв. н. э. из китайской провинции 
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синьцзян, территории, связанной с продвиже-
нием скифской культуры на юг. известны также 
кожаные седельные подвески в виде человече-
ских голов из 1 Пазырыкского кургана. 

о том, что скальпирование практиковали со-
временники скифов — жители алтая, близкие 
скифам по культуре, — известно из материалов 
раскопок курганов, где в условиях оледенения 
сохранились тела людей. вождь, похороненный 
во 2 Пазырыкском кургане, был скальпирован. 
как сообщал археолог с. и. руденко, «кожа спе-
реди была надрезана над лбом от одного уха к 
другому, через выступающий вперед мысик во-
лос, и содрана назад так, что сохранилась толь-
ко на лице, череп же до шеи был обнажен». 

скальпирование древние греки рассматри-
вали как исключительно скифский обычай, 
даже понятие сдирать кожу с головы выражая 
глаголом «оскифить», однако он бытовал и у 
других народов. о. с. известен по античной тра-
диции и у северных соседей скифов, в частно-
сти антропофагов, которые, по исигону никей-
скому, «пьют из человеческих черепов, а кожу с 
головы врагов обрабатывают и делают из нее 
полотенца. с остального туловища сдирают 
кожу вместе с ногтями и набрасывают на лоша-
дей». Помпоний мела (II, 14) писал о гелонах, 
что те «покрывают кожами врагов себя и своих 
лошадей, лошадей — кожей со всего тела, а 
себя — с голов». гай Юлий солин (I, 15) тоже 
сообщал, что гелоны «из кож убитых врагов вы-
делывают как одежды для себя, так и чапраки 
для своих коней». аналогичный обычай суще-

ствовал у родственных скифам персидских гор-
цев, согласно страбону, «сдирающих кожу с 
черепов и отрубающих головы». 

аланы продолжали традицию скифов. древ-
неримский историк IV в. аммиан марцеллин 
пишет: «они (аланы) ничем так не хвастаются, 
как убиением какого-нибудь человека, и, в виде 
славных трофеев, навешивают, вместо украше-
ний, на своих боевых коней кожи, содранные с 
отрезанных голов убитых». По справедливому 
замечанию Э. а. Грантовского, указанное со-
общение марцеллина как бы служит связую-
щим звеном между данными скифской эпохи и 
осетинского эпоса о нартах, доказывающим од-
новременно реальность перехода некогда «жи-
вого обычая», бытового явления в фольклорный 
мотив и его сохранение, «консервацию», в этом 
качестве. к своеобразию самого обычая добав-
ляется такая деталь, как изготовление из скаль-
пов верхней одежды: у скифов — теплого пла-
ща, у гелонов — одеяния, у нартов — «бурки» 
или «шубы». Это скифо-алано-осетинская па-
раллель, сохранившаяся в эпосе осетин. обы-
чай был заимствован у алан народами Западной 
европы. Последний достоверный случай скаль-
пирования в европе относится к 1159 г., когда 
при осаде кремы войсками императора фри-
дриха I был убит и скальпирован осажденными 
предводитель императорских войск бертольд 
фон урах. 

аналогичный сюжет имеется в вайнахских 
нартовских сказаниях (далгат). в одном вай-
нахском сказании нарт-орстхоец просит девуш-
ку сшить для него шубу из скальпов убитых им 
врагов, которые оказываются ее семью братья-
ми. колдунья советует девушке послать нарт-
орстхойца за волосом из усов тинин вису, кото-
рый его и убивает. в другом некий ачамаз 
угнетал народ, убивал многих из них, а затем 
задумал сделать себе шубу из людских бород и 
поэтому у каждого встречного «сдирал бороду 
вместе с кожей и шил себе шубу». а бурка нарта 
козаша «была сделана из бород и усов извест-
ных мужчин». обоих убил вайнах нясар (ня-
сарг). у абазин сосруко убивает злобного со-
сранпа, собиравшего человеческую кожу на 
шубу. для вайнахов и абазин это чуждый обы-
чай, за который грядет возмездие. о снятии 
скальпов говорится и в сказаниях о богатырях у 
обско-угорских народов, а в их традиционных 

бронзовый пояс из погребения № 76 тлийского 
могильника. VII в. до н.э. 
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играх, в которых представители двух партий би-
лись друг с другом, победитель проводил ножом 
вокруг головы побежденного, вырывал пучок 
травы и уносил, говоря: «...я его убил, кожу с го-
ловы снял...». как полагает Ю. с. Гаглойти, 
«сравнение нарт-орстхойских и осетинских 
нартских сюжетов о скальпировании, думается, 
не оставляет никаких сомнений в существовании 
двух национальных версий одного и того же эпи-
ческого мотива, являющегося отголоском скифо-
аланского обычая скальпирования врагов». 

о. с. в фольклоре манси тоже указывает на 
тесную связь предков обских угров со степной 
зоной и ираноязычными племенами в областях 
между алтаем и северным Причерноморьем, 
для которых определенно засвидетельствовано 
скальпирование. 

отдельное место о. с. занимает в цикле бри-
танских легенд о короле Артуре. согласно 
гальфриду монмутскому, великан ритон сшил 
себе одеяние из бород убитых им королей. убив 
великана, артур берет себе в качестве трофея то 
самое одеяние, сшитое из бород поверженных 
врагов, и, подобно сослану, добавляет к нему 
бороду великана. теперь у него свой собствен-
ный плащ из бород. в «романе о тристане» 
тома бороду артура требует для своей шубы 
великан оргил, артур убивает его, а тристан — 
его племянника, требовавшего бороду испан-
ского короля. Похоже развиваются события в 
старонорвежской «саге тристрама и исонды». 
у томаса мэлори король уэльса и ирландии 
риенс победил одиннадцать королей и в знак 
подтверждения их преданности ему получил их 
сбритые бороды, которые он использовал для 
украшения своей мантии. на ней осталось ме-
сто еще для одной бороды, и он требует, чтобы 
артур срезал свою бороду и прислал ему в каче-
стве дани. Побеждает артур и генуэзского вели-
кана, забрав его плащ из бород. когда ланселот 
отправляется в странствие на поиски святого 
грааля, в одном из мест ему советуют снять во-
лосы с почившего святого и приложить их к 
своей коже, чтобы обеспечить себе сверхъесте-
ственную защиту. он так и поступает, и тем са-
мым защищает себя в последующей схватке со 
злом. г. Рид толкует эти эпизоды как отражаю-
щие скифское влияние. Плащ из королевских 
бород и усов есть у огмунда Эйтйовсбани в 
скандинавской саге об одде-стреле. 

вышеприведенные материалы об о. с. 
подтверждают мнение ученых о том, что в 
нар товском эпосе немало скифо-аланского 
наследия. 

Лит.: сн. 1981. с. 151, 375; сн. 1978. с. 85; Пнто. 
1925. с. 73, 77; Пнто. 1927. с. 27, 45–47, 55–57; нк. 1990. 
с. 173; нк. иаЭ. 2. с. 75–104; сн. 2000. с. 51, 157, 280, 
374; г е р о д о т. история. IV; с т р а б о н. география. м., 
1964. с. 500; с. 163; к л е й н л. с. черепа, покрытые смо-
лой, в погребениях эпохи бронзы // сЭ. 1961. № 2; г р а н - 
т о в с к и й. о некоторых. с. 73; т е х о в б. в. бронзовые 
пояса центрального кавказа // иЮонии. вып. 13. цх., 
1964. с. 283, 287, 293; его же: об археологическом под-
тверждении одного сообщения геродота на бронзовом поя-
се из с. тли // евразийская скифия. история, культура и 
язык раннеиранских кочевников евразии. вл., 2006. с. 231; 
г а г л о й т и. ит. 2010. с. 365, 591; т у а л л а г о в. скифо. 
с. 156; р и д. артур. с. 119, 128–129, 139, 176; б у р- 
к о в  с. б., м а с л о в  в. е. воинские погребения из курга-
нов у ст. ассиновский // северный кавказ и мир кочевников 
в раннем железном веке. м., 2007. с. 295–320; с л а - 
н о в а. а., б у р к о в с. б. Значение обрядов обезглавлива-
ния и скальпирования в скифской военной культуре //  
всогу. 2013. № 3. с. 49–54. 

л. а. чибиров
г. н. вольная

ОГОНЬ [ЗыНГ]. освоение о. — важнейшее 
достижение человечества. благодаря о. возник-
ла земная цивилизация. исключительное значе-
ние о. в жизни человека способствовало его 
мифологизации (образы Прометея, Амрана), со-
творению покровителей этой природной сти-
хии: индия — агни; иран — атар, сын ахура-
мазды и др. 

в скифском пантеоне главная роль отведена 
богине неугасимого о. — табити, от нее нити 
параллелей протягиваются до алан-осетин и со-
творенного ими эпоса. о. имел исключитель-
ную значимость в жизни скифо-аланских пле-
мен, также считался священным в быту их 
потомков — осетин, что нашло яркое отражение 
в осетинском фольклоре и эпических сказаниях. 
к примеру, у осетин есть пословица: «огонь и 
дым — знак того, что в доме есть жизнь» («Зынг 
ӕмӕ фӕздӕг хӕдзарӕн йӕ царды нысан сты») и 
проклятие: «да погаснет твой огонь!» («дӕ 
зынг ахуыссӕд», «дӕ арт бауазал уӕд!»). 

о. — это земной образ Солнца, а солнце — 
даритель жизни на земле. согласно андиевским 
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сказаниям, из о. родился Басты-сары-тых — 
первое живое существо (демиург), от которого 
произошли нарты. следовательно, нарты — это 
народ, рожденный от о. 

очажный о. играл стержневую роль в сва-
дебных (свадьба Ацамаза и Агунды), похорон-
ных и других обрядах, в разных случаях жизни 
нартов. через весь эпос красной нитью прохо-
дит бережное отношение к о. он воспринима-
ется как сакральная сила, которую надо ува-
жать, с которой надо считаться. см. Покровитель 
огня. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 91, 456–457, 499; сн. 1948. с. 225; 
нарты. 1957. с. 30; а б а е в. иЭсоя. IV. с. 322.  
ч и б и р о в. он. с. 256, 257. 

 л. ч

ОГУРы [ОГЪУыРтÆ]. см. Агуры. 

ОДеЖДА [УÆЛÆДАРÆС]. в течение дли-
тельного процесса формирования нартовского 
эпоса его носители и хранители пережили мно-
го исторических эпох, меняли природную среду 
обитания, что находило отражение во всех 

структурах повседневности, в частности в о. 
детальное рассмотрение о. позволяет говорить 
об отражении в ней нескольких историко-куль-
турных пластов. 

к наиболее ранним видам мужской о. отно-
сятся кольчуга и шлем, соответствующие воин-
ственному образу жизни. дочь Солнца Ададза 
дарит своему свекру чудесную кольчугу. «а 
кольчуга была такова, что воротник ее пел пес-
ни, а отвороты подпевали, рукава в лад хлопали, 
а полы плясали». нарту Тотрадзу также доста-
ются от отца кольчуга и шлем. 

Охота — одно из главных занятий нартов — 
обусловила наличие такого вида о., как шуба — 
лисья, соболиная, волчья. например, нарт 
Урызмаг имел соболиную и лисью шубы, а 
Шатáна сшила шубу из волчьих шкур, добы-
тых Сосланом. 

умение не только Шатáны, но и других нар-
товских женщин шить о. неоднократно подчер-
кивается в кадагах. «немало шелка, сукна и 
других богатых тканей с юношеских дней и до 
дня женитьбы накопил хамыц. взяла тут нож-
ницы девушка из рода быцента и стала кроить. 
умело и быстро кроила и шила она. и все, что 
требовалось, чтобы одеть с головы до ног сто 
мужчин — все это скроила и сшила она за одну 
ночь до утра». 

более поздним видом о. являются бешметы 
и бурки. в Стране Нартов умели изготовить и 
покрасить шерсть и сукно, упоминается краска 
из ольхи для шерстяных тканей. носили бешме-
ты Сырдон и урызмаг. 

По мнению в. и. Абаева, этимологически по-
нятие «куырæт» (бешмет), широко распростра-
ненное у многих народов средней азии («кур-
те» — туркм.; «курта» — тадж., узб.) и кавказа 
(«курт» — лезг., «ккурти» — лакск.), восходит к 
скифскому периоду. на серебряной вазе из зна-
менитого чертомлыцкого кургана, как и на мно-
гих других предметах, скифские воины изобра-
жены в коротких кафтанах. в скифский кафтан 
со стоячим воротником был одет всадник, изо-
браженный на ковре из пятого Пазырыкского 
кургана горного алтая. бешмет, большей ча-
стью со стоячим воротником, являлся основной 
о. аланского воина в период средневековья. 
среди находок в Змейских аланских катакомбах 
обнаружены части бешмета со стоячим ворот-
ником. б. а. Калоев отмечал, что найденный в 

сырдон, похищающий огниво. худ. З. кулиева
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1959 г. в склепе возле селения даллагкау беш-
мет с невысоким воротником особенно поража-
ет своим сходством со скифо-аланским кафта-
ном. бешмет — один из главных элементов 
осетинской национальной о., длиной выше ко-
лен, плотно облегал тело до талии; его надевали 
поверх рубашки, подпоясываясь ременным по-
ясом (рон), к которому мог быть пристегнут 
кинжал. к бешмету пришивался стоячий ворот-
ник. на рукавах у кистей и спереди до пояса 
бешмет застегивался мелкими пуговицами из 
тесьмы и петлями из нее же. бешмет шили пре-
имущественно из черной или белой ткани. он 
служил также верхней о. женщины, отличаясь 
от мужского отсутствием воротника, большей 
длиной и более ярким цветом. 

бурка (уæлæдарæн нымæт), входившая в ком-
плекс костюма воина-кочевника, являлась одним 
из важных элементов о. предков осетин — ски-
фов-сарматов и алан, занесших ее на кавказ. нар-
ты «из отборной шерсти белых баранов сваляли 
для него (Насран-алдара. — З. к.) бурку бело-
снежную». бурка представляла собой длинную 
накидку из валяной овечьей шерсти, она защища-
ла мужчину от дождя, холода и жары, а для пасту-
ха служила и постелью. у осетин бурка была 
верхней наплечной о. у южных осетин большим 
спросом пользовались андийские бурки. облада-
телем такой андийской бурки был нарт Саууай. 

о. в стране нартов была социальным марке-
ром. Знатные нарты носили белые бурки, о. из 
верблюжьей шерсти. 

большую ценность имели ткани. «нарты 
æртæ тыны» — нартовские три куска шерстяной 
ткани — считались у нартов самым дорогим со-
кровищем. когда они собирались на Ныхас, что-
бы определить победителя соревнований, куски 
ткани выносили к урызмагу, и он торжественно 
вручал их победителю. в кадагах есть свиде-
тельства пристрастия знати к роскоши, мехам и 
шелкам. «любил бурафарныг своих сыновей. 
из драгоценного меха были у них у всех одина-
ковые шапки, из одного куска дорогого сукна, 
светло-серого цвета, одинаковые бешметы и чу-
вяки». упоминаются «красные шелковые наря-
ды нартовских девиц», «пурпурные шелковые 
ткани». из драгоценного шелка были сотканы 
погребальные о. сослана. 

в сказаниях упомянуты и женские украше-
ния: «у жен их — шелковые платья с застежка-

ми из серебра и золота». дочь Адыла просила у 
своего супруга «пояс и застежки из серебра». 
следует отметить, что серебряные пояс и на-
грудные застежки — один из главных элементов 
осетинской национальной о., который долго со-
хранялся, а в настоящее время актуализировал-
ся в современных образцах женского костюма. 
Женщины носили шелковые платки. 

у знатных нартов встречалась из слоновой 
кости обувь, сафьяновые башмаки. у осетин 
выходная обувь мужчин также делалась из мяг-
кого черного сафьяна, состояла из чувяков, 
скроенных из цельного куска, ноговиц или мяг-
ких сапог того же покроя, что и чувяки. сафья-
новая обувь была красива, удобна для верховой 
езды. однако при ходьбе она быстро изнашива-
лась, поэтому к ней пришивали подошву из ко-
ровьей или телячьей кожи. упоминания о воло-
вьей подошве есть в нартовских сказаниях. 
бедные нарты ходили в простых чувяках (арчи-
та) из свиной кожи. нарты носили пояса из тка-
ни и кожи. в описании одеяния сырдона указы-
вается, что тот надевал два пояса — верхний и 
нижний. 

Производство войлока — одно из древней-
ших ремесел у скифов, которое упоминается 
Геродотом и страбоном. войлочная о. была 
известна сарматам и аланам, зафиксирована в 
«нартиаде». нартовские мужчины и мальчики 
носили папахи и шапки из войлока. 

искусство войлочного производства унасле-
довали и осетины. осетинское слово «нымæт» 
происходит от иран. namata, что подтверждает-
ся его наличием у персов (namad), белуджей 
(navad), афганцев (namla), памирцев и согдий-
цев (namad). Этот термин заимствовали арабы 
(namat), манси (namat), венгры (nemez), грузины 
(nabadi) и др. есть мнение, что, коль скоро слово 
«войлок» происходит из раннего иранского язы-
ка, то и само производство войлока уходит кор-
нями в раннеиранскую культуру. название го-
ловного убора «худ» происходит от иранского 
слова xauda, которое было заимствовано други-
ми языками — персидским, афганским, памир-
ским, ягнобским и др. из иранских языков оно 
проникло в армянский, грузинский, немецкий, 
англо-саксонский, латинский и др. 

войлочную шляпу изготавливали из шерсти 
ягненка, полученной в результате первого бри-
тья. была известна и шляпа из оленьей шкуры, 
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которая отличалась особой мягкостью и счита-
лась праздничной. цвет войлока зависел от цве-
та шерсти, которая имела четыре базовых вари-
анта — белый, серый, черный и коричневый. 
Популярность шляпы объяснялась ее многосе-
зонностью: летом она защищала от солнца, осе-
нью и зимой — от влаги. из этой шляпы путни-
ки-осетины даже пили воду, что свидетельствует 
об ее водонепроницаемости и высоком качестве 
войлока. 

о. у нартов — престижно-знаковый элемент 
культуры, этнический и социальный маркер, 
мерило достоинства человека. кроме того, о. — 
знатный трофей, награда за доблесть, ценный 
подарок в мужском социуме, непременная со-
ставляющая свадебного дарообмена, часть ка-
лыма, объект наследства, форма подкупа, ком-
пенсация за нанесенное оскорбление. Эти и 
другие функции позволяют характеризовать о. 
как структуру повседневности, отражающую 
многообразные связи и отношения в рамках 
описываемой реальности. 

Представления носителей и хранителей 
нар товского эпоса об о. отражают природную 
среду их обитания, хозяйственно-культурный 
тип, культуру жизнеобеспечения и особенности 
мифологического мышления. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 812; а б а е в. 1945; его же: 1973. 
с. 202–203; его же: 1979. с. 243–244; осетины. серия «на-
роды и культуры». м., 2012;  к а н у к о в а  З. в.,  ц о г о - 
е в б. Знаковые функции и символы одежды в нартовском 
эпосе осетин // Kavkaz-Forum. 2020. вып. 3 (10). с. 80–93.

З. в. канукова

ОДИНОЧНые ВыЛАЗКИ. наряду с коллек-
тивными походами в жизни нартов были и оди-
ночные, индивидуальные вылазки. в эпосе есть 
описание «одиночного рейда» нарта Сослана в 
гумскую степь (см. Гумская равнина), где он 
встретился с таким же воином-одиночкой. Здесь 
видно, как происходили одиночные схватки: 
«стали пускать они стрелы друг в друга. Потом 
сослан выхватил меч, а гумский человек — са-
блю, и стали они наносить друг другу удары». 
После этого противники сошли с коней и про-
должили сражаться пешими. 

нарт Хамыц один отправился на охоту и по-
знакомился с маленьким мальчиком, который 
так пришелся ему по нраву, что вскоре женился 

на его сестре. согласно другому сюжету, хамыц 
один пришел в город тынты (см. Тынты калак) 
Малика, объявил себя царем в чужой стране и 
был убит. Урызмаг, брошенный нартами в сун-
дуке в реку, совершает своеобразный «одиночный 
рейд». Ацамаз отправляется в одиночный поход в 
Черную гору и женится на красавице Агунде. сын 
Нокара — Ахса-Будай решил покарать нартов и 
один выехал на своем большом лошаке. даже из 
загробного мира с разрешения Барастыра по оди-
ночке отправляются Безымянный сын Урызмага и 
сын Албега Тотрадз, которые возвращаются об-
ратно в Страну мертвых после осуществления 
своих целей. больше всех о. в. совершил отваж-
ный и неукротимый нарт Батрадз. 

герои, совершившие о. в., обычно остаются 
довольными результатом. таких примеров в 
эпосе немало. 

Лит.: нк. иаЭ. 1. с. 48–98; нарты. огЭ. кн. 2. с. 279, 
344, 375, 385, 388; онс. 1948. с. 14. 

л. ч. 

ОДИССей (от др.-греч. Ὀδυσσεύς — «страда-
ющий») — персонаж греческой мифологии, 
царь итаки, прославился как участник троян-
ской войны, умный и изворотливый оратор. хит-
рость и находчивость о. позволили а. Кристо-
лю провести параллели между ним и героем 
нартовского эпоса осетин — Сырдоном. 

гомеровский эпос и нартовские кадаги осе-
тин содержат немалое число элементов, общих 
в образах сравниваемых героев: важность мате-
ринской линии, с присущей ей хитростью и ма-
гией; проживание на краю населенного мира в 
тайном жилище; способность к перевоплоще-
нию в других людей или животных; двоякое 

одиссей

* 24
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отношение к ним остальных героев и т. д. При 
этом ученому удалось выявить как общие чер-
ты, так и различия между сырдоном и о. 

матерью сырдона считается Дзерасса, реже 
Шатáна, и иногда речь идет о «непрямом мате-
ринстве». мать о. — «довольно бесцветный 
персонаж», зато «облик его деда по матери бо-
лее четко выделяется своим очень далеким от 
героического идеала поведением». 

следовательно, у обоих героев линия отца 
не играет никакой роли, их отличительные осо-
бенности (хитрость, магия, козни) перешли к 
ним по материнской линии. 

оба героя живут в идентичных жилищах. у 
сырдона, как отмечалось выше, дом располага-
ется под землей, в никому не известном месте, 
где он жил со своей семьей. но на окраине села 
(хъæугæрон) у него есть еще один дом. дом о. 
находится на границе ахейского мира. остров 
калипсо (от др.-греч. «прятать»), где несколько 
лет пребывает о., а. кристоль сравнивает с 
подземным жилищем сырдона. 

сырдон и о. — оборотни. они способны пе-
ревоплощаться в других людей или животных. 
если сырдон украл корову хамыца, то о. — сын 
вора автолика, угнавшего коров с Эвбеи у царя 
Эхалии еврита и внук бога гермеса, укравшего 
стадо у солнечного бога Аполлона. 

сырдон не ладил с нартами: часто он обма-
нывал их, и иногда они мстили ему за это. но, 
несмотря на свой гнев, нарты не чуждались его, 
ибо от природы сырдон был умным и изобрета-
тельным. Зная слабости о., ахейцы восхища-
лись им, не отталкивали его от себя. Проводя 
смотр ахейского войска, агамемнон обращается 
к о.: «также и ты, одаренный коварством и хи-
тростей полный». 

исходя из сказанного, в образе сырдона ис-
следователи увидели родство с греческим о., 
скандинавским Локи, ирландским Брикриу. 

в осетинской «нартиаде» понятия «хит-
рость», «колдовство» олицетворяются с именем 
сырдона, что позволяет говорить о нем (и Ша-
тáне) как о представителе древнего шаманства. 

ряд черт сближают о. с другими нартами. 
Подобно нартовскому Урызмагу, о. забредает в 
пещеру, оказавшуюся жилищем циклопа Поли-
фема — одноглазого великана-людоеда, сына 
Посейдона. Полифем, увидев непрошеных гос-
тей, запирает выход из пещеры огромным кам-

нем. он убивает и съедает двух ахейцев, а на 
следующий день — еще четверых, и только по-
сле этого о. придумывает, как спастись. о. поит 
циклопа неразбавленным вином, а когда тот за-
сыпает, пронзает его единственный глаз огром-
ным заостренным колом. сбежавшимся на кри-
ки соплеменникам Полифем рассказывает, что 
его ослепил никто (именно так представился 
ему о. при встрече), так что им не приходит в 
голову искать виновников случившегося. наут-
ро циклоп откатывает в сторону камень, чтобы 
выпустить овец на пастбище, и ахейцам удается 
выбраться вместе с животными. 

Подобно урызмагу, о. убивает юного чуже-
странца — своего неузнанного сына Эвриала. 

о. — положительный герой. он проявляет 
доблесть как в бою, так и в походах, обладает 
талантами, которых у других героев нет, вызы-
вает симпатии, верен своим соратникам. сыр-
дон же, наоборот, лишен этих качеств. в похо-
дах он бывает больше в роли оруженосца и 
ничего героического не совершает. 

Эти отличительные особенности о. и сыр-
дона навели а. кристоля на мысль о существо-
вании «древнего, более беспокойного персона-
жа, характер которого попытались приукрасить 
многочисленные поколения аэдов». аэды (пев-
цы) объясняют успехи о. божественным покро-
вительством, и этим они обесценивают качества 
человека в пользу богини афины. 

а. кристоль заключает, что «сырдона следу-
ет сопоставлять не с тем одиссеем, который на-
рисован у гомера, а с его древним догомеров-
ским прототипом, чья бледная тень иногда еще 
появляется в гомеровском эпосе, и при занятиях 
этой мифологической археологией можно осно-
вываться только на тех пассажах, которым уда-
лось избежать позднейшего положительного 
переложения персонажа одиссея». 

Лит.: к р и с т о л ь. сырдон. с. 151–158; а б а е в. ит. 
1990. с. 361–362; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 254. 

л. а. чибиров

ОДНОГЛАЗый ВеЛИКАН [ИУЦӔСтОН 
УӔйыГ] — персонаж мифов, сказок, эпоса, 
насильник и враг нартов. согласно кадагу 
«бат радз и одноглазый великан» («батрадз 
æмæ иуцæстон уæйыг»), великан жил в Пеще-
ре Чыр. однажды он увидел, как Шатáна ку-
пается в реке без одежды, соблазнился и по-
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хитил ее. Батрадз отрубил голову о. в. и спас 
Шатáну. 

о. в. также похищает невесту Уархтанага 
Хорахарзу. уархтанаг со ста нартовскими мо-
лодцами благополучно прошел через все опас-
ности и освободил хорахарзу из плена. когда  
о. в. погнался за ними, нарты атаковали его с 
трех сторон и убили. о. в. перед смертью успел 
нартам сказать: «Пусть отныне не будет доверия 
женщине, а для мужчины она всегда будет не-
приятностью» («нырӕй фӕстӕмӕ сылгойма-
гыл ӕууӕнк мауал уӕд, нӕлгоймагӕн та масты 
хос уӕд») («уархтанаг и его сын сыбалц»). 

в кадаге «смерть болатбарзая» («болатбӕр-
зӕйы мӕлӕт») о. в. истреблял войска нартов до 
тех пор, пока дочь Даргафсара метким прице-
лом не выбила стрелой ему глаз. 

наряду с одноглазыми, в эпосе встречаются 
и однорукие великаны. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 68, 467; нк. иаЭ. 7. с. 67–77, 
261–267, 558; нк. 1989. с. 129–132. 

л. ч. 
х. ц. 

ОЗеРО [ЦАД]. в составе мифологемы воды 
можно выделить термин «цад» (о.) на основе 
его широкой представленности в эпических 
текстах. у о. в «нартиаде» зачастую есть назва-
ния: «ступили они на берег черного озера. там 
тысячи людей работали в каменоломне». 

или: 

«чудесную чешую он очистил,
открыл дверь к Золотому озеру». 

согласно кадагам, в царство Донбеттыров 
можно попасть, войдя в море, однако встречается 
в эпосе особое о. «Зилгæ цад» (букв. ‘крутяще-
есяʼ / ‘вращающеесяʼ о.), которое также ведет в 
подводный мир. белая лань вошла в о. Зилгæ цад 
и скрылась в его водах. герой отправляется вслед 
за ней и оказывается в царстве донбеттыров. 
уселись девушка и молодой человек в золотую 
лодку. о., кружа, доставило их к донбеттырам. 

«мы ведь не с войной к тебе пришли. 
нас отправили за тобой, чтобы 

пригласить тебя,
из семью семи пещер нашего 

вращающегося озера,
с черного острова донбеттыров». 

кипящее о. встречается в «легендах о цар-
циата»: в этом о., расположенном у подножия 
некой горы, хотел купаться Месяц. о кипящем 
о. сообщается и то, что оно находится у опреде-
ленного камня и предназначено для небожите-
лей. в этом же о. воспитывается Бонварнон. о. 
для купания небожителей есть и в нартовском 
эпосе: «на берегу «Æрвнайæн цад» (букв. ‘озе-
ро для купания небаʼ) живет единственная се-
стра семи небожителей». 

в адском о., находящемся в Стране мерт-
вых и кишащем лягушками, змеями и другими 
тварями, отбывают свое наказание грешники. 
его видит Сослан во время своего путешествия. 
в других вариантах сказания о пребывании со-
слана в стране мертвых о. полно лягушек, ге-
рой минует его верхом, и к каждой волосинке на 
шкуре его коня цепляется лягушка: они радуют-
ся ему как возможности оказаться на берегу. 
впоследствии Бедуха сообщает сослану смысл 
произошедшего с ним: это люди, спасенные им 
в их земной жизни. 

феномен горячих источников кадаги объяс-
няют следующим образом: Батрадз был в го-
стях у небожителей, в это время нартам понадо-
билась его помощь, Шатáна отправила к нему 
ласточку. раскаленный батрадз бросился с не-
бес, упал на ледник, который остудил его. с тех 
пор из-под земли течет теплая вода. 

наряду с источником, к которому ведут на 
водопой коней, есть и о. небожителей (Зæдты 
цад): «как только солнце пустило свой первый 
луч на вершины, конь курдалагона вылетел тан-
цуя. из о. небожителей он испил три глотка, и 
тут выскочил сослан». 

а в кадаге «бора у донбеттыров» встречает-
ся одновременно кипящее и вращающееся о., 
описанное в подробностях: «смотрит: перед 
ним кипит вращающееся озеро, | кипит и бур-
лит, словно котел для пива, | вращается оно, 
словно мельничный жернов, | Приносит оно 
свои черные волны, | бросает оно их о черную 
скалу, | летит над ним, играя, буря, | несет даль-
ше его волны». 

воды о. выступают средством контакта с 
духами природных стихий. во время одного из 
походов нарты по обыкновению зло подшучива-
ли над Сырдоном. тот долго терпел, а когда они 
уснули на привале, прыгнул в о. и испросил у 
покровителя воды (доны бардуаг) холода. 
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Земля стала замерзать, и нарты чуть не погибли. 
см. Молочное озеро. Озеро ада. 

Лит.: нк. иаЭ. 2. с. 518, 586, 611; нк. иаЭ. 4. с. 127; 
нк. иаЭ. 6. 2011; нк. иаЭ. 6. с. 27–28, 30–31, 127, 475; 
нк. 1989. с. 340; легенды о царциата: эпос осетинского на-
рода / сост. ф. м. таказов. вл., 2007. с. 18–22. 

м. в. дарчиева

ОЗеРО АДА [ЗыНДОНы ЦАД] — озеро в 
Стране мертвых, в котором грешники испытыва-
ют мучения. согласно кадагам, озеро это кишит 
змеями, лягушками и другими гадами. и среди 
всей этой нечисти плавают люди, то выныривая на 
поверхность, то вновь исчезая под водой. нартов-
ская молодежь бросила в о. а. Шатáну. 

сам по себе этот сюжет интересен своей про-
тиворечивостью: нарты так поступают с 
Шатáной, которая была их мудрой советчицей, 
которая гостеприимно раскрывала для них двери 
своих кладовых в голодные годы. в. а. Цагараев 
проводит параллель с индоевропейской весенней 
обрядовой традицией, которая включала в себя 
ритуал проводов, похорон Земли (Природы), 
представляемой обычно в виде чучела женщины, 
которое под обрядовые песни участников дей-
ства или сжигали, или бросали в воду. ритуал 
призван был обеспечить наступление весны, 
пробуждение земли, ее плодородие. 

в кадаге «озеро ада» однажды, когда Сослан 
был в походе, обозленные на него нарты по со-
вету кантов бросили его мать Шатáну живой в 
это озеро, спас ее оттуда сам сослан, выпросив 
ее у Барастыра. Перебив перед этим обидчиков, 
виновных в смерти матери, он тем самым симво-
лически воссоздает катастрофическую картину 
гибели социума как следствие смерти матери-
земли (Природы). любопытно, что на уговоры 
товарищей сокрушить врата Ада и освободить 
Шатáну герой отвечает отказом. сослан хорошо 
знает законы мироздания и стремится следовать 
им. опрокинув границы между миром живых и 
мертвых, он тем самым нарушил бы стабилизи-
рованный мировой порядок. сослан понимает, 
что уничтожение врат ада снимет печать с гра-
ниц преисподней, вследствие чего наступит ко-
нец мира и начнется битва освободившегося хао-
са с космосом, символика которой уже и так 
прослеживается в эпизоде мести героя за смерть 
матери. в одном кадаге ему удастся спасти ее 
благодаря тому, что он выполнил условие барас-

тыра (столько раз объехать землю, сколько воло-
сков на шкуре его коня). в другом — за добрые 
дела, которые он совершил на своем пути в стра-
ну мертвых. сослан вынужден принять предъяв-
ленные ему законные условия хозяина страны 
мертвых, основанные на стабильности ци-
кличных процессов мироздания. сделав во-
круг ада столько кругов, сколько было волос 
на его коне, солярный герой освобождает та-
ким образом свою мать-землю из плена хтони-
ческой зимы. и в этом нет ничего необычного, 
ведь дневной, годовой (циклический) бег солн-
ца вокруг центра мира всегда приводит к теплу 
и пробуждению новой жизни природы. По 
сути, сама символика сбрасывания Шатáны в 
о. а. воспроизводит идею ее омоложения. купа-
ние выступает здесь одним из вариантов воз-
рождения (перерождения). 

в двух других текстах сослан не смог спас-
ти Шатáну: он бросается на коне в о. а. и вы-
носит столько людей, сколько волос на гриве его 
коня, но Шатáны среди них не оказывается. 

Э. б. Сатцаев проводит параллель с авес-
той, где неоднократно упоминается глубокое 
озеро чайчаста. Зороастрийцы во главе с хоас-
равой (хосровом) молят Бога дать им удачу 
пленить врагов из числа туранцев и предать их 
казни именно у этого таинственного озера. 

Лит.: как сослан женился на бедухе // сн. 1978.  
с. 191; нк. иаЭ. 2. с. 836, 839; нк. иаЭ. 7. с. 575; огЭ. 
кн. 3. с. 36; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 102–104;  
с а т ц а е в. нартский эпос. с. 44. 

к. Ю. рахно

ОЗеРО МОЛОЧНОе. см. Молочное озеро. 

ОЗеРО ЦеЛИтеЛЬНОе — чудодейственное 
озеро, излечивающее тяжкие раны, находится в 
железной башне Черного всадника. согласно 
кадагу «о сыне нарта урызмага крым-султане» 
три дня бились Крым-Султан и черный всад-
ник, но никто из них другому не уступал. вече-
ром третьего дня черный всадник пригласил 
крым-султана как гостя к себе в дом, где бро-
сился в о. ц., и все его раны излечились. он и 
крым-султану посоветовал выкупаться в этом 
озере, отчего и у него все тяжкие раны излечи-
лись. 

Лит.: нарты. огЭ. кн. 2. с. 383. 
л. ч. 
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ОЗИеВ Зузу [ОЗИты Зузу] — сказитель, уро-
женец сел. донифарс рсо-а. от него в 1941 г.  
а. бекмурзовым записан кадаг «голодный год 
наступил для скота нартов». 

Лит.: на соигси, ф. фольклор, п. 23, д. 56 (VIII), 
л. 16–22. 

 и. б. 

ОйНОН / ОйОН (диг.) — небожитель, хозяин 
Колеса Ойнона. 

ОйНОНА КОЛеСО [ОйНОНИ ЦАЛХ  
(диг.)] — чудесное колесо, убившее нарта Сос-
лана; в дигорских вариантах обычно зовется 
«о. к.». колесо здесь является символом солн-
ца, а Ойнон мыслится как солнечное божество. 
между тем имя «ойнон» вряд ли может быть 
чем-нибудь иным, как именем св. иоанна (крес-
тителя). на иоанна крестителя были перенесе-
ны черты солнечного божества. 

согласно кадагу «нартовская акула-краса-
вица и сын хамыца маленький батрадз» («нар-
ти акула-рæсугъд æма хамици фурт минкъий 
батраз»), о. к. — оружие живущего в горах се-
миглавого великана Афсарона. оно проклады-
вает широкую дорогу в горных теснинах, в ко-
торых бодаются бараны. см. Балсагово Колесо. 

Лит.: а б а е в в. и. как апостол стал нептуном // ит. 
1990. с. 131–132. 

л. ч. 

ОйОН. см. Ойнон. 

ОКРУЖАЮЩИй МИР В ЭПОСе. мир нар-
тов четко структурирован: он состоит из трех 
сфер, расположенных одна над другой. верх-
ний мир принадлежит богам и птицам. ниж-
ний мир имеет два полюса. с одной стороны, 
это подводное царство, отождествляемое с 
морскими глубинами и населенное мифиче-
ским народом Донбеттыров (донбеттыртæ), 
карликами (Камбадата) и великаном Мука-
ра. а с другой — подземный мир, в котором 
обитают подземные духи (далимоны), некий 
враждебный нартам народ кадзи (кадзитæ) и ве-
ликаны (уадмеры, гумиры и др.), последние из 
которых в прошлом населяли землю. в нижнем 
мире расположен и потусторонний мир, или 
Страна мертвых (мæрдты бæстæ), соотноси-
мый и с подводным, и с подземным царством. 

там светит Солнце мертвых (дыдзы хур). с 
подземным миром ассоциируется также семи-
ярусное жилище извечного врага нартов — 
Сырдона, расположенное глубоко под землей у 
основания моста. с подземным (потусторон-
ним) миром соотносятся и владения некоего 
Кафты-сар-Хуандон-алдара — противника на-
ртов, обладающего несметными войсками. ве-
ликаны по происхождению связаны с холодным 
ветром (др.-иран. *wāyu-ka-) и часто выступают 
в роли привратников потустороннего мира. 
очевидно, с ветром связаны и великаны уадме-
ры, название которых может восходить к  
др.-иран. сложению *wāta-mai-ra- (букв. ‘ветер-
разрушитель(ный)’ + суффикс множественного 
числа -tæ). 

средний мир делится для нартов на свой 
(космос) и чужой (хаос). свой мир, отождест-
вляемый со Страной Нартов (нарты бæстæ), — 
это освоенное, упорядоченное пространство, 
населенное нартами и дружественными им чин-
тами, а также домашними животными. в соот-
ветствии с делением нартовского общества на 
три страты, страна нартов делится на три функ-
циональных села. чужой мир, начинающийся 
непосредственно за страной нартов, враждебен 
и опасен. он населен недружественными наро-
дами, в роли которых выступают как мифиче-
ские великаны, так и «реально» существовав-
шие народы прошлого (см. Друзья и враги 
нартов). там же обитают дикие звери. чужой 
мир не знает деления на три страты. 

отношения между мирами строятся на 
принципах иерархии: верхний мир породил 
средний и потому господствует над ним. ниж-
ний мир, хотя и не порожден ни верхним, ни 
средним мирами, во многом подчинен средне-
му. отдельные представители нижнего мира 
(камбадата, гамеры, уадмеры, великаны) явля-
ются порождением верховного Бога (хуыцау), 
однако они оказались не под стать Земле, и соз-
датель сам же низверг их в подземный мир. не-
смотря на это, великаны иногда оказываются на 
службе у богов, например, в сказании о женить-
бе нарта Сослана, где великаны выступают в 
роли воспитателей и защитников дочери Солн-
ца. акт творения (выделение космоса из хаоса) 
также свершился с помощью великанов, кото-
рым было поручено отделить мир людей от де-
структивных сил хаоса. верхний мир — это 
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средоточие цивилизации, благами которой боги 
наделяют нартов, в основном через героя сос-
лана или через Первого Нарта. кроме того, 
боги участвуют в матримониальных делах 
нар тов, выступая в качестве сватов у нарта 
Ацамаза. боги часто приглашают к себе в го-
сти нартов сослана и Батрадза. но иногда 
нарты становятся причиной нарушения этой 
гармонии, и в этих случаях боги наказывают 
их, наслав на них различные бедствия. герой 
батрадз, будучи любимцем богов, часто враж-
дует со многими из них. святотатство, к кото-
рому подстрекнул нартов представитель ниж-
него мира сырдон, стало причиной гибели 
нартов. 

отношения между средним и нижним мира-
ми не всегда мирные. с одной стороны, нар ты 
ахсартаг и Хамыц берут себе в жены девушек 
из нижнего мира (Дзерасса, Быценон). а с дру-
гой — великаны (уæйгуытæ) часто нападают на 
страну нартов, а кадзи — средоточие мирового 
зла — похищают и заточают в подземелье «мать 
нартов» Шатáну. в некоторых сказаниях жите-
ли «заречья» (или «заморья») пытаются ввер-
гнуть страну нартов в хаос, похитив у них чу-
десную чашу (чудесный котел), соотносимую с 
чашей Уацамонга. в схватке с силами подзем-
ного мира нарты всегда выходят победителями. 
иногда свои победы они одерживают с помо-
щью небожителей (например, вернуть упомя-
нутую чашу в страну нартов герою Маргудзу 
помог небожитель Уастырджи). 

Подобно Солнцу, герои сослан и батрадз по-
бывали во всех трех мирах. сослан часто гостит 
у небожителей, но спускается и в подземный 
мир, и благополучно возвращается на землю. 
батрадз большую часть времени проводит на 
небесах, основные подвиги совершает на зем-
ле, а в подземелье уничтожает нечистую силу, 
похитившую «мать нартов» Шатáну. в подво-
дное царство спускаются и другие герои-на-
рты: ахсартаг, Урызмаг и хамыц. а в про-
шлом, в эпоху «золотого века», для нартов был 
открыт путь в небеса. таким образом, нарты 
рассматриваются в качестве связующего звена 
между миром богов и миром подземных (и 
подводных) духов. 

Лит.: иас. т. I. с. 7; д з и ц ц о й т ы. воф. 
Ю. а. дзиццойты

ОЛеНЬ [САГ] — жвачное, парнокопытное жи-
вотное, широко распространенное в различных 
природных зонах земли. Под о. в эпосах часто 
подразумеваются также лани (хъуаз), косули 
(сæгуыт), серны (сычъи) и другие полорогие. 

о. — чудесное животное, встречающееся ге-
роям нартовского эпоса осетин. для старейше-
го нарта Сауассы о. выступает символически 
значимым животным, связывающим все три 
уровня мироздания и служащим коммуникато-
ром между ними. с помощью о. нарт проника-
ет в нижний уровень космоса. 

о традиционно-дружественном отношении 
нартов к о. свидетельствует следующее сказа-
ние. однажды на охоте, гоняясь за о., нарт 
Сос лан оказался в безвыходном положении. 
дело закончилось тем, что, по инициативе о. 
(держась за его хвост), сослан благополучно 
вернулся к нартам. нарты были очень рады о., у 
которого вскоре родился обладавший волшеб-
ными свойствами золотокудрый сын. Послед-
ний стал как родной брат для нартовской моло-
дежи и не раз спасал их от беды. 

в эпосе осетин о. — частый персонаж, ко-
торый выступает в разных ипостасях. чаще 
всего — это объект охоты, причем из-за обилия 
вкусовых качеств особо предпочитаемый. мо-
локо о. входило в состав чудодейственных ле-
карств, которые спасают народ. 

в кадаге «сослан в стране гум» доблестный 
нарт во время охоты встретил золотого о. но не 
успел он к нему подкрасться, как некий юноша 
накинул на животное шелковую веревку и увел 
его. Последовав за ним, он попадает в дом отца 
юноши, человека из племени Гум, где был с по-
четом принят. стали готовиться к трапезе. 
«Привели того золотого оленя, старик совершил 
обряд — помолился, поднес к губам оленя лу-
чину — и только после этого сослану было по-
зволено зарезать оленя». Шкуру забитого жи-
вотного повесили рядом с постелью гостя. 
«стоило только подуть ветру, и сразу волосы на 
шкуре золотого оленя начинали звенеть на раз-
ные голоса, словно бубенчики…». 

в «нартиаде» герои-богатыри покоряют воз-
душные пространства, поднимаются к Богу, не 
только на конях, но и на небесных о. 

о. часто очеловечиваются, разговаривают 
между собой. части тела о. наделены сверхъе-
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стественными свойствами: «Шкура оленя — 
каждый волос ее звенел колокольчиком, а каж-
дая щетина — смеялась бубенчиком». 

о. часто перевоплощаются. многие сюжеты 
обыгрываются на том, что именно такие живот-
ные-оборотни становятся жертвой охотника с 
последующим перевоплощением, исцелением и 
счастливым концом. в эпосе неоднократно 
встречается перевоплощение человека в о.; пе-
ревоплощение о. в дочь Солнца. сослан приоб-
ретает облик лани, девушка превращается в мо-
лодую олениху и т. п. 

в кадаге «сослан в стране мертвых» содер-
жится следующий рассказ нарта Урызмага: 
«много чего пришлось мне увидеть за свою 
долгую жизнь, но такого чуда, как сегодня, со 
мной никогда не случалось. охотился я в камы-
шах. вдруг — точно солнце засияло среди 
камышей, и увидел я на поляне оленя — восем-
надцать рогов сосчитал я на его голове. на полет 
стрелы приблизился я к оленю, прицелился и 
хотел пустить стрелу, как вдруг рассыпались все 
мои стрелы и исчезли куда-то — ни одной не 
осталось в колчане. выхватил я свой меч, но вы-
скочил меч мой из рук, и один, верно, бог знает, 
куда исчез он. олень мгновенно умчался...». По-
раженный рассказом урызмага, сослан рано 
утром, вооружившись мечом, луком и стрелами, 
идет в камыши. как только первые лучи солнца 
начали пронизать камыши, сослан увидел лежа-
щего волшебного о. с золотой шерстью. краду-
чись, он подползает к нему и прикладывает стре-
лу к тетиве. но стрела тут же исчезает. 
«схватился сослан за колчан свой — ни одной 
стрелы не осталось там. а олень даже с места не 
сдвинулся — спокойно жует свою жвачку». тот 
же сюжет обнаруживается в другом варианте ка-
дага: Созырыко во время охоты в лесу встречает 
мирно лежащего о. и стреляет в него из лука, но 
стрела минует цель и бесследно исчезает в чаще. 

далее в обоих вариантах золотошерстный 
волшебный о. оказывается перевоплощенной 
дочерью солнца Ацырухс, которую сопровожда-
ют семь великанов или семь солнечных лучей. 
сакральное значение цифры семь акцентирует-
ся и тем, что волшебный о. скрывается в семи-
ярусном замке, где на созырыко бросаются 
семь братьев ацырухс. 

согласно кадагу «Поход сослана», сослан 
выследил о., который оставлял след на земле по 

самую щиколотку, и догнал его на восьмом пе-
ревале; о. пощипывал там траву. «как подует на 
него ветер, каждый волос его звенит, как бубен-
чик. сослан послал стрелу в оленя, и раненый 
зверь убежал». нарт собрал пролитую кровь и 
пошел по следу. так дошел он до дома, откуда 
вышли два опечаленных юноши. После трапезы 
те поведали причину своего горя. оказалось, 
что мать их была из нартов. сватался к ней ал-
дар из племени гум, но та отказалась. разгне-
вался тут алдар, ударил ее войлочной плетью и 
проклял: «Превратись в золотого оленя, и чтобы 
не было тебе исцеления от чьей-либо руки, кро-
ме того, чьей рукой ты будешь ранена». узнав 
об этом, сослан развел собранную им кровь в 
теплой воде и напоил раненую, и она поправи-
лась. но чтобы вновь обратить ее в человека, 
следовало ударить ее войлочной плетью гумско-
го алдара. сослан добыл эту плеть, обратил о. в 
женщину. та стала называть его братом, а своих 
сыновей — его племянниками. 

в кадагах «сослан в стране мертвых» и 
«смерть сослана» в образе о. (лани) опять 
предстает прекрасная дева. в первом случае под 
видом золотой лани была дочь солнца ацы-
рухс, и сослан после долгих испытаний добива-
ется ее руки. во втором случае о. превращается 
в прекрасную девушку, и она сама предлагает 
ему себя в жены. но гордый сослан с оскорбле-
ниями отказывает женщине. та проклинает его 
и исчезает. оказалось, что это была дочь Балса-
га. и вскоре принял сослан смерть от ее отца, 
Балсагова Колеса. 

в этих деталях просматривается глубокая 
архаика сюжета о перевоплощении нартовских 
красавиц в о., восходящая к первобытным 
представлениям об оборотнях. в упомянутом 
выше сюжете нартовского эпоса ученые усма-
тривают один из таких мифов, восходящих к 
скифскому времени. они особо подчеркивают 
его архаический характер. По их мнению, нео-
жиданные параллели с мифом о волшебном о. 
обнаруживаются в древнехристианской мифо-
логии и искусстве. 

у нартов о. был в большом почете. одним 
из условий, по которому согласны были выдать 
за Ацамаза красавицу Агунду, было то, что в ка-
честве выкупа следовало тому пригнать во двор 
отца девушки Сайнаг-алдара «сто оленей, в 
одном году родившихся». трудное это было 
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задание, но с помощью небожителя Афсати 
было исполнено. 

своими истоками культ о. восходит к древ-
ним временам — к эпохам мезолита и неолита. 
в ригведе описывается жертвенный конь с золо-
тыми рогами. в Пузырыкских курганах, при-
надлежащих сакам, найдены маски о. на голо-
вах лошадей. 

изображение о. было массово на скифском 
зверином стиле, зародившемся в средней азии. 
скифы обожали о. Знаменитый золотой скиф-
ский о. выполнен в зверином стиле, имеет 18 от-
ростков на рогах. и у древних трипольцев, по 
указанию б. а. рыбакова, ветвистые оленьи рога 
широко почитались как сакральная сила. у ски-
фов о. котировался как жертвенное животное. 

среди сако-скифо-сарматских племен о. на-
прямую соотносится с Мировым древом. Этот 
священный мотив часто встречается на предме-
тах скифской культуры в тех же Пазырыкских 
курганах, где оленьи рога венчают лошади-
ные намордники и диадему из новочеркасского 
клада. 

с о. скифы связали веру в воскрешение, воз-
рождение, оживление убитого зверя. в скиф-
ских захоронениях, как указывает л. а. ельниц-
кий, найдены грифонообразные животные с 
человеческой головой и оленьими рогами. 

о., как и волк, представляет собой обще-
скифское явление, и оба характерны для искус-
ства ираноязычных кочевых и оседлых племен 
евразии (гуляев). 

у скифов были о.-человеки, они создавали 
культовые гимны о боге-прародителе о., 
человеке-о. от скифо-сарматов культ о. проник 
в алано-осетинскую среду. 

скифо-нартовские параллели довольно про-
зрачны. будучи на охоте, след привел сауасса к 
пещере, где увидел чудесное явление: лежит го-
ловастый о., голова снаружи, тело — внутри. 
около него играют дважды по 12 оленят. сауас-
са пустил стрелу в одного из оленят. тогда о. 
превратился в красивую девушку. ночь провели 
как влюбленные, на второй день девушка умер-
ла. в другом варианте кадага сауасса засыпает 
от усталости в лесу, потом встречает белую оле-
ниху, которая заманивает его к волшебному озе-
ру. он попадает к владыке подводного мира 
Донбеттыру и женится на его дочери, родив-
шей трех сыновей. довольно обоснованно  

З. у. Цораев рассматривает этот мотив как вер-
сию скифского мифа о браке Геракла. 

известна легенда, как геракл в поисках про-
павших коней попал в пещеру — обиталище по-
луженщины-полузмеи. она обещала гераклу 
найти лошадей с условием, что он разделит с 
ней ложе. в итоге родились у них три сына. 

в обеих легендах схожие мотивы. во-
первых, пещера — объединительное звено над-
земного и подземного миров. во-вторых, геракл 
попал в пещеру из-за лошадей, а сауасса увидел 
там олениху (оба — солнечные, подземные бо-
жества). в третьих, в обоих случаях полузмея-
полуженщина и олениха-хозяйка добились сво-
его — чтобы с ними разделили ложе. и, наконец, 
в-четвертых, у них рождаются по три сына… и 
герои — высвобождаются. 

о. был в числе животных, сопутствовавших 
скифской богине зверей аргимпасе. о. — сол-
нечное божество, в некоторых нартовских када-

дзылау на оленях. худ. м.  туганов

олень кормит батрадза. худ. м. туганов



377

ОЛеНЬ

гах — дочь солнца. если солнце — божество, 
то и поклоняются его дочери — о. 

археологи указывают, что в поясной гарниту-
ре салтово-маяцкой культуры Подонья VIII–IX вв., 
в которую были включены и аланы, есть изо-
браженный по пояс оригинальный мужской 
персонаж. его головной убор имеет изогнутые 
«рога» животного и шарик, выступающий над 
макушкой. Это божество появляется в евро-
пейских степях со второй половины II в. н. э.,  
с приходом из нижнего Поволжья поздних сар-
матов, и бытует до готского вторжения середины 
III в. н. э. с. а. Яценко видит в нем прообраз по-
кровителя диких животных Афсати. Этот небо-
житель жил в дружбе с нартами и дарил им целые 
стада о. в дни пиршеств и свадеб. 

истоки почитания о. лежат в тотемических 
представлениях и являются общим для различ-
ных народов, в том числе индоевропейских. 

о. был наиболее распространенным тоте-
мом далеких предков иранских народов, перво-
начально тотемом у скифов. изображение о. 
на щитах, мечах и других видах оружия, на 
конском уборе, на навершиях знамен, на предме-
тах, связанных с культом (зеркала, чаши), обна-
руженных в скифских курганах, свидетельству-
ют о их тотемном происхождении; изображение 
тотема должно было обеспечить скифу покро-
вительство в битвах и культовых церемониях. 
о. как тотему скифов, вероятно, было посвяще-
но множество мифов. По мнению м. и артамо-
нова, большое внимание, уделяемое о. в скиф-
ской среде, нельзя объяснить ни его ролью как 

охотничьей добычи, ни тем более 
домашнего животного. роль о. «в 
идеологии скифского периода необхо-
димо выводить из представлений, воз-
никших на более древних ступенях 
социально-экономического развития, 
когда он мог быть не только главней-
шей охотничьей добычей, но и тотем-
ным изображением, своего рода «гер-
бом» скифов и среднеазиатских саков 
в VII–II вв. до н.э., причем территория 
северного кавказа входила в ареал 
скифских изображений оленя». 

Подобно скифам савроматы счи-
тали о. своим тотемом, прародите-
лем или далеким предком. трехногие 
оленихи изображены на аланской зо-

лотой пластине (д. в. черемисин). некогда и 
Дзерасса представлялась в образе трехногой оле-
нихи (лошади), который был вытеснен образом 
белой оленихи, дочери солнца и жены сослана. 
в целом в послескифскую эпоху изображения о. 
почти полностью исчезают со всей рассмотрен-
ной территории. у сарматов они крайне редки. 

следы о. сохранились в осетинском фоль-
клоре (н. л. членова). с. с. Бессонова обратила 
внимание на изображение всадника, охотящего-
ся на о., на ажурной пластине из гюновки в За-
порожской области. 

нартовский сюжет о волшебном о. очень ар-
хаичен, скорее всего он относится к скифской эпо-
хе и, очевидно, независим от легенды о св. евста-
фии (структурно-типологическое сходство с ми- 
фом о волшебном о. и охотнике сослане. — л. ч., 
к. р.). но в изобразительном искусстве средневе-
ковой осетии в. а. Кузнецов видит факт любо-
пытной контаминации того и другого. и далее: 
«интерьер известной в северной осетии нузаль-
ской церкви (алагирское ущелье) покрыт фреско-
вой живописью, разделенной на верхний (с фигу-
рами двух святых воинов) и нижний ярусы…. в 
сцене охоты евстафия на оленей на стене нузаль-
ской церкви ученый находит пример того, как 
сквозь оболочку христианства зримо проступают 
дохристианские фольклорные мотивы нартовско-
го эпоса. сказание об охоте сослана на волшебно-
го оленя — фольклорный субстрат этого сюжета 
росписей нузальской церкви». 

следы о. как тотемного животного скифов 
сохранились в языке и фольклоре осетин. 

бой оленей . худ. м. туганов
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в. и. Абаев считает о. одним из распространен-
ных тотемных животных. По его мнению, осе-
тинское название о. («саг») возводится к само-
названию скифов — сакам, которые именовали 
себя так по своему тотемному животному — о.  
а. и. иванчик в подтверждение этой этимоло-
гии приводит существовавшее у осетин еще в 
XIX в. приветствие: «дæ бон хорз уа, о саг!» 
(«Здравствуй, олень!»). 

таким образом, широкое распространение 
культа о. у скифо-сарматов и алан-осетин и 
проникновение его в нартовские сказания сви-
детельствует о преемственности мировоззрения, 
позволяет подчеркнуть продолжающее значе-
ние о. как охотничьего животного и вместе с 
тем увязать культ о. с культом плодородия. бу-
дучи символом солнца и плодородия, о. ассо-
циировался с древом жизни и тем самым с куль-
том богини, как считает е. е. Кузьмина. в эпосе 
о. иногда бывает злым зверем. 

Лит.: сн. 1981. с. 97; нк. иаЭ. 3. с. 651; м и л л е р. 
оЭ. I. с. 295, 296; а б а е в. ояф. с. 37; р ы б а к о в б. а. 
новые данные о культе небесного оленя // восточная евро-
па в эпоху камня и бронзы. м., 1976. с. 57–86; г у л я е в. 
скифы. с. 293; е л ь н и ц к и й. скифия. с. 226; д ж ы к - 
к а й т ы. рагон; к у з ь м и н а. конь. с. 105–106; р у д е н - 
к о с. и. культура населения горного алтая в скифское вре-
мя. м.-л., 1953; ц а г а р а е в. Золотая яблоня. с. 51.  
рис. 264, 268, 271; ч е р е м и с и н д. в. к изучению ирано-
тюркских связей в сфере мифологии // сибирское археоло-
гическое обозрение. новосибирск, 2002. вып. 6. с. 167–189; 
и в а н ч и к а. и. накануне колонизации: северное При-
черноморье и степные кочевники VIII–VII вв. до н. э. в ан-
тичной литературной традиции: фольклор, литература и 
история. м.-берлин, 2005. с. 183; ц о р а е в З. у. мифиче-
ский смысл и социальный код. сПб., 2007. с. 137; я ц е н - 
к о с. а. о преемственности мифологических образов ран-
них и средневековых аланов // Проблемы этнографии осе-
тин. вл., 1992. вып. 2. с. 66; к у з н е ц о в. нартский эпос. 
с. 119–121; ч л е н о в а н. л. скифский олень // миа.  
№ 115; Памятники скифо-сарматской культуры. м., 1962.  
с. 195;  б е с с о н о в а с. с. религиозные представления 
скифов. краснодар, 1983. с. 117. 

л. а. чибиров 
к. Ю. рахно

ОЛеНя СыН [САДЖы ФыРт]. в мифоло-
гии осетин бытует сюжет о том, как олениха ро-
жает золотого мальчика с чубом, который в 
дальнейшем становится славным героем. о. с. 

упоминается в кадаге «о том, как уастырджи 
помог нартам» («уастырджи нартæн куыд фех-
хуыс кодта»). 

очень похожим является шотландское и ир-
ландское сказание о знаменитом воине и барде 
III в. н. э. ойсине (оссиане). матерью ойсина 
была садб, дочь бодба красного, сына бога даг-
ды. богиня-соперница превратила ее в олениху, 
и поэтому ее сына назвали ойсин, то есть ‘оле-
ненок’. благородный сын оленихи — персонаж 
также индийских сказок, например, у муриев из 
центральной индии. 

Лит.: нк. иаЭ. 5. с. 707; Шотландская старина: книга 
сказаний. м.-сПб., 2001. с. 41–42; сказки центральной ин-
дии. м., 1971. с. 169–170. 

к. р. 

ОЛИСАеВ владимир георгиевич [ОЛИСАтИ 
георгийы фырт владимир (1949)] — врач, ис-

следователь народной 
медицины осетин. 

область научных 
интересов о. — тради-
ционная народная ме-
дицина осетин, нарты 
и медицина. 

в исследованиях о. 
рассмотрены магия и 
элементы традицион-
ной медицины в осе-
тинской «нартиаде». 
ав тором приведены 

при меры из нартовских кадагов о вредонос-
ной и лечебной магии, перечислены персона-
жи эпоса, прибегавшие к магии. о. обращено 
внимание на то, что, в отличие от главных ге-
роев «нартиады», чьи имена были постоянно 
на слуху, имена представителей магической 
медицины упоминались вскользь, обезличи-
вались. 

о. изучена представленная в эпосе рацио-
нальная медицина. автором отмечено, что она 
находилась в основном в ведении народных ле-
карей, а в качестве лечебных средств преобла-
дали съедобные и лекарственные травы, дере-
вья, кустарники. 

о. пришел к выводу о том, что встречавше-
еся в кадагах о нартах безымянное чудесное 
лекарство «æвдадз», созвучное с именем жены 
нарта Сыбалца — Ададзы, получило свое на-

в. г. олисаев
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звание от имени мифической его первооткрыва-
тельницы ададзы. автором указано на то, что 
традиция лечения продуктами пчеловодства 
(меда и прополиса) шла от алан, в пантеоне ко-
торых был покровитель пчел анигол. По мне-
нию о., анигол имел гораздо больше функций, 
нежели только патронаж над пчелами (обеспече-
ние обильного сбора меда и сохранность пчел). 
автор не допускает сомнения в том, что аланы 
не могли не знать ранозаживляющее и проти-
вовоспалительное действие прополиса и не ис-
пользовать его для лечения. о. считает, что со 
временем пчеловодство оказалось заброшен-
ным, древнее название прополиса забылось, а 
фольклорное понятие «æвдадз» со временем 
стало обозначать безымянное чудодейственное 
лекарство. 

Соч.: нарты и медицина // Эхо. 2000. № 3–4. с. 3; магия 
и элементы традиционной медицины в нартовском эпосе 
осетин // ритмы истории. археология, этнография, фольклор. 
вып. 1-2. вл., 2004. с. 299–320 (в соавт.); способы лечения 
заболеваний в осетинской народной медицине. вл., 2005 (в со-
авт.); традиционная народно-медицинская практика // осетины 
(сер. «народы и культуры»). м., 2012.  с. 462–477. 

Лит.: б е с о л о в а е. б., м о р г о е в а л. б. об эле-
ментах народной медицины в сказаниях нартовского эпо-
са // современные проблемы науки и образования. 2015. 
№ 2–3. 

 л. к. гостиева

ОНЬИБеНе ПАОЛО [OGNIBENE PAOLO 
(1963)] — итальянский филолог, историк, н. с., 

ассистент проф. в де-
партаменте культурно-
го наследия болонско-
го ун-та. окончил ф-тет 
литературы и филосо-
фии по направле- 
нию славянской и иран-
ской филологии, защи-
тил докторскую диссер-
тацию «византия и 
евразия» в болонском 
ун-те, хорошо владеет 
осетинским языком. 

область научных исследований: проблема 
христианизации средневековой алании; эле-
менты дохристианской религии у осетин; исто-
рия, цивилизация и религия населения кавказа; 
кочевничество, осетинский фольклор и нартов-

ский эпос, восточноиранские, кавказские и па-
леосибирские языки. 

изучая иранский элемент на центральном 
кавказе, исследователь находит его древние 
корни в нартовских сказаниях; о. П. является 
последователем в. и. Абаева, разделяя его на-
учные взгляды и продолжая его традиции в ис-
следовании нартовского эпоса. 

в ряде работ о. П. исследует роль волшеб-
ного элемента в фантастической структуре нар-
товского эпоса, роль и место героев Сослана, 
Шатáны, Уацилла, Уастырджи и др. им вы-
деляются и исследуются астрономические, 
метеорологические и пространственно-вре-
менные отношения структуры нартовских ска-
заний. 

рассматривая путешествие нарта сослана 
на коне в Страну мертвых, о. П. считает, что 
этот мотив имеет параллели с зороастрийскими 
культами, а также произведениями данте и вер-
гилия. он отмечает этнографическую парал-
лель этого мотива с осетинским обрядом посвя-
щения коня умершему («бӕхфӕлдисын»). 
Прекрасно зная западноевропейское культурное 
наследие, он сопоставляет цикл легенд про ко-
роля Артура и нартовский эпос, актуализируя 
важные параллели. 

Соч.: Les and Subä’ätäj’s Military Expedition to the West: 
Sources of the first Struggle between the Alans and the Mongols). // 
Nartamongӕ. аои. 2003. Pр. 163–186; древние города ала-
нов // исоигси. вып. 25 (67). 2017. с. 63–76; Re Artù e i 
Narti. // Slavia. Roma, 2015. Pp. 9–19; Studi sul folclore ossetico // 
Indo-Iranica et Orientalia. Series Lazur. Milano, 2012. Pp. 298. 
Studi sull’epos dei Narti. Il ruolo dell’elemento magico nella 
struttura fantastica del racconto // Studi iranici ravennati. II. 
Indo-Iranica et Orientalia. Series Lazur. Milano, 2018. Pp. 149–
157; A proposito di viaggi insoliti, mostri mangia-luna e altre 
curiosità ossete // Armenia, Caucaso e Asia Centrale. Ricerche 
2017. Eurasiatica. Venezia, 2018. Pp. 141–153; Il farn osseto e 
le sue origini // Atrium. XIX. Lavarone, 2017. Pp. 25–43; Il cielo 
degli Osseti. Lessico astronomico, meteorologico e relazioni di 
spazio e tempo nell’IES di V. I. Abaev // Non licet stare 
caelestibus. Studies on Astronomy and Its History Offered to 
Salvo De Meis. Indo-Iranica et Orientalia. Series Lazur. Milano-
Udine, 2014. Pp. 217–255; Re Artù e i Narti // SLAVIA. I. 
Roma, 2015. Pp. 9–19; Wacilla e Wastyrgy: due “santi” osseti 
poco cristiani. Note sulla penetrazione del cristianesimo 
nell’Alania Medioevale // I prescelti di Dio. I Santi e l’esperienza 
della santità. Rimini, 2006. Pp. 87–96; V. F. Miller e gli studi 
sull’osseto // V. F. Miller. Studi osseti. Simorg. Milano, 2004. 

П. оньибене
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Pp. 9–19; Il canto di Alardy (Alardyjy zaræg)  // Dal Paleolitico 
al genocidio armeno. Ricerche su Caucaso e Asia Centrale. 
Eurasiatica. Venezia, 2015. Pp. 53–60. 

г. н. вольная

ОПОЛЗНеВый ОВРАГ [ЛÆБыРДДЖыН 
ӔРХ] — эпический топоним из сказания «Про-
павший уархтанаг» («уæрхтæнæджы сæфт)». 
По о. о. проходила дорога нарта Уархтанага, 
который отправился в годичный поход. он рас-
положен на окраине нартовских земель, чуть 
дальше от них находится красивая, но опасная 
местность, где иссякают сила нарта и мощь его 
оружия. 

Лит.: нк. иаЭ. 6. с. 119–122, 419, 476. 
л. ч. 

ОРеЛ [ЦÆРГÆС] — хищная птица семейства 
ястребиных. в осетинской «нартиаде» часто 
встречается т. н. о. Черной горы. Этой птице 
приписывают громадные размеры, недюжин-
ную силу, способность уносить крупный скот и 
даже человека. согласно кадагу «урызмаг и ха-
ран-хуаг», Урызмаг видит во сне, как его похи-
щает о., поднимает вверх и бросает в ярко горя-
щий костер. 

в другом кадаге «безымянный сын урызма-
га» стареющего нарта похищает огромный о. с 
черной горы. но на этот раз он долго нес урыз-
мага над морем и опустил его на одинокую ска-
лу, где не было ничего живого. вдруг пробился 
свет из морских пучин, урызмаг решил пойти на 
него и вскоре оказался в царстве Донбеттыра. 

умирающий нарт Сослан обращается к о.: 
«будь, орел, моим вестником печали. Полети к 
дому ахсартаггата, сообщи братьям моим уруз-
магу и хамыцу, что умираю я, нарт сослан, на 
поле Зилахара и некому закрыть мне глаза». но 
воспротивилась птица: «хочу я увидеть, что 
тебе еще хуже приходится, чем сейчас. разве 
щадил ты меня, когда усталый опускался я на 
дерево или камень? нет, ты тут же хватался за 
свою стрелу, пусть она больше не принесет тебе 
радости!» («смерть сослана»). 

однажды небожитель Уастырджи и нарт 
Маргудз решили похитить чудесный медный 
котел Донбеттыров. уастырджи превратил 
маргудза в такого о., что «не меньше бурки 
было каждое его крыло, толщиной в березу 
была каждая его нога и как наковальня нартов-

ской кузницы — его голова». сам уастырджи 
обратился в черную лисицу и, когда все село 
бросилось за ним, старый маргудз, описывая 
круги, плавно спустился в селение, схватил ног-
тями котел за два его уха и унес прочь («уа-
стырджи и нарт маргудз безносый»). 

часто о. выступают как охрана крепостей и 
замков («нарт дзылы и его сын»). Здесь семь 
таких птиц охраняют жилище алдара черной 
горы. При этом у них железные клювы и «по 
всем окрестным степям не только человека не 
пропустят к замку, но даже и птице пролететь не 
дадут». Поэтому вещунья советует сыну Дзылы 
забрать с собой самых жирных индеек и дать их 
о., а когда те насытятся, то заснут, и можно бу-
дет проникнуть в замок. так и случилось. Захва-
тил сын дзылы шубу алдара, за которой прибыл, 
и бросился прочь. Закричал тут алдар своим же-
лезноклювым стражам: «Эй, скорее! ограбил 
меня сын нарта дзылы, летите за ним и растер-
зайте его». и отвечали о.: «из поколения в по-
коление сторожили мы твой замок. и за все это 
время ты никогда нам не бросил даже дохлого 
цыпленка. а он сразу скормил каждому из нас 
по жирному индюку. так за что же нам терзать 
его?». 

Лит.: сн. 1978. 
б. к. харебов

ОРФей — легендарный певец и музыкант, сын 
фракийского речного бога. Аполлон подарил о. 
золотую лиру, игра на которой воздействовала не 
только на людей и богов, но и на окружающую 
природу: на диких зверей, деревья и камни. во 
время плавания аргонавтов за золотым руном о. 

орел уносит урузмага. худ. м. туганов
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своей игрой на лире успокаивал даже морские 
волны. архетипу о. отвечают в осетинской  
«нартиаде» образы Сырдона и Ацамаза. При 
этом оба нартовских героя противопоставлены 
друг другу в идейно-эмоциональном ключе. 

Лит.: нарты. 1975. с. 215; а б а е в. нЭо. 1945. с. 72;  
к р и с т о л ь. сырдон; ч и б и р о в. он и др. 

л. ч. 

ОСеЛ [ХÆРÆГ]. как домашнее вьючное жи-
вотное о. известен иранским народам с глубокой 
древности. о. дешевле лошади, но выносливее и 
неприхотливее. При перевозке различных тяже-
стей вполне заменяет лошадь и ходит по таким 
крутым склонам и опасным тропам, где лошадь 
отказывается. 

о. неоднократно упоминается в нартовских 
сказаниях. самый известный сюжет связан с 
Урызмагом. После женитьбы на Шатáне он 
сильно переживал, стыдился общества нартов, 
что женился на сестре. Шатáна же считала по-
зор этот невеликим и для подтверждения того 
велела супругу сесть на о. задом наперед и три 
раза проехать мимо Ныхаса. После третьей та-
кой поездки уже никто из нартов не обратил на 
урызмага внимания. 

Предкам осетин был известен и дикий о. 
Эта же символика о. как воплощения плодоро-
дия в пережиточном виде сохранялась в древне-
греческой и римской традиции. в эолийском 
государстве киме, согласно Плутарху (грече-

ские вопросы. 291, 2), женщину, уличенную в 
неверности, выводили на площадь и ставили 
всем напоказ на какой-то камень. Затем ее сажа-
ли на о. и провозили вокруг всего города, а по-
том она опять должна была стоять на том же 
камне. После этого женщина оставалась обес-
славленной на всю жизнь и звалась «онобатис», 
камень же из-за этого считался нечистым, его 
чурались. Первоначальное значение ритуала 
было утеряно, и он воспринимался как наказа-
ние. но в его основе лежал религиозный обряд, 
подобный обводу вокруг алтаря, а очищение 
камня указывает на то, что именно на нем про-
исходил производительный акт. Юлий Поллукс 
(ономастикон. I, 217; V, 92) объясняет, что по-
гречески «шествовать на осле» равнозначно 
«совокупляться с ослом». 

у болгар в михайловградщине мать бастар-
да сажали верхом на о., так же поступали и с 
вдовой, родившей внебрачного ребенка в 
боснии. вообще катание на о. — устойчивая 
форма наказания или осмеяния, в частности, в 
карнавальных обрядах в южной и юго-восточ-
ной европе. Причем осмеянию подвергаются 
прежде всего промахи или проступки в сексу-
альной сфере. такому же наказанию подлежали 
невенчанные молодые люди, живущие вместе, 
как супруги. в северо-западной болгарии их са-
жали задом наперед на о., возили по всей дерев-
не, причем животных останавливали перед каж-
дым домом, и их обитатели плевали в лицо 
развратникам. в сербии нецеломудренную не-
весту голой сажали на о. лицом к хвосту, а сам 
этот хвост запихивали ей в рот, и в таком виде 
возвращали ее родителям. Понятно, почему ма-
кедонцы расценивают как предвестье позора 
катание на о. во сне. 

у французов закон XIII в. предписывал во-
зить на о. по городу мужа, который терпел побои 
жены, дабы другим было неповадно. Это нака-
зание могло применяться и к обманутым му-
жьям, прелюбодеям обоего пола и банкротам. в 
германии, особенно в дармштадте, женщине, 
избивающей своего мужа, приходилось ехать 
задом наперед на о., держа его за хвост, по все-
му городу. до середины XIX в. этот обычай со-
хранялся в англии. в абруццо в италии во вре-
мя карнавала в таком виде катали мужчину, у 
которого недавно родилась дочь. обычай вы-
ставлять прелюбодеек на о. на всеобщее 

орфей
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обозрение широко бытовал в древней индии и 
засвидетельствован в ее письменных памятни-
ках. на связи этого обычая с ездой урызмага на-
стаивают с. фритц и й. гипперт. 

у осетин тоже сохранялась подобная антич-
ной и старинной западноевропейской кара за 
прелюбодеяние, когда провинившуюся усажи-
вали на о., часто задом наперед. любопытная и 
поучительная история произошла в начале  
хх в. с участницей одной из геологических экс-
педиций в хилакское ущелье северной осетии. 
в пути утомленная женщина пересела на о., и, 
когда путешественники достигли ближайшего 
селения, его жители начали возмущенно роп-
тать, прося Бога: «не оскверняй земли нашей 
стопами блудницы...». удивленные этой враж-
дебностью, русские геологи перенесли отрица-
тельную реакцию осетин на счет их дикости и 
невежества, а изумленные горцы никак не мог-
ли взять в толк, до какого уровня пала эта жен-
щина, если она едет на о., то есть символически 
совокупляется с ним, и при этом еще смеется. 

наконец, смущенный проводник объяснил рус-
ским, что у осетин существует обычай в наказа-
ние за измену мужу сажать женщину на о. и 
возить по аулам. в прошлом осетины полагали, 
что после смерти прелюбодейки становятся на 
том свете любовницами собак и о. 

Лит.: сн. 1981. с. 45; а б а е в. 1989. с. 176–177; к а - 
б а к о в а г. и. дитя природы в системе природных и куль-
турных кодов // образ мира в слове и ритуале. балканские 
чтения — I. м., 1992. с. 97;  F r i t z S.,  G i p p e r t  J. 
Wyryzmaegs Eselsritt: Zum kulturellen Hintergrund einer 
ossetischen Nartensage // Acta Orientalia Academiae 
Scientiarum Hungaricae. Vol. 38, No1/2 (1984). Pp. 171–185. 

л. а. чибиров
к. Ю. рахно

ОСетИНО-АБАЗИНСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. нартовские сказания бытовали 
и у абазин — родственного абхазам этноса, пе-
реселившегося в XIV–XVI вв. с черноморского 
побережья на северный кавказ и живущего в 
настоящее время в карачаево-черкесии. они — 
потомки античных и средневековых абазгов. 
многие обычаи абазин напоминали осетинские, 
например, пляска вокруг убитого молнией жи-
вотного или человека с возгласом «чаупар», ко-
торый сами абазины не могли объяснить, или 

наказ Шата́ны. худ. З. кулиева

и будут смеяться, потом привыкнут. худ. З. кулиева

урызмаг на осле. худ. и. алборти
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наличие трехногого столика-айшва, аналогич-
ного осетинскому фынгу. 

абазинские нарты соседствуют с враждеб-
ными чинтами, карликами-испами и маракуан-
цами. у них есть Золотая яблоня (см. Мировое 
древо), плоды которой кто-то ворует. нарты ста-
ли ее караулить. Прилетело трое девушек, и, 
когда они срывали золотые яблоки, нарты вы-
стрелили и ранили одну из них. девушки под-
няли и понесли ее, а нарты пошли по ее крова-
вому следу. они установили, что она живет на 
острове, а добраться до него можно, только пе-
реплыв море. нартовский юноша отправился 
туда. он обнаружил девушку в тяжелом состоя-
нии и ее сестер, сидящих около нее. красивее ее 
никого не было. на его вопрос они ответили: 
«ранили нашу сестру, а мы не в силах спасти ее. 
За того, кто найдет способ излечения, мы ее и 
отдадим». Юноша нашел средство — заячье мо-
локо, вылечил девушку и взял ее в жены. Это 
редуцированная история Ахсара и Ахсартага. 

 центральным героем абазинского нартов-
ского эпоса, как и у абхазов и адыгов, является 
богатырь сосруко или сосран, сосранпа, соот-
ветствующий осетинскому Сослану. он родил-
ся из камня, оплодотворенного пастухом нартов 
сосом (в вариантах — великаном арджхоу), 
увидевшим сатаней. доказав свою силу, ма-
ленький сосруко получает от тляпша меч, вы-
кованный из особой косы. его жизнь — это цепь 
непрерывных бескорыстных героических под-
вигов во имя благополучия и счастья нартовско-
го рода. в архаичных сказаниях эпоса сосруко 
борется против чудовищ — айныжей (циклопов, 
близких осетинским великанам). 

Подвиги сосруко многочисленны, но среди 
них выделяются два самых главных и наиболее 
известных — похищение огня у великанов (рас-
пространенный в мировом эпосе мотив возвра-
щения огня) и возвращение проса, которым за-
владели айныжи. в одном из вариантов сказания 
о возвращении огня рассказывается о том, что в 
отсутствие сосруко нарты попали в бедствен-
ное положение: они не могли развести огонь. 
нарты были опечалены. но сосруко, вернув-
шись к ним, поступает как герой. «я добуду 
огонь, а вы подождите меня здесь», — говорит 
он спутникам и отправляется в путь. через не-
которое время он подъезжает к хижине велика-
на. у очага, свернувшись вокруг огня кольцом, 

спит громадный айныж. наколов на острие кин-
жала горящую головешку, сосруко пускается в 
обратный путь. Проснувшись и заметив, что у 
него украли огонь, айныж бросается в погоню и 
настигает нарта. Завязывается бой. «я не со-
сруко, а его кашевар. твое счастье, что с тобой 
встретился не сам сосруко», — говорит сосру-
ко айныжу. Перепуганный айныж (если каше-
вар такой ловкий, что уворачивается от ударов 
великана, то каков же сам «железный нарт»!) 
просит показать ему игры, которыми развлека-
ется сосруко. нарт называет великану несколько 
«игр сосруко». Первая игра: айныж должен уда-
ром лба вернуть на вершину горы скатившийся 
оттуда громадный камень, «как это делает сосру-
ко». великану это не составило труда. Затем «ка-
шевар» предлагает вторую игру: айныж должен 
искупаться в кипящем молоке, «как это делает 
сосруко». и опять цел-невредим великан. третья 
игра: айныж должен лечь плашмя на землю и 
дать «кашевару» погарцевать на своей спине, 
«как это делает сосруко». великан соглашается. 
и как только он ложится на землю, сосруко въез-
жает ему на спину и убивает ударом сабли. 

другие варианты сказания сохраняют основ-
ные элементы сюжета: единоборство с айны-
жем, игры сосруко, похищение огня. так, в ва-
рианте, опубликованном к. в. ломтатидзе, 
говорится, что сосруко обладал магией («его 
слово исполнялось»), а айныжей побеждал не 
физической силой, а умом («силой не осилил бы 
айныжей, поэтому решил победить их умом»). 
Придя к великану, сосруко говорит ему: «я 
пришел за огнем». айныж разжевывает раска-
ленный плуг и выплевывает его; сосруко броса-
ет в него скалу. великан вмерзает, как в осетин-
ских сказаниях, в море, и сосруко отсекает 
голову айныжа его собственным мечом. реду-
цированным, по сравнению с нартовским эпо-
сом, выглядит мотив просьбы великана обвя-
зать его кишками какое-нибудь дерево, чтобы 
люди видели, что сосруко его победил. в ска-
зании «о том, как сосруко возвратил огонь на-
ртам», записанном в. н. меремкуловым, ука-
зывается, что «айныж украл у нартов огонь, и 
они остались без огня». сосруко возвращает 
нартам огонь. 

айныжи — постоянные противники сосру-
ко, враги нартовского рода. и во втором главней-
шем своем подвиге — возвращении проса — 
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нар товский витязь вступает в борьбу с ними. 
чудесное просо нартов (из одного зернышка его 
можно было приготовить большой котел каши) 
украл айныж. с помощью нартовской женщи-
ны, которая выведывает, где находится душа ве-
ликана, сосруко возвращает похищенное зерно. 
в качестве трофея сосруко может отрезать ухо 
айныжа, что напоминает обычаи осетинского 
эпоса. 

Подобно осетинскому Урызмагу, абазин-
ский сосруко ослепляет одноглазого айныжа и 
выбирается со своими спутниками из его пеще-
ры вместе с овцами. 

сатаней — мудрая наставница нартов, хо-
зяйка большого нартовского рода, глава семей-
ства богатырей, их мать, советчица и хранитель-
ница. они не могут обойтись без ее смекалки, в 
трудную минуту обращаясь к ней за советом и 
помощью, и она всегда находит наилучший вы-
ход из любого положения, дает мудрые настав-
ления. даже всемогущий бог — кузнец тляпш, 
соответствующий осетинскому Курдалагону, — 
беспомощен без сатаней: форма его молота, 
наковальни и щипцов подсказаны матерью нар-
тов. «и молот, и наковальня были сделаны с по-
мощью сатаней», — говорится в сказании «са-
таней и тлепш». Потерявшие чудесное просо 
нарты, не зная, как его вернуть, просят помощи 
сатаней. она толкует сны даже матери айны-
жей и выступает предсказателем нартов. во 
всех делах сосруко участвует мать: она ему 
подсказывает, как одолеть врага, оберегает ма-
гией от опасностей. согласно фольклорным 
текстам, сосран, урызмес, хачмаз и ача сын 
чамаз (последние три имени являются, видимо, 
разновидностями имени Ацамаза, сына Аца) яв-
ляются братьями сатаней. иногда она дочь  
нарта урызмес. 

так, например, сатаней в абазинском нар-
товском эпосе предлагает себя в жены своему 
брату батаразу, мотивируя свой выбор тем, что 
среди нартов кроме него нет никого, кто годился 
бы ей в мужья. на удивление брата она приводит 
такой довод: «если ты сегодня сядешь на осла за-
дом наперед и проедешь таким образом по селу, 
это покажется чем-то необыкновенным — вызо-
вет и удивление, и толки у людей, если завтра 
проедешь по селу таким же образом, то и на 
этот раз им, людям, может показаться это чем-то 
необыкновенным, проедешь послезавтра — это 

покажется им менее необычным, а на четвертый 
день они даже и не посмотрят на тебя, не удо-
стоят тебя взгляда, не станут больше говорить о 
тебе. когда они впервые услышат о нас, может 
стать, что станут про нас рядить толки. После 
забудут про нас, ибо произойдет какое-нибудь 
более интересное, чем наше, явление». 

Под стать сатаней и кайдух — светлорукая 
красавица, хозяйка одноименной крепости на 
берегу инджига. крепость эта связывается с 
именем нартов. муж красавицы кайдух Псабы-
да занимался уводом коней. когда в кромешную 
ночь похититель табунов доезжал до берега ин-
джига, красавица кайдух, как и осетинская 
Ацырухс, выставив в окна дома руки, излучав-
шие свет, освещала полотняный мост, переки-
нутый через бурную реку. муж с табунами бла-
гополучно переправлялся на свой берег. 
однажды во время ссоры кайдух сказала мужу, 
что в его героических деяниях есть и ее доля: он 
не смог бы пригонять тучные табуны, если бы 
кайдух не помогала, освещая ему дорогу. рас-
серженный супруг отказывается от всякой по-
мощи жены и погибает вместе с табуном в реч-
ной пучине. впоследствии сосруко женится на 
кайдух, вернее, она выбирает в мужья нартов-
ского богатыря. 

однажды нарт сосруко увидел тазовую 
кость или череп гиганта. в ответ на его удивле-
ние ожил огромный слепой исполин. После 
продолжительного диалога между ними айныж 
нагнулся, поднял ком земли величиной с телегу 
и со словами: «вот из чего мы добывали нашу 
басту», — выжал из нее просо. нагнулся он вто-
рой раз и из огромного камня выдавил молоко, 
сказав при этом: «вот из чего мы берем наше 
молоко». Эта сцена встречи нарта сосруко с та-
зовой костью гиганта-айныжа в точности напо-
минает встречу осетинских нартов с остовом 
уаига. 

как и в осетинском сказании «нарт сослан 
ищет того, кто сильнее его» («нарты сослан — 
тыхагур»), сосруко отправляется на такие же 
поиски. когда он убегает от кровожадного ги-
ганта, его прячет во рту однорукий и одногла-
зый великан, пострадавший при встрече с 
огромным пастухом. иногда сосруко убивает 
злобного сосранпа, собиравшего человеческую 
кожу на шубу, что у осетин свойственно самому 
сослану. 

ОСетИНО-АБАЗИНСКИе НАРтОВСКИе ПАРАЛЛеЛИ
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Подобно осетинским нартам, танцующим на 
фынге, абазинские нарты танцуюти на столике-
айшва, в чем их превосходит сосруко. 

сосруко так рассказывает о столкновении с 
сотрашем (тутаращем), сыном албакя — од-
ним из нартов — врагов сосруко, который соот-
ветствует осетинскому Тотрадзу: 

как моток шерсти, на кончике пики 
он меня по небу проволочил,
Затем на землю опустил, 
а спустивши на землю, поле нартов 

заставил перепахать: 
Плечом заставил выбить семь борозд, 
Заставил пролить столько пота, сколько 

два вола 
на пахоте проливают за день. 
Заставил три раза рвать –
вырвать молоко, которым вскормила 

меня мать. 

когда конь сотраша, испугавшись звона ко-
локольчиков сосруко, понес его, он так натяги-
вает поводья уздечки, что разрывает удилами 
морду лошади до ушей. сосруко обезглавливает 
тутараща. 

в абазинской сказке «хан-Заубид и аталык-
печальный» главные герои изобличают невер-
ность своих жен и едут за советом к нарту сос-
руко. тот рассказывает им, как встретил 
переодетую парнем деву-богатырку джанат-
хан. она отомстила великанам за своего мужа 
и легла в его могилу, убив себя. После этой 
истории о верности герои карают своих жен-
изменщиц смертью. Помимо амазонского мо-
тива, упоминается там конь-алыпп и явно 
скифский по происхождению обычай пить 
кровь убитого врага. 

разнообразные символические чудеса ге-
рой видит не на том свете, как в осетинском 
эпосе, а по дороге к нартам. уязвимое место 
сосруко выведывает ведьма барамбух, превра-
тившаяся в шапку на дороге, что напоминает о 
способности Сырдона оборачиваться старой 
женщиной. она же объясняет великанам, как 
убить коня героя. сосруко сдирает с коня по 
его же совету шкуру и заворачивается в нее. 
гибнет герой при играх нартов от острого же-
лезного колеса, раздробившего его колени. 
Перед смертью он благословляет волка и пере-
пела, отказавшихся отведать его плоти и крови. 

чтобы он не смог выйти из-под земли, над ним 
насыпают курган. 

место чаши Уацамонга занимает в абазин-
ской версии кадка нартов: «Поставим кадку, на-
льем в нее немного холодной воды. у того, кто 
говорит ложь, не поднимется, не вскипит вода, у 
того, кто говорит правду, поднимется она, вски-
пит». сосруко, уазырмаг и уазармас проигры-
вают это состязание кабыжу. 

Шардан, персонаж, аналогичный осетинско-
му сырдону, описывается как мужчина малень-
кого роста. из его разговора с самим собой нар-
ты узнают, как сделать серп для жатвы. 

хмыщ, соответствующий Хамыцу в осетин-
ской «нартиаде», «был вредным, вредным чело-
веком. он надеялся только на свою силу, на свое 
мужество и поэтому, отправляясь в путь, никог-
да не брал с собой кого-нибудь из мужчин нар-
тов». на охоте он повстречал маленького ма-
ракуанца, ездившего верхом на зайце, но лихо 
охотившегося на оленей. хмыщ познакомился с 
его красивой дочерью и попросил ее руки. та 
согласилась при условии, что муж никогда не 
назовет ее низкорослой. к сожалению, однажды 
он назвал так супругу в шутку, поэтому она бро-
сила ему сына батараза и ушла. хмыща коварно 
убили на охоте враги. его сын батараз доказы-
вает свое богатырство уже в люльке. 

осетинскому эпическому герою по имени 
Саууай соответствует татара, сын Шауай, а 
Нас ран-алдару и аца — военачальник насран и 
Щамаз. Щамаз пропадает, но его малолетний 
сын его находит при помощи девушки-воитель-
ницы. так же совершает свой подвиг — кров-
ную месть за своего убитого отца чамаза, сына 
ача, малолетний чаляжия (ацамаз в осетин-
ском эпосе). как и ацамаз, он узнает о своем 
долге мести во время игры в альчики, а потом 
вынуждает мать все рассказать. Прикоснувшись 
к исцеляющему телу жены хромого тлябицы, 
чаляжия смог его убить, завладел его богатства-
ми и женой, которую отдал нартам. 

антропоним нарта носил род тамбиевых в 
ауле гумлокт. в форме нартыйа он бытовал и 
среди турецких абазин и абхазов. у абазин-та-
панта в ауле Эльбурган бытовала фамилия 
нартба, а в ауле Псыж — такое же мужское 
имя. По мнению Ю. с. Гаглойти, сказания о 
нартах абазины восприняли уже на северном 
кавказе, а не на своей древней прародине. об 
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этом говорит отсутствие сюжетных параллелей 
с абхазскими нартовскими сказаниями, с одной 
стороны, и влияние адыгских, балкаро-карача-
евских и осетинских сказаний. о заимствова-
нии или сильнейшем влиянии со стороны осе-
тин пишет и Ю. а. Дзиццойты. 

Лит.: нарты. абазинский народный эпос / сбор, сост., 
пер. и комм. владимира меремкулова. черкесск, 1975; аба-
зинские народные сказки / сост., пер. с абаз., вступ. ст. и 
прим. в. б. тугова. м., 1985. с. 236–242; т у г о в в. б. уст-
ное народное творчество // абазины: историко-этнографи-
ческий очерк. черкесск, 1989. с. 182–186; и о н о в а с. х. 
абазинские фамилии и имена. черкесск, 2006. с. 356;  
л а в р о в л. и. избранные труды по культуре абазин, ады-
гов, карачаевцев, балкарцев. нальчик, 2009. с. 123–162; 
абазины в источниках иностранных и российских авторов 
(с древнейших времен до первой четверти хх века) / сост., 
вступ. ст. к текстам л. З. кунижевой. черкесск, 2008. с. 226; 
г а г л о й т и. нвинЭ. с. 161–163; д з и ц ц о й т ы. нарты. 
с. 30. 

к. Ю. рахно

ОСетИНО-АБХАЗСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. касаясь сходства в религиоз-
ных и мифологических представлениях абхазов 
и осетин, в. и. Абаев писал, что близость в этой 
области является настолько «яркой, глубокой и 
интимной, что можно было бы в рамках обще-
кавказской этнографии говорить об едином абха-
зо-осетинском этнографическом типе, отмечен-
ном общими чертами религиозных верований, 
мифов и обрядов». ученым установлено более 
шестидесяти абхазо-осетинских лексических 
примеров, называющих различные явления 
природы, хозяйственной и общественной жиз-
ни. на важность изучения абхазо-осетинских 
этнокультурных связей указывал и Ш. д. инал-
ипа. 

наиболее яркими и интересными показате-
лями в области абхазо-аланских этнокультур-
ных связей являются абхазо-осетинские нартов-
ские параллели. их выявление и правильная 
интерпретация представляют интерес с точки 
зрения сравнительно-исторического изучения 
национальных версий нартовского эпоса наро-
дов кавказа, помогают пролить свет на проис-
хождение первоначального ядра «Нартиады» и 
уточнить его распространение. 

о.-а. н. п. представляют интерес как различ-
ной этноязыковой принадлежностью осетин и 

абхазов, так и отсутствием между ними ареаль-
ных контактов, начиная по меньшей мере со 
времени татаро-монгольских нашествий. 

накопленный в этом плане научный матери-
ал позволяет раскрыть общие элементы в облас-
ти сюжета, этнографических реалий и онома-
стике. основную часть этих параллелей 
составляют сюжетные. 

сказание о Безымянном сыне Урызмага — 
одно из наиболее распространенных в осетин-
ской «нартиаде». из других национальных вер-
сий аналогичный сюжет имеется только в 
абхазских сказаниях, где он связан с такими геро-
ями, как сасрыква, хнышь, татраш (абжуйский 
вариант). хотя между осетинской и абхазской 
версиями сказаний существуют незначительные 
расхождения, основные сюжетные линии полно-
стью совпадают. Этому не противоречит замена 
имени урызмаг в абхазской версии именем со-
срыквы или татраша (осет. Тотрадз). З. д. джа-
пуа отмечает: «По всему видно, что в осетин-
ской версии эпоса данное сказание выглядит 
наиболее полно и устойчиво». 

одним из наиболее популярных сюжетов не 
только цикла Батрадза, но осетинских сказа-
ний является сюжет о женитьбе Хамыца и рож-
дении батрадза. следы этого цикла в большей 
или меньшей степени прослеживаются в других 
национальных версиях. однако только в осе-
тинских и абхазских сказаниях представлены 
рождение героя и ряд других сюжетов. 

особый интерес представляет явное род-
ство фамильного названия материнского рода 
героя — Быцента в осетинском эпосе с назва-
нием низкорослого племени ацаны — в абхаз-
ском. 

Поскольку осетинское (скифо-аланское) 
происхождение цикла батрадза не вызывает су-
щественных разногласий между исследователя-
ми, то осетино-абхазские параллели этого цик-
ла, отсутствующие в других национальных 
версиях, приобретают особый интерес. Прини-
мая во внимание отсутствие упоминания бы-
цента (ацанов) в других национальных верси-
ях, их локализацию в нартовском ареале и 
отсутствие каких-либо указаний на их инозем-
ное (внешнее) происхождение, высказываются 
гипотезы о том, что в этих названиях нашел от-
ражение этноним одного из древнеколхских 
племен — чанов (занов). а тождественность об-
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разов цвицва и батрадза настолько велика, что 
позволила Ш. салакая допустить, что настоя-
щее имя цвицва могло быть батрадз. 

ряд параллелей этого цикла можно обнару-
жить и в других национальных версиях, однако 
особую близость выявляют именно абхазо-осе-
тинские. в абхазском сказании «взятие крепо-
сти гуинтвинт» (или гумбыв) нарты овладева-
ют этой крепостью лишь с помощью цвицва 
или Патараза, заброшенного туда с помощью 
какого-то метательного орудия. осетинские ка-
даги знают несколько вариантов взятия нартами 
с помощью батрадза крепостей Гори (Хыз), твер-
дыни Уарп. основное содержание этих версий 
совпадает. общим для абхазских и осетинских 
вариантов этого сказания является и рассказ о 
том, как герой, попавший в уготованную для него 
яму, с помощью своего меча отражает сыпавши-
еся на него предметы и выбирается наверх. с 
осетинскими кадагами связан мотив закутыва-
ния героя в шкуры ста быков и бросания в море. 

особая близость абхазских и осетинских ва-
риантов и отсутствие аналогичного сюжета в 
кабардинской и других национальных версиях 
(исключая абадзехский), делает бесспорным 
сармато-аланское происхождение данного цик-
ла, и все это, вместе взятое, дает основание по-
лагать, что в сказании о взятии нартами крепо-
сти с помощью батрадза-Патараза имеется еще 
одна сепаратная осетино-абхазская нартовская 
параллель. 

в абхазских нартовских сказаниях довольно 
часто встречается упоминание громадного по 
своим размерам и обладавшего удивительными 
свойствами кувшина вадзамакят, именем кото-
рого клялись абхазские нарты. Победителем 
определителя в спорах за чашу всегда выходил 
цвицв, двойник осетинского батрадза. между 
тем, по содержанию и идейной направленности 
сюжету абхазской чаши полностью соответ-
ствует осетинское сказание об Уацамонга, так-
же игравшей роль «определителя» героя. 

мотив героической чаши уацамонга был 
убедительно сопоставлен в. ф. Миллером с из-
вестным сообщением Геродота о ежегодных 
пирах скифов, во время которых чести выпить 
из особой чаши удостаивались только отличив-
шиеся в сражениях воины. 

очевидная близость абхазского и осетинско-
го сюжетов о героической чаше или кувшине, 

идентичность персонажей, выходящих победи-
телями в борьбе за нее (цвицв=Патараз и ба-
траз), и отсутствие аналогичного сюжета в дру-
гих национальных версиях не оставляют 
никаких сомнений в наличии сепаратной осети-
но-абхазской нартовской параллели. об этом 
свидетельствует и семантическая идентичность 
и фонетическая близость названий вадзамакят 
и уацамонга. судя по всему, первая является ва-
риантом второго и восходит к нему. Попытка 
объяснить термин вадзамакят из абхазского 
языка без учета данных осетинского эпоса и 
очевидных о.-а. н. п. представляется неубеди-
тельной (бжания). важно, что в этом же сказа-
нии кувшин, который сасрыква отбросил но-
гой, пролетает над семью горами и, наконец, 
падает в абхазии. абхазия, таким образом, про-
тивопоставляется Стране Нартов. 

ряд интересных схождений между абхазски-
ми и осетинскими сказаниями прослеживается 
в цикле Сослана / сосруко / сасрыквы. Путеше-
ствие сослана в подземный мир зафиксировано 
в осетинских сказаниях в нескольких вариантах 
(см. Сослан в Стране мертвых). в абхазских 
сказаниях нет прямых указаний на путешествие 
сасрыквы в подземный мир. однако в сказании 
«удивительнее удивительного» говорится о пу-
тешествии героя к братьям аигъ, на сестре кото-
рых он был женат, а также содержится ряд эпи-
зодов, совпадающих с чудесами царства 
мертвых осетинского сказания. иногда чудес-
ные явления сасрыква наблюдает по пути к ро-
дителям жены. близость этих эпизодов позволя-
ет говорить об очевидной абхазо-осетинской 
параллели. 

другое дело абхазский и адыгский эпосы, 
где цикл сасрыква-сосруко действительно яв-
ляется не только центральным, но, по сравне-
нию с циклом осетинского эпоса, можно ска-
зать, и единственным, так как первые два цикла 
осетинского эпоса практически не встречаются 
в абхазо-адыгских версиях, а популярность в 
них Патараза-Петереза явно уступает популяр-
ности сосруко-сасрыквы. 

особый интерес представляет, естественно, 
сюжет о рождении сослана / сосруко, общий 
практически для всех национальных версий 
«нар тиады». сравнительно-исторический анализ 
сюжетов этого цикла не подтверждает версию 
некоторых фольклористов о неоспоримости 
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факта, что абхазо-адыгские и осетинские сказа-
ния имеют разные ядра и узлы зарождения, что 
в них центральные герои, сосруко и батрадз, 
являются разными. между тем, при всей попу-
лярности батрадза, цикл сказаний об этом герое 
и сам этот образ отнюдь нельзя считать цен-
тральным в осетинском эпосе. осетинский нар-
товский эпос знает не один, а четыре основных 
цикла и несколько малых (см. Циклы эпоса). 
При этом цикл сослана / Созырыко ни по коли-
честву сюжетов, ни по наличию в них общенар-
товских параллелей не отличается существен-
ным образом от цикла батрадза. Поэтому образ 
последнего никак нельзя считать центральным 
по сравнению с урызмагом, Ахсаром и Ахсарта-
гом, не говоря уже о сослане (созырыко). 

в абхазских нартовских сказаниях имеется 
сюжет о рождении героя из камня, но в опубли-
кованных в XIX — нач. XX в. сведениях об аб-
хазских нартах он не встречается. отцом сас-
рыквы при этом выступает пастух ерчъхоу 
(нарджхоу). у осетин отец сослана — Сосаг-
алдар, которому отвечает пастух соджук или 
сосук у балкарцев. в ингушском варианте в 
роли отца фигурирует безымянный «молодой 
человек», однако, судя по имени соска-солса 
(то есть солса, сын соска), отца рожденного из 
камня героя должны были звать соска, в неко-
торых вариантах сесаг. согласно другому ин-
гушскому варианту, солса «родился не от обык-
новенной женщины, а прямо произошел от 
бога». имя сос есть в абазинских сказаниях, но 
они записаны в хх в. у адыгов впервые имя 
отца сосруко — сос тоже появляется в издании 
1936 г., где говорится, что родившегося от камня 
мальчика «назвали сосруко — сын соса». Это 
имя отсутствует в публикациях XIX — нач. XX 
века, вместо него есть три других имени — че-
мызо, цэким и аргун. 

сравнительный анализ национальных вер-
сий о рождении героя из камня не выявляет ка-
кого-либо своеобразия адыгской и абхазской 
версий по сравнению с осетинской, если не опе-
рировать, конечно, сводным текстом и послево-
енными текстами, не имеющими следов в пред-
шествующих публикациях. Поэтому попытка 
некоторых исследователей представить этот сю-
жет как исключительную особенность абхазо-
адыгской версии, и генетически только с ней 
связанную (м. а. кумахов, З. Ю. кумахова), 

причем без учета осетинских данных, совершен-
но неубедительна. если даже имя сос(аг) возник-
ло на основе народной этимологии, связывающей 
сослана-сосруко с названием камня «сос», сама 
эта этимология оформилась на осетинской (сарма-
то-аланской) почве. об этом свидетельствует как 
иранская этимология слова «сос», так и близость к 
осетинскому имени «отца» сослана, сосага, вы-
шеупомянутых сосук-соджука и соска-сосага 
балкарских и ингушских сказаний, полностью 
примыкающих к осетинским. 

достаточно полно разработанный в осетин-
ских сказаниях о батрадзе, Амзоре, Крым-
Солтане мотив нахождения и укрощения бога-
тырского коня в абхазском эпосе постоянно 
связан с образом сасрыквы в связи с его скаку-
ном бзоу, значительно реже — с образами ахса-
уда, батаквы, иалдыза. 

с образом сасрыквы у абхазов неизменно 
связан мотив изготовления меча из чудесного 
железа, «громового заряда», который у осетин 
связан с другими персонажами — урызмагом и 
Ахсаром, а нартовский кузнец айнар-жьи отве-
чает Курдалагону, хоть и лишен божественного 
статуса. З. д. джапуа считает, что у этого сюже-
та — осетинские корни. 

еще в. и. абаев обратил внимание, что у аб-
хазов «из сюжетов цикла сасрыквы особенно 
популярен, как и в адыгейских и осетинских ва-
риантах, рассказ о том, как сасрыква хитростью 
побеждает великана, заставляя его вмерзнуть в 
лед реки (озера)». чтобы погубить сасрыкву, 
умирающий великан предлагает вырезать жилу 
из своей шеи на пояс матери, но герой путем 
опыта выясняет, что это смертельная ловушка. 
Это часть сюжета о добывании огня — одного 
из самых излюбленных и популярных у абхазов. 
Зато мотив захвата пастбища великана в абхаз-
ской версии эпоса традиционно разрабатывает-
ся в сказании об уахсите, сыне сита. 

с осетинским эпосом перекликаются также 
встреча со слепым великаном-мертвецом, гро-
тескный поиск того, кто превзошел бы сасрык-
ву в силе. из числа других параллелей можно 
указать на поединок сасрыквы с тетрачем или 
алтаром толумбаком, сюжет которого хорошо 
известен и в эпосе кабардинцев. По мнению 
З. д. джапуа, это сказание абхазская эпическая 
традиция восприняла из осетинской в период 
многовекового абхазо-аланского соседства. 
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оживление жены или суженой, которая 
умерла за время долгого путешествия героя, — 
мотив, сопоставимый с таковым в осетинской 
версии эпоса. как и сослан у осетин, сасрыква 
посещает подземный мир, где спасает птенцов 
орла от огромной змеи. мотив освещения герою 
пути его женой — у осетин Ацырухс — у абха-
зов связан не только с сасрыквой, но и с хны-
щем, асетом. 

выведывание уязвимого места героя и его 
коня, как и у осетин, включает мотив снятия 
шкуры с богатырского коня и наполнения ее се-
ном. в целом совпадают и варианты гибели ге-
роя от большого камня, колеса аджинчарх и 
жаншерх в абхазо-адыгских и от Колеса (цалх) 
Ойнона или Балсага — в осетинских, но с раз-
личной мотивировкой. в абхазо-адыгских герой 
погибает от руки враждовавших с ним нартов, в 
осетинских — Балсаг враждебен нартам.  
в. г. ардзинба вынужден был согласиться, что 
«иранский мотив колеса, видимо, мог оказать 
влияние на исконно кавказский мотив камня в 
нартском эпосе». в сказании о гибели сасрык-
вы разные звери и птицы (чаще других — волк, 
ворон и голубь) приходят к раненому сасрыкве, 
как и у осетин. 

как и сослан у осетин, абхазский сасрыква 
не желает отправляться в загробный мир, не 
увидев человека, совершившего подвигов боль-
ше, чем он. к герою приходит человек с нео-
бычным прошлым: он смог восстать из могилы, 
сесть на коня и отомстить тому, кто пытался в 
свое время погубить его. услышав этот рассказ, 
нарт встал и последовал за этим незаурядным 
человеком в Страну мертвых. с гибелью сас-
рыквы у абхазов контаминируется и гибель всех 
нартов. 

мотив поднесения герою хамыцу (иногда 
батрадзу или урызмагу) кубка, содержащего на-
питок с гадами, прослеживается в сюжете, когда 
абхазский нарчхьоу покорил нартов и потребо-
вал себе в жены их сестру, а мать нартов решила 
отравить его. с этой целью братья-нарты нахо-
дят одну красную змею в горах, а другую — на 
берегу моря и подают нарчхьоу чашу отравлен-
ного вина. однако герой выпивает вино, проце-
див его сквозь свои стальные усы, в которых 
остались ядовитые куски красных змей. иногда 
этот мотив прикреплен к хныщу, соответствую-
щему хамыцу в осетинском эпосе. 

Ш. инал-ипа констатировал, что в абхаз-
ских сказаниях, в отличие от осетинских, нет 
каких-либо различий между нартами по их 
родовой либо территориальной принадлежно-
сти или каким-то другим социальным призна-
кам, нет ни нартовских фамилий, ни родов. 
но это, скорее, признак утраты архаических 
черт текстами. в одном сказании фигурирует 
некий род акуалдзбовых, властвовавший над 
нартами. 

то, что абхазская сатаней-гуаша является 
матерью ста братьев-нартов, П. к. Козаев срав-
нивает с многочисленностью Ахсартаггата и 
кумыкской легендой о сорока братьях-нартах. 
возможно, это влияние восточной волшебной 
сказки. 

страна нартов указывается в одном из тек-
стов рядом с абхазией: «недалеко от нартов жил 
человек по имени Жакя (Жакьа). у него не рож-
дались дети. усыновил бы ты кого-нибудь, — со-
ветовали ему, но он отвечал, что нет в его краях 
никого, достойного его, и добавлял: «есть в аб-
хазии один человек моего имени, пойду туда, 
посмотрю, есть ли у него кто-нибудь подходя-
щий». нетрудно заметить, что страна нартов и 
абхазия — не одно и то же. для жителей абха-
зии Жакя был человеком «северным» («Жакя 
северный»), а его дом находился «далеко» от 
абхазии, «далеко за горами». следовательно, и 
нарты в представлении абхазов жили к северу 
от абхазии. Ю. а. Дзиццойты подчеркивает 
раздвоение образа Жаки: один из них абхаз, а 
второй, его тезка, — нарт. Последний усыновил 
младшего сына своего абхазского тезки, кото-
рый пытался жениться на «сестре нартов». По-
мимо противопоставления абхазов и нартов, 
там прослеживается процесс заимствования 
эпоса, когда изначально все «северные» герои 
для абхазов являются чужими, а затем возника-
ет представление об их абхазских двойниках. 
точно так же в вайнахских сказаниях встреча-
ются два соска-солсы: один — заклятый враг 
местных героев, другой — уже ингуш, наделен-
ный положительными качествами. 

в эпосе абхазов и осетин есть общие этнопоэ-
тические константы, например, описания героя-
всадника и картин встречи неравных персонажей. 
изучение ономастики абхазских сказаний позво-
ляет выявить ряд параллелей. весьма показатель-
ные схождения между абхазскими и осетинскими 
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сказаниями наблюдаются и в ономастике-антро-
понимике, этнонимии и т. д. 

из абхазских нартовских антропонимов об-
ращают на себя внимание имена адлагиква и 
атлагиква — фонетически, видимо, одно имя, 
но наделенное разными характеристиками. 
Первый из них характеризуется как «большой 
рассказчик», подменявший в походе наш-
батакву. второй — один из старейших нартов. 
учитывая, что в окончании обоих имен имеется 
патронимический формант -ква(-ко) — «сын», 
напрашивается отождествление с западноадыг-
ским аладжук (аладжоко), аликовыми кабар-
динских и Алагата осетинских сказаний. 

из числа военных терминов, наряду с ад-
жинчарх и азаандак, обращают на себя внима-
ние название лука и стрел, основного оружия 
нартов, — ахыци-ахчен. если первое слово этого 
составного термина означает «лук», то стрела на-
зывается ахымпал или ахумпал. если ахчен не 
связано с глаголом ахысре — «стрелять», то в по-
рядке гипотезы его интересно сопоставить с осе-
тинским æхсæн — «стреляющий (-ая,-ое)», то, из 
чего стреляют, от глагола æхсын — «стрелять». 

особый интерес представляет параллель 
азар, названия обрядовой песни в абхазском, и 
осетинского зар — «песня». доказано, что аб-
хазское азар — аланизм. важнейшим политиче-
ским институтом нартов было общественное 
собрание. Принимая во внимание семантиче-
скую идентичность названий собрания — осе-
тинского «ныхас», адыгского «хасе» и карачае-
во-балкарского «ныгъыш», равно как и значение 
этих слов в данных языках, следует согласиться 
с тем, что и хасе и ныгъыш закономерно восхо-
дят к осетинскому «ныхас». 

в абхазских сказаниях часто встречается 
упоминание рода ацанов, людей маленького ро-
ста, но отличавшихся ловкостью и проворством. 
другой особенностью ацанов было то, что они 
не переносили насмешек. из этого рода берет 
себе в жены Зылху нарт кун, и от их брака рож-
дается цвицв, двойник осетинского батрадза. 
Племя низкорослых встречается и в адыгской 
версии, они именуются испами. низкорослые 
люди хорошо известны и в нартовских сказани-
ях осетин: быцента отличались храбростью и 
мужественностью. крайне вспыльчивые и не-
терпеливые, они не переносили насмешек и 
упреков, подобно ацанам и испам. на предста-

вительнице этого рода женился хамыц, и от 
этого брака родился батрадз. все три варианта 
восходят к одному и тому же сказанию. 

в этом плане особенно показательна фоне-
тическая близость «ацаны» и «быцента». фа-
мильное имя быцента снабжено патрономиче-
ским формантом — показателем множественного 
числа -«тæ». к названию этого рода восходят и 
абхазские «ацаны», насколько известно, не име-
ющие аналогий в абхазском. Это обстоятель-
ство наглядно проявляется на фоне взаимозаме-
няемости имен цвицв и батрадз. как полагает 
Ш. салакая, настоящее имя цвицва могло быть 
другим, возможно, батрадз, в абхазском эпосе, 
на что обратил внимание и в. и. абаев. 

близость национальных версий эпоса прояв-
ляется в собственных именах эпосов: абхазско-
го алтар толумбак и осетинского Алымбег, аб-
хазского Шардын и осетинского Сырдон, что 
также является результатом влияния на абхазов 
аланской этнической среды. 

кроме перечисленных, нартоведы отмечают 
близость имен хныш (хмыш) — хамыц, в кото-
рой П. к. козаев видит влияние дигорского диа-
лекта осетинского языка, гунда — Агунда, ал-
тар — алдар, айтар — Тутыр и близость 
образов аджинчарх — Жан-шерх — балсагово 
колесо, оно же колесо ойнона (ойноны цалх), 
которое, если считать ойнона христианским 
святым иоанном, не только семантически, но и 
фонетически идентично аджинчарху и Жан-
шерху. батаква (наш батаква) в абхазской 
«нартиаде» означает собственно сын Батага. 
сыном батака (или Гатага) именуется в осе-
тинском эпосе сырдон. 

вышеизложенные о.-а. н. п., значительная 
часть которых являются сепаратными, позво-
ляют сделать ряд выводов. важнейшим из них 
является вывод, подтверждающий несостоя-
тельность мнения о разных ядрах или узлах за-
рождения абхазо-адыгских и осетинских сказа-
ний (с центральными героями сосруко и 
батрадзом соответственно). абхазо-осетин-
ские этнокультурные параллели свидетель-
ствуют о некогда существовавшем непосред-
ственном общении двух народов. явное 
преобладание абхазо-осетинских параллелей 
над соответствующими абхазо-адыгскими и 
кабардино-осетинскими, выявление круга осе-
тино-абхазо-западноадыгских (абадзехских, 
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хакучинских, натухайских) параллелей, при 
отсутствии таковых в кабардинских сказаниях, 
указывает на определенный период ареальных 
контактов между предками осетин, абхазами и 
западноадыгскими племенами. судя по истори-
ческой обстановке северо-Западного кавказа, 
этот период имел место до эпохи татаро-мон-
гольских нашествий и переселения кабардин-
цев на нынешнюю территорию. абхазо-адыг-
ские схождения в сюжетах и мотивах 
нартовских сказаний не содержат каких-либо 
сепаратных параллелей, которые не встреча-
лись бы в осетинских кадагах. большинство 
проанализированных мотивов заимствовались 
из осетинского в абхазский. 
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нартского эпоса. вл., 2000; его же: из нартской ономастики 
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камня // древняя анатолия. м., 1985. с. 141; д ж а п у а З. д. 
абхазский нартский эпос: текстология. семантика. Поэти-
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сасрыкуа и абрыскиле (систематика и интерпретация тек-
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Ю. с. гаглойти

ОСетИНО-АДыГСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. согласно научным изысканиям 
в. и. Абаева, нартовский эпос сформировал 

особого рода межнациональную ареальную 
общность на кавказе у населяющих его наро-
дов: осетин, адыгов (кабардинцев, черкесов, 
адыгейцев, абадзехов и др.), абхазов, балкарцев, 
карачаевцев, чеченцев, ингушей. однако, не-
смотря на сходство отдельных мотивов, сюже-
тов и некоторых архетипических символов, осе-
тинская «нартиада», в отличие от ее версий, 
бытующих у кавказских народов, циклична и 
обладает характерными признаками генеалоги-
ческой и биографической циклизации. осетин-
ский нартовский эпос имеет цельную, завер-
шенную структуру. в. и. абаев выделил четыре 
центральных цикла: начало нартов (Уархаг и 
его сыновья), Урызмаг и Шатáна, Сослан, 
Батрадз. Значимыми для осетинского эпоса 
являются также малые циклы, к которым от-
носятся циклы Сырдона и Ацамаза. распреде-
ление осетинских нартовских кадагов по цик-
лам не представляет больших трудностей, 
поскольку оно напрашивается само собой. 
кадаги легко группируются вокруг несколь-
ких главных персонажей и событий. герои 
эпоса находятся в родственной связи, просле-
живается четыре поколения героев, выделяются 
три нартовских рода, т. е. существует генеалоги-
ческая связь (абаев). вместе с тем, специфика 
осетинской «нартиады» состоит в том, что эпи-
ческие тексты созданы на основе религиозно-
мифологических воззрений осетин, в значитель-
ной степени актуализованных и в современной 
этнокультурной традиции. в фабульных элемен-
тах просматриваются реальные этнографиче-
ские очертания и представления практически 
обо всех типах ритуального комплекса — обря-
дах календарных, инициационных, родильных, 
свадебных и пр. 

Приведенное утверждение подкрепляется 
концепцией ученого г. м. Бонгард-Левина, ко-
торый верифицировал множественные схожде-
ния в религии, мифологии и эпосе осетин и дру-
гих индоиранских народов, обитавших в индии, 
иране и средней азии. По мнению ученого, в 
национальном осетинском эпосе «нарты» со-
храняются сюжеты и образы, которые наводят 
на прямые соответствия в древней литературе 
индии и ирана. в нартах прослеживаются мно-
гие черты, отражающие религиозные и мифоло-
гические представления, конкретные особенно-
сти быта и традиционных обычаев осетин. 
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вслед за осетинами, наиболее полно нар-
товские сказания сохранились у адыгов, преи-
мущественно у кабардинцев. согласно научным 
изысканиям в. с. Уарзиати, наличие значи-
тельного ряда нартовских сказаний у кабардин-
цев объяснимо тем, что в период наивысшего 
расцвета аланского государства (I–XIII вв.) 
адыгские племена были ближайшими соседя-
ми алан и интенсивно контактировали с ними. 
известно, что в послемонгольский период 
(XIV–XV вв.) адыги заняли исторические зем-
ли алан и тесно общались с сохранившимся 
аланским населением, оставшимся на прежней 
территории. 

начало изучения нартовских сказаний адыг-
ских народов было положено в 40-е гг. XIX в. 
публицистом и этнографом с. хан-гиреем. 
впоследствии весомый вклад в развитие фоль-
клористики и исследование эпических текстов 
внесли: Ш. б. ногмов, к. м. атажукин, л. г. Ло-
патинский, в. м. гацак, П. и. тамбиев и др. в 
советский период наиболее плодотворная рабо-
та над сбором, анализом, систематизацией и пу-
бликацией адыгских нартовских сказаний на-
чалась после окончания вов и связана с 
именами ученых: а. и. алиевой, а. м. гадагат-
лем, м. а и З. Ю. кумаховыми, а. т. Шортано-
вым, а. м. гутовым и др. 

историографический материал по изучению 
нартовского эпоса осетин также достаточно об-
ширен и хорошо известен. однако сравнитель-
но-историческое изучение национальных вер-
сий эпоса и его отдельных циклов остается 
одной из малоизученных областей в нартоведе-
нии. тем не менее, при ближайшем рассмотре-
нии этнической специфики осетинских и кабар-
динских сказаний, обнаруживаются явные 
признаки композиционных, сюжетных и антро-
понимических схождений. 

так, в адыгском нартовском эпосе централь-
ными и наиболее известными являются сказа-
ния о камнерожденном сосруко, а также сказа-
ния о Пши бадинико. важно отметить, что цикл 
сослана / созырыко (каб. сосруко) — един-
ственный в эпосе, присущий всем версиям 
«нар тиады». у адыгов он центральный, ибо 
первые два наиболее ранних поколения нартов-
ских богатырей в их версии отсутствуют. При-
чина усматривается в том, что ранние циклы 
эпоса у осетин сформировались в скифо-сар-

матский период (до н. э., на рубеже эпох), когда 
творцы эпоса еще обитали на берегах азовского 
и Черного морей по соседству с адыго-абхазски-
ми племенами (Бязыров). 

любопытно наблюдение с. хан-гирея, об-
ратившего внимание на то, что черкесы в пери-
од зимнего солнцестояния совершали обряды 
«в честь какого-то нарта саусрука». Эта тради-
ция находит прямое соответствие с обрядом со-
лярного поклонения сослану у дигорцев. 

л. г. лопатинским было записано четыре 
сказания о сосруко: о рождении сосруко из 
камня, о его появлении на собрании нартов, о 
встрече героя с незнакомцем, оказавшимся тот-
решем (осет. Тотрадз), и о том, как сосруко 
спас нартов от голода. указанные тексты при-
знаны известным нартоведом а. и. алиевой 
классическими. Перечисленные сюжеты в пол-
ной мере представлены и в осетинском эпосе. 
единственное отличие, отмеченное ученым  
Ю. с. Гаглойти, — причина гибели героя: у 
адыгов сосруко погибает из-за вероломства са-
мих нартов, а в осетинском эпосе — от враж-
дебного нартам Балсагова Колеса (балсæджы 
цалх). в противоположность осетинским сказа-
ниям, в кабардинской версии сосруко характе-
ризуется весьма отрицательно, и нарты испыты-
вают к нему явную неприязнь, причиной 
которой, согласно сказанию «бештау», является 
зависть. 

Ю. с. гаглойти привел также сопоставление 
известного кабардинского сказания о Пши-
бадинико с осетинскими и балкарскими сказа-
ниями об Арахдзау (рачикау), сыне Бедзенага 
(бедене), и обнаружил их удивительную бли-
зость. как установлено исследователем, кабар-
динский бадыноко, сын бадина, является каль-
кой осетинского бедзенаг. отличие лишь в том, 
что в кабардинском сказании отсутствует рас-
сказ о рождении и происхождении бадыноко, 
хорошо отраженный в осетинском и балкарском 
вариантах. 

бесспорный интерес представляют онома-
стические схождения. в кавказских версиях 
эпоса наиболее заметны следующие аналогии: 
осет. уырызмæг — каб. и черк. озырмег, озер-
мешь, узырмес, уразмес; осет. сатáна — каб. 
сатаней, сатане; осет. хӕмыц — каб. хымыш; 
осет. батрадз — каб. и черк. батирас, батраз, 
Петерез; осет. сослан, созырыхъо, созырко — 
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каб. сосруко, абадз. саусурук; осет. сырдон — 
каб. Ширтан; осет. ацæмæз — каб. ашемез, 
абадз. ашмез; осет. тотрадз — каб. тотреш; 
осет. сæууай — черк. севай; осет. сыбæлц, су-
балци — каб. сыбылшы; осет. бедзенæг — каб. 
Пши-бадиноко, абадз. Шыбатнук, зап.-черк. 
еше-бытынык; осет. арæхцау — каб. аракшау. 

в данном контексте особо показательны осе-
тино-кабардинские параллели собственных 
имен героев «нартиады», наличие которых явно 
превалирует над общими элементами других 
национальных версий. в адыгских нартовских 
сказаниях получило распространение имя бат-
раз, в форме Петерез, батарас. сын хемышоко 
Петерез (сын хымыша Петерез) представлен 
как мститель нартам за убийство своего отца. 
Ж. Дюмезиль не подвергал сомнению переход 
образа батрадза из осетинского эпоса и отмечал, 
что «заимствование подверглось строгому отбо-
ру. черты и сцены, которые в осетинском ориги-
нале напоминали о натуралистической, грозо-
вой природе героя, и вообще все, что в сказаниях 
о батрадзе, по-видимому, произошло от культа 
скифского ареса, исчезло в адыгской версии». 

Помимо перечисленных соответствий, в ка-
бардинских сказаниях представлены также пер-
сонажи: отец и дочь аладжук и агуард (осет. 
алæг и агуындæ), Шауей, севай (осет. сæууай), 
княгиня сатанай, у которой от брака со свино-
пасом аргуном рождается саусрук (осет. сос-
лан) и др. 

собственные имена героев нартовского эпо-
са были детально исследованы в. и. абаевым, 
который обосновал скифо-аланское (древнеосе-
тинское) происхождение большинства из них. 

При сопоставительном анализе эпических 
текстов прослеживаются также терминологиче-
ские параллели, в частности в наименовании 
нар товского совета — «парламента»: осет. — ны-
хас; адыг. — хаса-хасэ; карач.-балк. — ныгъыш; 
абх. — аныха; рачинское — санахшо. характер-
но, что в кабардинском языке «хаса» этимологи-
зируется как «совет», «совещание», в адыгской 
версии эпоса — «хас» — место, где собирались 
эпические герои для решения насущных вопро-
сов общества, а также для развлечения. 

о происхождении рассматриваемого терми-
на высказано множество предположений. По 
мнению м. а. кумахова и З. Ю. кумаховой, 
«ныхас» — совет матерей, где ‘ны’ — мать, 

‘хасэ’ — совет. При всем множестве гипотез, 
наиболее аргументированной и логичной пред-
ставляется трактовка в. и. абаева, который 
определил термин «ныхас» (‘разговор’, ‘слово’) 
к древнеиндийскому миру (‘*ni-kāsa-kaś — ‘яв-
ляться’, ‘объявляться’). 

аналогичные схождения имеют место и в 
различных сферах жизнедеятельности: осет. 
сæн (вино) — каб. сана; осет. уæздан (благород-
ный) — каб. уасдан; осет. урссæр (белая голо-
ва) — каб. уорсар, орсарыш; осет. хæрам — 
каб. харам; осет. балсæджы цалх — каб. 
Жан-Шерх; осет. уац-георги — каб. ауш-геор-
ги; осет. Уасхо — каб. уашхо и др. 

вызывает интерес вопрос этимологического 
толкования термина «нарт», на протяжении 
длительного периода являющийся дискуссион-
ным, поскольку ни одна из многочисленных ги-
потез не получила всеобщего одобрения. меж-
ду тем, большинство ученых не подвергают 
сомнению факт принадлежности указанного 
эпонима к древнеиранскому наименованию во-
ина, героя — “nar”, и что сама идея нартов и ос-
новные персонажи, в которых они воплощены, 
родились у осетин и были восприняты впослед-
ствии соседними народами. согласно исследо-
ваниям Ю. а. Дзиццойты, если на основе ана-
лиза текстов попытаться выяснить, кого же 
сказители имели в виду под нартами, то ока-
жется, что ими являются, прежде всего, пред-
ставители рода воинов Æхsærtæggatæ. об этом 
говорит и появление такой формы названия 
рода воинов, как Æхsærtæggatæ, представляю-
щей собой контаминацию термина nartæ с родо-
вым именем Æхsærtæggatæ. такая же контами-
нированная форма находится в адыгской версии 
нартовского эпоса — ахsnartugo. следователь-
но, термин nartæ, обозначающий в современном 
употреблении «богатыри», «герои», первона-
чально был наименованием исключительно ка-
сты воинов или, если быть точнее, аллонимом 
названия этой касты, и лишь со временем стал 
обозначать героев эпопеи в целом… осетин-
ская традиция обозначать сословие воинов про-
изводным от основы *ner- (= осет. nartæ), ухо-
дит корнями в индоевропейскую древность 
(дзиццойты). 

таким образом, эпический этноним «нарт», 
подобно собственным именам героев, в большей 
или меньшей степени сходных у всех носителей 
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эпоса, указывает на распространение нартов-
ских сказаний из одного источника. 

наряду с очевидными схождениями между 
указанными двумя важнейшими версиями 
«нар тиады» наблюдаются существенные отли-
чия. наиболее яркое свидетельство они обрели 
в результате разработки Ж. дюмезилем теории 
трехфункциональности индоевропейских наро-
дов. концепция трехчастного деления является 
самым значимым научным достижением учено-
го, которое прочно укрепилось в науке. Путем 
сопоставления языкового материала и мифов 
различных индоевропейских народов Ж. дюме-
зиль пришел к выводу, что протоиндоевропей-
ское общество функционально делилось на три 
сословия: жреческое (ср. брахманы), воинское 
(ср. кшатрии) и земледельческое (ср. вайшьи). 
Познакомившись с тремя нартовскими родами в 
осетинских сказаниях и обнаружив в них свиде-
тельства предлагаемой научной гипотезы, уче-
ный основательно утвердился в истинности 
своей теории. Подобное деление отсутствует в 
абхазских сказаниях, в кабардинских же представ-
лено лишь одним родом — Алагата (черк. 
аледж), при этом сюжет сказания настолько бли-
зок к осетинскому, что заимствование его черкеса-
ми у осетин дюмезиль не подвергал сомнению. 
соответственно, наличие всех трех элементов 
трехфункционального деления эпического обще-
ства является основополагающим аргументом в 
пользу принадлежности тому или иному народу 
первоначального ядра эпоса (дюмезиль). 

По мнению м. в. Рклицкого, характерной чер-
той адыгских сказаний, опубликованных в доре-
волюционный период, является полное отсут-
ствие в них мифологического элемента, тогда как 
в осетинских сказаниях нарты живут единокров-
ной жизнью с небожителями: «большой пир 
устроили нарты в честь сослана — да и как им не 
было пировать от одного дня недели до другого 
такого же дня! были званы на пир также небесные 
зэды и дауаги: покровитель путников бесстраш-
ный уастырджи, небесный курдалагон, покрови-
тели скота тутыр, диких животных афсати, по-
кровитель зерна уацилла, светлый реком, чистые 
мыкалгабырта, небесные сафа, галагон, а также 
покровитель вод донбеттыр» (рклицкий). 

к особенностям исследуемых версий нар-
товского эпоса, следует отнести также: 1) отсут-
ствие грозовой природы кабардинского Пэтэрэ-

за, поскольку место его обитания, в отличие от 
осетинского батрадза, не небеса, а земля;  
2) аналог осетинского колеса балсага, имею-
щийся в кабардинских сказаниях, под названи-
ем аджин чарх и Жан-марх — «режущее коле-
со», лишено многих чудесных свойств, которы-
ми оно наделено в осетинских кадагах (в част-
ности, в адыгской версии оно не живое, не 
имеет небесного хозяина, действует по законам 
механики и погибает от руки враждовавших с 
ним нартов); 3) эпические сюжеты о соперниче-
стве двух героев — сосруко и тотрадза также 
разнятся, поскольку в осетинских текстах сим-
патии нартов на стороне юного тотрадза, став-
шего жертвой нечестной борьбы, а в кабардин-
ских — на стороне сосруко. 

в работе «к вопросу о нартах и нартских 
сказаниях» м. в. рклицкий, помимо высказыва-
ния об отсутствии следов мифологизма в кабар-
динском эпосе, выражает несогласие с мнением 
в. ф. Миллера, утверждавшего о влиянии кабар-
динского эпоса на осетинский и балкарский. 
ученый обратил внимание на отсутствие в ка-
бардинских сказаниях следов скифо-сармат-
ских пережитков и первых двух циклов нартов-
ских кадагов осетин (уархаг и его сыновья; 
урызмаг и Шатáна), а также на отсутствие в ка-
бардинской версии такой колоритной фигуры 
осетинского эпоса, как сырдон (его функции 
частично перешли к сосруко) и др. 

как отмечено Ж. дюмезилем касательно об-
раза Шатáны, «народы, живущие по соседству с 
осетинами, не пренебрегли столь привлекатель-
ным образом и, возможно, что у них он действи-
тельно питается воспоминаниями о матриарха-
те». соответственно, сатаней у адыгов — идеал 
любой благородной женщины, именем которой 
назван цветок. однако, как отмечено ученым: 
«родственные связи черкесской сатаней, как и 
абхазской сатаней, уже не те, что в осетии <…> 
ничего не рассказывается ни о ее рождении, ни 
о родителях. для черкесов она просто одна из 
княжон, которую герой уерземедж завоевывает, 
иногда с трудом». сюжеты о сатаней составля-
ют значительный корпус кабардинских сказа-
ний, однако отношение нартов к ней — двой-
ственное, а в роли мужа Шатáны выступает 
хымыш (осет. хæмыц). 

адыгейским нартам чужды близнецы Ахсар 
и Ахсартаг — герои осетинского эпоса, пред-
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ставленные как родоначальники касты воинов. 
сведения о Золотой яблоне нартов (см. Миро-
вое древо) зафиксированы лишь в шапсугском 
сказании о том, как ее охраняли братья Пыджа и 
Пызыгаш от трех голубок, похищавших яблоки, 
о рождении у Пызыгаша от морской девы мы-
газеш нартов-близнецов орзэмэджа и имыса. 
однако в сказании отсутствует мотив братоу-
бийства, который прослеживается в бесленеев-
ском сказании, но нарты в данном варианте бе-
зымянны. 

Популярный в адыгской версии эпоса Пши 
бадинико играет у осетин второстепенную 
роль. а исконно иранские имена: уархаг, ахсар, 
ахсартаг — неизвестны ни адыгским, ни абхаз-
ским версиям эпоса. адыги не знают Крым-
Султана и кадзиевскую Шатáну. сибильши и 
аракшау просто упоминаются ими как эпизоди-
ческие персонажи, но отдельных сказаний о них 
нет. также отсутствует цикл о гибели нартов. 

кроме того, результаты современных науч-
ных изысканий разнятся с мнением е. м. Меле-
тинского, утверждавшего, что сказание о со-
сруко (осет. сослане) составляет более 
архаичный пласт в абхазо-адыгских сказаниях, 
нежели в осетинских. 

в дополнение к сказанному, кабардинская 
версия эпоса отличается от осетинской «нарти-
ады» принадлежностью к разным историческим 
эпохам. кабардинские сказания отражают сред-
невековый период развития общества, а осетин-
ские — архаичный период, с пержитками мате-
ринского рода. вместе с тем, осетинские кадаги 
испытали незначительное кабардинское влия-
ние, которое перешло к ним через записи бра-
тьев дж. и г. Шанаевых. влияние сказалось в 
виде «совершенно несвойственных осетинским 
вариантам длиннот, чуждых осетинскому эпи-
ческому стилю эпитетов, как «снежнобородый», 
«железноглазый» (абаев). 

разнятся исследуемые версии «нартиады» и 
по манере изложения. если кабардинским тек-
стам свойственна более распространенная ин-
терпретация, орнаментальность повествования, 
сложность поэтики и конструкции языка, то для 
осетинских сказаний характерны: обилие само-
стоятельных сюжетов, четкость композиции, 
преобладание действия, динамики описания и 
риторики, отсутствие лирических отступлений, 
сложных поворотов и предельная лаконичность 

стиля, а также несложный синтаксис и простота 
фразы (Калоев). 

следует обратить внимание на проблему эт-
нической атрибуции эпических персонажей. в 
осетинском эпосе нарты безоговорочно — осе-
тины. в адыгской версии отсутствует четкое эт-
ническое определение нартовских героев. со-
гласно исследованиям Ю. а. дзиццойты, в 
одних сказаниях герои адыгского эпоса счита-
ются адыгами, а в других — наоборот, нарты 
противопоставляются им. Подобная оппозиция 
наблюдается и в других версиях эпоса (вайнах-
ском, картвельском). 

Заметны отличия кабардинских и осетин-
ских эпических произведений и по степени по-
пулярности бытования. в последней четверти 
XIX в. на страницах V вып. сскг одновремен-
но выступили собиратели кабардинских и осе-
тинских сказаний. так, собиратель кабардин-
ских текстов сообщал: «не можем ручаться за 
совершенную полноту приводимых нами сказа-
ний, так как по редкости лиц, которые хорошо 
бы знали песни, с каждым днем все более забы-
ваемые, мы не могли записать их от разных лиц 
и сличить варианты». 

иные сведения были предоставлены дж. Ша-
наевым, известным собирателем осетинского 
фольклора: «нужно признаться, что хотя поле 
собирания нартовских сказаний велико, слиш-
ком велико, однако на этот раз я не мог явиться 
полноправным его хозяином и я не успел со-
брать столько сказаний, сколько желал. Причи-
на тому заключается в краткости того времени, 
которое я мог употребить на собирание этих 
сказаний, к тому же это было в летнюю пору, 
когда сельскому люду не до сказок». 

логично предположить, что в ходе подоб-
ных исследований вновь возникает дискутируе-
мый вопрос о генезисе нартовского эпоса. из-
вестно мнение о возникновении сказаний среди 
аборигенов кавказа. следует отметить, что по-
зиция сторонников данного предположения 
весьма уязвима. не выдерживает критики и 
мнение о том, что термин «нарт» или имена 
главных героев появились у каждого народа не-
зависимо друг от друга. между тем, имеются 
все основания считать, «что материальным 
ядром нартовского эпоса послужил древний 
аланский цикл, восходящий некоторыми эле-
ментами еще к скифской эпохе и непрерывно 
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обогащавшийся за счет контактов с другими на-
родами, в том числе и народами кавказа». дан-
ное высказывание иллюстрируется в. и. абае-
вым ссылкой на осетинскую версию имени 
созырко, образовавшегося от кабардинского 
сосруко, что свидетельствует об обратном вли-
янии адыгского ономастического варианта на 
осетинский. 

За текущий полувековой период нартоведа-
ми высказано множество мнений, среди кото-
рых наиболее активная позиция принадлежит 
кабардинским коллегам. опровергая скифо-
аланские истоки формирования эпоса, ими вы-
двинуты и отстаиваются утверждения об адыг-
ском центре возникновения нартовского эпоса; 
о двух центрах формирования эпоса: адыгском 
(сосруко) и осетинском (батрадз); что эпос — 
детище автохтонного кавказского населения, 
которое либо имело единый язык, либо обща-
лось на близкородственных языках и восходит к 
III–II тыс. до н. э., до появления на кавказе ира-
ноязычных и тюркских племен (гутов). однако 
ни одно из представленных утверждений не обо-
сновано соответствующей научной аргументаци-
ей, в связи с чем они оказались подвергнуты 
справедливой критике коллег (а. а. Петросян,  
в. и. абаев, Ю. с. гаглойти). между тем, име-
ется немало веских доводов, опровергающих 
предложенные гипотезы. достаточно привести 
один из них: если эпос в действительности сло-
жился на кавказе среди местного автохтонного 
населения, то возникает вопрос о разной степе-
ни его распространенности у всех народов кав-
каза. у кабардинцев он наиболее богат, а у тех 
же адыгских племен — убыхов, живших на 
крайнем западе кавказа, сохранился весьма сла-
бо; у непосредственных соседей алан — ингу-
шей, эпос сохранился лучше, а продвигаясь на 
восток — у дагестанцев и кумыков эпические 
сюжеты бытуют лишь в виде народных сказок. 
соответственно, у единственного неавтохтон-
ного народа на кавказе, у осетин, эпос сохра-
нился в наиболее полном и совершенном виде. 
на эту особенность нартовского эпоса у осетин 
обратил внимание балкарский нартовед  
м. ч. джуртубаев, на которого «сильное впечат-
ление произвели и высокое художественное до-
стоинство осетинского эпоса, богатство сюже-
тов, обилие антропонимов, этнонимов и 
топонимов, как, разумеется, и объем накоплен-

ного к тому времени материала» (джуртубаев). 
указанные преимущества осетинской «нартиа-
ды» неоднократно были подмечены учеными. 

выше указано, что предки адыгов познако-
мились с нартовскими сказаниями, пребывая на 
северо-Западном кавказе, живя по соседству и 
поддерживая тесные этнокультурные контакты 
с аланами. касаясь вопроса участия алан в этно-
генезе отдельных адыгских племен, е. м. меле-
тинский отмечал, акцентируя внимание на ка-
бардинцах: «в особенности это относится к 
кабардинцам, занявшим отчасти уже в татар-
ский и послетатарский периоды значительную 
часть исторической алании, ассимилировав 
при этом сохранившиеся там аланское населе-
ние. хотя численно население могло быть не-
значительным, и язык западнокавказской груп-
пы одержал верх над языком североиранской, 
тем не менее, эти остатки алан, вошедшие в со-
став кабардинской народности, могли сыграть 
значительную роль в распространении нартов-
ского эпоса». 

 развивая мысль о степени влияния на при-
шельцев сохранившейся части аланского насе-
ления на территории бывшей алании, ученый 
заключает: «незначительное количество алан, 
потомки которых были ассимилированы кабар-
динцами, могли сыграть известную роль в рас-
пространении нартовских сказаний. следстви-
ем этих контактов было дальнейшее более 
быстрое и объемное формирование кабардин-
ской версии эпоса» (мелетинский). 

как показали исследования последних деся-
тилетий, ареальные связи осетинской «нартиа-
ды» оказались весьма существенными и позво-
ляют проводить параллели с народами евразии 
от индии до атлантического побережья. среди 
народов кавказа — носителей эпоса, контакти-
ровавших с широким кругом народов на значи-
тельных географических пространствах, 
истории известны лишь предки современных 
осетин — скифо-сармато-аланские племена. 

вместе с тем, прочтение особенностей всех 
национальных эпических традиций выявляет 
созвучие сюжетов с ментальной атмосферой 
конкретного этноса. и, в отличие от дискуссии 
об истоках формирования ядра эпоса, очевидно, 
что вопрос о принадлежности национальных 
версий нартовских сказаний бесспорен: «Эпос 
принадлежит тому народу, среди которого он 
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бытует. Это значит, что осетинские варианты 
принадлежат осетинам, адыгские — адыгам, аб-
хазские — абхазам и т. д. народы черпают свои 
песни и легенды не извне, а из сокровищ своей 
души, из своего исторического опыта, из своего 
жизненного уклада. легко убедиться, что у каж-
дого из народов кавказа нартовские сказания 
по содержанию, бытовым реалиям, форме, поэ-
тике, стилю, манере исполнения несут черты 
национальной фольклорной традиции, нацио-
нального колорита» (абаев). 
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л. а. чибиров
З. к. кусаева

ОСетИНО-АРМяНСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. среди основных эпических 
произведений армянского народа можно выде-
лить: «випасанк», «Персидская война», «та-
ронская война», «сасунские безумцы» («давид 
сасунский»). еще в конце хIх в. ряд исследо-
вателей отмечали некоторые сюжетные сход-
ства между армянскими эпическими текстами 
и нартовским эпосом. д. Лавров нашел опре-
деленные параллели между армянской цари-
цей Сатиник / сатеник (супругой царя вели-
кой армении арташеса I – III-II вв. до н. э., 
который похитил ее с другого берега р. куры) и 
героиней осетинского нартовского эпоса 
Шатáной. 

обе они пользуются большой популярно-
стью; сатиник была даже героиней эпических 
песен. она владела умами не только армянских 
рапсодов, но и певцов на ее родине — алании, 
и песни о ней, «контаминировавшись с древни-
ми, идущими еще от матриархата, образом муд-
рой матери народа, способствовали оформле-
нию образа нартовской героины и ее имени»  
(в. и. Абаев). в. и. абаев считал возможным 
даже постулировать существование общего ар-
мяно-осетинского (аланского) эпического цикла 
«вапамзан-сатиник», основанием чего послу-
жили ум и красота аланской принцессы сати-
ник. сатиник заняла весьма видное место в ар-
мянской истории. что касается Шатáны, то без 
этой величественной фигуры нартовский эпос 
трудно даже представить. вместе с тем обе 
они — и сатиник, и Шатáна — проявляют сла-
бость по отношению к противоположному полу. 
в исторических песнях армении звучат песни о 
любви сатиник к «потомкам дракона», т. е. 
астиага. точно такие же слабости у Шатáны. 
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когда Урызмаг находился в длительной отлуч-
ке, она открыто посылала людей, чтобы ей оты-
скали и прислали другого мужчину. она же на-
рушила супружескую верность с небожителем 
Сафа, соблазненная его волшебным ножиком. с 
другого берега реки ее вожделеет нартовский 
пастух. 

рассказ мовсеса хоренского о сатиник дал 
возможность в. и. абаеву обратить внимание 
на мотивы, сближающие армянский сюжет с 
сюжетом нартовского кадага «Последний 
балц урызмага». они следующие: поход алан 
(нартов) в чужую страну; пленение брата 
Шатáны-сатаник; спасение брата сестрой и 
мотив выкупа. 

автор считает их неслучайными, а двумя 
версиями одного сюжета — одна аланская, дру-
гая — армянская, свидетельствующие о суще-
ствовании общего алано-армянского эпического 
цикла, некоторые сюжеты и мотивы которого 
дошли до читателя в осетинском цикле «урыз-
маг — Шатáна». 

в. ф. Миллер указал на схожие мотивы при-
кованных к скалам героев в армянской и осе-
тинской фольклорной традициях. л. Лопатин-
ский даже попытался этимологизировать 
термин «нарт», исходя из данных армянского 
языка: по его версии, «нарт» — это искаженное 
от армянского слова «mard» со значением «че-
ловек». впоследствии очень интересную гипо-
тезу выдвинул в. и. абаев: по его мнению, в 
древности существовал общий армяно-алан-
ский эпический цикл, объединенный вокруг ва-
размана и сатиник, который дошел до нас в 
виде сказаний об урызмаге и Шатáне. 

некоторые о.-а. н. п., по всей вероятности, 
связаны с общеиндоевропейским культурным и 
мифологическим пластом, другие же образова-
лись в более позднее время в результате локаль-
ных влияний и мифологизации исторических 
событий. 

в осетинском эпосе циклично представлена 
история нескольких поколений трех нартовских 
родов, причем особую роль выполняют поколе-
ния близнецов, один из которых становится пра-
родителем эпических богатырей. Подобная карти-
на представлена и в армянских эпических текстах 
(в осетинском эпосе образы близнецов — Ахсар 
и Ахсартаг, урызмаг и Хамыц), именно урыз-
маг становится прародителем рода великих ге-

роев. в армянской традиции образы близнецов 
— араманеак и арамаис, ерванд и ерваз, сана-
сар и багдасар; великими предводителями ста-
новятся арам, арташес и давид. мать близне-
цов урызмага и хамыца была дочерью 
властелина водного царства Донбеттыра — 
очевидна связь с водной стихией. мать санаса-
ра и багдасара цовинар также обнаруживает не-
посредственную связь с водным пространством 
(«цов» на арм. — «море»): она родила близне-
цов, выпив две пригоршни воды из чудесного 
источника. урызмаг нечаянно убивает своего 
безымянного сына. давид сасунский сражается 
с сыном мгером младшим и проклинает его. 

в обеих традициях особый статус приобре-
тает локус водного царства. санасар в водном 
царстве добывает меч-молнию и огненного 
коня, а ахсартаг находит там себе невесту. Уар-
хаг, родоначальник нартов, посылает своих сы-
новей ахсара и ахсартага охранять Золотую 
Яблоню (см. Мировое древо) в своем саду. с по-
мощью волшебного коня санасар достает со 
столба дворцовых ворот яблоко. 

другие элементы этого сказания прослежи-
ваются в армянских волшебных сказках. в 
«сказке о сыне пахаря огана» герой во время 
свадебной ночи достает меч и кладет его между 
собою и царевной. 

однозначно прослеживается и структурная 
связь между урызмагом и арташесом. урыз-
маг — вождь нартов и муж Шатáны; арташес — 
царь армении и супруг сатеник. 

Ж. Дюмезиль обратил внимание на сходство 
сюжета о заговоре нартов против урызмага во 
время пира и заговора против арташеса, устро-
енного «потомком дракона» аргаваном (аргам) 
и сатиник. 

аргаван устроил пир арташесу. сопрово-
ждавшие отца царевичи, заподозрив неладное 
со стороны пригласившего аргавама, напали на 
него и надругались над ним. Этого показалось 
им мало, и сын арташеса и сатиник артавадз 
истребил все семейство аргавама. Этот сюжет 
во многом напоминает эпизод из нартовского 
сказания «как батрадз спас урызмага». По су-
ществу близость явная и не только связана с 
«пиром с западней». «близость между ними 
усугубляется, однако еще и тем, что образ арта-
вазда в армянском фольклоре весьма близок к 
образу батраза в осетинском: оба они герои-бо-
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гоборцы. батраз погибает в борьбе с небесными 
силами, а артавазд, подобно амрану, прикован 
цепями к скале и осужден на вечные муки» 
(абаев). сближают его и с Сосланом. 

имя урызмага, по всей вероятности, восхо-
дит к общеиндоевропейскому корню *war- со 
значением «кабан». в этом аспекте интересным 
представляется армянский мифологический сю-
жет на историческую тему: армянский царь ти-
ридат, известный своими гонениями на христи-
ан, превращается в кабана. в «нартиаде» есть 
эпизод, когда Батрадз отправляется на поиски 
дикого кабана, чтобы отомстить ему за убитого 
брата. батрадз победил вепря, сразив сначала 
его железной палкой, затем мечом, а в конце 
оторвал ухо. 

со старым черным кабаном, который борет-
ся с псами, сравнивается в одном эпизоде и ар-
мянский первопредок арам. а те метаморфозы, 
что произошли с урызмагом, переживает герой 
сказки «девушка красота» абраам-ага. 

как уже было отмечено, матерью артавазда, 
женой царя арташеса была аланская царевна 
сатеник — историзированный образ мифологи-
ческой Шатáны. она отличалась не только красо-
той, но и умом, рассудительностью. аналогич-
ная модель представлена и в истории с 
тиридатом: женой армянского правителя была 
ашхен — дочь аланского царя ашхадара. ашхен 
(Ахсин) — второе имя нартовской Шатáны — и 
ахсин-Шатáна действительно была представи-
тельницей рода Ахсартаггата (ашхадара). 

связь между артаваздом и сосланом так-
же прослеживается довольно четко. каджи 
(злые духи) заковали в тяжелые цепи жесто-
кого царя — дракона артавазда. каждое утро 
армянские кузнецы наносят несколько ударов 
молотом по наковальне, чтобы цепи артавазда 
стали крепче. 

Персонажи осетинской демонологии — 
кадзи (их связь с армянскими каджами бес-
спорна) — приковали сослана кольцами в 
башне. кроме того, в осетинском фольклоре из-
вестен также злой дух — артауыз — прикован-
ный Богом за ослушание к Луне. чтобы артау-
ыз не вырвался и не уничтожил Землю, каждый 
кузнец во время работы должен был сделать 
лишний удар молотом по наковальне. если ар-
тавазд, прикованный к скале, постоянно пыта-
ется освободиться, то сослан уже освободился 

от каменного бремени, так как сам родился из 
камня. артавазд не просто стремится освобо-
диться от оков: он пытается возродиться и по-
губить мир. 

Здесь он в известной степени соответствует 
мгеру младшему из эпоса «сасунские безум-
цы»: мгер младший, заключенный в ванской 
скале, выйдет на свободу только тогда, когда в 
мире восторжествует справедливость. а нарт 
сослан, по одной из версий, спит в ледниках 
Эльбруса и проснется только перед концом све-
та. смерть нарта сослана снова возвращает его 
в хтонический мир, в каменный склеп, откуда он 
пытается освободиться, чтобы помочь своим 
собратьям. с мгером младшим сближается и 
батрадз — им обоим свойственны ярко выра-
женные богоборческие мотивы: прежде чем 
замкнуться в скале, мгер младший борется с 
ангелами бога. важным осетино-армянским 
эпическим соответствием является также нали-
чие циклов героев, связанных с персонифика-
цией богов грозы — давида и батрадза. 

Прослеживается и параллель сказанию о 
мече батрадза. легенда говорит, что в стародав-
ние времена в сел. латар в Западной армении 
жил язычник Прош. он владел чудесным мечом 
гавлуни и построил семь крепостей для своих 
семерых сыновей. когда Прош состарился, он 
призвал к себе старшего сына и передал ему меч 
со словами: «отнеси его и брось в озеро хачла-
ва». сын взял меч, но в озеро не бросил, а оста-
вил у себя. Придя к отцу, он сказал, что поруче-
ние его выполнил. «что случилось с озером, 
когда ты бросил в него меч?» — спросил Прош 
у сына. тот ответил, что ничего особенного. 
тогда отец велел пойти и принести ему меч на-
зад, поскольку он у него. остальные пятеро сы-
новей поступили точно так же. Передавая меч 
последнему сыну, он говорит: «отнеси меч и 
брось в озеро, да посмотри, что случится, а за-
тем приди ко мне и расскажи». младший сын в 
точности исполнил поручение отца и, вернув-
шись, рассказал ему, что озеро забурлило, из 
него стали выпрыгивать рыбы, а из глубины по-
слышался рев. меч гавлуни был брошен в озеро 
в пятницу. с тех пор в каждую субботу озеро 
хачлава бурлит и мутнеет. 

Ж. дюмезиль, проследивший следы трех-
функционального деления в армянской мифоло-
гической традиции, отмечает в первой ветви 
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«давида сасунского» («санасар и багдасар») и 
такие важные элементы, как врожденное нера-
венство близнецов, тема «обманного» брака, 
омолаживание стариков, женихов дехцун. 

давид впрягается в ярмо и пашет поле вме-
сто волов, что напоминает кару, наложенную 
батрадзом на враждебных нартов из рода Бора-
та. 

в специальной литературе отмечено, что 
«борьба с чудовищем (змеем) в качестве основ-
ного подвига героя — ведущий мотив большин-
ства эпосов мировой литературы» (глинцер). не 
составляют исключение и осетины. у осетин он 
называется Залийская змея (Залиаг калм) — 
трех- (семи-) головая змея с золотым тазом на 
голове, обитавшая в водоемах и издающая 
страшный рев; она преграждает путь к водным 
источникам, требуя в обмен на воду невинных 
девушек. удовлетворив прихоть «Залиаг калм», 
народ получал доступ к воде. как правило, в фи-
нале появляется молодой человек, который уби-
вает змею и женится на спасенной девушке. 

существенны параллели с грузинами, наро-
дами северного кавказа. однако наиболее 
близкой и исторически интересной является па-
раллель сюжета об осетинской гидре с армян-
ским эпосом о сасунских богатырях санасаре и 
багдасаре. 

 армянский вышап — обычная гигантская 
змея. в сказании «братья в Зеленом городе» го-
ворится о чудовищном вишапе, закрывшем ис-
точник воды Зеленого города. 

«вишап подошел, пристанище там нашел, 
хвост закрутил, ключ запрудил,
не дает он воде к городу течь. 
мы боимся его, не смеем туда за водой ходить. 
и в неделю раз мы на корм ему девушку 

отдаем,
чтоб за это воды нас не вовсе лишил,
чтоб народ от жажды на пропал». 

в итоге герои легенды (санасар и багдасар) 
расправляются с вишапом и спасают обречен-
ную на гибель девушку. 

сюжетное сходство осетинского и армянско-
го вариантов налицо. однако «обосновано ли 
оно проникновением элементов закавказского 
фольклора на север кавказа или это закономер-
ный результат конвергентного развития в сход-
ных социально-экономических условиях — ска-

зать трудно» (Кузнецов). в. а. кузнецовым 
установлено, что эти легенды и каменные изо-
бражения вишапов армении датируются пер-
вой половиной — серединой I тыс. до н. э. как 
полагает ученый, эта дата — «вероятное время 
бытования некоторых мифологических сюже-
тов, вошедших в последующую эпоху в состав 
нартовского эпоса в качестве реминисценций 
той архаической фольклорной основы, на кото-
рой героический эпос и вырос». 

сюжет змееборства зафиксирован и в кобан-
ской бронзе. на одном из кобанских бронзовых 
топоров изображены семь извивающихcя змей 
и человек, стреляющий в них из лука. По пред-
положению л. П. Семенова, этот «рисунок, изо-
бражающий борьбу охотника с семью змеями, 
является отзвуком нартских сказаний о семигла-
вой змее». отождествление сцены на кобанском 
топоре с сюжетом о семиглавой «Залиаг калм» 
считает вполне допустимым и в. а. кузнецов. 

Примечательно, что в одном варианте сасун-
ского эпоса, записанном от информанта, рож-
денного в сасуне, санасар, подобно осетинско-
му сослану, убивает дракона, который пытается 
разорить гнездо орла. орел, узнав об этом от 
своих птенцов, простирает крылья, чтобы защи-
тить санасара от палящего солнца, а затем пере-
носит его из «темного мира» в «светлый мир». 

Подобно нарту сослану и его аталычному 
брату, в армянской сказке «верная жена» купцы 
видят, что родниковая вода воскресила рыбу, и с 
ее помощью воскрешают убитую женщину. 
сказка «царь, заглядывавшийся на свою не-
вестку» содержит мотив странствия царевича 
по тому свету и лицезрения посмертных наказа-
ний и воздаяний. в сказке «медвежонок» музы-
кант играет на струнном музыкальном инстру-
менте саз. и горы, и долы, и камни — все 
пляшет от этого, и даже небесные птицы слете-
лись послушать. он очень напоминает осетин-
ского Ацамаза. 

все вышеприведенные параллели имеют 
прочную историческую основу. известны похо-
ды алан в первые века нашей эры в Закавказье; 
о них сообщают иосиф флавий, мовсес хорен-
ский, грузинский свод исторических хроник 
«картлис цховреба». в результате неудачного 
похода в армению и пленение аланского царе-
вича его сестра царевна сатиник стала первой 
женой армянского царя арташеса. Поскольку 
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аланы — непосредственные предки создателей 
нартовских сказаний — осетин, то на этом ос-
новании сопоставление сатиник — Шатáна, 
предпринятое впервые д. лавровым, было под-
держано Ж. дюмезилем. суть сопоставления: 
идентичность, общая основа имен царевны са-
тиник и нартовской Шатáны. 
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ОСетИНО-ВАйНАХСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. важность изучения о.-в. н. п. 
определяется как глубокой древностью ареаль-
ных контактов между осетинами и вайнахами, 

так и их принадлежностью к различным этноя-
зыковым группам. вайнахские сказания разроз-
нены, они не создают циклов. их героями явля-
ются некие нарт-орстхойцы — особый народ, 
не признающий над собой никакой божествен-
ной власти. За это Бог стер их с лица земли. 

о первых поколениях нартов вайнахи ничего 
не знают. одной из наиболее ярких параллелей 
между нартовскими кадагами осетин и нарт-
орстхойскими сказаниями вайнахов является 
осетинская легенда о рождении Шатáны и ин-
гушская — о рождении селы саты, записанная 
от одного из последних языческих жрецов. бе-
зымянная красавица, умирая, завещает карау-
лить ее могилу три ночи от бога села, желавше-
го ее при жизни, но на третью ночь нарт соска 
солса уснул, этим воспользовался бог и овладел 
женщиной, которая вскоре родила дочь. оче-
видное разительное сходство сюжетов о рожде-
нии героини дает полное основание утверждать, 
что оба сказания являются генетически связан-
ными между собой различными национальны-
ми версиями одного и того же сюжета. наличие 
данного сюжета только в осетинской «нартиа-
де» и вайнахских нарт-орстхойских сказаниях 
дает основание полагать, что он относится к 
числу древнейших генеалогических сюжетов 
нартовского эпоса, и его корни следует искать в 
мифологических представлениях и верованиях 
создателей эпоса. 

общим является и мотив скальпирования, 
хотя отношение к этому мотиву неодинаково: в 
осетинских кадагах — как нечто само собой 
разумеющееся, в вайнахских — отрицательное. 

в осетинской «нартиаде» часто встречается 
сюжет о скальпировании героем своих против-
ников. такую операцию проводят Сослан, Со-
зырыко, Батрадз. сюжет о скальпировании 
был убедительно сопоставлен в. ф. Миллером с 
аналогичным обычаем скифов, засвидетель-
ствованным Геродотом, а аммианом марцел-
лином — у алан. Этот мотив встречается и в 
ряде нарт-орстхойских сказаний. сравнение 
нарт-орстхойских и осетинских нартовских сю-
жетов о скальпировании не оставляет никаких 
сомнений в существовании двух национальных 
версий одного и того же эпического мотива, яв-
ляющегося отголоском скифо-аланского обычая 
скальпирования врагов. в чеченском фольклоре 
это делает даже женщина нарт белши. Бурка 
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нарта козаша в ингушском эпосе «была сдела-
на из бород и усов известных мужчин», как у 
осетинского сослана. 

сослану, сыну Сосаг-алдара, соответствует 
вайнахский соска солса, чьи деяния идентич-
ны. так, соска солса, увидев небывалой вели-
чины тазовую кость, одним обращением к богу, 
иногда с помощью волшебной плетки, оживляет 
великана — наследника далеких благодатных 
времен. родился он из камня, на который сел его 
отец. если отец осетинского сослана носит ти-
тул алдара, то вайнахского соску «считали чуть 
ли не падишахом». соска солса спасает птен-
цов орлицы, прикидывается умершим, совету-
ется со своим конем и посещает подземный 
мир, которым управляет бог Эштр, аналог 
Барас тыра (иногда сказители его называют 
Элдой). но у вайнахов нет сказания о смерти ге-
роя — соска солса выпивает чашу расплавлен-
ной меди вместе с другими нартами. 

в ингушской сказке «овдилг» фигурирует 
колесо, принадлежащее мифологическому су-
ществу — ешапу. оно напоминает Балсагово 
Колесо тем, что способно покатиться и перере-
зать пополам собаку. 

наиболее характерной фигурой ингушских 
нарт-орстхойских сказаний является батыг 
Ширтга (батоко Шертуко). он явно напоминает 
осетинского Сырдона, в особенности в кадаге 
об убийстве Хамыцом детей сырдона. он ходит 
в подземный мир и предсказывает будущее. 
близки между собой и рассказы о том, как сыр-
дон и Ширтга спасли именитых нартов и  
орстхойцев во главе с солса, попавших в плен к 
великанам (уаигам) и великанше горбож с сы-
новьями. чтобы оценить сходство эпических 
образов сырдона и Ширтга, следует иметь в 
виду, что эти персонажи практически неизвест-
ны другим национальным версиям. 

ингушский ботки Ширтга в нартовских по-
ходах не участвует, нарты не считают его ров-
ней, они позволяют себе насмехаться над ним, 
подрезав хвост его коню, и даже губят его сына, 
столкнув в кипящий котел. образ ингушского 
Ширтги сформировался под непосредственным 
влиянием образа сырдона, хотя в целом он зна-
чительно беднее его осетинского прототипа. об 
этом, в частности, свидетельствует и абсолют-
ная идентичность имен обоих персонажей и 
даже их отцов. иногда функции сырдона по от-

ношению к «орхустойцам» исполняет трикстер 
цазик, которого даже похожим образом броса-
ют в воду. 

согласно осетинским кадагам, отцом сыр-
дона был водяной дух Гатаг или Батаг, вторая 
форма имени которого почти в точности совпа-
дает с ингушским батыг. в связи с этим важно, 
что имя батаг вместо гатаг встречается преиму-
щественно в кадагах восточных осетин, напри-
мер, в сел. нижняя саниба, откуда, кстати, вы-
водят своих орстхойцев ингуши. если у осетин 
сырдон превращается в ласку, то у ингушей это 
животное называется «ширткъа». 

Патараз, сын хамчи у ингушей, узнав, что 
является причиной несчастий человечества, не-
однократно пытается покончить с собой и так 
закаляется. иногда его закаляет мать. сравне-
ние сказаний о закалке осетинского батрадза, 
сына хамыца, и ингушского Патараза, сына 
хамчи, показывает специфическую осетино-
ингушскую параллель. в обеих версиях пред-
ставлен один сюжет о закалке одного из главных 
героев осетинской «нартиады» и орстхойцев ин-
гушских сказаний. отсутствие мотива закалки 
героя в других национальных версиях говорит о 
родстве нарт-орстхойца Патараза именно с осе-
тинским батрадзом. тем не менее, его мать про-
исходит не из рода карликов, а великанов. ино-
гда он совершает кровную месть за подло 
убитого отца. ингуши относили Патараза к 
историческим временам тамерлана. 

как известно, у осетин-мусульман батрадз 
получил имя газрет-али — преемника пророка 
магомета. ингуши рассказывали, как али по-
чувствовал приближение смерти. он знал, что 
его преемником мог быть только его третий 
сын, ушедший в море, поэтому сказал сыну ха-
сану: «возьми вон ту саблю, пойди к морю и 
брось ее в воду, в том месте, куда ушел твой 
брат». хасан пошел исполнять волю отца; по 
дороге смотрел на саблю и думал, зачем губить 
такое сокровище, в итоге спрятал саблю и вер-
нулся. али сказал: «как быстро ты вернулся. За 
это время невозможно дойти до моря». когда 
хасан стал утверждать, что бросил саблю в 
море, али спросил: «когда ты бросил саблю в 
море, что ты увидел?». хасан ответил, что ниче-
го не видел, что сабля просто ушла на дно. али 
укорил его в неправде. хасан повинился и при-
нес саблю. али послал ее бросить хусейна. тот 
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пришел к морю на то место, где скрылся под 
водой его брат, и бросил саблю. не успела она 
дойти до воды, как вода расступилась, и со дна 
поднялась огромная богатырская рука. Эта рука 
схватила саблю, опустилась, и вода сомкнулась. 
Это соответствие мотиву выбрасывания меча 
батрадза. 

меч батрадза, по поверьям, появляется в 
небе в виде молнии. ингуши называли комету 
«лошадь хозяина шашки». «хозяин шашки» — 
это али (иначе муртузали-Пайхумар), который 
должен явиться на землю и перебить всех не-
верных. 

только в обеих версиях (осетинской и вай-
нахской) эпоса присутствуют мотивы «солнца 
мертвых», дележа нартами шкуры убитого жи-
вотного с рассказом о метаморфозах Патараза, 
оживления дичи, которое помогает соске солсе 
и хамчи Патрижу понять, как оживить челове-
ка, что является свидетельством очередных се-
паратных осетино-вайнахских параллелей. 
только в осетинских и нарт-орстхойских сказа-
ниях содержатся сюжеты, повествующие о ги-
бели нартов, причем совпадают в основном и 
мотивировки их гибели. общим для осетинских 
и нарт-орстхойских сказаний является и поло-
жение о том, что до нартов на земле жили вели-
каны-чудовища: уадмеры, великаны и гумиры (у 
осетин), гарбаша и вамполож (у вайнахов). в 
осетинском эпосе находит аналогии и сюжетная 
канва ингушского сказания «соска солса и кин-
да Шоа». Почти полностью идентичны между 
собой вайнахские сказания об оживлении соска 
солсой тазовой кости и аналогичные осетинские 
кадаги, связанные с батрадзом. то же самое каса-
ется сказаний о воскрешении орзми или орша-
маром аршем своей возлюбленной. 

села сата в вайнахском эпосе отличается не 
только красотой и даром предвидения, но и фи-
зической силой. она одной рукой подхватывает 
огромный камень с зародышем этого героя, а 
другой рукой — кувшин с водой, величиной в 
три бочки. именно она сварила по наущению 
боткий Ширтки первое пиво. но у вайнахов она 
никогда не бывает матерью, рождающей детей, 
а иногда называется любовницей соска солсы. 

Посещение Страны мертвых и увиденные 
там чудеса у ингушей были просто притчей об 
обычном человеке и не связывались с соска 
солсой. 

место Ацырухс занимает мялха аза, от лица 
и рук которой исходит сияние, но на ней женит-
ся Патараз. 

в чеченской сказке «Зависть» есть Золотая 
Яблоня (см. Мировое древо), которую привозит 
своей сестре главный герой. ее охраняет ишак, 
который ревет так, словно хочет разорвать небо 
и землю. он напоминает как осла Бората, так и 
«пречистого осла», охраняющего дерево хом 
(гокарн) в зороастрийской мифологии. 

у ингушей ачамза и нясар трактуются в 
противоположном значении, чем Ацамаз и Нас-
ран-алдар в осетинском эпосе, они тут являются 
врагами. По ингушскому сказанию, ачамза по-
зарился на пышные бороду и усы нясара, но 
был им убит. в ингушетии известен топоним 
ачамаза-боарз (холм ачамаза) близ села Экаже-
во. спор двух чертей из-за котла, летающего 
снопа и шапки-невидимки, подобный тому, ко-
торый в осетинском эпосе разрешают с помо-
щью обмана ацамаз или сырдон, у чеченцев 
стал сказкой о безымянном герое. 

осетинским Быцента отвечает ингушский 
«заячий всадник». великаны-вампалы, на жен-
щинах которых может жениться нарт, напоми-
нают осетинских уаигов. 

для характеристики осетино-вайнахских 
нар товских и языковых схождений большой ин-
терес представляет упомянутое в чеченском 
сказании название бокала «кад» (Эльмурзаев). 
Это слово — осетинского происхождения со 
значением «почет», «честь» (генко). Перенесе-
ние понятия «почета» на одно из названий бокала 
и чаши в вайнахском, несомненно, связано со зна-
чением, придаваемым в этнической культуре осе-
тин традиционному застольному обычаю нуазан. 
Этот обычай, восходящий к скифской «чаше геро-
ев», о чем сообщают Геродот и аристотель, на-
шел отражение в мотиве чаши Уацамонга. 

Приведенные выше параллели между осе-
тинскими нартовскими кадагами и нарт-
орстхойскими сказаниями дают возможность 
поставить ряд принципиальных вопросов, каса-
ющихся как общих вопросов нартоведения, так 
и истории алано-вайнахских этнических взаи-
мосвязей. Эти параллели подтверждают пол-
ную причастность нарт-орстхойских сказаний к 
нартовскому эпосу. исследуемый материал по-
казывает, что нарт-орстхойские сказания, нахо-
дящие хоть какие-либо аналогии в нартовских 
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сказаниях других кавказских народов, в первую 
очередь — осетин, являются преимущественно 
ингушскими, а не общевайнахскими. данное об-
стоятельство объясняется постепенным затуха-
нием нартовского эпоса по мере удаления от 
эпицентра его распространения, забвением на-
ртовских имен и значительной деформацией на-
ртовских сюжетов чеченцев и даже их полным 
исчезновением у народов дагестана. в вайнах-
ских сказках нарт-орстхойцы — глупые вели-
каны, ведущие пещерный образ жизни и напо-
минающие своим обликом циклопов. в 
столкновении с героем сказки нарты, несмотря 
на огромные размеры и непомерную силу, ока-
зываются побежденными, как и осетинские уа-
иги. сказки о них распространены и бытуют в 
основном на востоке чечни и дагестана. 

Подавляющее большинство вышеприведен-
ных параллелей носит специфический сепарат-
ный характер, аналогии которым практически 
не встречаются как у родственных ингушам че-
ченцев, так и у западных соседей осетин, носи-
телей «нартиады». бытование некоторых па-
раллелей в цикле Урызмага и Шатáны в 
нартовских сказаниях балкарцев и карачаевцев 
(принимая во внимание их особую близость к 
осетинам) только подкрепляет это положение. 
указанные аналогии ясно свидетельствуют, с 
одной стороны, о генетической связи осетин-
ского эпоса «нарты» и вайнахских нарт-
орстхойских сказаний, а с другой — о своео-
бразной осетино-ингушской общности в рамках 
общекавказской «нартиады». 

в то же время характеристика нартов и нарт-
орстхойцев в осетинских и вайнахских сказани-
ях прямо противоположна. если в осетинских 
кадагах нарты — «плоть от плоти и кость от ко-
сти» носители эпоса, то наиболее характерной 
особенностью вайнахских сказаний является 
четкое противопоставление нарт-орстхойцев 
местным богатырям (кантам), которые, как пра-
вило, всегда побеждают нартов и на стороне ко-
торых симпатии сказителей. столь противопо-
ложная характеристика нарт-орстхойцев и 
нартов при наличии осетино-вайнахских па-
раллелей, касающихся как сюжетного соста-
ва, так и ономастики, требует, естественно, 
своего объяснения. По справедливому замеча-
нию у. б. далгат, в вайнахских сказаниях «за-
метно ощущается отраженность рецессивности 

нарт-орстхойских героев, будто они спроециро-
ваны сюда и перемещены из другой эпической 
системы». 

нарты враждуют с местными вайнахскими 
богами. так, они угоняют стадо баранов мест-
ного героя горжана, которому покровительству-
ет громовержец села. когда боги гневаются, 
нарт сеска солса вступает в борьбу с боже-
ством, переламывает ему ребра. 

согласно вайнахским сказаниям, нарт-
орстхойцы являются выходцами из санибанско-
го (саниба) ущелья северной осетии: «По 
какому-то странному обстоятельству, местом 
действия как орстхойцев, так и нартов служит 
галгаевское ущелье, между тем постоянное жи-
тельство этих героев, как уверяет народное ска-
зание, есть осетия, именно санаби» (ахриев). 
материал нарт-орстхойских сказаний четко по-
казывает, чем объясняется это «странное обсто-
ятельство». в сказании о колой-канте говорит-
ся: чтобы не допустить кровопролития между 
орстхойцами, угнавшими скот у колой-канта, и 
братьями колой-канта, бог проводит реку те-
рек так, что «на правом берегу остался колой-
кант с братьями, а на левом берегу — орстхой-
цы», т.е. река терек выступает как бы этнической 
границей между нарт-орстхойцами и местными 
богатырями. обменявшись угрозами и «пока-
завши свою силу, они разошлись — орстхойцы 
оправились в санаби». б. далгат пишет: «соска 
солса жил, как и прочие нарт-орстхои, в осе-
тинском горном ущелье, где находится сел. са-
ниба». тут же он отмечает и другое: «Подразу-
мевается левый берег терека, так как соска 
солса угонял добычу к себе в осетию из гал-
гая». наряду с сел. саниба, местом жительства 
(происхождения) нарт-орстхойцев называются 
также осетинские села чми и балта на левом бе-
регу терека в пределах северной осетии: «со-
ска солса, оставив свою семью в чми, отпра-
вился за добычей»; «наши предки происходят 
от орхустойцев»; «они вышли из балты, посе-
лились на берегу реки армхи и основали аул 
оббоно». гибель нартов, по мнению ингушей, 
происходит возле Татартупа. 

вместе с тем, в вайнахских сказаниях четко 
прослеживается мысль и о том, что нарт-
орстхойцы были аборигенами части территории 
современной ингушетии, в первую очередь 
джерахского и ассинского ущелий (ахриев). 
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им же приписывается покорение степных райо-
нов чечни. у. лаудаев пишет, что «чечнею за-
владели неведомые до того чеченцам пришель-
цы, которых они называли нартами. Предание 
говорит, что они были христианами <…>. из 
преданий видно, что они, хотя и малочислен-
ные, завладели страной, грабили жителей <…>. 
народ страшился их появления, и чувство этого 
страха перешло в предание <…>. надтеречные 
чеченцы указывают места, где они жили и кото-
рые теперь еще носят их названия». 

 существует целый ряд сказаний поздних 
циклов, преимущественно чеченских, о памят-
никах нарт-орстхойцев; в них повествуется о 
местах, где жили нарты, и постепенном вытес-
нении их чеченцами. «говорят, что нарт-
орстхойцы жили в большой чечне, над тереком 
и в ингушетии. нарт-орстхойцы жили также 
вокруг ножай-Юрта» (сказание «царь нарт-
орстхойцев наураз»). из-за угроз чеченцев, вы-
шедших из горного аула нашх, из легендарной 
прародины, нарт-орстхойцы во главе со своим 
предводителем науразом были вынуждены по-
кинуть насиженную территорию и уйти за те-
рек. Этому повествованию соответствует и ска-
зание о башне наураза, где рассказывается об 
изгнании «царя нартов наураза» и его войска, 
которые, «разгромленные и разогнанные чечен-
цами, никогда больше не возвращались» (дал-
гат). о том же говорится и в сказаниях «хребет 
семи братьев нарт-орстхойцев», «разгром нар-
тов», «нарты из герменчуга». об аналогичных 
событиях повествуют ингушские сказания 
позднего цикла о борьбе за землю — «ачамза-
курган», «лорса и солса», «кто первым посе-
лился в насыр-корте», сказание о нясаре и др. 
Предание о селе гермчиг говорит, что вокруг 
площадки, где находилось их укрепление, нар-
ты вырыли ров (саьнгар) и огородили валом. 
Примечательно, что само слово «саьнгар» — 
иранское заимствование в чеченском языке. 

в нарт-орстхойских сказаниях говорится, 
что часть нарт-орстхойцев была ассимилирова-
на вайнахскими племенами, преимущественно 
ингушами, и породнились с ними; этим, види-
мо, и объясняется возведение к нарт-орстхойцам 
происхождение некоторых ингушских фамилий 
(ахриев). 

Эпическое имя орстхойцев было отождест-
влено Ж. Дюмезилем и в. и. Абаевым с названи-

ем ведущего нартовского рода осетинских ска-
заний Ахсартаггата. данное положение 
разделили также а. о. мальсагов, м. б. мужу-
хоев и х. д. ошаев. другая группа исследовате-
лей пытается этимологизировать упомянутый 
этноним от вайнахского корня «аре» — «равни-
на», интерпретируя термин «орстхой» как «жи-
тель равнины, степи». 

необходимо отметить, что исследователи, 
отрицающие какую-либо связь между названия-
ми орстхойцев и ахсартаггата, даже не задают-
ся вопросом, кого же называют орстхойцами в 
вайнахских сказаниях. а ведь это, наряду с фо-
нетической близостью обоих названий, одно из 
решающих условий для правильной интерпре-
тации эпического имени орстхойцев. как ясно 
видно из вайнахских сказаний, орстхойцами яв-
ляются соска солса, сели сата, хамчи Пата-
раз, орзми-урузман (урузманак), батыг Ширт-
га. Это те же сослан, Шатáна, батрадз (сын 
хамыца), урызмаг, имя которого в осетинском 
эпосе также упоминается без указания имени 
его отца ахсартага, сырдон, сын батага, т. е. 
представители рода ахсартаггата, ведущего 
(доминирующего) среди трех нартовских родов 
осетинских кадагов. весьма показательно, что и 
кинда Шоа в вайнахских сказаниях не называ-
ется орстхойцем, хотя и не принадлежит к мест-
ным героям, что в точности соответствует осе-
тинскому Саууайю, сыну Кандза (последний, 
будучи нартом, также не принадлежит к роду 
ахсартаггата, с которым он породнился). о том 
же свидетельствует и идентичность понятий 
«нарт» и «орстхоец» в вайнахском фольклоре, 
являющаяся еще одной о.-в. н. п., поскольку в 
осетинском эпосе нартами, т. е. воинами, вну-
три трех нартовских родов именуется только 
род ахсартаггата. 

следовательно, между понятиями «орстхой-
цы» вайнахских сказаний и ахсартаггата осе-
тинских кадагов существует именно семантиче-
ская связь, причем практически абсолютная. 

сепаратные о.-в. н. п., преимущественное 
распространение нарт-орстхойских сказаний 
среди ингушей и постоянная трансформация 
образов нартов в чеченских сказаниях, идентич-
ность нарт-орстхойцев и нартов ахсартаггата, 
характеристика нарт-орстхойцев как выходцев 
из осетии (саниба, чми, балта) и отнесение их 
в то же время к числу древнейшего населения 
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части чечено-ингушетии, четкое противопо-
ставление нарт-орстхойцев местным богаты-
рям, вытеснение нарт-орстхойцев за терек и 
одновременная ассимиляция оставшихся нарт-
орстхойцев вайнахскими племенами — таковы 
основные выводы, вытекающие из вышеприве-
денного материала. из этого совершенно оче-
видно следует, что нарт-орстхойцы ингушских 
сказаний идентичны нартам осетинских када-
гов и что нарт-орстхойцы, как и нарты в осетин-
ском эпосе, — это политический псевдоним 
сармато-алан. Этот же материал полностью 
подтверждает высказанное мнение о генетиче-
ской связи поздних нарт-орстхойцев «с ранне-
средневековыми аланами и их потомками-осе-
тинами» (кобычев). следует отметить, что 
данный вывод фактически не нов. к аналогич-
ным или близким к нему положениям по суще-
ству пришли также а. о. мальсагов и у. б. дал-
гат, хотя и сопроводили свои выводы 
различными оговорками. 

так, наример, а. о. мальсагов допускает, 
что взаимоотношения местных вайнахских бо-
гатырей с нарт-орстхойцами «свидетельствуют 
о давних и тесных связях аборигенных народов 
кавказа с пришлыми ирано-язычными скифо-
сармато-аланами» и что «нарты — это эпитет 
или псевдоним неизвестного нам народа». еще 
раньше об этом же писали д. д. мальсагов и  
х. д. ошаев. По мнению у. далгат, если даже не 
полностью принять положение в. и. абаева о 
том, что «нарты — это дыхание бескрайных сте-
пей древней скифии и алании», то все-таки 
«вполне справедливо видеть в нартах обобщен-
ный образ каких-то воинственных степняков, 
утвердивших в эпосе апологетику военного 
подвига, мужества и доблести». 

Признание в нартах обобщенного образа во-
инственных степняков и отражение в нарт-
орстхойских сказаниях древних связей вайнах-
ских племен со скифо-сармато-аланами с 
неизбежностью ставит вопрос об историческом 
прототипе нарт-орстхойцев в его прямом значе-
нии. а этим прототипом, принимая во внимание 
наличие сепаратных о.-в. н. п., образы нарт-
орстхойцев и ход политической и этнической 
истории центрального Предкавказья с середи-
ны I тыс. до н. э. и вплоть до эпохи татаро-мон-
гольского нашествия, может быть только сарма-
то-аланский этнос. Подобно тому, как 

столкновения нартов с соседями в осетинском 
эпосе «несут в себе отражение подлинных взаи-
моотношений между аланами и местными пле-
менами», точно так же взаимоотношения «кан-
тов» вайнахских сказаний с нарт-орстхойцами 
отражают реальные связи, существовавшие 
между нахами и сармато-аланами. 

необходимо отметить глубокую древность 
алано-вайнахских контактов, политических и 
этнических, нашедших уже отражение в литера-
туре. основным ареалом этих контактов в сар-
мато-аланский период являлись джерахское 
ущелье, низовья реки ассы и горная ассинская 
котловина. о длительности и интенсивности их 
можно судить хотя бы по тому, что еще в позд-
нее средневековье джераховцы состояли «боль-
шей частью из переселенцев из осетии и ча-
стью из ингушей» и говорили на осетинском и 
ингушском языках, причем некоторые авторы 
даже относили джераховцев «к осетинскому 
племени» (далгат). независимо от того, являет-
ся ли это результатом вторичной миграции осе-
тин в низовья реки армхи во вт. пол. XVIII в. 
или наследием более ранних этапов, к концу 
хIх в. память о пребывании осетин в джера-
ховском ущелье сохранялась не только в преда-
ниях, но и в официальных документах, где в не-
которых из них говорится, что ингушское племя, 
населяющее джераховское ущелье, является 
пришлым, которое вытеснило «жившее здесь 
осетинское племя» (долбежев). 

о том, что это было не поголовное «вытес-
нение», свидетельствует предание об осетин-
ском происхождении («хири-тейп») таких ин-
гушских фамилий, как цуровы, льяновы, 
хаматкановы, дударовы (слоновы), таутиевы, 
бедоевы и др., старшее поколение которых еще 
в начале века хорошо говорило по-осетински 
(Алборов). Пребывание алан на указанной тер-
ритории вплоть до татаро-монгольских наше-
ствий, начавшаяся инфильтрация в этот регион 
вайнахских племен в пред- и особенно в после-
моногольский период, постепенное вытеснение 
и ассимиляция оставшегося здесь аланского 
(осетинского) населения и определенный этап 
двуязычия подтверждаются историческими и 
археологическими данными и полностью согла-
суются с вышеприведенными фольклорными 
источниками. следовательно, фольклорные, 
исторические и лингвистические материалы 
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дают основание сделать вывод о наличии силь-
ного аланского (осетинского) субстрата в запад-
ном ареале расселения вайнахов. вместе с тем 
нельзя исключить и возможности прямого заим-
ствования некоторых нарт-орстхойских сюже-
тов и мотивов из осетинского эпоса, имея в виду 
роль алании на северном кавказе до нашествия 
тимура и длительность и интенсивность аланско-
(осетинско-) вайнахских взаимоотношений. и в 
этом, и в другом случае сармато-аланское проис-
хождение нарт-орстхойского пласта вайнахского 
фольклора совершенно очевидно. 

Лит.: сказки и легенды ингушей и чеченцев / сост., 
пер., пред., прим. и типологический анализ сюжетов  
а. о. мальсагова. м., 1983. с. 12, 70, 100–101, 112–115, 
120–126, 129–130, 141–143, 154–155, 176–178, 329; чудес-
ные родники. сказания, сказки и песни народов чечено-ин-
гушской асср. грозный, 1963. с. 157–159; д ж а м б е к о в 
о. а. нохчийн фольклор. грозный, 1990; д а х к и л ь г о в. 
ингушский. с. 46–380, 465, 469–475, 519–536, 550–576; ан-
тология ингушского фольклора. т. 4. нартские сказания. 
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чеченцев и ингушей. м., 1972; ее же: кавказские богатыр-
ские сказания древних циклов и эпос о нартах // снЭнк;  
д а л г а т б. к. страничка из северо-кавказского богатыр-
ского эпоса // Эо. м., 1901. с. 35; его же: Первобытная ре-
лигия чеченцев // тс. вл., 1893. вып. III. кн. 2. с. 112–123; 
д р я г и н н. м. анализ нескольких карачаевских сказаний 
о борьбе нартов с еммечь в свете яфетической теории // 
яфетический сборник. л., 1930. вып. VI. с. 28; м а л ь - 
с а г о в а. о. нарт-орстхойский эпос вайнахов. грозный, 
1972; его же: о нарт-орстхойском эпосе ингушей и чечен-
цев // снЭнк; Э л ь м у р з а е в с. ч. общее и специфиче-
ское чечено-ингушских нарт-орстхойских сказаний в кав-
казском эпосе // ичинии. грозный, 1968; а х р и е в ч. из 
чеченских сказаний // сскг. тифл., 1871. вып. V. отд. II.  
с. 38–39; м а л ь с а г о в г. г., о ш а е в х. д. устно-поэтиче-
ское творчество чечено-ингушского народа // очерк исто-
рии чечено-ингушской литературы. грозный, 1963; г е н - 
к о а. н. из культурного прошлого ингушей // Записки кол-
легии востоковедов. л., 1930; к о б ы ч е в в. П. историче-
ская интерпретация этногенетических преданий ингушей // 

вопросы историко-культурных связей на северном кавказе. 
ордж., 1985; его же: расселение чеченцев и ингушей в свете 
этногенетических преданий и памятников их материальной 
культуры // Этническая история и фольклор. м., 1977.  
с. 170–175; а л б о р о в б. а. осетинские названия мест-
ностей к востоку от осетии // сноЭял. вл., 1929; в о л - 
к о в а н. г. Этнический состав населения северного кавка-
за в хVIII — нач. хх вв. м., 1974; м у ж у х о е в м. б. на-
рты, аланы, вайнахи. к истории ингушского народа. на-
зрань, 1996. с. 76. 

Ю. с. гаглойти

ОСетИНО-ГРУЗИНСКИе (КАРтВеЛЬ-
СКИе) НАРтОВСКИе ПАРАЛЛеЛИ. из-
вестны сванские и грузинские (рачинские) вер-
сии нартовского эпоса. отдельные сюжеты и 
мотивы прослеживаются также и в фольклоре 
восточногрузинских племен (герой батир у 
пшавов, хевсур и тушин), хотя здесь они не но-
сят названия «нартовский». в целом картвель-
ская версия «нартиады» является результатом 
адаптации на картвельской почве средневекового 
алано-осетинского эпоса. но в отдельных случа-
ях можно говорить и о влиянии на картвельскую 
«нартиаду» адыгской версии нартовского эпоса 
(ср., например, имена нартов батухъо, сосрукв, 
хадаожух и др.), отражающую, возможно, позд-
нейшие контакты с балкарцами, нартовские ска-
зания у которых также подверглись вторичному 
сближению с адыгской версией. 

в картвельской версии отсутствует цикл ска-
заний о первых нартах. имеющиеся здесь цик-
лы посвящены следующим героям: алауган / 
алавган (осет. куырд-алæугон), генджэ (осет. 
Кандз), вердзмег / оризбеги / оризмеги / ориз-
ма (осет. уырызмæг), хабиж / хабджи (осет. 
хæмыц), сатанай (осет. сатáна), Сослан / со-
сурани / сосуани (осет. сослан), сибризи / си-
бричи / Шибижи (осет. сыбæлц), Шава / Шау 
(осет. сæууӕй), батрибеги / батохъа, батухъо / 
баилу-батохъо / маир-батихъоели (осет. Бат-
радз и бæтæг), багатвир (осет. багъодз-æлдар), 
«владыка чирхаили» (осет. челæх сæртæг). в 
картвельской версии встречаются и герои, не 
знающие аналогов в остальных версиях «нарти-
ады»: бадрильд, вирспильд, джуджеби, кин-
тиз, натела (= калька осет. Ацырухс?), сегз, се-
петар, темирбий, кузнец солом(он) и др. 

сюжетный состав картвельской версии в це-
лом повторяет сюжеты осетинской «нартиады». 
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Здесь представлен, в частности, редчайший для 
нартовского эпоса мотив Золотой яблони  
(см. Мировое древо), принадлежащей некоему 
багатвиру, плоды которой ночью похищают не-
ведомые существа. Этот сюжет, подробно раз-
работанный в осетинской «нартиаде», находит 
параллели еще и в карачаево-балкарской вер-
сии. в сванском сказании о нарте сегзе героиня 
натела подвергается преследованию со сторо-
ны дэва (великана), но благополучно ускользает 
от него. Перед смертью она призывает своего 
друга сегза и дает ему такой завет: «в продол-
жение трех дней после моей смерти охраняй 
мою могилу». сегз выполняет просьбу нателы 
и убивает дэва, покушавшегося на мертвую кра-
савицу. у сванов есть закаленный кузнецом со-
ломом герой сосрукв. его колени перерезал ка-
тящийся мельничный жернов. в другом 
сванском сказании героя зовут именно сослан, 
он рождается из камня, в который превратился 
выпавший зуб его отца бадрильда. сослан про-
сит убийцу отца, кинтиза, показать затупившу-
юся о камень шашку и убивает его. с помощью 
попоны из шкур и колокольчиков он пугает коня 
поработителя йеречхава. Потом вместе со своей 
бабкой он спускается в подземный мир. в осе-
тинских вариантах превращение в собаку связа-
но с Урызмагом, а в горнорачинском — с баил-
батуко, батоко, батокой, майр-батикоели, в 
хевсурском — с батиром. тому же приключению 
посвящена картлийская сказка «малый георгий-
охотник», близкая к осетинским кадагам. 

нартовский сюжет поиска, кто сильнее, на-
ходит отражение в грузинском «сказе о великом 
охотнике». в кахетинской сказке «Золотая 
чаша» есть волшебная плеть, оживляющая 
мертвых; ею владеет девушка-волшебница. 
черты героического детства нартов есть у героя 
сванской легенды беслана, родившегося гово-
рящим и ненасытным. 

особое место в фольклоре сванов занимали 
сказания о создании арфы-чанги. в частности, в 
сванетии бытовало предание, согласно которо-
му игра на арфе облегчает скорбь и печаль. в 
этом предании изобретение инструмента при-
писывается некоему старцу, у которого погиб 
сын. тело, то есть корпус арфы, — это рука 
юноши, струны — его волосы, а густой голос 
(звук) инструмента — стоны и слезы скорбя-
щего отца. встречались и другие версии. на-

ряду со сванским сказанием имеется и кахетин-
ский вариант, согласно которому каркас 
арфы-чанги — рука, струны — волосы, а го-
лос — слезы единственной у матери девушки 
неписанной красоты, которую намеревались 
выдать замуж против ее воли, и она повесилась. 
кроме того, эпизод изготовления музыкального 
инструмента — чианури, фандура — из тела 
усопшего присутствовал в сванских, верхнера-
чинских, пшавских народных версиях легенды 
«ростомиани». 

со сказаниями о гибели нартов переклика-
ется грузинское предание о происхождении 
озера Палеостоми. на месте этого озера был 
некогда город с таким названием. в этом горо-
де была церковь. Жители города до того раз-
вратились, что, несмотря на святость храма, 
начали въезжать в него на конях. чтобы вос-
препятствовать этому, Бог настолько понизил 
двери церкви, чтобы нельзя было въехать в нее 
на лошади. тогда жители города стали при вхо-
де в церковь слезать с лошадей, но все-таки 
вводили их за повод в церковь. бог, желая, что-
бы они входили в церковь без лошадей и на-
гнувшись, как бы кланяясь ему, еще более по-
низил двери. Жители города действительно 
стали оставлять лошадей на дворе, но не при-
гибались при входе в церковь, а просовывали 
туда сначала ноги, а потом и все тело. тогда, 
видя неисправимость жителей, бог решил по-
топить Палеостоми. 

географические названия в картвельской вер-
сии имеют двоякое происхождение: одни из них 
отражают общенартовскую типологию (напри-
мер, топонимы чван, татартупи), а другие — их 
большинство — восходят к местным (сванским 
и рачинским) названиям: мулух, латал, хаш-
кил, ленджер, лагами и т. п. 

Лит.: а б а е в. ояф. с. 291; г а г л о й т и. нвинЭ. 
с. 191; сказки и легенды гор / собрал и обработал н. мика-
ва. м., 1957. с. 14–19; сказания и легенды / Под ред., с пред. 
и прим. проф. м. я. чиковани. тб., 1963. с. 162–167;  
грузинские народные предания и легенды. м., 1973. с. 276–
277; грузинские народные сказки / сост., вступ. ст., прим. и 
типологический анализ сюжетов т. д. курдованидзе. м., 
1988. кн. I. с. 209–213; грузинские народные сказки. тб., 
1986. с. 181; а л б о р о в. музыкальная. с. 152–155; р а х - 
н о к. Ю. арфа сырдона: закавказские параллели //  
исоигси. 2018. вып. 27; д з и ц ц о й т ы. нарты. с. 39, 97. 

Ю. а. дзиццойты
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ОСетИНО-ДАГеСтАНСКИе ЭПИЧеСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. на слабое распространение  
нартовских сказаний на дагестан и постепен-
ное затухание эпоса по направлению от запад-
ных равнинных районов до горной полосы и 
полное незнание их в отдаленном Южном даге-
стане первым обратил внимание известный кав-
казовед П. к. услар. им установлено, что по 
мере удаления от центрального кавказа в на-
ртовском эпосе нарастает отклонение от тради-
ционных представлений о нартах, наблюдается 
все большее забвение «общенартских сюже-
тов». По справедливому замечанию у. б. далгат, 
«дагестан не относится к той территории се-
верного кавказа, на которой формировался 
нартский эпос. весьма показательно, что, по 
мере приближения к границам дагестана, нарт-
ские сказания теряют свою традиционную спец-
ифику, причем в нагорье эти сказания перерас-
тают в сказки. фольклорный материал здесь 
свидетельствует о том, что нартский эпос созда-
вался далеко отсюда. дагестан был лишь той 
«периферией, на которой затухал и сливался с 
фольклором иного характера нартский эпос на-
родов северного кавказа». не совсем верно 
мнение, согласно которому образ нарта полно-
стью отсутствует в фольклоре народов Южного 
дагестана — лезгин, татов, табасаранцев, ру-
тульцев, цахуров и т. д. у татов много сказок с 
мотивами, общими с нартовским эпосом. ле-
генды о нартах есть у табасаранцев, а П. к. ус-
лар писал, что у лезгин, так же как и у осетин и 
черкесов, существует много песен о сказочных 
богатырях-нартах. но однозначно: эпицентром, 
откуда распространились нартовские сказания 
на восток и на запад, была алания, расположен-
ная в центральном Предкавказье. 

в фольклоре народов дагестана нартами на-
зывали не витязей, а их противников — велика-
нов, враждебных человеку и преимущественно 
безымянных. о них были сложены только раз-
розненные сказки, предания и былички, а раз-
вернутого, подобного осетинскому, нартовско-
го эпоса в дагестане не было. несмотря на свою 
необычайную мощь, дагестанские нарты были 
глупее людей. их было легче победить не си-
лой, а превосходством ума и хитростью. им 
приписывались типичные привычки и обыкно-
вения великанов. они спали неделями, по-
видимому, набирая богатырскую силу; бродили 

по лесам, оставляя огромные следы, любили 
охотиться, и для подвешивания подстреленной 
дичи каждый нарт носил на плече вырванную с 
корнем чинару. 

Подобно герою осетинской сказки фанык-
гуызу, справившемуся с великанами, герой 
сказки «сын вдовы и семь нартов» ловко одура-
чил великанов: вместо того, чтобы принести на-
ртам воду в буйволином бурдюке (что ему не 
под силу), он сделал вид, что хочет перетащить 
всю речную воду. в другой раз, чтобы приво-
лочь выкорчеванное с корнем дерево, он пере-
вязал верхушки деревьев — якобы для того, 
чтобы перетащить к нартам весь лес, и т. д. на-
рты испугались такого силача, но они все же ре-
шили состязаться с ним в силе. как и великаны, 
которых ссорит Сырдон, нарты могут поссо-
риться и перебить друг друга, чем пользуется 
назнай из аварской сказки. 

в дагестанском фольклоре давалась также 
своеобразная трактовка общекавказской темы об 
одноглазом великане, часто выступавшем овце-
пасом. если в осетинской «нартиаде» положи-
тельным героем выступал нарт Урызмаг, а его 
антагонистом — великан, обитающий у Черной 
горы, одноглазый или кривой, то здесь, как и в 
чеченских и некоторых других кавказских сказ-
ках и легендах, нартом назывался циклоп. 

в представлении аварцев казбековского р-на 
нарт высок, широкоплеч, обязательно бородат. 
он — сеятель добра. При всех невзгодах люди 
обращались к нему (в сказках нарт освобождает 
народ от аждаха, который не позволяет людям 
брать воду из источника, и т. д.). 

дагестанский нарт не мыслился без своего 
коня — помощника, который понимает челове-
ческую речь. в кумыкском сказании воинствен-
ная девушка-нарт по имени максуман побеж-
дает прославленного героя кожака (или 
карткожака), который пытался угнать у нее ло-
шадей. в даргинской сказке «чудеснорожден-
ный богатырь» нарт и его конь рождаются бла-
годаря яблоку из ханского сада. нарт одолевает 
дракона, спасая братьев своей невесты и девуш-
ку в звериной шкуре. 

в одних сказаниях нарты выступают как 
обыкновенные смертные, живущие в башнях, а 
в других — как феодалы-насильники. 

в кумыкской сказке «девушка-луна» сорок 
братьев-нартов имели сестру, которая была не 
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просто красавица, но и сильная и храбрая вои-
тельница, охранявшая нартовские табуны; пищу 
же готовят братья в котле с сорока ручками. в 
сказаниях аварцев тоже упоминалась сестра  
нартов, которую фольклор горного дагестана 
рисовал обычно красавицей, и в нее влюбля-
лись молодые люди. она помогала братьям 
даже в их борьбе с нартами-великанами. в таба-
саранской легенде сестра нартов, влюбившись в 
неприятеля, погубила своих братьев. в лакских 
сказках герою помогают красивые жены нартов. 

кумыкская сказка о братьях-близнецах арс-
лан-хане и батыр-хане соответствует известно-
му в осетинской «нартиаде» кадагу об Ахсаре и 
Ахсартаге. с обстоятельствами похорон Дзе-
рассы сопоставляют начало аварского сказания 
«черный нарт» о сыновьях, охранявших могилу 
отца. в этом же сказании нарт представляется 
скачущим на трехногом коне, как осетинский 
Уастырджи. он тоже может вдохнуть жизнь в 
мертвое тело. 

в аварской сказке «на горе нартов» и неко-
торых других есть эпизод о состязании героя-
богатыря с нартом-великаном — мотив, харак-
терный для нартовских сказаний о Сослане и 
Мукара. богатырь предлагает нарту пройти 
различные трудные испытания, в результате 
чего нарт оказывается скованным ледяной 
глыбой, из под которой ему не удается высво-
бодиться. мотив замораживания героем вели-
кана подо льдом встречается в кумыкских сказ-
ках. те же мотивы присутствуют в даргинской 
сказке «как сын бедняка женился на дочери 
хана». 

мотив вбивания противника в землю во вре-
мя поединка часто встречается в сказках и ска-
заниях народов дагестана. в аварской сказке 
«на горе нартов» великан после упорной борь-
бы, высоко подняв героя, так ударяет его о зем-
лю, что тот входит в нее по колени. то же самое 
происходит в лакской сказке «нарт унсук». 

как и в эпосе осетин, помощником дагестан-
ского сказочного героя является конь. традици-
онны и описания общих для многих сказок эпи-
зодов укрощения волшебного коня. конь долго 
не подчиняется герою, возносит его высоко в 
небо, хочет сбросить, но герой крепко держит 
коня, и все попытки сбросить его кончаются по-
бедой юноши. в конце концов, конь становится 
верным помощником героя. 

Показательную аналогию эпизоду о странных 
штанах, вывешенных Шатáной, чтобы узнать ко-
личество войска, дает дагестанская хроника «исто-
рия ирхана», в которой некая женщина, знавшаяся 
с джиннами, подобно сырдону, при виде аналогич-
ных штанов называет точное количество домов в 
ирхане. научные исследования показали, что за 
ирханом скрывается восточная часть алании, ко-
торую прежде всего связывают именно с историей 
иронской ветви осетинского народа. Этот мотив 
встречается в произведениях дагестанского фоль-
клора и применительно к другим лицам и событи-
ям. встречается здесь и эпизод, когда героиня за-
бирает с собой мужа, как самую большую ценность, 
имеющий место в нартовском кадаге «как урыз-
маг отослал Шатáну в отчий дом». 

Знали в дагестане и нартовский сюжет о по-
исках более сильного. например, в аварском 
сказании «кто сильней?» хан ищет человека, 
который обладал бы большей, чем он, силой. он 
сталкивается с братьями-нартами, но ему удает-
ся от них сбежать. от погони его спасает одно-
глазый великан, который рассказывает, что ли-
шился глаза, когда, случайно столкнувшись с 
исполинским чабаном, погибли шесть его бра-
тьев, а пещера, в которой они прятались, оказа-
лась огромным человеческим черепом — вот 
его хозяин и является самым сильным челове-
ком на свете. в кумыкской сказке «о богатырях-
великанах» сильнейшего ищет хвастливый ги-
гант из сел. карабудахкент. в лакском фольклоре 
на поиски пускается силач иса, который бил 
жену, приговаривая: «есть ли кто-нибудь на све-
те сильнее, чем я?». 

аварская легенда из села хунзах пересказы-
вает эпический сюжет о встрече нартов сосла-
на или Батрадза с костяком или лопаткой ис-
полина. 

в лакском предании «Почему море назвали 
черным?» повествуется о живших на кавказе 
нартах, на которых напали черные враги. нарты 
с помощью огненного меча, дара бога огня, су-
мели одолеть врагов. спасаясь от нартов, те 
дошли до моря. от их черной крови якобы море 
почернело. Поэтому его и назвали черным. Это 
перекликается с осетинскими повествованиями 
о мече батрадза. 

кумыкская сказка о нарте аюв-али почти в 
точности совпадает с осетинским кадагом о 
сос лане в Стране мертвых. 
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По дагестанским народным представлени-
ям, перед закатом солнце замирает на мгновение 
и как бы оглядывается — это к добру, к ясной 
погоде, к счастью. м. р. халидова сопоставляет 
это поверье с осетинским сказанием о Безымян-
ном сыне Урызмага, который попросил солнце 
на миг остановиться, пока он войдет в обитель 
мертвых. 

известный нартовский сюжет о том, как нар-
ты уговорили сырдона зарезать барана (овечку) 
ради конца света, а тот, поняв, что его одурачи-
ли, в отместку сжег одежду нартов, бытовал в 
фольклоре кумыков, аварцев и других дагестан-
ских народов как анекдот о молле насреддине, 
как притча о мулле и бедняке. как и сырдона, 
дагестанского моллу насреддина жители род-
ного аула бросают в море, но он возвращается 
живой и невредимый. 

соревнование нартов в лучшем рассказе — 
тоже весьма популярный мотив дагестанских 
сказок. как и урызмага, жена боти превращает 
своего мужа балая при помощи волшебной пле-
ти сперва в щенную суку, а потом в ястреба, но 
ему удается расколдоваться. 

в лакском сказании «как исчезли нарты» по-
бежденных нартов по их просьбе Бог превратил 
в орлов. 

аварцы верили, что, исчезнув с земли, нар-
ты продолжают жить в подземном мире — оби-
тают там в огромных хоромах и знают обо всем, 
что творится на земле. Представление о загроб-
ной жизни нартов отразилось у них в присловье 
«Пусть будет среди нартов», которое еще недав-
но было принято произносить над покойником в 
сел. Зубутли кизилюртовского р-на. 

в представлении дагестанцев великаны- 
нарты обладали колоссальной силой, поэтому 
народная память аварцев, лакцев и кумыков свя-
зывала с ними сооружение стен дербента, 
попытку перекрыть бурные воды сулака, воз-
никновение горы кумторкала. 

у дагестанцев, как и у осетин, наивысшей 
похвалой человеку всегда было сравнение его с 
нартом. так, например, когда горцы хотели по-
хвалить юношу, говорили, что он «вылитый 
нарт», то есть молодой, статный, мужествен-
ный. в колыбельной песне красота нартов явля-
лась идеалом для аварца: «вымоленная капель-
ка дождя, выпрошенное сияние солнца с 
внешностью красивой, как у нарта», — пели в 

сел. гинта акушинского р-на. весьма примеча-
тельна форма почтительного обращения муж-
чин-андийцев друг к другу, содержащая слово 
«нарт». обычно в такой форме обращались к 
мужчинам-воинам среднего возраста с просьба-
ми: «о нарт, если можно, зайди ко мне», 
«оставь, нарт!» и др. Этнограф м. а. агларов 
полагал, что данная форма обращения восходит 
к связям андийцев с аланами. 

каковы же истоки вышеприведенных эпиче-
ских параллелей? известно, что нартовский 
эпос окончательно сформировался в I тыс. н. э., 
во времена расцвета алании, распространив-
шей свои границы от верховьев кубани до даге-
стана. на востоке алания непосредственно со-
седствовала с государственными образованиями 
раннефеодального типа на территории современ-
ной аварии (сарир) и лакии (лакванну). Путеше-
ственник масуди (х в.) помещает аланию между 
сариром на востоке и кашаками (кабардинцами) 
на западе. о присутствии аланского населения на 
границе с дагестаном пишут и историки. о мир-
ных дружественных отношениях соседних госу-
дарств свидетельствует и факт женитьбы аланско-
го царя на сестре правителя сарира. 

соседство и дружественные отношения 
оставили след на взаимовлиянии культур. на 
земле лакцев имеется священная гора вацилу, 
которую ученые (л. и. лавров, а. г. булатова, 
л. а. Чибиров) связывают с одним из важней-
ших небожителей в пантеоне осетин и «нарти-
аде» — Уацилла. в лакском предании «любовь 
нартов» создание горы вацилу приписывалось 
нарту бархху. идентичны обряды ритуальной 
пахоты, вызывания дождя, обычай оставления 
нескошенным последний небольшой участок 
нивы. в лексическом фонде дагестанских язы-
ков (особенно аварском) имеется около 100 
слов, которые следует квалифицировать как 
аланизмы (микаилов). Этот же автор отмечает 
аланский вклад в аварскую антропонимию 
(урызмаг, дауаг, косерхан, цахил, дудар). При-
мечательно, что имя урызмаг в XVII в. фикси-
руется у аварцев, становясь женским. не чужда 
была нартовская антропонимия и кумыкам: со-
сран, сосурай, Батрадз, батраш, батырав, ба-
трай, Тотрадз, батин, нарчау, Шавай, нартай и 
др. в дагестанской хронике «дербент-наме» 
упоминается правитель малого маджара ба-
трас, правивший в нач. 20-х гг. VIII в. н. э. 
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к. Ю. рахно

ОСетИНО-КАРАЧАеВО-БАЛКАРСКИе 
НАРтОВСКИе ПАРАЛЛеЛИ. Появление в 
печати балкаро-карачаевских сказаний относит-
ся к концу 70-х — нач. 80-х гг. хIх в. Первые 
записи «нартских песен» были сделаны от от-
лично знавшего старинный осетинский и кабар-
динский фольклор князя исмаила урусбиева и 
его сыновей сафару-али и науруза. среди гор-
цев князь считался знатоком «кавказских пе-
сен», не только балкарских. характерно также, 
что его подданных еще за несколько десятиле-

тий до этого в кабардинских источниках име-
новали «урусбиевскими осетинами», а грузин-
ские источники и в то время продолжали 
называть владения князя, урусбиевское (бак-
санское) общество балкарии, «осетией». Поэ-
тому нельзя исключать ни влияния известных 
урусбиевым осетинских текстов, ни прямой 
попытки рассказать на балкарском осетинские 
сюжеты. 

в балкарские тексты, впервые опубликован-
ные с. урусбиевым, вошли сказания о урызме-
ке, Шауае, рачикау и сосруко. карачаевские и 
балкарские тексты записали м. алейников,  
а. и. дьячков-тарасов, П. остряков, с. и. тане-
ев и др. среди записанных П. остряковым кара-
чаево-балкарских сказаний — о старце девете, 
его девятнадцати сыновьях во главе с алауга-
ном, рождении нарта Шевая, его победы на 
скачках и т. д., т. е. что составляет основной 
круг балкаро-карачаевских сказаний о нартах. 
четыре небольших сказания об орюзмеке, при-
водимые н. П. тульчинским, содержат богатый 
материал для сравнительного изучения нартов-
ского эпоса; им проведен и ряд специфических 
осетино-балкарских параллелей. к числу послед-
них относится, прежде всего, мотив усыпления 
орюзмека княгиней сатанай (в осетинском — 
«Шатáна и ельда»), мотив зашифрованного по-
слания орюзмека к сатанай (в осетинском — 
«Последний балц урызмага») и «как орюзмек 
разводился с сатанай». 

в архиве в. ф. Миллера обнаружена руко-
пись балкарского нартовского сказания, состоя-
щая из четырех глав: 1) Про первого царя дебе-
та золотого; 2) сыновья дебета — гу и цекни; 
3) как вошло зло в нартовский род и 4) Шевай, 
сын алавгана (незаконченная). новым по срав-
нению с известными публикациями является 
лишь сказание о сыновьях дебета — гу и цек-
ни, повествующее о случайном убийстве гу 
своего брата и отдаленно напоминающее осе-
тинское сказание об Ахсаре и Ахсартаге. в ска-
зании упоминаются и атрибуты адыгских и осе-
тинских нартовских сказаний. к числу первых 
относятся упоминания бога тха и горы ошха-
махо (Эльбруса). более существенны вторые. 
Это — Цереков панцирь и шлем Бидаса, выко-
ванные «вечным ковалем» дебетом, а также на-
звание «дома алигатэ», т. е. Алагаты — алаго-
вых, в его исходной осетинской огласовке с 
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характерным окончанием родительного падежа 
мн. ч. -ты. Это говорит о том, что встречающее-
ся в балкарских нартовских сказаниях название 
фамилии алиговых / аликовых (дом которых 
служит средоточием нартовских пиров и увесе-
лений) восходит к названию рода осетинских 
алаговых (алæгатæ) в осетинском эпосе. 

в целом содержание разбираемой рукописи 
представляет большой интерес для сравнитель-
ного изучения нартовского эпоса и одной из его 
национальных версий. 

в 1966 г. впервые вышли карачаево-балкар-
ские нартовские сказания «нартла» («нарты»). 
основную часть сборника составляют дорево-
люционные публикации нартовских сказаний 
балкарцев, подвергшиеся, правда, определен-
ной литературной и редакторской правке. в 
частности, из обнаруженного в архиве  
в. ф. миллера балкарского сказания о дебете 
выброшены упоминания о шлеме бидаса и це-
рековом панцире осетинских сказаний, адыгей-
ском боге тха (он заменен балк.-карач. «тейри»), 
а вместо «дома алигатэ» (осет. алагаты) фигу-
рировал «дом алика». Эти и другие «исправле-
ния», несомненно, снизили научное значение 
сборника. важным этапом в оформлении кара-
чаево-балкарского эпоса как цикла стал состав-
ленный с. и. Липкиным ориентированный на 
массового читателя русскоязычный сборник 
«дебет Златоликий и его друзья» (1973), в кото-
ром сказания объединили в циклы Ёрюзмека, 
сосурука, дебета, карашауая, нартовских охот-
ников и пастухов, и придали им законченный 
вид. в академическом издании «нарты. герои-
ческий эпос» (1994) были выделены циклы 
«начало нартов. рождение нартских героев», 
посвященный дебету, «Ёрюзмек и сатанай», 
«сосурук / сосурка», «дебет — алауган — ка-
рашауай», «нартские песни и сказания, посвя-
щенные нескольким героям», «бёдене — рачы-
кау», «Шырдан и нёгер», «чюерди», «ачемез, 
сын ачея», «исчезновение с земли нартского 
племени». При этом нельзя исключать влияния 
печатных изданий и радиоверсий осетинского, 
адыгского, кабардинского эпоса на сделанные 
после второй мировой войны фольклорные за-
писи. 

все собиратели балкарских и карачаевских 
сказаний единодушно отмечали их популяр-
ность в народе. По словам с. урусбиева, наи-

более популярными персонажами нартовских 
сказаний карачаевцев и балкарцев (большин-
ство которых хорошо известно также осетин-
ским и кабардинским сказаниям) являлись: 
урызмек, сосруко, Шауай, Ширдан, хмыч,  
батрез, рачикау, сибильчи, гиляхсыртан, злоя-
зычный деуэт и алауган. каждому из этих нар-
тов была посвящена песня; мотивы песен были 
довольно однообразны. ареной действия этих 
нартов являлась кубанская область, откуда они 
во время своих странствований и набегов дохо-
дили даже до Волги (Эдиля). 

изучение балкарских и карачаевских сказа-
ний показывает, что представляя по сути дела 
один и тот же цикл, они в то же время во многом 
схожи с кабардинскими и осетинскими текста-
ми. касаясь карачаевских сказаний, а. н. дьяч-
ков-тарасов писал, что «многие из них были 
схожи с былинами горских татар (балкарцев. — 
Ю. г.), на эпосе которых отразилось влияние 
осетинских сказаний». 

особую близость балкаро-карачаевские ска-
зания обнаруживают с осетинскими, причем во 
многих случаях в них встречаются общие сюже-
ты и мотивы, не известные, в частности, кабар-
динским вариантам. Эта близость сказывается, 
во-первых, в характере структуры и иерархии 
нартовского общества. как в осетинских сказа-
ниях, так и здесь главой нартов является урыз-
мек / орюзмек, отцом которого является схур-
тук (ахсартаг) и который принадлежит фамилии 
схуртуковых (ахсартаговых). Подобно осетин-
ским нартам, и карачаево-балкарские нарты пе-
ред походами всегда «собирались у урызмека и 
уже оттуда отправлялись в странствия под его 
предводительством». точно так же балкарские 
сказания знают алагата под именем алиговых 
(алилар) и алигате в той же роли организато-
ров нартовских пиров, в доме которых хранил-
ся магический бочонок «агуна», двойник осе-
тинского Уацамонга. как и в осетинских 
кадагах, урызмек женат на своей сестре вещей 
Шатáне, всегда помогавшей нартам в трудных 
обстоятельствах. таким образом, роль урызме-
ка в балкаро-карачаевских сказаниях полно-
стью соответствует роли Урызмага в осетин-
ских кадагах. 

общим для обеих версий является и роль 
фамилии алаговых (осет. — алагата, балк. 
алиговы / алиглар), игравшей у нартов роль 
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своеобразного жреческого клана, которой при-
надлежала прерогатива организации общенарт-
ских пиршеств и торжественных церемоний. 
именно у алаговых хранился «определитель 
героя», двойник уацамонга (нартамонга) осе-
тинских кадагов, бочонок «агуна», который на-
ливался до половины питьем, и если рассказ о 
подвиге, совершенном рассказчиком, был прав-
див, то «после рассказа этот бочонок сам собой 
наполнялся и три раза переливался за край». 

Победителем в этом споре выходит рачикау, 
сын бедена (Арахдзау, сын Бедзенага в осетин-
ском эпосе), причем его противником был со-
сруко. как видно, в балкаро-карачаевских сказа-
ниях имя Батрадза заменено именем рачикау, 
играющего в них значительно более важную 
роль, чем первый. балкарский вариант, как и по-
давляющее большинство сюжетов этого цикла, 
полностью совпадает с осетинским. Представ-
ляет интерес и происхождение слова: в осетин-
ском языке чудесному бочонку агуна соответ-
ствует аг (котел). между тем балкарское слово 
агуна употребляется только в сказаниях о нар-
тах и не имеет аналогов в других тюркских язы-
ках. его сопоставляют с осетинским агуиан-
агуайан «количество (араки), которое выгоняет-
ся из одного котла». Это дает основание считать 
балкарское агуна еще одним аланизмом в балка-
ро-карачаевском, равно как и сюжет о чудесном 
бочонке в балкарских нартовских сказаниях. 

 в балкаро-карачаевской версии отсутствует 
цикл сказаний о первых нартах; не наблюдает-
ся, как в осетинских, четкого деления на три фа-
милии, хотя и сохранили упоминание ахсарта-
говых в форме схуртуковых и алаговых в 
форме алиговых. род Бората в балкарских ска-
заниях не встречается, однако есть упоминание 
о «старшем нарте борай», имя которого было, 
по-видимому, эпонимом рода бората. 

некоторые из балкарских и карачаевских 
сказаний обнаруживают столь поразительную 
близость к осетинским, что кажутся копиями 
последних. к их числу относятся, в первую оче-
редь, сказание о сосруко, «княгиня сатана», 
«Шауай» и «рачикау», опубликованные с. урус-
биевым. 

следует остановиться на первых двух. одно 
из них, описывающее попытку умерщвления 
состарившегося «главы нартов», идентично по 
своему содержанию осетинским вариантам ска-

зания о желании нартов бората умертвить урыз-
мага на пиру у алагата. в основе обеих версий 
лежит сюжет «пира с западней». характерно, 
что «основанием» для убийства «главы нартов» 
служит несколько завуалированное указание на 
старость последнего, что дает повод видеть в 
этом рассказе отдаленный отзвук скифского 
обычая умерщвления стариков, осложненный в 
некоторых осетинских вариантах мотивом кров-
ной мести. 

обращает на себя внимание, как Сырдон и 
мальчик приглашают на пир урызмага одними и 
теми же словами: «Пришел сырдон к урызмагу, 
сел перед ним на корточки и сказал: «устраивают 
бората пир в своем большом доме клятвы (арда-
монга) и приглашают на этот пир тебя. Захочешь, 
придешь, а не захочешь, не придешь», — гово-
рится в осетинском кадаге. мальчик же в урусби-
евском тексте говорит следующее: «урызмек, 
меня послали к тебе нарты, они приглашают 
тебя на пир в доме алиговых: хочешь иди, а не 
хочешь — так не ходи». 

что касается другого сказания, то по своему 
содержанию оно совпадает с осетинским, в кото-
ром Шатáна поддается обману. различие между 
ними заключается в том, что сатанай карачаев-
ского варианта устояла перед домогательствами 
нарта доуата, тогда как Шатáна в осетинском 
кадаге уступила небожителю Сафа. 

характерно, что в обоих сказаниях основ-
ным «аргументом» соблазнителей является чу-
десный нож, обладающий способностью пре-
вращаться в двух слуг, накрывающих стол. в 
карачаевском варианте роль ножа в этом эпизо-
де несколько затемнена — она появляется толь-
ко в конце сказания, когда урызмек, стремясь 
заполучить чудесный ножик, соглашается на не-
приемлемое в обычных условиях предложение 
женщины-хаджи, под внешностью которой 
скрывается сатанай. в целом карачаевский ва-
риант носит более «облагороженный» характер, 
неся на себе следы позднейшей обработки, и в 
нем, в частности, опущены некоторые натура-
листические сцены, имеющиеся в осетинских 
вариантах. 

для сравнительной характеристики пред-
ставляют интерес многочисленные варианты 
оплодотворения камня (осет. Сосаг-алдар, балк. 
соджук, сосук) и рождения младенца. все они 
представляют собой части одного и того же ска-
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зания. об этом свидетельствуют фонетическая 
близость балкарских и осетинских вариантов 
имен сосаг — сосуг — соджук. 

согласно дигорскому кадагу, однажды со-
саг-алдар погнал свою баранту к берегу терека, 
где его увидела госпожа Шатáна. она приехала 
на берег реки и разделась донага. сосаг-алдар, 
никогда не видев такую картину, уснул на кам-
не, из которого, когда наступило время, извлек-
ли младенца. между тем, дигорский сосаг-ал-
дар во многом напоминает балкарских сосуга, 
соджука. в балкарском эпосе пасший баранов 
на берегу Эдиля пастух созук увидел на проти-
воположной стороне «прекрасную княгиню ве-
щую сатаней», стиравшую белье, и выстрелил 
семя в камень состар, на котором сидела сата-
ней (в других сказаниях пастух саджак имену-
ется сюжетно близким к нему именем — сосук, 
соджук). и родился ребенок от этого камня. со-
суруком его потому и назвали, что он родился из 
камня состар. о рождении сосурука из камня 
состар говорится и в записанном с. о. Шахмур-
заевым в 1965 г. сказании «рождение сосуру-
ка». балкарские варианты сказания о рождении 
героя вряд ли оставляют какие-либо сомнения в 
исключительной близости этого сюжета к осе-
тинскому. еще одим доказательством этому слу-
жит и название камня состар, соответствующее 
осетинскому сосдор (сосдур). 

о Хамыце и батрадзе карачаевцам и балкар-
цам, кроме единичной песни «болат-хымыч», 
вопреки словам с. урусбиева, вообще ничего не 
известно. Это доказывает, что урусбиевы заста-
ли бытование в своей среде и небалкарских сю-
жетов, которые так и не были усвоены. балкар-
ское сказание о борьбе Ёрюзмека со злым 
божком фуком (Пуком), имя которого, возмож-
но, имеет монгольскую этимологию, насыщено 
мотивами осетинского, существующего в не-
скольких вариантах сказания о взятии нартами 
(батрадзом и Сосланом) вражеской крепости с 
помощью чудесной «мортиры», роль которой в 
балкарском варианте выполняет «большой мяч 
аликовых». Ж. Дюмезиль, рассматривая осе-
тинского батрадза как грозовое божество, пи-
шет: «батраз, почти неизвестный балкарцам, 
уступает место, а заодно и черты своего харак-
тера и свои похождения урызмеку...». часть 
черт батрадза, наоборот, перешли к фуку, а ин-
версия — явный признак вторичности. осетин-

ский идеальный герой при заимствовании сказа-
ний воспринимался как злой, враждебный, 
подобно нарт-орстхойцам у вайнахов, и его чер-
тами наделили врага. 

рачыкау — сын служанки княгини (сатанай, 
ак бийче, кырс-бийче). отцом его, по варианту 
с. урусбиева, является русский рыбак бёдене, 
что тоже указывает на позднее формирование 
мотива. осетинский бедзенаг выглядит гораздо 
архаичнее. 

 отличительная черта карачаево-балкарско-
го нартовского эпоса  — отсутствие темы 
борьбы нартов с чужеземцами, которая развита 
у осетин. исключение составляет сказание 
«сатанай и войско темир-капу». но даже в 
нем подробно описываются лишь эпизоды 
борьбы нартовского войска, возглавляемого 
сатанай, с воинами-эмегенами темир-капу, то 
есть великанами. название великанов восходит 
к старомонгольскому «эмеген», то есть стару-
ха. для монгольского эпоса характерны образы 
многоголовых пожилых великанш. 

вторичность карачаево-балкарского эпоса 
особенно ярко проявляется в сказаниях, пове-
ствующих о судьбе нартовского племени после 
того, как оно уничтожило на земле всех своих 
врагов. наряду со сказаниями, в которых, как и 
у других носителей эпоса, речь идет о гибели 
нартовского рода, имеются сказания, в которых 
говорится, что нарты, истребив всех чудовищ на 
земле, по велению Бога просто покинули зем-
лю. в отличие от других национальных версий 
«нартиады», в этих сказаниях совершенно от-
сутствуют богоборческие мотивы: гибель на-
ртов почти во всех этих вариантах связывается 
с именами эмегенов. «тенденция к гуманиза-
ции», на которой настаивает т. м. хаджиева, — 
не достоинство, а выразительное свидетельство 
очень поздней моралистической обработки. 

существует еще одно важнейшее обстоя-
тельство, на которое недавно обратили внима-
ние карачаевский исследователь м. д. караке-
тов и турецкий кавказовед у. тавкул. в 
карачаевском нартовском эпосе первым нартом, 
отцом всех нартов выступает деуэт, или дебет. 
в сказаниях постоянно подчеркивается роль 
дебета как первого кузнеца и оружейника: он 
первый на земле изготовил различные предме-
ты быта, оружие и доспехи, подковал нартов-
ских коней и т. д. именно он обучил «своих 
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соплеменников ковать железо». но типичный 
мотив закалки нартовских героев дебетом в ис-
следуемом эпосе при этом не зафиксирован. так 
вот, дебет — это не кто иной, как ветхозаветный 
и коранический царь давид. 

у него, так же как у давида, пастушеское 
прошлое, он знает язык объектов природы, име-
ет 19 сыновей и он же нарушает установленный 
порядок, обычай: женит своих сыновей, начи-
ная с младшего, тем самым предоставляет ему 
право наследования, как и царь давид; у него 
умирают все дети — сыновья, кроме старшего. 
однако главой всех нартов становится самый 
младший внук. карачаево-балкарский деуэт и 
библейский давид являются соблазнителями 
женщин. Последняя жена давида и жена деуэта 
имеют одно имя с небольшими фонологически-
ми различиями — батшеве и батчабай, или бат-
чалыу. Показательно, что у караимов имя жены 
давида звучит так же, как и у карачаевцев, — 
батчыва. в соответствии с кораном, у уйгуров, 
казахов и других тюркоязычных народов пророк 
давид считался покровителем кузнецов, кото-
рые обращались к нему с молитвами. он якобы 
мог ковать железо без огня, как и карачаево-бал-
карский дебет, и первым научился производить 
оружие и доспехи. 

другими словами, у карачаевцев и балкар-
цев заимствованные у соседей нартовские ска-
зания были как бы нанизаны на структуру вет-
хозаветного или коранического предания о царе 
давиде, механически к нему присоединены. 
вероятно, это связано с участием в карачаево-
балкарском этногенезе не только крымских та-
тар — потомков монголов, но и караимов и 
крымчаков. 

многие мотивы осетинских нартовских ска-
заний у карачаевцев и балкарцев бытуют как 
сказки. например, сказка «бедняк и ханская 
дочь» воспроизводит метаморфозы урызмага. 
Заносчивая дочь хана с помощью волшебного 
кнута превращает мужа в осла, затем в собаку, 
всякий раз отдавая его в работу, потом в стрижа. 
влетев в окно и ударившись о кнут, он оборачи-
вается назад человеком и превращает в ослов 
ханскую дочь, хана и ханшу. 

сохраняя своеобразие, балкаро-карачаев-
ские сказания о нартах обнаруживают в то же 
время определенную близость к кабардинским 
и осетинским, особенно к последним. Эта бли-

зость проявляется прежде всего в общности сю-
жетов и их главных действующих лиц. в этом 
разрезе они сближаются с ингушскими сказани-
ями, которые, подобно балкаро-карачаевским, 
также выявляют особую близость к осетинским. 
даже беглый сравнительный анализ осетинских 
и балкаро-карачаевских сказаний показывает, 
что их сходство объясняется не «исторически 
обоснованной общностью формирования нарт-
ского эпоса» (холаев), а в первую очередь пря-
мым заимствованием. об этом говорит тот факт, 
что, вопреки высказанному мнению, в балкаро-
карачаевских сказаниях традиции тюркского 
фольклора прослеживаются в очень незначи-
тельной степени. 
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Ю. с. гаглойти

ОСетИНО-НОГАйСКИе НАРтОВСКИе 
ПАРАЛЛеЛИ. исследователи отмечают при-
сутствие отдельных нартовских сюжетов в 
Предкавказье, в частности у тюркоязычных но-
гайцев, кочевья которых простирались от ирты-
ша до дуная, включая северный кавказ. неко-
торые районы северного кавказа, в частности 
Пятигорье, входили в область кочевания ногай-
ской орды в XIV–XV вв. в XV–XVIII вв. часть 
равнинных территорий северного кавказа, не-
которые земли Приазовья, Причерноморья, гор-
ные области по кубани, Зеленчукам, баксану, 
тереку становятся местами не только кочева-
ния, но и оседания групп ногайцев. в середине 
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XVII в. часть ногайцев жила оседло около ана-
пы. исследователи отмечают продолжительное 
пребывание групп ногайцев и в дигории, что 
подтверждается данными топонимики и преда-
ниями. Это не могло не способствовать обще-
нию представителей двух народов. а пересе-
лившиеся впоследствии на предгорную равнину 
северного кавказа осетины-иронцы вообще 
владели ногайским языком, имели среди ногай-
цев кунаков, у которых останавливались, проез-
жая через степи по торговым или иным надоб-
ностям, а еще нанимали ногайскую бедноту в 
качестве батраков. они знали ногайские песни, 
предания, легенды. 

у осетин и ногайцев имеется много сходно-
го, особенно в общественном строе — в тради-
циях обычного права, в правилах гостеприим-
ства, в религии и др. например, некоторые 
религиозные представления и суеверия у ногай-
цев полностью совпадают с осетинскими. так, 
ногайцы над могилой покойника ставили флаг. 
на такой же обычай у осетин в прошлом указы-
вают источники. ногайцы северного кавказа 
считали «своей обязанностью перед наступле-
нием нового года сходить к урочищу татартуп и 
поклониться духу гор». известно, что Татар-
туп был глубоко почитаемым святилищем у 
осетин, и под их влиянием ногайцы-степняки 
стали поклоняться горному духу на татартупе. 
Последний являлся также местом «междуна-
родной» торговли, где встречались представи-
тели горских народов, в том числе осетины, со 
своими товарами. согласно священному обы-
чаю, издавна существовавшему в татартупе, 
всякий пришедший сюда пользовался правом 
убежища, он находился в безопасности. и, при-
дя на татартуп, где тогда пребывали ногайцы, 
осетины могли мирно встречаться с ними и со-
вершать сделки. у ногайцев, как некогда у полов-
цев, можно было встретить сказителей-певцов и 
двухструнные музыкальные инструменты — ко-
пии осетинского фандыра. 

с осетинскими небожителями совпадают, в 
том числе часто по имени, и некоторые доис-
ламские божества ногайцев — божество плодо-
родия, грома и молнии аьндир-Шопай (æлдары-
цоппай), покровитель овцеводства Шопан-ата 
(фæлвæра), который, подобно своему осетин-
скому собрату, недолюбливает властелина вол-
ков тотыра, тутара (Тутыра). 

у ногайцев сохранились предания, похожие 
на нартовские сказания. Это, например, преда-
ние об акбилек, которое соответствует балкар-
скому нартовскому сказанию об одноименной 
героине и черкесскому об адиюх, то есть осе-
тинской Ацырухс. крепость, которую черкесы 
связывали с адиюх, в литературе XIX в. имено-
вали по-ногайски — акбилек. бытует у них и 
один из самых распространенных сюжетов  
«нартиады» — месть юного Ацамаза. у осетин 
врагом ацамаза выступает турецкий хан, а у но-
гайцев — крымский. одинаково звучат имена 
врага ацамаза в ногайском и карачаево-балкар-
ском текстах — куба. тем не менее, имя отца 
ашамая ашша ближе к осетинской форме Аца 
и адыгской аша, чем к карачаево-балкарской 
ачей, ецей (ср. ногайское Шопай из осетинско-
го цоппай). 

согласно легенде, крымский хан куба стал 
гостем известного благородством и богатством 
ашшы-батыра, отца ашамая. ашша-батыр 
встретил гостя с большими почестями — заре-
зал двухгодовалых бычков и овец, угостил вод-
кой и медовыми напитками, но утром крымский 
хан увел его табун, который на пастбище пере-
мешался с табуном хана. ашша-батыр догнал 
вора, но был убит вместе с братьями и родствен-
никами. как в осетинской, адыгской, карачаево-
балкарской версиях нартовского эпоса, из всего 
рода осталась только беременная жена ашшы-
батыра, которая вскоре после смерти мужа ро-
дила сына ашамая. ашамай от обыгранных им 
в альчики детей узнает о гибели своего отца. 
мальчик приходит домой и просит у матери 
поесть. мать протягивает сыну горсть жареной 
кукурузы, и ашамай, прижав к ладони матери 
горячую кукурузу, заставляет мать рассказать о 
гибели отца. Затем мальчик облачается в воен-
ные доспехи отца и, сев на отцовского коня, от-
правляется на поиски куба-хана. найдя убий-
цу отца, ашамай вызывает его на поединок. 
ашамай с ханом бьются три дня, но не могут 
одолеть друг друга. После трехдневной борьбы 
герой осетинского, и адыгского, и карачаево-
балкарского эпоса, убедившись, что силой ему 
не справиться с закаленным в битвах противни-
ком, притворяется мертвым. так же и в ногай-
ской легенде уставший и обессиленный маль-
чик прикидывается мертвым и падает на землю. 
куба-хан привязывает арканом тело мальчика к 
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седлу своей лошади и, волоча тело по земле, 
возвращается домой. во дворе дома хан бросает 
тело и произносит: «Это последний выродок 
ашшы, завтра, завтра я ему отрежу голову и от-
правлю матери!». Жене хана красавице крым-
хан стало жалко мальчика. она вымыла водой 
раны, привела в чувство и уложила спать возле 
дверей опочивальни, а сама легла спать в по-
стель с мужем. 

куба-хану во сне приснился страшный сон: 
привиделось ему, будто ашамай достал его за-
говоренный меч и отрезал ему голову. он в ужа-
се проснулся и сказал жене: «оказывается, этот 
выродок живой и моим же мечом мне отрезал 
голову!». «астопиралла (возглас удивления)! — 
ответила жена. — я не знала, что ты такой трус 
и можешь бояться какого-то мальчишку. меч 
твой в сундуке, а ключи под подушкой. как же 
он его достанет?!». 

когда куба-хан вновь уснул, ашамай, под-
кравшись к кровати, вытащил ключи, открыл 
сундук, взял заговоренный меч и отрезал голову 
хану. мальчик уложил голову в артпак-перемет-
ную суму, а кровь слил в кожаный мешок-тулук. 
Под видом хана ашамай лег в постель с его же-
ной. Перед рассветом он разбудил крымхан, из-
менив голос, сказал ей, что враг напал на его 
имение, и велел собрать все ценности, чтобы 
быстрее бежать. крымхан собрала золотые из-
делия, браслеты, перстни и села на поданного 
коня. ашамай, привязав поводья ее коня к свое-
му седлу, погнал лошадей в сторону своего аула. 
когда рассвело, крымхан спросила: «ты кто? 
какой-то маленький стал, совсем не похож на 
моего мужа!». ашамай на ходу вытащил из арт-
пака голову куба-хана, прикрыл им свое лицо, 
пригрозил женщине мечом и велел не задавать 
лишних вопросов. так они добрались домой. 
ашамай кинул голову хана перед матерью, про-
тянул тулук с кровью, рассыпал драгоценности 
на столе и, показав на красавицу крымхан, ска-
зал, что она будет невестой в доме. 

и. капаев обратил внимание на увязку ле-
генды с местной кубанско-ногайской топоними-
кой. курган, расположенный на северной сторо-
не аула кызыл-Юрт, местными ногайцами 
назывался ашамайлы-тоьбе, то есть «курган 
ашамая». Жители аула рассказывали, что у это-
го кургана, по одной версии, родился мальчик 
ашамай, который, будучи ребенком, отомстил 

за своего отца, и потому его именем назван этот 
большой курган. с его именем сопоставляли но-
гайский кереитский род ашамайлы, который 
есть и у караногайцев, и у ногайцев Прикаспий-
ской низменности, и даже у казахов. По другой 
версии, у кургана в ауле кызыл-Юрт погиб ге-
рой ашамай, прославленный тем, что в детстве 
отомстил за своего отца грозному крымскому 
хану. 

нартом у ногайцев назывался безупречный 
богатырь, воин с исключительными качествами. 
в эпической песне «Эдиге» нурадин, сын Эди-
ге, говорит о себе так: 

«Шестьдесят врагов преследовали меня,
нарты выбрали меня мурзой,
трудность испытавшим батырам,
в нужде жившим беднякам
я щедро добычу раздававший мурза». 

ногайские легенды с нартовскими сюжета-
ми, как и кумыкские, показывают путь усвоения 
тюркоязычными народами сказаний о нартах и 
проливают свет на формирование карачаево-
балкарского эпоса. 

Лит.: к а п а е в и. ногайские мифы, легенды и пове-
рья: опыт мифологического словаря. м., 2012. с. 278–279; 
его же: бессмертная смерть: историческое эссе. ставро-
поль, 2004. б е к и з о в а л. а. слово о ногайской литерату-
ре. черкесск, 1971; П л а е в а З. к. ногайский вариант  
нартовского сказания о мести ацамаза // нартоведение в 
XXI веке. вл., 2015. вып. III. с. 36–45. 

к. Ю. рахно

ОСетИНО-СЛАВяНСКИе ПАРАЛЛеЛИ К 
НАРтОВСКОМУ ЭПОСУ. Значительная 
часть славян находилась в весьма тесных кон-
тактах со скифо-сарматским населением Юго-
восточной европы, начиная с VII–VI вв. до н. э. 
в Подольско-днепровском регионе на протяже-
нии веков имел место славяно-иранский симби-
оз. судя по данным лексики и фонетики, в фор-
мировании южной части восточного славянства 
(будущих украинцев) участвовал скифо-сармат-
ский субстрат. группировку ранних славян, 
сформировавшуюся в результате этого взаимо-
действия, отождествляют с племенным союзом 
антов. аланские племена, растворившиеся в 
славянском населении, положили начало сер-
бам, хорватам, полякам. возможно, иранское 
происхождение имели также племена булгар, 
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принявшие участие в этногенезе болгарского и 
македонского народов. сарматы, по мнению 
историков, образовывали на данной территории 
правящий класс, который постепенно славяни-
зировался. Этот процесс, вероятно, завершился 
не ранее VI века н. э., хотя многие сарматские 
традиции сохранились. среди них — тамги и 
связанные с ними верования, которые переда-
лись покоренному славянскому населению. ре-
зультаты антропологических исследований ра-
совых черт населения Южной руси X–XII вв. 
свидетельствуют о близости внешнего облика 
киевских полян и скифо-сарматского населения 
Поднепровья. контакты юго-восточной части 
славян с иранскими племенами продолжались 
до классического средневековья включительно. 
Примечательно, что значительную антрополо-
гическую близость с сарматами показали укра-
инские черепа с казацкого кладбища в чигири-
не XVI–XVII вв. иранцы сделали большой 
вклад как в иранскую этнонимию и теонимию, 
так и в фольклор. 

отдельные параллели к нартовскому эпосу 
можно проследить уже в эпоху киевской руси 
в «Повести временных лет». Это предание о 
том, как авары пахали дулебами, которому со-
ответствует месть Батрадза женщинам из 
рода Бурафарныга. Это предание о смерти ве-
щего олега от укуса змеи, которое переклика-
ется не только с обычаем княжеского объезда 
всех земель — полюдья и с индийским обря-
дом установления верховной власти ашвамед-
ха, но и с осетинским преданием о гибели ужа-
ленного змеей уайсана — сына Уастырджи. 
такие же легенды бытовали у сербов. Это ле-
генда о белгородском киселе, которая апелли-
рует к наличествующему в нартовском эпосе 
мифологическому представлению о питатель-
ном жире, исходящем из земли. 

в осетинском эпосе находят соответствия 
мотивы самого значительного памятника лите-
ратуры киевской руси — эпической поэмы  
XII в. «слово о полку игореве». например, ве-
щий боян близок всезнающему осетинскому 
Сырдону. Подобно батрадзу, сыновья глеба ря-
занского называются «живыми шереширами», 
то есть живыми зажигательными снарядами для 
стрельбы из огромного лука на телеге. Подобно 
Сослану, князь-волхв всеслав брячиславич 
тоже рискует быть соискателем руки какой-то 

загадочной девицы, имеющей отношение к его 
династическим правам; при этом касается ко-
пьем золотого киевского престола так же, как 
сослан вонзает свои стрелы в дверь и окно ле-
тающей башни; полагается на колдовскую  
хитрость, а потом, спустя некоторое время, объ-
ятый синим облаком, совершает свой перелет. а 
дева обида, всплеснувшая крыльями и навлек-
шая беду на дажбожьего внука, князя олега 
святославича, напоминает крылатую демони-
ческую деву, обиженную сосланом. Загадоч-
ный «жиръ», которому нанесен ущерб, и утра-
ченные «жирня времена» апеллируют к 
нартовскому мотиву определенной давнишней 
эпохи, которая характеризовалась наличием чу-
десного жира из земли и по определенным 
внешним причинам прервалась. даже выраже-
ние «земля незнаема» соответствует понятию 
неизведанной и неразграбленной территории в 
воинской классификации земель нартовскими 
героями. 

многие мотивы роднят нартовский эпос со 
славянскими волшебными сказками. образ нар-
товского кузнеца Курдалагона, который закаляет 
в своей кузнице нартов и создал первый плуг, 
сближается с кузьмой-демьяном. в украинских 
мифологических легендах и сказках он является 
первым кузнецом, а также первым пахарем и во-
обще первым человеком. распространен рассказ 
о его борьбе со змеем. Этот святой кузнец ковал 
первый плуг, когда в кузницу прилетел в погоне 
за очередной жертвой змей-людоед. иногда 
жертва эта является богатырем — сучичем, 
иваном — мужичьим сыном или другим, побе-
дившим одного или трех змеев, а преследует его 
их мать, ведьма-змеиха. глупое чудовище сли-
зало железные двери кузницы, надеясь, что  
беглеца ему посадят прямо на язык. вот здесь 
кузьма-демьян и ухватил змея за язык клеща-
ми, запряг в плуг и пропахал огромную борозду. 
ее отождествляют то с днепром, то с Змиевыми 
валами, которые защищали земледельческую 
лесостепь от кочевников. добравшись до моря 
или днепра, измученный змей пил воду, пока не 
лопнул. 

среди многочисленных параллелей между 
славянскими мифологемами и сюжетами 
«нар тиады», в первую очередь, — это пол-
ное воспроизведение сюжета о яблоне, ра-
стущей в саду, на которой появляется только 
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одно молодильное яблоко, похищаемое птицей 
с золотым оперением как в нартовском эпосе, 
так и в сказке о жар-птице, известной русским, 
украинцам, лужичанам и другим славянским 
народам. в славянской и осетинской мифологии 
яблоня также связана со свадебными и с похо-
ронными обрядами и может интерпретировать-
ся как Мировое древо. 

для похищения яблок из нартовского сада 
Дзерасса оборачивается золотой птицей. братья 
Ахсар и Ахсартаг ранят ее и по ее кровавому 
следу выходят к морю. однако в некоторых ва-
риантах она превращается в лису. в сосланов-
ском цикле имеется сказание, которое в основ-
ных чертах повторяет сюжет о дзерассе и 
волшебной яблоне. «сестра семи братьев» пре-
вратилась в куницу и проникла в Селение Нар-
тов. сослан стал преследовать ее и выстрелом 
из лука нанес тяжелую рану. Затем он явился в 
дом семи братьев и исцелил девушку, прило-
жив к ее ране оторванный стрелой кусочек ку-
ньей шкуры. благодарные братья отдали сестру 
в жены сослану. Здесь героиня превращается не 
в лису, а в куницу. Эта замена и оба образа на-
ходят отражение в славянской фольклорной 
традиции, в частности, в обрядовых текстах 
свадьбы. так, у украинцев сваты объявляли, что 
молодой князь выследил куницу, лисицу или 
красную девицу и по ее следу пришел к данно-
му дому. 

еще один сюжет связан с инцестом между 
Урызмагом и Шатáной. в славянской мифоло-
гии, в частности в украинских купальских пес-
нях, это представлено нарушением брачного за-
прета между братом и сестрой, связанным с 
праздником ивана купалы, причем именно се-
стра соблазняет брата. 

Хамыц женится на маленькой женщине из 
рода карликов Быцента или дочери Донбетты-
ра, которая скрывается либо в черепашьем пан-
цире, либо в лягушачьей коже. условием их со-
юза является сохранение ее лягушачьей кожи 
(или черепашьего панциря). нарушение этого 
условия приводит к уходу жены хамыца. в 
славянских сказках также воспроизводится 
этот сюжет: царевна днем живет в облике ля-
гушки, а ночью превращается в женщину. 
уничтожение завистниками ее лягушачьей 
кожи приводит к дальнейшим злоключениям 
царевича и царевны. 

редкому архаичному мотиву осетинской 
«нартиады» о выманивании из озера или моря 
маленького сослана или батрадза соответству-
ет украинская сказка о Песинском, Жабинском 
и сухинском. она рассказывает о трех девуш-
ках, первая из которых, увидев царевича, пообе-
щала накормить всех людей одной горбушкой 
хлеба, вторая — одним аршином одеть все его 
войско, а третья — родить ему двенадцать сы-
новей с золотыми кудрями. царь женится на 
младшей и вскоре едет на войну, а когда пришло 
время рожать, повивальная бабка отбирает зла-
токудрого сына и бросает в колодец, а царице 
подкладывает собачку. в следующий раз она 
поступает так же, подложив лягушку, а во время 
третьих родов подменяет златокудрого мальчи-
ка на сухого и болезненного. царь велит поса-
дить жену с ее предполагаемыми детьми в боч-
ку и бросить в море. когда они выбираются на 
берег, Песинский, Жабинский и сухинский 
строят горницы и стеклянный мост в другое 
царство. также они добывают золотую яблоню 
с серебряными и золотыми яблоками, чудесно-
го кабана, который умеет выращивать хлеб, и 
спасают, выманив из колодца игрой с ледяным 
яблочком, трех златокудрых мальчиков. царь, 
узнав обо всех чудесах от чумаков, наказывает 
бабку и отправляется к своей жене. 

По мнению н. а. николаевой, сюжет нар-
товского эпоса о волшебном войске, которое 
выходит или из Черной горы, или из морских 
глубин, находит отражение в русской сказке, об-
работанной поэтом а. с. Пушкиным, о войске 
богатырей, которые «чредой из вод выходят яс-
ных, и с ними дядька их морской». 

казак мамарига в украинской сказке встре-
тил трех братьев, которые дрались на кургане за 
свое наследство — коня гивера, торбу-волосян-
ку, которая дает есть и пить, и сапоги, которые 
ходят по воде. тогда казак устроил между ними 
бега, а сам сел на коня, забрав волшебные вещи, 
и полетел. в других вариантах сказки разделить 
волшебные вещи не могут разбойники или чер-
ти. точно так же в нартовском эпосе завладева-
ют волшебными вещами Ацамаз и сырдон. 

Подобно сослану, проверяющему курдала-
гона, в сербской сказке богатырь медведович 
заказывает у кузнеца шестопер, но тот утаивает 
ценное железо, и шестопер трескается. медве-
дович убивает кузнеца и относит железо к дру-
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гому кузнецу. дальнейшие приключения мед-
ведовича тоже напоминают поиск сослана, кто 
сильнее. исполинский сеятель спасает его от 
великана усача и потом рассказывает историю, 
как он с девятью другими поехал в дубровник 
за солью. на обратной дороге их настигла ме-
тель, и они были вынуждены спрятаться в пеще-
ре. утром они обнаружили, что эта пещера — 
огромный череп, лежащий на винограднике. 
внезапно гигантский сторож ухватил его и мет-
нул из пращи в скворцов, а спрятавшиеся там 
упали на гору. так он повредил зуб. в северно-
русской сказке незадачливого попа, решившего 
потягаться со злым богатырем, прячет хромоно-
гий старик. старик рассказывает, что он был од-
ним из семи братьев: «и пошли мы в чисто поле 
воевать, и туча темно-грозна накатываитця. 
грусть велика; нам деватця стало некуда, мы 
нашли сухую кось, человеческу голову и зашли 
мы в ей все сем братов и засели в карты играть. 
Приехал богатырь, хлеснул по сухой кости пле-
тью и говорит: “я тебя победил сорок лет, да ты 
лежишь не истлела”. Поднелася голова от этой 
плети выше лесу стоячого, и пала на землю и 
россыпалась, шесть-то братьев у меня до смер-
ти убило, а у меня ногу вередило». 

в македонской эпической песне «королевич 
марко теряет силу» повествуется, что некогда 
королевич марко, главный эпический герой 
южных славян, был настолько силен, что его 
конь, ступая по скалам, погружался в них нога-
ми, а земле было трудно носить его. марко по-
хваляется, что у него достанет силы поднять 
землю и сразиться с самим Богом. тогда бог 
предстает перед ним в облике старика и пред-
лагает ему поднять торбу, которая равна по тя-
жести Земле. После нескольких неудачных по-
пыток марко напрягает все свои силы, и ему 
удается приподнять торбу на две пяди, но он 
сам погружается по колено в камень. из-за это-
го он теряет бόльшую часть своей силы, но ее 
остатка достаточно, чтобы быть сильнее боль-
шинства других юнаков (богатырей). 

аналогичный сюжет можно встретить в осе-
тинском нартовском эпосе: сильнейший из нар-
тов батрадз, перебив множество небесных ду-
хов — ангелов (зёдтё ёмё дауджытё) и 
Уацилла, стал похваляться, что если была бы 
опора, то смог бы он поднять всю землю (по 
другому варианту, он хочет проведать, каков со-

бой бог, и держит путь к нему). тогда бог остав-
ляет у него на пути тяжесть всей земли (в хур-
джинах — сумках или шапке). После нескольких 
неудачных попыток он напрягает всю силу и 
отрывает ее от земли, но сам по пояс уходит в 
землю, по другому варианту — ему это не уда-
ется, и у него ломается спинная кость, он про-
сит бога простить его и исцеляется. Подобный 
мотив привязывается иногда также к сослану, 
который, спустившись в Страну мертвых, на-
ходит суму, которую не может поднять, — в 
этой суме все блага людей. 

в осетинском эпосе рассказывается, что ра-
нее на ячменном стебле было шесть колосьев, 
но это изменил покровитель зерновых Хорал-
дар, узнав, что его сына, бурхорали, убил бат-
радз. он, охваченный яростью, смял стебель 
ячменя в ладони. чтобы отомстить за смерть 
своего сына, он не хотел оставлять на стебле ни 
колоса, но вмешался уастырджи и попросил 
оставить кое-что для его коня. Покровитель зер-
новых пощадил один колосок и уничтожил пять 
других. у болгар, поляков, македонцев, словен-
цев, чехов, украинцев существовала легенда о 
первоначальном хлебном колосе, который начи-
нался от самой земли. но, узнав о том, что люди 
перестали чтить хлеб, бог в гневе начал обди-
рать колос снизу вверх. только ради кошек и со-
бак он оставил немного зерен. 

бурхорали прячется в чаше, а украинские 
черти имеют привычку таиться в посуде. так, 
черт, прибившийся зимой к запорожским каза-
кам, прячется в миске и стучит ложками. 

в предании о черной лисе волки по-дружески 
беседуют с перевоплощенным в собаку или вол-
ка урызмагом, а затем последний помогает им 
опустошить стада своего хозяина. украинцы ве-
рили, что оборотень-волколак помогает волчьей 
стае выносить овец даже с отцовского двора. он 
открывает перед волками двери загонов. 

нартовские соответствия имеют и некото-
рые поступки ведьм. на юге украины была за-
писана история о казаке, который, путешествуя 
зимой из Запорожья на гетманщину, остановил-
ся ночью возле церкви. услышав какой-то шум 
внутри, он вошел, обыскал помещение и под 
престолом обнаружил женщину, спрятавшуюся 
там. Женщина призналась, что забралась в цер-
ковь для того, чтобы вырвать у мертвеца, кото-
рый лежал там в гробу, коренной зуб. таким зу-
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бом можно открывать замки, доставать из земли 
сокровища, привлекать к себе девушек. он со-
ответствует чародейному зубу Аркыза в осетин-
ском эпосе. Подобная история известна и в се-
верной россии. 

своеобразным отражением сюжета нартов-
ского эпоса о Балсаговом Колесе, убивающем 
сослана, были русские и украинские былички, 
в которых ведьма зачастую показывается в виде 
колеса. в словацкой сказке о борьбе двух бога-
тырей (весны и зимы) оба они в ходе битвы пре-
вращаются в колеса: «обернемся лучше колеса-
ми и покатимся с горы: чье колесо будет разбито, 
тот и побежден!». 

Желание познать тайны загробной жизни 
удовлетворяли в украине рассказы старших, а 
иногда и молодых людей, которые обмирали, то 
есть лишались на время признаков жизни. счи-
талось, что в это время душа временно покида-
ет человека и путешествует по тому свету. Затем 
такие люди рассказывали другим о том, что с 
ними было во время обмирания, об увиденном 
на пути в рай и ад, о различных видениях, кото-
рые преимущественно содержали описания кар 
за злые и вознаграждений за добрые дела. обя-
зательными в таких рассказах были узкая клад-
ка или мост, которые вели на тот свет. очень 
похожее описание пути в загробный мир с поу-
чительными зрелищами и мостом содержится в 
осетинских ритуальных речах во время посвя-
щения коня умершему, а также в нартовском 
эпосе, где описывается путешествие на тот свет 
сослана. 

многочисленные элементы иранского про-
исхождения содержат украинские героические 
легенды и исторические предания о казаках и 
их кошевых атаманах и гетманах. в частности, 
знаменитый кошевой иван сирко, когда уми-
рал, будто бы завещал сечевому товариществу 
отрезать у него правую руку и в течение семи 
лет брать с собой в поход. тогда будто он сам 
будет руководить войском. а через семь лет сле-
довало вернуть руку обратно в гроб. Запорожцы 
так и сделали. на врагов долго наводил ужас их 
клич: «душа и рука сиркова с нами!». достава-
ли правую руку сирко из могилы и затем, во 
время более поздних войн, когда нуждались в 
его магической помощи. Здесь стоит вспомнить 
осетинский обычай приносить в качестве тро-
фея правую руку убитого врага, которому в нар-

товском эпосе следуют батрадз, Плешивый че-
герико, Тотрадз. Правая рука мыслилась у 
осетин и их предков воплощением силы, мощи 
и фарна. 

Параллели с древнейшими мотивами осе-
тинской «нартиады», в частности с коллектив-
ным самоубийством нартов, демонстрирует и 
украинская легенда о гибели запорожцев, запи-
санная на екатеринославщине. у левого берега 
буга, против гардового острова, стояли три 
огромных скалы — сова, брама и Пугач. на 
камне с этого острова, против скалы Пугача, 
было подобие подковы, а в степи, против того 
же Пугача, на сером граните, была словно вы-
бита огромная человеческая рука. Прямо напро-
тив руки, только несколько южнее в степь, была 
насыпана небольшая могилка. с ними всеми и 
был связан рассказ о временах, когда здесь еще 
жили запорожцы. они были огромными, умели 
на двадцати языках говорить, из воды сухими 
выходить, открывать любые замки, насылать 
сон, заговаривать людей, превращаться в живот-
ных и переливаться реками, имели у себя такие 
зеркала, через которые видели за тысячу верст. 
вот и задумала их извести царица. но что она 
им не делала, сколько не пробовала и арканами 
спутать, и в воде перетопить, и бомбами вы-
бить, а вреда не принесла никакого. в конце 
концов, и самим запорожцам надоела такая 
жизнь: все от них бегут, все их боятся. тогда они 
собрались там, где теперь могила, и по обоюдно-
му согласию решили броситься в реку буг. сна-
чала выехал на коне кошевой, снял шапку, пере-
крестился на все четыре стороны, слез с коня, 
подошел к камню, ударил по нему рукой — и вы-
шла точно рука атамана: «Пусть знают, какой 
кошевой был у запорожцев». сел на коня и 
отъе хал в сторону. За ним выскочил есаул. Подъ-
ехал к камню, снял шапку, перекрестился на все 
четыре стороны, слез с коня, ударил рукой по 
камню, и вышла рука есаула. «отец кошевой, а 
посмотри, и я таков?». После есаула — судья, за 
судьей — писарь, а за писарем уже простые ка-
заки. все попрощались с миром, сели на коней и 
помчались. впереди летел атаман. разыгрался 
он на коне, да так и вскочил на могилу, оттуда 
прямо на скалу, а со скалы с запорожским кли-
чем «Пугу-пугу!» устремился вместе с лоша-
дью на дно реки, от лошади только след на 
острове остался. «Пугу-пугу!» — вскрикнули 
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остальные казаки и бросились вслед за коше-
вым. и теперь они где-то плавают под водой, на 
самом дне буга-реки. в осетии тоже существо-
вали предания, по которым нарты убили себя, 
бросившись в море или в озеро келы-цад. 

как и нартовская Шатáна, жена короля ма-
тьяша в украинской закарпатской легенде заби-
рает с собой самое ценное — самого короля. 

лингвистическим свидетельством знаком-
ства славян с нартовским эпосом остается бело-
русское смоленское «нарт» — дерзец, упрямец, 
нахал, «нартом» — нахальным образом, «нар-
титься» — упрямиться. сюда следует добавить 
белорусское «нарт», «нард» — упрямое, серди-
тое дитя или животное, «нарт», «анарт» — упря-
мый человек, который все делает по-своему, де-
спот, который диктует свою волю всем членам 
своей семьи и другим людям; упрямец, а также, 
возможно, литовское «nartus» — норовистый, 
упрямый и пр. они указывают на явно иранское 
происхождение термина нарт, усвоенного сосе-
дями протоосетин не только на кавказе, но и в 
восточной европе. с этими лексемами связаны и 
названия сел Nart, Narty в Польше, средневеко-
вый южнорусский антропоним нарт якуня, фа-
милия нартов в липецкой области россии. По 
версии П. векслера и г. кунстманна, с именем 
осетинских эпических героев следует связать 
также нарци, нор(и)ци «Повести временных 
лет». см. Былинные параллели к Нартовскому 
эпосу. 
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№ 1; его же: глиняная посуда в русской кумулятивной сказ-
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к. Ю. рахно

ОСОБеННОСтИ ХУДОЖеСтВеННОГО 
СтИЛя НАРтОВСКОГО ЭПОСА. художе-
ственные традиции, выработанные в «преднар-
товском» слое скифского и сармато-аланского 
фольклора, были использованы при создании 
осетинского нартовского эпоса. осетинский 
нартовский эпос существует как в поэтической, 
так и прозаической форме. тексты, записанные 

в поэтической форме, называются «кадагами» 
(кадæг), что можно перевести как «песнь, сага» 
(в современном употреблении также «поэма»). 
Прозаические тексты называются «таурæгъ» 
(сказание / сказ). в соответствии с этим эпос на-
зывается либо «нарты кадджытæ» (нартовские 
кадаги), либо «нарты таурæгътæ» (нартовские 
сказания). различаются также термины 
«кадæггæнæг» — сказитель (букв. «исполняю-
щий / поющий кадаги») и «таурæгъгæнæг» — 
сказитель (букв. «исполняющий / рассказываю-
щий сказания»). 

термин «кадæг» — исконно иранского проис-
хождения, тогда как термин «таурæгъ» заимство-
ван из арабского языка. По мнению в. и. Абаева, 
это может свидетельствовать об исконности по-
этической формы нартовского эпоса. еще в не-
давнем прошлом нартовские кадаги исполнялись 
под аккомпанемент музыкального инструмента 
фæндыр — осетинской скрипки или арфы. одна-
ко в настоящее время прозаическая форма преоб-
ладает над поэтической. По типу кадага исполня-
лись также сказания даредзановского цикла и 
некоторые героические песни. 

По форме кадаг — это нерифмованный сти-
хотворный текст, имеющий свой особый раз-
мер. существует несколько таких размеров, а, 
по уверению некоторых сказителей, в прошлом 
каждый герой имел еще и свою особую мело-
дию. анализ существующих кадагов показыва-
ет, что стихотворный текст обладает следующи-
ми особенностями: 

1. Число слогов в стихе колеблется от девяти 
до тринадцати. 

2. После пятого или шестого слога обяза-
тельна цезура. 

3. каждое полустишие имеет, как правило, 
одно главное ударение, которое тяготеет к его 
началу, но может стоять и в середине, а иногда и 
в конце. 

4. избегается близкое соседство двух ударе-
ний равной силы. 

согласно в. и. абаеву, классическим для када-
га было чередование следующих четырех типов: 

1. 
2. 
3. 
4. 
все четыре типа имеют по десять слогов, с 

цезурой после пятого и различаются лишь 

ОСОБеННОСтИ ХУДОЖеСтВеННОГО СтИЛя НАРтОВСКОГО ЭПОСА
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распределением главных ударений. иногда вто-
рое полустишие одного стиха повторяется в 
первом полустишии следующего. 

«общая композиция сказаний проста и легко 
обозрима, без отступлений и запутанных пово-
ротов. синтаксис несложен; преобладает прос-
тая фраза, сложноподчиненные конструкции 
избегаются. описания скупы до сухости. диа-
лог лаконичен. действие, динамика решительно 
преобладают над описанием и риторикой. ха-
рактеры героев раскрываются в действии, в по-
ступках, а не в эпитетах, оценках и характери-
стиках. автор обычно сохраняет невозмутимый 
объективизм... образы большей частью реаль-
ны, т. е. лишены условности, и в пользовании 
ими соблюдается величайшее чувство меры. 
язык сжатый, как бы стянутый, но в то же время 
богатый, упругий, полновесный и меткий» 
(абаев). 

к особенностям художественного стиля 
языка нартовского эпоса относится широкое 
использование тропов: метафоры, метонимии, 
синекдохи, эпитета, гиперболы, литоты и т. п. 
их удельный вес неодинаков. чаще всего встре-
чаются эпитеты и сравнения. многие из эпите-
тов лексикализуются. например, конь у нарта 
Урызмага был пегий (хъулон), однако в ряде 
текстов это слово выступает субстантивно в 
значении клички коня урызмага, реже — Хамы-
ца, хотя контекст позволяет переводить его и 
как «лошадь, конь»: уырызмæджы хъулон 
«конь урызмага». 

к о. х. с. н. э. относятся меткие выражения 
и фразеологические формулы (формула «при-
глашения на пир», «приближение всадника», 
константы длительности эпических действий и 
т. д.). Переходя из одного сказания в другое, по-
этические формулы создают своеобразное сти-
левое единство сказаний, что способствует це-
лостному восприятию эпических текстов. для 
«нартиады» свойственно употребление парных 
эпитетов, сравнений и парных имен: «залты мит 
æмæ æнусы цъити» (большой снег и вечный 
ледник), «зилгæ дымгæ æмæ тухгæ уад» (крутя-
щийся ветер и кутающая вьюга), «цæргæсы 
хъæр æмæ уарийы ахст» (крик орла и вопль со-
кола), «церечы згъæр æмæ бидасы така» (Цере-
ков панцирь и бидасов шлем), «терк æмæ турк» 
(терки и турки), «Æхсар æмæ Æхсæртæг» (Ахсар 
и Ахсартаг), «хъайтар æмæ битар» (Кайтар и 

Битар) и т. п. см. Образность Нартовских 
сказаний. 

Лит.: а б а е в 1945. с. 112–114; его же: ит. 1990.  
с. 234–236; д з и ц ц о й т ы. воф. с. 148. 

Ю. а. дзиццойты

ОХОтА [ЦУАН] — одно из главных и пре-
стижных занятий нартов. о., войны, набеги и 
походы — основное составляющее жизни нар-
товских мужчин. Причем о. осуществлялась не 
только с целью добычи дичи, пополнения пище-
вых запасов, но и являлась видом проведения до-
суга. нарты были умелыми и успешными охот-
никами. из поколения в поколение передавались 
навыки этого занятия, соблюдался особый риту-
ал, строго выполнялись правила о., которые вос-
принимались как заложенные нартами. 

многие нартовские кадаги развиваются по 
типичным сюжетам. согласно сюжету одних ка-
дагов, охотник (один или со спутниками) на сво-
ем пути встречает незнакомца, и дальше они 
действуют вместе. иногда результат добычи вы-
зывает споры, доходит до поединков. но затем 
недавние соперники оказываются близкими по 
духу, становятся друзьями, побратимами. в дру-
гих текстах сюжетный мотив связан с тем, что 
герой-охотник подстреливает чудесную дичь, 
которая на самом деле — знатная или даже бо-
жественная дева неописуемой красоты. Пред-
принимаются меры по оживлению и исцелению 
жертвы, которые заканчиваются вполне счаст-
ливо, и объект о. становится женой охотника 
или близким ему человеком. фольклорист  
З. в. Абаева по этому поводу пишет: «часто в 
сюжетах, связанных с охотой, герой преследует 
зверя, который оказывается чудесным. так лань 
превращается в чудесную девушку. в таких слу-
чаях мотив охоты перерастает в мотив богатыр-
ского сватовства. как правило, в этих сюжетах 
присутствует мотив побратимства, которому 
предшествует поединок между героями. но мо-
тив побратимства не всегда связан с мотивом 
сватовства». 

в «нартиаде» большое место уделяется по-
кровителю о. и диких животных Афсати, кото-
рый оказывает нартам всяческую помощь, дру-
жит с ними (особенно с Сосланом, Ацамазом и 
Кандзом). известен сюжет, где сослан просит 
афсати поделиться с нартами лесной дичью, на 
что получает согласие, правда, с условиями  
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соблюдения специального ритуала, предписы-
ваемого самим афсати: «Пусть охотник, соби-
раясь на охоту, захватит с собою из дома три 
лепешки, на перевале пусть он ими помянет 
меня. а потом, когда на черной горе будет ему 
удача и убьет он зверя, пусть правую лодыжку 
побережет он и отдаст тому, кого первым встре-
тит». обыкновенный способ о. состоял в следу-
ющем: одни, окружив известное место, криком 
и шумом выгоняют дичь к тем, кто сидит в за-
саде. сидеть в засаде почетнее, нежели выго-
нять дичь, что, по понятиям нартов (осетин), 
подобало только молодым людям. 

о. как одно из основных занятий нартов об-
условила наличие такого вида одежды, как 
шуба — лисья, соболиная, волчья. Урызмаг 
имел шубы из соболя и лисы, Шатáна сшила 
шубу из волчьих шкур, добытых сосланом. 

афсати подарил своему другу Аца, отцу 
ацамаза, волшебную свирель. Под звуки этой 
свирели пускались в пляс дикие животные и 
птицы, леса и деревья, горы и долины. когда 
ацамаз женился на дочери Сайнаг-алдара кра-
савице Агунде, афсати подарил ему серебряную 
повозку, в которую были впряжены сто оленей-
одногодков, семь серебрянорогих оленей. на 
этой повозке привезли невесту, а афсати был на 
свадьбе старшим сватом. 

в другом сказании нарт кандз перед смер-
тью наказывает своему сыну Саууайю, чтобы 
тот на свою свадьбу старшим гостем пригласил 
афсати. саууай так и поступил. невесте собра-
ли богатое приданое. афсати заиграл на своей 
свирели, и весь двор урызмага (отца невесты) 
заполнился всяческой живностью. 

в нартовских сказаниях об о. говорится с 
особым почтением. основные персонажи эпоса 
были прекрасными охотниками. в. и. Абаев счи-
тает, что трапеза нартов не обходилась без олени-
ны. на вопрос великана о том, чем питаются нар-
ты, сослан ответил: «хлебом и мясом диких 
животных». когда сослан собрался жениться, то 
заиграл на золотой свирели, подаренной афсати 
Шатáне, и собрал для калыма (ирæд) сто оленей, 
сто туров и еще сто голов другого зверья. 

согласно охотничьим традициям нартов, от 
того, с кем повстречается охотник на о., жела-
тельно было получить какое-либо свидетель-
ство, чтобы по возвращении ему поверили. та-
кие подарки, например, сделал Хамыцу мальчик 
из Быцента после богатой о. кроме того, по 
охотничьему обычаю, он вместе с положенной 
ему долей отдал и долю старшего. 

нарты очень любили охотиться. Заядлым 
охотником слыл сослан: «если я не охочусь или 
не сражаюсь, то для меня жизнь — не жизнь». 
были среди нартов и такие охотники (Маргудз), 
которые определяли дичь по запаху, умели раз-
говаривать с животными и птицами. 

в тех случаях, когда охотники не могли по-
делить шкуру убитого животного, она достава-
лась тому, кто мог рассказать самую удивитель-
ную историю. так нарты урызмаг, хамыц и 
сослан, их племянник аца делили шкуру чер-
ной лисицы. 

когда нарт-охотник встречал в лесу незна-
комца, то неизменно спрашивал: «вместе будем 
охотиться или порознь?». если вместе, то все 
убитое являлось общим, если даже кто-то из 
охотников не добыл ничего. 

охота скифов. худ. в. Шендель нарты на охоте. худ. н. джанаев
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в походы и на о. нарт вооружался копьем, 
мечом, кинжалом, луком и стрелами. на плечи 
накидывался войлочный плащ. некоторые на о. 
брали ястребов, гончих собак — те помогали 
найти добычу, убить и подобрать ее. нарты счи-
тали позором вернуться с о. ни с чем. 

Перед о. охотник тщательно мылся, вычи-
щал и тщательно проветривал свою одежду, из-
бегал близости с женщиной. как правило, иску-
шенные охотники отправлялись на промысел 
затемно, чтобы избежать нежелательной встре-
чи с кем-либо. По пути в зону о. в условленном 
месте они сменяли обувь и дальше двигались в 
«æрчъитæ» (обувь из сыромятной кожи). По ме-
сту предполагаемой о. охотники разбивали 
стан, где отдыхали, принимали пищу, проводи-
ли досуг, ночевали. Здесь же оставался дневаль-
ный, который, кроме функции охраны, готовил 
пищу, поддерживал огонь, заготавливал дрова, 
вертела, накрывал стол. во избежание гнева 
афсати и неудачи в о. до возвращения своих то-
варищей дневальный не ел и не пил, ему запре-
щалось разговаривать, петь, кричать, свистеть. 
независимо от того, кто подстрелит дичь, добы-
ча делилась поровну. старший получал, сверх 
причитающегося, долю за старшинство, а убив-
шему зверя доставалась еще голова и шкура. 
кроме того, выделялась доля и для того, кто 
первым встречался на пути. остальные получа-
ли равную долю. каждый из них понимал, что 
трудились все, и если сегодня повезло одному, 
завтра придет черед другого; никто не имел пра-
во на лучшие куски туши; верили, что корысть в 
данном деле вызовет недовольство афсати. 

старшие на о. пользовались особым уваже-
нием. им предоставлялось право первого вы-
стрела. старший всегда возглавлял группу охот-
ников. Шел он не спеша, беззвучно, с оглядкой. 
Шедшие за ним ступали след в след. мнение 
старшего ценилось, указания его беспрекослов-
но исполнялись. 

гостю также предоставлялось право первого 
выстрела, независимо от его возраста. Батрадз 
обращается к участнику о.: «никогда не доста-
ну я из колчана свою стрелу раньше гостя». 

свою добычу не волокли по земле, а пере-
носили на руках. убитое животное заносилось в 
стан головой вперед и располагалось в правой 
его части. свежевать и разделывать тушу пору-
чалось младшему из охотников. сердце не де-

лили, а клали перед старшими на пиршествах 
справа от головы. когда охотники покидали 
стан и возвращались домой, то оставляли после 
себя на вертеле три куска мяса: один — афсати, 
другой — младшему сыну афсати, а третий — 
проголодавшемуся путнику. Закончив трапезу, 
охотники брали головешку и закапывали под 
кустом. истоки этого обычая неизвестны. 

вооружение нартов составляет: меч (кард), 
цирк (разновидность меча), копье (арц), лук 
(æрдын) и стрела (фат). однако для о. исполь-
зовались только последние два. в. и. абаев пи-
шет: «относительно нартовских стрел узнаем, 
что они имели трехгранные железные наконеч-
ники, «æфсæн æрттигътæ» («æрттигъ» — из 
«æртæ — тигъ» — «трехгранный»). такой же 
формы были наконечники стрел у скифов». все 
это хорошо прослеживается в сказаниях «сос-
лан в стране гум», «как сослан пошел на охо-
ту», «сослан и гумский человек», «сослан в 
стране мертвых». в полете нартовские стрелы 
издавали особый звук, по которому их легко от-
личали. упоминание в некоторых вариантах 
текстов огнестрельного оружия, например ру-
жей, относится к анахронизмам, введенным в 
эпос позднейшими сказителями. в сказании 
«нарты и кости уадмера» отражен еще один 
способ о., когда зверей ловили арканом и потом 
убивали камнями. 

объектом о. нартов была самая разная дичь. 
особо ценились олень, косуля, лань. Эта дичь 
достаточно крупная, обладающая отменными 
вкусовыми качествами и шкурой, удобной для 
изготовления одежды, обуви. к тому же за один 
охотничий рейд можно было набить столько та-
кой дичи, что хватало надолго, можно было на-
кормить всю общину (кадаги «сын бедзенага 
маленький арахдзау», «смерть арахдзау», «са-
ууай» и др.). охотились также на зайца («со-
слан и гумский человек», «нарт Зиваг, ленивец 
и красавица агунда, дочь бурафарныга из рода 
бората»), горную курицу — улара («как хамыц 
женился»), на преогромную кох-свинью («По-
чему сырдона прозвали обманщиком»). на лису 
охотились из-за ее меха («кому досталась чер-
ная лисица»). об о. на туров, обычной у осетин, 
в эпосе мало что сказано. связано это с тем, что 
нарты жили в южнорусских степях и предго-
рьях кавказа, где этот зверь не водится. нет и 
случаев о. на медведя. 



ОХОтНИЧИй яЗыК

Лит.: нарты. огЭ. кн. 3. с. 66; сн. 1978; а б а е в. 
нЭо. 1982; а б а е в а. Этюды; х ъ е с а т ы. ирон. 

б. к. харебов

ОХОтНИЧИй яЗыК [ЦУАНÆтты ÆВ-
ЗАГ] — один из социодиалектов осетинского 
языка. в осетинском языке есть слова, обороты, 
словосочетания, которыми пользовались от-
дельные группы людей с целью скрыть от посто-
ронних смысл разговора. Это касалось, преж де 
всего, разного рода корпоративных секретов. 
существовал особый язык детей, девичий язык 
(чызджыты æвзаг) и о. я. Последний пытался 
«расшифровать» а. м. Дирр, который выразил 
мнение, что он появился для того, чтобы ввести 
в заблуждение зверей во время охоты. 

очень вероятно, что это связано с охотни-
чьим поверьем, согласно которому звери и пти-
цы прислушиваются к разговорам охотника и 
узнают о их планах. Поэтому, чтобы не спуг-
нуть дичь, пользовались особым языком. 

искушенные охотники были большими ма-
стерами придумывать новые слова, имена, их 
язык был весьма богат. охотники начинали 
пользоваться своим языком сразу по выходу из 
дома и до самого возвращения. Пользовались 
иносказаниями, чтобы и нечисть не поняла, а 
Афсати был благосклонен. они твердо верили, 
что, если нарушить обычай использования о. я., 
то это вызовет гнев афсати. 

в о. я. много новых слов, но они не являют-
ся неологизмами, это скорее эвфемизмы. охот-
ники, опасаясь немилости афсати, во время 
охоты избегали грубого, неприличного слова. 
избегали они и таких слов, как «туг» (кровь), 
заменяя его словом «красный», вместо «цæхх» 
(соль) говорили «адджинаг» (сладость), траво-
ядные животные обозначались названиями и 

эпитетами хищника (тугдзых, зыдыка, фыдгуы-
бын). Собаку, соответственно, называли «цуа-
нон» (охотник), «рæйæг» (лающий), «сурæг» 
(загоняющий), «къæсæргæс» (сторож). 

охотники часто отождествляли себя с дики-
ми животными, повадки которых знали в совер-
шенстве. на вопрос о здоровье и настроении 
отвечали: «саг-сæгуыты хуызæн» («Здоров, как 
олень»), если самочувствие было хорошим. а 
если возникали проблемы со здоровьем, то от-
вет был другим: «саг дæр ма куы фæкæлы» 
(«даже олень иногда спотыкается»). молодежь 
до сих пор приветствуют словами: «саг ама-
рай» («да убить тебе оленя»). 

слово «цуанон» (охотник) использовали в са-
мых разных случаях. выше было сказано, что так 
называли охотничьих собак, но употреблялось 
оно и в других обстоятельствах. За столом особо 
осуждалась невоздержанность в еде, и над такими 
людьми подшучивали: «цуанæттæ æрбаввахс 
кæнынц» («охотники приближаются»). 

многие эпизоды и события в «нартиаде» на-
чинаются с охоты или же бывают связаны с 
охотничьей жизнью, обычаями и о. я. когда, 
например, Бората вознамерились убить Урыз-
мага, его спаситель Батрадз обратился к нему, 
используя охотничью лексику: «будешь загон-
щиком или сядешь в засаду?». «для загонщика 
я слишком стар, — отвечает урызмаг, — а вот в 
засаде сидеть еще смогу». урызмаг и батрадз 
прекрасно поняли друг друга и разбили против-
ника. 

для взаимодействия друг с другом охотники 
пользовались и языком жестов. не принято 
было причитать и жаловаться на что-либо во 
время охоты, выказывать беспокойство и т. д. 
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