

III�ИЗОБРАЗИТЕЛЬНОЕ ИСКУССТВО.

КОЛЛЕКЦИИ. ПУТЕШЕСТВИЯ��





К.Ф. Феест

Университет г. Франкфурт-на-Майне,

Германия



ИСКУССТВО КОРЕННЫХ АМЕРИКАНЦЕВ: 

"РЕДКОЕ" И "ОБЫДЕННОЕ"





В данной статье у меня двоякая цель. Во-первых, высказать свои сооб�ражения по вопросам типологии искусства коренных американцев и понятийного аппарата искусствоведения, относящегося не только к этим народам, но и к этнографическому исследованию явлений искусства вообще. А во-вторых, попытаться осветить некоторые аспекты взаимодействия западных концепций искусства и традиций коренных североамериканцев в создании визуальных форм.

Один из самых неблагодарных вопросов в этой теме - терминология. Как определить названные явления? В XIX в., когда рождались и история искусств и антропология, был изобретен термин "примитив�ное искусство", призванный обозначить место данного явления в пределах эволюционной теории. Его приняли даже те ученые, которые признавали, в духе культурного релятивизма, уничижительный оттенок слова "примитивный" 1, хотя время от времени некоторые из них заявляли, что примитивными были скорее экономика 2 или религия 3 первобытных наро�дов, а не их искусство.

В последние десятилетия наметились три подхода к этой проблеме. Первого придерживаются искусствоведы, не считающие термин "прими�тив�ный" в применении к первобытному искусству целиком отрицательным, поскольку именно это искусство вдохновило европейских и американских художников-модернистов на создание стиля, получившего название "примитивного" 4. Им пользуются также те ученые, которых не устраивают все прочие термины 5.

Попытки второй, более многочисленной школы заменить обидное прилагательное чем-то более уважительным, не снимают, тем не менее, противопоставления "такого-то (какого бы то ни было) искусства" и "(настоящего) искусства". Ни одно из предложенных этой школой определений, таких как "племенное" 6, "не-западное" или "не-европейское" 7, "аборигенное" 8, "этнографическое" или "этнологическое" 9, иногда в фор�ме "этно-искусство" 10 или "искусство малых обществ" 11, не может счи�тать�ся удовлетворительным, и ни одно из них не нашло широкого применения. Так, критику антропологов и представителей третьего мира встретило употребление понятия "племенного" как такового. "Не-запад�ное" не годится потому, что валит в одну кучу такие разнородные явления, как бушменское и японское искусство, но исключает при этом европейское палеолитическое искусство; прилагательное "аборигенное" не имеет однозначного смысла; слова "этнографический" и "малый" обычно различают искусствоведческое и этнографическое изучение народов 12.

Третья школа строит свои определения на отрицании противопо�ставления между понятиями "примитивное" и "искусство" и предлагает называть отдельно каждую из свойственных различным культурам эстетических систем: например, "искусство маори", "искусство айнов", "ис�кус�ство лакота". Это, конечно, удобно для практических целей; кроме того, такие определения подразумевают наличие специфических культурных условий создания и восприятия визуальных форм. Однако они значительно ограничивают возможности сравнительного исследования этих форм, поисков в них общего и особенного.

Термин "искусство американских индейцев" 13, несмотря на схожесть с приведенными выше, возник независимо от них, но он, к сожалению, не несет даже намека на какую-либо культурную специфику, потому что "американские индейцы" - это целая вселенная разнообразных народов и культур. Замена "американских индейцев" на "коренных американцев" (как в названии серии публикаций конца 60-х гг. Института искусства американских индейцев) не более, чем косметическая правка, столь же мало значащая, как и термины "племенное", "не-западное", "этнографи�ческое" и т.п. Частичным решением стало употребление по крайней мере множественного числа слова "art" - "arts" по отношению к визуальным формам искусства коренных североамериканцев 14.

На более глубоком, сущностном уровне, конечно, речь идет о понима�нии "искусства" вообще. И в антропологии и в искусствоведении кон�цеп�ция искусства базируется на термине и соответствующем культурном конструкте, которые были разработаны в Западной Европе в эпоху Ренессанса. И коль скоро этот возникший в рамках определенной культуры конструкт наделяется универсальным характером, то все произведения, созданные вне этой культуры, по законам иных традиций, должны получить к своему определению некое уточнение: "такое-то" искусство, "искусство тех-то" и т.п. С другой стороны, если считать универсальным не данный конструкт, а факт повсеместного создания людь�ми визуальных форм, тогда можно с полным правом принять подход к явлениям искусства как к равным по своему значению, но индивидуальным, развивающимся в рамках своей собственной традиции. Одно из побочных преимуществ такого подхода в том, что он позволяет не вдаваться в дискуссии, что же такое "искусство" в западном смысле.

Тем не менее любое сравнительное исследование в этой области должно начинаться с анализа как различий, так и общих черт, систематически определяемых в разных традициях создания визуальных форм. И одним из таких существенных различий является, пожалуй, наличие или отсутствие в данной традиции специального термина для обо�значения сферы искусства или эстетики вообще. Для практических целей неважно, имеется этот термин или нет, - проблема в том, что люди (в западном обществе, например) не могут договориться ни о его значе�нии, если он есть, ни решить, что его нет. Но разница-то как раз и заключается в том, принято ли считать искусство (как бы его ни определять) особой областью или таковой области и соответствующего понятия не существует 15.

Такая "концептуальная специализация" может быть уподоблена специализации и разделению труда и тем самым сближена со сложной социально-экономической реальностью, чья многомерность, поглощающая простую дихотомизацию явлений, и определяет специфические для каждой культуры способы создания, использования и восприятия визуальных форм.

Наиболее близкий мне подход к определению западной традиции искусства я нашел у искусствоведа Джозефа Алсопа в его книге, изданной в 1982 г., "Традиции редкого в искусстве" 16, книге о собирательстве и коллекционировании. Алсоп определяет западное искусство (и еще четы��ре традиции, возникшие в других географических пространствах, но при аналогичных исторических обстоятельствах) через принцип "ра�ри��фи��ка�ции". Собирательство, утверждает Алсоп, приобретает смысл тогда, когда вещам, по тем или иным причинам оказывающимся редкими (действи�тельно или во мнении людей), придается особая ценность. Поскольку коллекционирование предполагает изъятие вещей из контекста их утилитарного применения, нужно действительно считать редкость великой ценностью, чтобы обременять себя хранением и накоплением функционально бесполезных предметов. В той традиции коллекционирования, которая возникла в эпоху Ренессанса, редкость могла определяться или необычностью формы вещи, или ее происхождением из отдаленных времен и местностей, или мастерством исполнения, или знаменитостью ее творца. Создание коллекций таких предметов повышало их ценность еще больше, приводило к возникновению рынка раритетов (в том числе древностей), а также к появлению подделок. Коллекции и музеи превратились в места, где стало возможно следить за эволюцией предметов, а стало быть заниматься историей искусств и заново оценивать произведения 17. Но самым существенным в этом процессе было все-таки именно отделение формы от функции. Изображения, первоначаль�но созданные для целей религиозного поклонения, стали убираться из церквей и помещаться в коллекциях с единственной целью позволить публике любоваться ими, в церкви же функции этих изображений могли выполнять их дешевые копии 18. В конце концов искусство и ремесло стали разными видами деятельности, а особый класс людей - художников - занялся исключительно производством эстетических ценностей.

Превращение иконописи в секуляризованное искусство аналогично превращению религии из всеобъемлющего и всепроникающего явления в нечто, имеющее вполне определенную, ограниченную нишу в духовной жизни общества - такая специализация и деление на сферы являются универсальной характеристикой социальных процессов и не ограничи�ваются одной эстетикой. 

При взгляде на коренных североамериканцев в момент контакта с евро�пейцами и в глубь их истории становится очевидным, что традиция восприятия искусства как имеющего свойство "редкости" была им абсолютно чужда. Нигде, похоже, рукотворные вещи не ценились только за их форму; нигде не было отдельной группы специалистов, занятых изготовлением красивых, но не используемых в быту предметов. И религиозные верования не отделялись от других областей жизни древних американцев; творения человека были частью культа и несли религиозные функции. Например, роспись каяков у эскимосов нуниваков наносилась для придания судну большей остойчивости и для увеличения его скорости 19.

Теперь давайте на минутку попробуем выделить оппозицию "обы�ден��ное" и "редкое" в традициях искусства. "Обыденное" при этом бу�дет характеризоваться единством формы, функции и символического значе�ния предметов и отсутствием в обществе их специализированного производства (помимо разделения труда по признаку пола). Изготовленные человеком предметы используются все время, пока не износятся и не выйдут из строя, а затем как-то переделываются, но не сохраняются; изготовители, таким образом, лишаются возможности опираться на достижения своих предшественников. В "обыденной" традиции постоянно и неизменно присутствует религиозный аспект. Например, у наскапи, охотников восточной Субарктики Северной Америки, по словам Франка Спека 20, "предметы, изготовленные человеком, являются в равной мере духовными и утилитарными сущностями". Рисунки, нанесенные жен�щинами наскапи на мужскую охотничью одежду, изображают сны охотников; они должны "понравиться" оленям и обеспечить успех в охоте 21.

Разумеется, существовали и не оставались незамеченными индивидуальные различия в мастерстве изготовления вещей, но они никогда не ставились выше непосредственной необходимости уметь самим делать все необходимое для себя и своих ближайших родственников. У номлаков Калифорнии корзины изготовляли все женщины, но "среди них было всего несколько очень умелых" 22; у помо признание мастерства женщины в плетении корзин отнюдь не повышало ее социального престижа 23. Все члены общины производили функциональные визуальные формы, но никто не считался и не назывался художником.

Но все-таки совсем уж в чистом виде такой "сценарий" едва ли встречается. На самом деле какая-то специализация (в том числе и связанная с понятием редкости), по крайней мере в отношении некоторых предметов, существует у большинства народов. Вызывают специализацию в производстве визуальных форм три основные причины, нередко тесно связанные между собой и начинающие обособляться только по мере усложнения самого общества: нехватка сырья, специализация функ�ции и специализация символического значения предметов.

 Недостаток сырья работает в двух направлениях. Предметы изготавливаются там, где ресурсы наличествуют, и экспортируются в места, где данного сырья нет. Например, деревянные чаши, сделанные в Новой Англии, продавались в других местностях; помо никогда сами не изготавливали луки, но приобретали их у других племен 24. Производство предметов сверх количества, необходимого для местных нужд, являлось дополнительным стимулом для изготовителей и одновременно способствовало росту их мастерства (вследствие большей практики).

 Но часто какое-то сырье специально импортировалось для производства определенных, чаще всего статусных, предметов. И поэтому рабо�та с этим сырьем могла оказаться в руках небольшого числа квалифицированных ремесленников. Примером могут послужить раковины, привозившиеся с обоих океанских побережий для продажи во внутренних районах, или медь, в наиболее чистом виде встречающаяся всего в нескольких месторождениях на востоке Северной Америки.

Специализация функций также может быть вызвана рядом причин, например, разной скоростью износа предметов. Луки и стрелы или мокассины индейцев Прерий нуждались в гораздо более частой замене, чем покрышки типи. Поэтому каждый мужчина умел делать луки и стрелы (правда, это не относится к некоторым группам индейцев Калифорнии 25), а каждая женщина - мокассины, но лишь несколько женщин из всего племени могли изготовить покрышку типи. Когда нужно было сделать новую покрышку, приглашалась опытная мастерица, которая руководила этой работой и затем получала подарки за свой труд 26. Еще один пример специализированного труда - изготовление каяков у эскимосов нуниваков 27.

Специализация функции возникает и тогда, когда в общественной жизни обособляются, например, политика или религия и появляются соответствующие деятели: совсем не обязательно каждому члену общества знать, как смастерить регалии, обозначающие то или иное положение их носителя, или как изготовить предметы, необходимые для отправления того или иного религиозного обряда.

Отчасти это связано уже со специализацией символического значе�ния, поскольку многие ритуальные предметы ассоциируются с корпусом знаний, доступных лишь посвященным. Но тенденцию ко все увеличи�вающейся специализации значения можно видеть даже и в тех многочис�ленных случаях, когда в предметы ежедневного обихода изготовители вкла�ды�вали свой собственный индивидуальный стиль.

Интересно, что первым выделяется из единства формы, функции и значения именно значение. Иногда сохраняется единство формы и функ�ции, а интерпретация значения уже может быть неоднозначной. Рисунки наскапи основываются на снах мужчин, но делаются они женщинами, которые не обладают полным знанием значения этих рисунков. Но даже эти традиционные рисунки интерпретируются мужчинами различно, в соответствии с их конкретными снами 28. Кларк Уисслер 29 заметил, что при вышивании бисером женщины равнинных племен дают названия некоторым традиционным узорам, мужчины же интерпретируют эти узоры совершенно по-иному, чаще всего в терминах мужского военного комплекса.

По мере усложнения общества возникли по меньшей мере две новые традиции искусства. Обе они имеют в основе обыденное искусство, но идут дальше него: это религиозное, или ритуальное, искусство и художественное ремесло.

В религиозном искусстве сохраняется единство формы, функции и значения, но изготовление специфических ритуальных предметов находится в руках специалистов, посвящающих этой работе все или большую часть времени. Специализация основывается не на мастерстве, а на религиозном знании каждого отдельного изготовителя, и это знание передается специалистами из поколения в поколение. Ни рынка, ни подделок, ни собирательства таких предметов не существует. На самом деле многое в религиозном искусстве заведомо рассчитано на короткую жизнь: фрески в кива индейцев пуэбло, например, или некоторые ритуальные принадлежности нередко уничтожаются сразу же после совершения обряда. То, что чаще носителями этой традиции являются муж�чины, отражает реальное распределение ритуальных обязанностей.

В произведениях художественных ремесел также сохраняется единство по крайней мере формы и функции, а часто - но не обязательно - и значения. Предметы изготавливаются мастерами-специалистами главным образом для других - на продажу или по заказу. Становятся специалистами либо по наследству, либо платят за необходимые знания и еще учатся. Не все ремесла, даже если в данном обществе есть соответствующая традиция, попадают в категорию художественных. На Северо-Запад�ном побережье только геральдическая живопись и резьба, выполняемые мужчинами-ремесленниками для наследственной знати, могут считаться художественными ремеслами 30; резьба для других целей или женское плетение считаются обычными ремеслами. На Равнинах такие ремесла, как вышивание иглами дикобраза или плетение корзин, относились к сфере сакрального, и занимались ими женщины - члены особых обществ ремесленников 31. У патвинов Калифорнии некоторыми видами ремесел могли заниматься только члены определенных патрилиниджей, внутри которых наследовались необходимые тайные знания, амулеты и инструменты. Так, женщины одного патрилиниджа специализировались на изготовлении больших корзин из свернутых в кольца перьев, которые служили принадлежностью могил "сиятельных покойников". Муж�чины другого линиджа были единственными производителями наконечников стрел из привозного обсидиана 32. У соседних и родственных патвинам номлаки на изготовлении, например, стрел или каменных курительных трубок специализировались члены мужского тайного общества Хута 33. Религиозная легитимация, нередко считавшаяся необходимой для ремесленной специализации (даже если производимые предметы не использовались в религии), может служить показателем перехода данного вида ремесла из области религиозного в область художественного.

Таким образом, к моменту контакта с европейцами у коренных народов Северной Америки существовало несколько традиций искусства, встречав�шихся в разных вариациях у разных групп. Вопрос заключается в том, как на эти традиции повлияла европейская традиция искусства как "редкости".

Самым первым и главным следствием было возникновение рынка местных изделий, обслуживавшего тех клиентов, кто интересовался экзотическими формами, иногда функцией и очень редко - символическим значением предметов местного производства. Европейцы собирали вещи не для использования, а для помещения их в коллекции. Нутка и другие народы Северо-Западного побережья были очень удивлены тем, что Джеймс Кук и его люди покупали местные вещи, не интересуясь их назначением, и неудивительно, что в конце концов они получали старые, сломанные (и даже иногда привезенные из других мест) предметы. Местные жители поняли, что их вещи являются товаром на рынке "редкого" искусства.

Европейская традиция  коллекционирования предполагала интерес скорее к редкому и необычному, чем к типичному. Поначалу вещи делались по заказу европейцев местными ремесленниками, которые, однако, быстро сообразили, что предметам не обязательно быть функциональными, чтобы отвечать вкусам покупателей-европейцев. Такая трансфор�мация совершилась легче там, где уже существовала традиция художественных ремесел; но и в других обществах происходило то же самое.

Следует все же иметь в виду, что на протяжении нескольких веков европейская традиция "редкого" искусства затрагивала коренных североамериканцев только на уровне "популярной" культуры. Белые колонисты XVII в. были знакомы в основном с "обыденной" европейской традицией и, судя об изделиях коренных американцев с точки зрения формы и функциональности, не упускали из виду и возможную пользу этих вещей для себя. Стимул для продажи вещи европейцам возникал всегда, когда она представлялась полезной в быту. Например, индейцы Виргинских островов в течение всего XVII в. поставляли колонистам значи�тель��ное количество глиняной посуды, причем делали ее именно такой формы, какую хотели покупатели. Они изготавливали также деревянные сосуды для поселенцев, обогащая таким образом свои навыки художественного ремесла. Все это отражало изменения в культуре и экономичес�кой ситуации аборигенных народов.

При том, что общение с европейцами усиливало существующие и давало стимул развитию новых традиций художественного ремесла, оно сущест�венно ослабляло традиции религиозного искусства. Деятельность мис�сионеров, да и общие изменения в культуре вследствие контакта с бе�лы�ми подтачивали основы этих традиций, а подчас и обрекали их на гибель.

В некоторых случаях ремесла теряли характер художественных и пре�вра�щались в обыденные, как случилось у индейцев Равнин с деятельностью обществ ремесленников, многие из которых в конце ХIХ или начале ХХ в. перестали функционировать. Так, вышивка иглами дикобраза все еще делалась, но у мастериц уже не было тех ритуальных и технических знаний, которыми обладали их предшественницы. По мере ослабления экономической мощи и снижения социального статуса наследственных элит (на Северо-Западном побережье) приходила в упадок и предназначавшаяся для них резьба.

К этому времени европейская традиция "редкого" искусства превратилась из элитарной эстетической системы в эстетику, усвоенную в значительной степени и средним классом. Произведения аборигенного искусства, которые можно было сравнить с европейскими жанрами, например, живописью, стали оцениваться по европейским критериям, считавшимся, согласно европоцентристскому мировоззрению, пригодными для любого искусства. Живопись аборигенов получила место на нижней ступени эволюционной лестницы искусства, вершиной которой, разумеется, были достижения европейских живописцев XIX в.

 Здесь не место подробно описывать появление современного искусства коренных народов Америки, но, безусловно, это был процесс постепенного приятия принципов европейской традиции искусства как "ред�кости" и как особой области духовной жизни. Исследовать этот процесс было бы чрезвычайно интересно, потому что он шел примерно в то же время, когда европейские и американские модернисты "открыли" для себя и стали внедрять в свое искусство "примитивные" формы. В какой-то степени такое слияние традиций поддерживало претензию Евро�пы на универсальность ее определения искусства. Одновременно произошло возвышение до статуса искусства произведений коренных американцев, выполненных в рамках местных традиций обыденного, ритуального или художественного ремесла. Возник рынок этих произведений, появились подделки, стали проводиться фестивали, и искусство коренных американцев превратилось в полноправную искусствовед�чес�кую дисциплину.

Почему же все-таки евро-американский рынок с таким трудом признает произведения художников - коренных американцев "высоким" искусством? В лучшем случае на них смотрят как на региональное, а в худшем - как на "этнографическое" искусство, которым оно является менее всего.
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“RARE” AND “COMMON” ART TRADITIONS OF THE AMERICAN ABORIGENES



The purpose of the present communication is twofold. One is to contribute to the typology and terminology relating to the study of the arts of Native North America (and to the anthropological study of art in general). The second is to help elucidate some of the processes caused by the encounter of Native North American traditions of creating visual forms with Western conceptualizations of "art". The author proposes the definition of the “common art traditions” as the opposite extreme of the “rare art traditions”. Common art would be characterized by the unity of form, funciton and meaning, and by a lack of specialized production beyond the division of labour by gender. Markets for the unusual are absent, falsifications are unknown. The religious dimension is ever present in these “common art traditions”. On closer look this extreme scenario is hardly ever encountered in real life without any exception. With increasing social and economic complexity, one can observe the emergence of at least two new kinds of art traditions based on, but going beyond, the “common art traditions”: the religious or ritual art traditions and the craft art traditions. The former maintain the unity of form, function, and meaning, but objects are produced by religious part- or full-time specialists for their own specific religious purposes. The latter likewise maintain the unity of at least form and function, and often, but not necessarily - also of meaning. By the time of European contact we thus find a variety of art traditions coexisting in several variations among the peoples of Native North America. 

The question, the author argues, that needs to be answered is to what extent these traditions were affected by contact with Europe's rare art tradition. The first and foremost effect was that while European contact strengthened the existing and contributed to the rise of new craft art traditions, it generally weakened the religious art traditions. Missionary activities as well as the general culture change resulting from contact with Whites undermined the bases of these traditions and sometimes spelled their doom. Thus the emergence of modern Native American art, in some sense, is a story about the gradual acceptance of the principles of the European art tradition, including prominently the European concept of art as a separable domain. What is strange is that North American artists working in the Western rare art tradition are generally finding it difficult to have their works accepted as "high" art by the Euro-American art market. Their works are looked upon as at best regional art or at worst as "ethnographic" art, which assuredly it is least of all.







Е.А. Окладникова



СИБИРСКИЕ ИСТОКИ В ПОКРОЕ И ДЕКОРЕ 

ОДЕЖДЫ ИНДЕЙЦЕВ ЯЗЫКОВОЙ СЕМЬИ НА-ДЕНЕ





Одежда, наравне с жилищем и пищей, является основополагающим элемен�том триады, формирующей материальную культуру любого народа. Мно�гие этнографы, которые занимались исследованием материальной культуры аборигенов Сибири и народов Северной Америки, на при�мере изучения одежды отмечали наличие параллелей в ее типе, материале, покрое и украшениях, объяснить которые исключительно конвер�гентностью было не всегда возможно 1. Отмечалось, что туникообразная верхняя одежда (рубаха) коренного населения Равнин Северной Америки и осо�бенно Аляски - то есть территорий расселения индейцев языковой семьи на-дене, в покрое и орнаментике сохранила много элементов, сближающих ее с аналогичной одеждой народов Сибири, в частности, народов самодийской группы 2.

Археологические и лингвистические данные свидетельствуют о том, что индейцы на-дене были выходцами из Азии, которые появились на севере Аляски около 9000 лет назад со второй волной миграции населения из Сибири 3. Из внутренних районов Азии они двинулись в сторону тихоокеанского побережья Северной Америки, неся с собой в среду индейцев побережья (тлинкитов, хайда и др.) элементы сибирской культуры, проявившиеся, в частности, в покрое и декоре одежды.

Весь комплекс одежды народов северной самодийской группы Сибири: обувь (меховые сапоги), штаны, натазники, рубаха, капюшон-капор - сопоставимы по характеру элементов, покрою и декору с комплексом одежды индейцев языковой семьи на-дене. При рассмотрении последнего нам хотелось бы обратить особое внимание на его многоэлементность, которую мы попытаемся связать с его южным (самодийским) происхождением. Этот многоэлементный тип одежды во многом разительно отличается от глухого монолитного типа одежды северных народов, нашедшего наиболее яркое воплощение в комбинезоне гренландских эскимосов. Последний, вероятно, сформировался еще в глубокой древности, в палеолите, также на территории Сибири.

Судить о покрое этой древней одежды аборигенов Сибири, как счи�тают многие исследователи, можно по скульптурным изображениям, найденным на стоянках Буреть и Мальта (Прибайкалье). На статуэтке женщины в "меховом комбинезоне", найденной в особом тайнике при раскопках в 1936 г. стоянки Буреть на Ангаре, мех передавался параллельными короткими штрихами-насечками. Можно полагать, что глухая меховая одежда людей завершающей стадии верхнего палеолита так же, как и одежда современных арктических племен, украшалась аппликацией из кусочков меха, и с нее, вероятно, также свисали меховые жгуты-хвосты и причудливая бахрома 4.

Покрой комбинезона северо-восточных палеоазиатов находит аналогии в покрое женского комбинезона энцев и нганасан. Особенностью как верхнего, мехового, так и нижнего, ровдужного комбинезона является отсутствие боковых швов. Швы соединяются в центре спинки и переда, что свидетельствует о происхождении этого вида от наиболее архаической формы одежды, скроенной из цельной шкуры. По форме такие комбинезоны напоминают глухую одежду, известную по скульптурному изображению женщины из Бурети.

Если предположить, что меховой комбинезон был наиболее древней формой одежды народов Сибири, живших в холодном климате, то, судя по этнографическим материалам, этот костюм с течением времени постоянно испытывал восточные и особенно южные влияния. Эти влияния прежде всего сказались в многоэлементности костюма народов южно- и северосамодийской групп.

Основным элементом одежды народов северосамодийской группы была рубаха, которая у северных самодийцев называлась по-разному. У тундровых ненцев она носила название малица, у лесных ненцев - мюй 5. Так же, как и у индейцев на-дене, малица шилась мехом вовнутрь, без капюшона. В холодную погоду вместо капюшона на голову надевали капор, который позднее у народов северосамодийской группы стали при�ши�вать к стоячему воротнику 6. По подолу малица обрамлялась при�ши�той полосой меха шириной 17-20 см, называвшейся пандой. Нижняя часть рубах индейцев на-дене обшивалась бахромой из замши, вероятно, воспроизводившей мех.

Украшением малицы служили цветные суконные кантики, вшитые в швы одежды. Между подолом и пандой вшивали широкую орнаментированную полосу или отдельные полоски цветного сукна. Аналогичный характер орнаментального украшения сохранили рубахи атапасков из замши 7. Между бахромой рубах атапасков, заменявшей панду, и подолом рубахи обязательно располагалась орнаментальная полоса вышивки иглами дикобраза с геометрическим рисунком. Стан малицы шили из двух больших шкур, обращенных хвостовой частью вниз. Аналогичным образом кроилась рубаха индейцев на-дене 8.

Наиболее древней формой меховой одежды народов самодийской группы Северной Азии принято считать одежду, сделанную из одного куска меха, который обертывали вокруг стана. Практика изготовления одежды из одной шкуры крупного животного сохранилась в культуре северных самодийцев (в частности, при изготовлении женского комбинезона нганасан с хвостом), вероятно, с древнейших времен. Эта практика родилась, вероятно, не только из соображений экономии материала, но и как результат влияния культурных традиций с юга, в частности, под влиянием техники изготовления распашной одежды типа шубы из олень�их шкур - парки.У ненцев и селькупов распашная одежда встре�чается на фигурках идолов, а также является частью комплекса женской погребальной одежды, декорированной подвесками-оберегами шаманского типа. Использование распашного кроя в ритуальной одежде свидетельствует, как мы полагаем, о древности этого вида костюма и о южных истоках его типа и компонентов, хотя по этому вопросу существует и другая, более "прагматическая" точка зрения. Согласно ей, для изготовления одежды использовалась выделанная шкура животного, верхняя часть которой закрывала плечи, а нижняя с хвостом - бедра человека. Эволюция такой одежды шла по линии превращения хвоста в длинный мыс, который, например, женщины-эскимоски использовали как подстилку. На нее усаживались во время работы.

Под южными истоками покроя и структуры костюма северных самодийцев мы понимаем традиционные способы покроя одежды тунгусов, в частности, тунгусского “фрака с хвостом”, который был наиболее распространенной формой охотничьего мужского костюма (рис.1). Большинство кафтанов тунгусов из коллекции МАЭ сшиты из одной шкуры оленя. Спинка и полы такого кафтана составляют одно целое. В старину такие кафтаны делались из цельной шкуры лося, оленя или косули вместе с частями, снятыми чулком с передних ног, которые служили рукавами 9. Первоначально сшитый из одной шкуры животного костюм носили как мужчины, так и женщины. Позднее представители соседних с эвенками более северных народностей восприняли этот тип одежды либо как женский (нганасаны), либо как погребальный (селькупы, ненцы), либо как шаманский (якутские тунгусы, вилюйские и забайкальские эвенки) 10.

По своему происхождению такой костюм восходит к промысловой одежде типа скрада, какой запечатлен в памятниках палеолитического наскального искусства Западной Европы. Сохранился он и в традицион�ной культуре индейцев Калифорнии. Одежда типа скрада вместе с полуподземным жилищем восходит к древнему комплексу традиционной куль�туры народов Сибири, более раннему по времени, чем комплекс традиционной кочевой культуры самодийцев. Этот архаический культурный комплекс продолжал существовать наравне с более поздними элементами таежной кочевой самодийской культуры, такими, так колыбель со спинкой, лодка-берестянка, жилище из бересты со входом, обращенным к реке, ножом для чистки рыбы, сумкой для женского рукоделия и проч. Эти поздние элементы культуры появились на севере в среде северосамодийских племен в результате распространения кочевого образа жизни и продвижения на север кочевников финно-угров 11.

Одежда типа скрада - исходная форма для шаманского костюма восточной группы манси - представляла собой одну из наиболее древних форм одежды, "обернутую", то есть сделанную из цельной шкуры. В нижней части такой костюм имел на подоле мыс, выкроенный в форме хвоста. Аналогичный хвост был обязательным элементом кроя кафтана типа “фрака с хвостом”, который получил на просторах Сибири не менее широкое распространение, чем одежда-скрад. Общими для всех разновидностей “фрака с хвостом” являются ластовицы в форме треугольника, прямая вертикальная прорезь в шкуре для вставки рукавов, обшивка подола полосами белого и темного меха (у эвенков - полосой длинного белого меха козы). Последняя особенность - бахрома из козьего меха - была существенной деталью парадного эвенкийского костюма, изготовленного из трех шкур 12.

Насколько далеко на юг простирались генетические связи, судить труд�но, но есть предположение, что определенное влияние на формирование распашной одежды эвенков типа “фрака с хвостом” и дополнявшего ее нагрудника имела культура населения юга Сибири. Так, обнаруженные в Катандинском кургане остатки одежды этого типа способствовали рождению идеи о том, что уже в V в. до н.э. существовали связи между населением Алтая и Приангарья 13. Кафтан типа “фрака с хвостом” проник в северные районы Евразии и в более южные, Прибайкалье и Приангарье, с юга, возможно, из Северного Китая. Причем проникновение в Прибайкалье распашной приталенной одежды с "хвос�том", дополненной целым комплексом других элементов костюма (как то: нагрудник, ноговицы, мокассины и головная повязка) происходило, возмож�но, еще в энеолите 14.

Человек, облаченный в такой костюм, своим обликом напоминал птицу. Семантика орнитоморфной формы одежды населения Прибайкалья энеолитического периода восходит к циклу космогонических мифов, в котором основная роль создателя и устроителя мирозднаия отводилась птице (ср., например, образ птицы в наборе нагрудных украшений стоянки Мальта) и, в частности, птице-ныряльщику. Представления о птице как творце мироздания, демиурге, характеризуют не только мифологические представления степных племен - они восходят к древнейшему пласту космогонических представлений охотничьих племен Сибири.

Распространение костюма типа “фрака с хвостом” на север Сибири, в земли нганасан, селькупов, кетов и энцев, осуществлялось по долинам великих сибирских рек с юго-востока, из районов Северного Китая, через Прибайкалье и Приангарье, то есть через территорию прародины юка�гиров. Возможно, через предков юкагиров элементы южного происхождения (многоэлементная одежда, мыс на подоле кафтана), характерные для костюма нганасан, ненцев и манси, достигли американского континента.

Так, идея кафтана (фрака) с "хвостом" распространилась не только на севере Азии, но и на Аляске. У эскимосов глухая, доходящая до бедер одежда, очевидно, получила выкроенную от спинки длинную прямую полосу типа "хвоста", на которой сидят во время работы, именно под влиянием сибирских традиций. Помимо этой полосы, в одежде эскимосов сохранились следы южного влияния в виде нашивок из белого меха, меховых подвесок на спине, воспроизводящих бахрому из козьего меха или конского волоса, как у тунгусских "фраков", белых полос на подоле и рукавах 15.

Следы южно-сибирского влияния в костюме эскимосов Аляски свидетельствуют о том, что контакт в области материальной и духовной культуры между населением обоих материков не прерывался со времен палеолита, хотя мог носить спорадический характер. Элементы покроя парки или туникообразной рубахи из меха с полосой в форме "хвоста" могли проникнуть на территорию Америки со второй (на-дене) или, что менее вероятно, еще с первой волной переселенцев из Сибири 16.

Наличие треугольного мыса на подоле является характерной чертой большинства рубах атапасков, в том числе и тех, что находятся в собрании МАЭ. Мыс на этих рубахах располагается как спереди, так и сзади. По наблюдениям этнографов, подол рубах кучинов, например, мог быть ровным, а также иметь удлинение сзади; причем мыс сзади был характерной чертой именно женских рубах 17. Наличие "хвоста" в покрое наплечной одежды из замши у эскимосов карибу и атапасков является сибирским элементом. Покрой рубахи из меха эскимосов карибу также близок к покрою кафтанов народов прибайкальского круга, в частнос�ти, тунгусов. Кроме того, о сибирском влиянии в одежде эскимосов карибу свидетельствует использование орнаментальных полос из меха разных цветов, которые вставлялись в швы. Орнаментальные полосы выполнялись в технике меховой мозаики с введением в контурные швы орнамента в виде узких кантиков из коричневой шерсти. В Сибири канты делали из сукна. Украшением туникообразных парок эскимосов карибу служили многочисленные кисточки, нашитые по рукавам и верхней части одежды. В Сибири у народов самодийской группы, в частности, у ненцев, кисточки из цветного сукна также нашивали по рукавам и по верхней части одежды 18. Алеуты вшивали кусочки цветных ниток в швы кишечных камлей. На плечах и спине рубах атапасков располагались полосы бахромы из ровдуги, на которые были нанизаны бусы из бисера 19. Кроме того, атапаски, так же, как и эскимосы, сохранили основной набор самодийских и эвенкийских элементов костюма: капор-капюшон, налобную повязку, обувь из ровдуги, натазники.

Несмотря на то, что пока семантика этого типа украшения одежды народов северо-востока Азии и Алеутских островов недостаточно исследована, можно высказать некоторые соображения относительно магического смысла этого декора, путей и форм проникновения его на американский континент.

Вероятно, цветные нитки, кусочки кожи, замша, кисточки из сукна на алеутских камлеях, известных по этнографическим коллекциям, воспроизводили более древние материалы, служившие для украшения одежды. Такими материалами были перья птиц и кусочки меха животных, чьи образы окружала атмосфера поклонения. Части тел животных и птиц в контексте костюма (ритуального, промыслового, повседневного) по зако�нам логики ассоциативного магического мышления, рассматривались как обереги. Со сменой материалов, служивших для украшения одеж�ды, апотропейная функция декора сохранилась. На территорию Аляски, заселенную индейцами и эскимосами, этот вид декора одежды проник из Сибири вместе с идеей многоэлементного костюма, состоявшего из рубахи, комбинезона, ноговиц, высокой мягкой обуви, капора, рукавиц, головной повязки, а не возник на территории Америки конвергентно.

Особый интерес для рассматриваемой нами темы представляет такая деталь декора ровдужных рубах атапасков, как вертикальная полоса с разветвлением на верхнем конце. Полоса располагалась на подолах в основном женских рубах индейцев медновцев, кольчан и танайна. Эта полоса была выполнена вышивкой иглами дикобраза и украшена кусочками ровдужной бахромы с прикрепленными к ней семенами лоха. Типологически близкое украшение, исполненное вышивкой оленьим волосом и бисером, имеется на женских нагрудниках эвенков. На эвенкийских нагрудниках вертикальная полоса с тремя отростками на конце, обращенными вниз, располагалась в верхней части. Аналогичный декор женского нагрудника отмечен у долган. "Если у эвенков и эвенов мы имеем разновидность его, то у долган во всех случаях мы имеем одну осно�ву, несколько напоминающую обращенную вершиной вниз ветку. Эту же форму мы встречаем на нагрудниках эвенков (тунгусов) севера Яку�тии (Ангара, Лена), а также долган (эвенки, пришедшие с севера Яку�тии, стали тюркоязычными долганами). Встает вопрос, не являлось ли это нагрудное украшение знаком племенной принадлежности и не имели ли женщины из разных племен свои формы нагрудного украшения?" 20.

Рассматривая декор в виде вертикальной полосы с развилкой в верхней (тунгусский нагрудник) или нижней (рубаха из ровдуги атапасков) части предмета одежды, можно высказать предположение, что этот декоративный элемент имеет не только значение маркера племенной принадлежности владельца, но и обладает особым символическим смыслом. Его использование в качестве декора важного предмета женской одежды может быть соотнесено с идеей возрождения жизни, с плодородием в широ�ком семантической плане. Визуально вертикальная полоса с тремя или более отростками на конце или двумя парами отростков по сторонам может восприниматься как воспроизведение акта рождения и изображение незавершенной линии жизни, продолжающей этот акт бесконечно. В этой интерпретации рисунок совпадает с трактовкой традиционного орнамента нганасан, в свое время предложенного Г.Н.Грачевой 21.

Вертикальная полоса с отростками в нижней (атапаски) или верхней (тунгусы) части или с парами симметричных отростков по сторонам (нганасаны) может также восприниматься как изображение "мирового дерева". Мировое дерево в индоевропейской, отчасти в греческой, а также в древнеегипетской и ближневосточной традициях рассматривалось как воплощение идеи плодородия, женского порождающего начала 22. Так, согласно китайской легенде, "лишь одно дерево - Цзяньму - доходило до неба... Там пела волшебная птица Луань, и кружились в танце фениксы. Дерево Цзяньму росло посередине сада, находившегося в центре неба и земли. И когда наставал полдень и солнце освещало его вершину, от дерева не было никакой тени. Если около дерева громко кричали, то звуки терялись в пустоте и эхо не повторяло их. Дерево Цзяньму было очень странным на вид: его тонкий длинный ствол врезался прямо в облака, на нем не было веток, и только на верхушке росло несколько изогнутых кривых ветвей, наподобие зонта. Корни дерева были тоже изогнутыми и переплетались между собой" 23. В приведенном отрывке описывается Ж-образная форма знака мирового дерева с его подчеркну�той симметричностью ветвей и корней, которая была характерна для ранних китайских пиктограмм и изображений мирового дерева на бубнах сибирских шаманов. Во многом сходные представления о мировом дереве бытовали у древних шумеров. Так, легендарный Гудеа воздвиг храм, как гору, “чтоб его глава вознеслась над вершиной дерева gan - дерева, которое рождает” 24. Мировое дерево рассматривалось также как место рождения и воспитания шамана в сибирской эзотерической традиции 25. Вероятно, идея мирового дерева как символа соедине�ния мужского, фаллического, и женского начал сформировалась в нед�рах мировоззрения охотников верхнего палеолита, сменив образ зве�ря как модели Вселенной 26.

Таким образом, декор в форме вертикальной полосы с отростками на конце или парами симметричных отростков по сторонам оказывается связан большим пучком значений, которые он заключает в себе (через изображение ребер скелета, знак мирового дерева, символическое изображение бесконечно повторяющегося акта рождения), с идеями цикла плодородия и возрождения. На рубахах атапасков этот рисунок приобретает более условные очертания, чем на нагрудниках эвенков, что может свидетельствовать о начальном развитии этого сюжета на территории Сибири (Приангарье) и о его более позднем проникновении на американский континент.

Наиболее архаичной формой туникообразной одежды народов самодийского круга Северной Азии можно считать одежду, сшитую из одного куска меха, который оборачивали вокруг стана. Возможно, что исходной формой одежды был распашной кафтан тунгусского покроя, также изготовлявшийся из одной шкуры животного, и промысловая одежда типа скрада.

Помимо туникообразной рубахи из замши у народов самодийской группы Северной Азии (ненцев, селькупов) бытовала распашная одежда типа шубы из оленьих шкур, открытая спереди. У селькупов такая одежда носила название парки. В сильные морозы поверх парки могли надевать другой вид распашной меховой одежды - совик. Подобный тип одежды у ненцев носил название тон, что значит “одеяло”. Ямальские ненцы использовали тон в качестве домашнего мужского халата 27. 

Именно такой распашной покрой одежды встречается на фигурках идолов, а также в качестве покроя танцевальной и погребальной женской одежды. Ритуальная женская одежда ненцев и селькупов описанного типа в качестве обязательного элемента имела набор украшений, состоявший из двух окрашенных краской ровдужных полос с прикрепленными к ним с помощью узких ровдужных ремешков металлических пластин с привязанными к их концам металлическими колокольчи�ками 28. Описанный тип украшения восходит к типу украшений-обере�гов шаманских костюмов народов юга Сибири. Все это свидетельствует в пользу особой древности любых форм распашной одежды народов северосамодийского круга, а также в пользу того, что такая форма одежды для них являлась пережиточным элементом южного происхождения.

У народов Северной Америки, в особенности индейцев, распашная одежда сохранилась в наиболее архаическом ее варианте, а именно в форме меховых одеял. Такие одеяла изготавливали как из цельных шкур зверей (индейцы Прерий) 29, так и из полосок меха и шерстяных ниток. Позднее индейцы стали использовать покупные европейские одеяла. Для изготовления одеял игналики центральных районов Аляски использовали шкуры оленей карибу. Атапаски шили накидки-одеяла из звериных шкур. У кенайцев меховые накидки имели форму четырехугольного одеяла, выкроенного из звериных шкур. Накидки набрасывали на пле�чи, завязывая тесемками на шее. При взгляде со стороны накидка напоминала по очертаниям плащ 30. Обычай использовать шкуру животного в качестве накидки в холодное время года был широко распространен у индейцев Калифорнии.

С появлением техники ручного ткачества индейцы северной части тихоокеанского побережья Северной Америки стали делать специальные накидки из шерстяных ниток. Практика изготовления меховых одеял и одеял из шерстяных ниток и перьев птиц восходит к традиции шитья распашной зимней одежды типа шубы у народов северо-самодий�ского круга Сибири. Последняя же развилась под влиянием с юга, предположительно из районов Северного Китая.

Определенные параллели просматриваются в конструкции и декоре одежды, которая защищала нижнюю часть тела у народов Северной Америки и Сибири: женском комбинезоне, натазниках, обуви-штанах, которые вместе с туникообразной рубахой и распашной шубой составляли единый комплекс верхней защитной одежды. Индейцы центральной Аляски, как это демонстрируют этнографические материалы, хранящиеся в коллекциях МАЭ, имели два вида одежды, которые защищали нижнюю часть тела. Первую, вероятно, более древнюю, составлял комплект из ноговиц, мокассин и натазников из замши. Второй, более поздний и усовершенствованный, был представлен обувью-штанами. Эти штаны шились из мягкой замши и украшались вертикально пришитыми узкими полосами, расшитыми иглами дикобраза. Под коленями крепились ремешки, которыми штанины привязывали к ноге. Обувь-штаны в  зимнее время шили из шкур карибу мехом внутрь 31. У северных самодийцев нижней защитной одеждой служили натазники, ноговицы и меховые сапоги. У женщин натазники, соединенные с ноговицами и нагрудником, составляли комбинезон.

Семантика украшений женских комбинезонов представляет особый интерес. Орнамент верхней части нганасанских комбинезонов в виде линий, выполненных черной и красной красками, окруженных вышивкой из белого оленьего волоса, имитирует рисунок шаманских нагрудников в виде символически переданных ребер. Другим элементом декора служат металлические подвески. На комбинезоне из собрания МАЭ 32 на уровне груди и живота расположены пять изогнутых полулунных металлических пластин, украшенных точками. На других комбинезонах 33 на месте полулунных пластин располагаются имитирующие их углообразные линии черного и красного цветов.

Семантику металлических пластин и заменивших их линий, выполненных краской, помогают раскрыть археологические материалы, в частности, погребения шаманки из Усть-Уды. Здесь в погребении № 4 был найден скелет, который по наличию типично женских вещей был определен как скелет шаманки. На груди, т.е. на месте нагрудника, были найдены украшавшие его диски из мрамора и нефрита, имевшие отношение к солярной символике, и пара антропоморфных костяных фигур. Металлические фигурки и подвески в форме животных и птиц были характерными элементами декора нагрудников якутских шаманов 34.

Металлические подвески  женских  нганасанских  комбинезонов ведут свое происхождение от металлических лунообразных подвесок шаманских костюмов тунгусо-манчжурских народов Сибири, в  частности, нанайцев. Мы не утверждаем, что когда-то существовала прямая связь между нганасанами, манчжурами и тунгусами, но, вероятно, имелся некий единый центр, в котором сформировался образ лунообразной подвески шаманского костюма. Этот центр мог располагаться в районе Прибайкалья, на территории формирования тунгусоязычных племен 35.

Металлические пластинки женских комбинезонов нганасан могли воспроизводить ладьи в страну предков, которые, согласно шаманским представлениям, переправляли души умерших по водам небесной мифической реки в мир предков. Точки, покрывающие поверхность пластин, позволяют сопоставить их с древними календарями, в частности, известными по находкам в Мальте (ожерелье с фигурой птицы, изображение которой покрыто точками, возможно, служившими для счисления времени) 36.

Аналогичный декор, по характеру и порядку расположения на одежде красочных полос соответствующий расположению металлических под�весок на нганасанских комбинезонах, известен и на женских рубахах атапасков. На многих из них орнамент из игл дикобраза располагается полосами, окантованными в нижней части бахромой из ровдуги по пять или шесть полос в ряд 37. Полосы орнамента рубах атапасков повторяли структуру декора как женских комбинезонов нганасан, так и шаманских нагрудников эвенков. Последние, в свою очередь, повторяли декор архаических шаманских нагрудников населения Ангаро-Ленского региона бронзового века. Кроме того, в нижней части комбинезона, прикрывав�шей грудь и живот женщины, помещалась декоративная полоса, наносимая красной краской, которая по контуру окружалась вышивкой из оленьего волоса. В нижней части полосы пришивалась бахрома из замши. 

Аналогичная полоса помещалась на натазниках мужчин. У мужчин натазники имели форму коротких штанов и доходили до колен. К телу натазники крепились поясом (нганасаны) или лентой, пропущенной через их верхний край. Натазники шили из шкуры хора, оленьего быка или из ровдуги и украшали спереди полосами черной и красной краски. Полосы обрамляли декоративной вышивкой из белого подшейного волоса оленя. По краю нижней полоски пришивалась бахрома - кусок ровдуги, нарезанный узкими продольными полосками. Такой декор натазников известен многим группам самодийцев 38. Можно полагать, что бахрома в нижней части нганасанских натазников и комбинезонов повторяла такое же украшение нижней части нагрудника тунгусских народов. Возможно и другое предположение, что полоска краски с бахромой могла быть отдаленной реминисценцией пояса стыдливости, который носили в глубокой древности далекие предки северных самодийцев, жившие в более теплом климате.

Выявленная закономерность в способе, структуре и характере декора верхней женской одежды аборигенов Сибири (комбинезон) и атапасков Аляски (рубаха из замши) позволяет высказаться в пользу гипотезы о древних не только культурных, но и генетических контактах между ними. С одной стороны, анализ семантики декоративных элементов костюма северных самодийцев (раскраска, вышивка, медные пластины, бах�рома из замши) дает возможность выявить древние связи северных самодийцев с южными, которые существовали еще, вероятно, в эпоху неолита. С другой стороны, можно проследить выявленные связи между северными самодийцами и индейцами Аляски.

Ровдужный комбинезон, составлявший нижнюю домашнюю одежду, надевался, подобно обуви-штанам из ровдуги у индейцев, на голое тело. Меховой комбинезон в качестве верхней одежды носили поверх него. В нижней части комбинезона располагались завязки-ремешки из ровдуги, которыми крепили штанины к ногам. Аналогичные ремешки известны по материалам этнографии у атапасков 39. Атапаски привязывали ремешками штанины под коленями к ногам, так же, как завязывались натазники мужчин и комбинезоны женщин у северных азиатов. При этом ремешки в обуви-штанах атапасков были пережиточным элементом, функ�ционально менее необходимым, чем ремешки натазников и комбинезонов нганасан. Наличие ремешков в обуви-штанах атапасков является свидетельством древней культурной традиции, генетически свя�зы�вав�шей население севера Азии и атапасков.

Другим свидетельством таких связей является способ выкраивания обуви. Покрой сапог из ровдуги у атапасков и зимней мужской обуви, пим или кас тундровых ненцев, во многом совпадает. Ненцы шили ее мехом наружу, из полос камуса, большей частью двух цветов; голенища обуви делали высокими, верхний край срезался наискось, носок обуви выкраивали вместе с передней полосой голенища. Верхний конец голенища с помощью прикрепленного к нему ровдужного ремешка привязывали к поясу или к специальным кольцам, пришитым к натазникам 40.

В среде индейцев для изготовления мягких сапог использовались не только ровдуга и шкуры животных, но и рыбья кожа. В общих чертах индейские сапоги из меха сохранили форму северосамодийских высоких меховых сапог. Основное отличие заключалось в способе декора. Если северные азиаты (ненцы) использовали шкурки разного цвета для составления полосатого узора, то индейцы украшали обувь вышивкой из бисера и игл дикобраза. Правда, для орнамента они выбирали бисер контрастных цветов (черный, белый), как и азиаты. У индейцев верхний край голенища сапог, который выкраивался вместе с передней полосой, также часто прикреплялся к ноговицам или к коленям при помощи ровдужных ремешков или колец. В ненецкой, нганасанской, селькупской обуви типа сапог, верх которой состоял из прямого цельнокроенного голенища и подошвы на передней, вытянутой к носку части, располагалась полоска камуса, часто удлиненной треугольной формы 41. Аналогичный треугольник из черного и белого бисера традиционно украшал сапоги из ровдуги у танайна 42.

Специфической особенностью народов, которые вели жизнь пеших охотников, было применение сухой травы в качестве подкладочного материала для обуви. Кеты делали стельки из сухой травы, которую специально заготавливали поздней осенью. Траву срезали, когда она уже подвяла, сушили пучками, подвесив на месте сбора на деревьях или в жилище. Высушенную траву расчесывали особым способом  тупым гребнем, разминали руками и скручивали в мотки 43. Этой травой оборачивали ноги, прежде чем надеть мягкую ровдужную или  меховую обувь. Эскимосы плели из сухой травы специальные носки, которые надевали в  меховую  обувь.  Этот обычай также свидетельствует о тяготении культуры северных жителей Аляски к традиционным формам культуры пеших охотников Сибири.

Одежда индейцев Северной  Америки,  в  частности,  атапасков Аляски, имеет много черт, свидетельствующих о древних контактах индейцев с аборигенами Сибири. Среди таких черт мы отметили многоэлементность костюма, "хвост" на рубахах из замши, декор в форме бахромы или вышивки в виде расположенных рядами полос, повторяющих полосы краски, металлические пластины женского костюма нганасан, декор в виде прямой вертикальной линии с отростками по сторонам или пучком "ветвей" на вершине, аналогом которому может служить изображение мирового древа шаманских нагрудников тунгусов,  а  также практику использования кусочков меха, перьев священных животных и птиц (которые позднее были заменены цветными нитками в камлеях алеутов). Древняя форма одежды из одной шкуры животного типа скрада, на американском континенте сохранившаяся в форме накидок-одеял, и использование сухой травы в качестве материала для изготовления стелек или носков для меховой обуви также, мы полагаем, могут рассматриваться в качестве свидетельств древних контактов населения двух материков.

На территории  Сибири  распространение  названных элементов кос�тю�ма и способов его декора и покроя осуществлялось в направлении с юга (из районов северного Китая, через Прибайкалье и далее по долинам великих сибирских рек) на север. Направление распространения описанных элементов культуры совпадает с путями движения далеких предков тех мигрантов из Сибири, которые сформировали на  американском континенте  группу  племен,  говоривших  на  языках семьи на-дене, как это показано в работах американских лингвистов и антропологов 44.



�Рис. 1.   Тунгусский кафтан “с хвостом” (из собрания МАЭ)
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Summary



E.A. Okladnikova



SIBERIAN SOURCES IN THE CUT AND DECORATION 

OF CLOTHING OF THE NA-DENE INDIANS



Clothing, dwelling and food make up the triad of material culture of any people of the world. Many ethnographers who studied the material culture of the indigenous peoples of Siberia as well as that of the American Indians have focused their attention on the existence of many parallels between the type, material, fashion and decoration of their respective clothing. The existence of this kind of parellels can not be accounted for by convergence alone. The clothing of the Indians of North America have many features which testify to ancient contacts between the Indians and the indigenous population of Siberia. One of those is the multi-element costume, as are the so called tailed shirts made of shamois, repeating bands and strips of fringe and embroidery used as decoration, the metal plate of the Nganasan women's combidress, decoration with a vertical straight line with a "bundle of twigs" on the top (the analog of the world tree image of the shamans' bib), as well as the use of pieces of the sacred animals’ fur and bird feathers (later replaced by colored threads in the Aleutian "camleis"). In addition to these, the hunter's clothing ("skrad" in Russian) which was made from a one-piece skin of a big animal (on the American continent it has survived in the form of the  blanket) and the use of dry grass as the filling for fur boots can also be viewed as evidences of the contacts between the populations of the two continents.

On the territory of Siberia these elements of the costume and its decoration fashions are variously distributed from south to north (from the regions of Northern China through Transbaikal area and further through the valleys of the great Siberian rivers). The directions of the spread of the culture elements under consideration coincide with the routes of the ancient migrants from Siberia who belonged to the group of tribes speaking the Na-dene languages. They replicate the routes of peopling of America from Asia, established by American scientists on the basis of linguistic and  odontological data.







А.Д.Дридзо



ДНЕВНИК Г.Г.МАНИЗЕРА (1915) КАК ИСТОЧНИК 

ПО ЭТНОГРАФИИ ИНДЕЙЦЕВ БРАЗИЛИИ





Среди отечественных исследователей Южной Америки Генриху  Генриховичу Манизеру (1889-1917) принадлежит особое место. Ему суждена была недолгая жизнь, но за считанные годы он сумел сделать больше, чем многие маститые его коллеги. Научные достижения Манизера неразрывно связаны с так называемой Второй русской экспедицией в Южную Америку (1914-1915), активным участником которой он являлся 1. У экспедиции не было формального руководителя, и все пятеро молодых петербургских ученых (кроме Генриха Генриховича, в ней участвовали Ф.А.Фиельструп, Н.П.Танасийчук, И.Д.Стрельников, С.В.Гейман) работали в ее составе “на равных”. Однако по интенсивности исследований и, главное, по введению их результатов в научный оборот равных Г.Г.Манизеру не было. Как мы увидим ниже, его труды, основанные на собранных за океаном материалах, стали выходить почти сразу же по возвращении исследователя в Петербург. Продолжали они появляться в печати и посмертно (вплоть до 1948 г.) Однако в архиве Музея антропологии и  этнографии РАН хранятся еще не опубликованные его работы. 

Настоящая статья посвящена дневнику Манизера, который охватывает чуть больше полугода (с конца февраля по 9 октября 1915 г.) и который детально описывает пребывание ученого среди индейцев ботокудов (в значительно меньшей степени - у каинганг). Однако, прежде чем перейти к характеристике этого ценного этнографического источника, следует, хотя бы вкратце, остановиться на биографии его автора.

Генрих Генрихович Манизер был сыном петербургского живописца, который, по всей видимости, рассчитывал, что сыновья его пойдут по той же стезе. Но хотя оба они получили в детстве и ранней юности хорошую художественную подготовку и младший брат Генриха Генриховича, Матвей, прославился впоследствии как знаменитый советский скульптор, сам Генрих Генрихович не стал художником-профессиона�лом. Не стал он и профессиональным музыкантом, хотя был одарен в этой области и пользовался известностью в Петербурге как один из лучших скрипачей-любителей. Одаренность Г.Г.Манизера проявлялась и в такой области, как лингвистика: помимо немецкого и английского, он владел всеми романскими языками (последний из них, румынский, был им изучен уже на фронте, незадолго до безвременной кончины). Однако более всего Генриха Генриховича интересовали антропология и этнография.

Первую из этих дисциплин он изучал в контексте биологических наук - на естественном отделении физико-математического факультета Петербургского университета, вторую - в контексте наук гуманитарных на историко-филологическом факультете. Руководителем Г.Г.Манизера стал Лев Яковлевич Штернберг, и это обстоятельство сблизило юношу с Музеем антропологии и этнографии, одним из руководителей которого был этот известный ученый.

Но Манизера не удовлетворяли даже углубленные учебные и научные занятия в Университете, Музее и петербургских библиотеках. Его влекли к себе далекие неизведанные земли, он мечтал об экспедиции к народам, еще недостаточно исследованным и обитающим в труднодоступных районах мира. У молодого этнографа появились единомышленники - он нашел их в научном кружке при Лаборатории имени П.Ф.Лесгафта, негосударственном исследовательском центре, созданном известным уче�ным-демократом, имя которого после его смерти было присвоено Лаборатории. Появился и конкретный “адрес” экспедиции - тропические леса Южной Америки.

В литературе, указанной выше, довольно подробно рассказывается о подготовке экспедиции. Здесь на помощь пришли и Музей антропологии и этнографии, и Музей антропологии при Московском университете, и Русское антропологическое общество, и Московское общество любителей естествознания, антропологии и этнографии, и отдельные ученые.

Вначале предполагалось, что экспедиция продлится всего несколько месяцев. Изменения в эти планы внесла первая мировая война, заставившая молодых ученых пробыть в Южной Америке около полутора лет. Возвратились они на родину только в октябре-ноябре 1915 г.

Буквально на следующий день после возвращения Манизер начал интенсивно готовиться к завершению своих университетских дел. Он быстро закончил, успешно защитил и опубликовал свою дипломную ра�бо�ту по антропологии гиляков 2, не прекращая при этом обработку привезенных из экспедиции материалов. На их основе он подготовил несколько статей и одну монографию; часть написанного им Генрих Генрихович еще успел увидеть в печати, остальное, как уже говорилось, публиковалось посмертно - на протяжении более чем тридцати лет 3. Кро�ме того, он не раз выступал с докладами - в Университете, в Географическом обществе. В 1917 г. это последнее наградило Г.Г.Манизера и двух его спутников, Ф.А.Фиельструпа и И.Д.Стрельникова, малыми серебряными медалями.

В конце 1916 г. Манизер вступил добровольцем в армию и был направлен на Румынский фронт как военный метеоролог. Заболев на фронте сыпным тифом, он скончался 21 июня 1917 г.

Безвременная его кончина была отмечена двумя некрологами. Первый из них принадлежит другу покойного, известному монголисту А.Д.Рудневу (1878-1958) 4. Автором второго, подписанного инициалами “Д.А.”, был, как установлено А.М. Решетовым, Д.А. Анучин, лично знавший Генриха Генриховича и оказавший в свое время содействие ему и другим участникам экспедиции 5.

“Как грустно сознавать, - пишет в своем некрологе Руднев, - что... подававшая такие огромные надежды жизнь кончилась, и что труды его, подготовлявшиеся при таких благоприятных данных, так и остаются незаконченными и неизданными” 6.

К счастью, этот пессимистический прогноз не оправдался. Многое из написанного Манизером, как мы уже знаем, увидело свет посмертно.

Основой почти всех этих трудов был уже упоминавшийся дневник, однако содержащийся в нем поистине огромный объем информации молодой ученый успел использовать лишь в незначительной степени. Посвящен дневник пребыванию среди ботокудов - одного из индейских племен Бразилии, большая часть которого ко второму десятилетию XX в. утратила многие черты традиционной культуры, однако не была еще полностью ассимилирована окружающим населением. Племя это в тот период жило в штатах Эспириту Санту и Минас Жерайс.

Для того чтобы определить место манизеровского дневника в своде данных о ботокудах, коснусь вкратце истории исследования этого племени. Первые контакты европейцев с ним относятся, по-видимому, к XVII в. Первое печатное упоминание о ботокудах появилось в двухтомнике английского минералога Джона Моуи (1764-1828), путешествовавшего по Бразилии в 1809-1810 гг. и выпустившего свою книгу в 1812 г. Моуи, посетивший Минас Жерайс, упоминает о наступлении португальцев на ботокудов (он называет его “войной на истребление”), о сопротивлении индейцев, о том, что попавшие в плен аборигены оказывались в рабстве 7. Через несколько лет после Моуи путешествие в Бразилию совершил известный натуралист принц Максимилиан цу-Вид-Нойвид (1782-1867). Он живо интересовался этнографией и оставил подробное описание ботокудов, посвятив им две обширные главы (в общей сложности 150 страниц) в двух томах своего сочинения 8. Описание это заслуженно считается классическим, и все писавшие об указанном племени после Вида так или иначе соотносили свои данные с теми, которые содержались у него и которые характеризовали ботокудов на раннем этапе их контактов с европейцами.

Работы об этом народе появлялись и в 1820-х годах 9. Первые специальные (хотя и небольшие по объему) публикации о ботокудах, принадлежащие бразильским авторам, вышли в 1845 и в 1846 гг. 10. Затем появилась статья французского исследователя Жемара, в которой впервые увидел свет небольшой словарь ботокудского языка 11. В конце 50-х годов в Бразилии вышла первая книга, целиком посвященная этому племени 12. Наиболее значительной публикацией 60-х годов явился раздел о ботокудах в многотомном описании путешествия швейцарского ученого Йоханна Якоба Чуди (1818-1889) 13. К 80-м годам относится статья известного немецкого ученого Пауля Эренрейха (1856-1914) 14. Еще одна работа об этом племени вышла во Франции 15. В конце 80-х - начале 90-х годов ему посвятил две свои статьи американский ученый Бреннер (они интересны, в частности, тем, что  их автор впервые специально рассмотрел типичные для ботокудов украшения - “ботоки” (большие круглые диски, вставлявшиеся в нижнюю губу) 16.

В XX в., непосредственно перед тем, как Г.Г. Манизер отправился в свое путешествие, появились три работы, о которых надо сказать отдельно. Первая из них, принадлежащая французу Этьену Иньясу, напечатана в венском журнале “Антропос” 17. Вторая представляет собой первый отдельно изданный словарь ботокудского языка 18. Наконец, третья была опубликована в Бразилии работавшим там немецким уче�ным Херманном Иерингом (1850-1930) 19. С этим исследователем Манизер познакомился через несколько лет лично, когда посетил Сан Паулу. Очень интересно, что в основу статьи были положены наблюдения другого немецкого этнографа, работавшего в то время в Бразилии, который со�вершил в 1909 г. путешествие к ботокудам, описал их, но не опубликовал свои материалы, а передал их своему коллеге. Имя этого этнографа - Вальтера Гарбе - встречается на страницах манизеровского дневника не однажды.

По-видимому, с помощью Службы защиты индейцев Манизер получил доступ и к рукописям другого исследователя - инспектора этого учреждения Антониу Эстигаррибиа, побывавшего у ботокудов в 1912 г. Упоминания о наблюдениях Эстигаррибиа, статья которого была напечатана много лет спустя после смерти Генриха Генриховича 20, также находим в дневниковых записях Манизера.

Можно ли с полной достоверностью ответить на вопрос, известна ли была вся эта литература петербургскому путешественнику? Думаю, что да. В своей статье о ботокудах Манизер специально подчеркивает: “Лите�ра�тура о ботокудах, или айморэс, имеется на всех языках. По-английски о них писал Хартт  в специальном приложении к “Геологии Бразилии” 21, по-французски д’Орбиньи 22 и Кастельно 23, по-немецки Максимильян принц Вид (“Путешествие в Бразилию”), Чуди и Эренрейх, по-португальски Теофило Оттони и др. (см. список литературы в книге Бруно Рудольфа “Botocudensprache”(1909 года). Работа Эренрейха (Ьber die Botokuden. Z.f. Ethnel, 1887), самая недавняя из более обширных - она имеет внешний вид монографии, хотя нового в ней, кроме измерений, очень мало. Самая содержательная и по сие время книга принца Вида, особенно ценная ввиду давности путешествия - 1816 г. Летописный материал с первых времен заселения Бразилии еще лежит под спудом в своей главной части (кое-что имеется у историков Бразилии). Считая пока бесцельным сводить эту литературу, я в дальнейшем ограничусь лишь самыми общими из нее сведениями и буду излагать исключительно то, что сам имел случай слышать и видеть” 24. Тем не менее, мы находим в статье ссылки на Иньяса, Иеринга, Гарбе, Харта.

Кое-какие работы из списка, приведенного Манизером, не были названы в кратком перечне, данном выше. Но это преимущественно книги или статьи, где ботокудская тема не являлась основной, хотя авторы и уделяли ей немалое внимание.

Упомянутый Манизером Чарлз Фредерик Харт (1840-1878) - это американский геолог, писавший также по языкам и этнографии индейцев Бразилии. Д’Орбиньи - это Альсид Дессалин д’Орбиньи (1802-1857), естествоиспытатель по специальности, совершивший путешествие в Южную Америку в 1826-1834 гг. Внимание последнего привлекала также этнография. Он, как пишет С.А.Токарев, “подготовил и издал серьезное антрополого-этнографическое описание индейцев в двух томах” 25. Франсис Кастельно (1812-1880) был руководителем французской экспедиции, исследовавшей в 1843-1845 гг. различные районы Бразилии.

Уже из этого беглого перечня основных трудов по этнографии ботокудов (который можно еще увеличить, добавив некоторое количество работ по более общей тематике, но содержащих определенную информацию и об этом племени) видно, что, во-первых, Г.Г.Манизер был в курсе сделанного его предшественниками и, во-вторых, что эти последние к моменту появления среди ботокудов молодого петербургского исследователя не создали еще о них хотя бы относительно объемной монографии. Единственное исключение, как мы уже знаем, - Максимилиан Вид. Но его превосходное сочинение характеризовало ситуацию столетней давности. Знакомство же с дневником Манизера позволяет сделать вывод о том, что именно этот дневник, представляющий собой органический сплав основного массива опубликованной информации о ботокудах с практически исчерпывающим описанием их в результате полугодовых полевых исследований, можно, не рискуя ошибиться, оценить как поистине уникальный по полноте историко-этнографический источник. Тем,  сле�до�ва�тельно, ценнее и интереснее дневниковые записи Манизера, заставшего ботокудов как бы на пороге полной ассимиляции и описавшего их на этом чрезвычайно важном для исследования этапе их истории.

Дневник, о котором идет речь, довольно значителен по объему (186 страниц) и представлен в Архиве МАЭ двумя вариантами - рукописным и машинописным. Первый из них, вне всякого сомнения, был составлен еще непосредственно на месте. Второй, естественно, возник уже в Петербурге - когда именно, точно сказать затруднительно. Тем не менее определенные хронологические рамки назвать можно: это период между самым концом 1915 г. (когда Г.Г. Манизер возвратился на родину) и концом следующего, 1916 г. (вплоть до ухода автора в действующую армию). О том, что дневник был отпечатан именно тогда, а не позже, свидетельствуют и старая орфография, и авторская правка (сравнитель�но с рукописью), и такие добавления, которые мог сделать только сам Манизер и никто другой, - например, в ряде мест названы по именам его информаторы-индейцы.

Говоря о правке, отметим довольно значительный ее объем. Из рукописного текста в машинописный не были перенесены многие описания природы (иногда это целые страницы), лингвистические и фольклорные записи. Подчас даны в сокращении некоторые эпизоды жизни автора среди индейцев, часто уточняются отдельные детали культуры и быта ботокудов. С другой стороны, кое-где находим добавления, более подробно раскрывающие те или иные темы. Несомненно, перед нами признаки подготовки дневника к печати, не завершенной в связи с уходом Манизера на фронт.

Следует отметить также некоторые моменты, объяснения которым пока не найдены. Это, например, передача обильно представленных в рукописи португальских слов и целых фраз при перепечатке русскими буквами. Связано ли это с отсутствием латинской машинки, или с тем, что машинистка не взялась за впечатывание в текст совершенно непонятных ей слов, или еще с каким-либо обстоятельством, сказать трудно.

Обращают на себя внимание также следы тщательной работы Манизера над материалом дневника. Многие страницы машинописи разрезаны на части; полученные фрагменты, наклеенные на отдельные листы, соединены по темам. Получились своего рода тематические подборки, хотя более подробное обращение к тексту заставляет сделать вывод о явной их неполноте. По-видимому, и это направление работы было прервано отъездом Генриха Генриховича в армию.

Таким образом, существуют несомненные доказательства того, что рукопись была перепечатана по меньшей мере в двух экземплярах и, далее, что автор планировал систематизировать собранный им материал для дальнейшей работы над темой.

Дневник свой Генрих Генрихович вел систематически, изо дня в день, скрупулезно записывая все, что с ним происходило и что ему доводилось наблюдать. Порядок изложения поэтому произвольный, соответствующий естественному ходу событий.

Находясь среди ботокудов, ученый действовал методом “включен�ного наблюдения”, определив себе конкретное место и конкретные функ�ции в жизни племени: вначале Манизер стал учителем - преподавал португальский язык индейским детям, а затем на некоторое время взял на себя еще и административные обязанности (хотя это и осложнило его отношения с индейцами и еще больше - с неиндейцами). Таким образом Манизеру удалось органически вписаться в повседневную жизнь племени, что наряду с участием в охоте, рыбной ловле и т.п. дало ему доступ к весьма важной и ценной информации.

Следует добавить, что дневник Манизера представляет собой не только ежедневные записи, но содержит также и наброски научных работ по тем или иным вопросам, иногда доведенные уже до степени готовности к печати. Все это дает возможность не только узнать много нового, но и проследить за ходом мыслей ученого, выявить методику, которой он руководствовался. Дневник свидетельствует о том, что для Генриха Генриховича в полевой работе важно было все, для него не  было таких мелочей, которые не были бы достойны его внимания. Но, с другой стороны, записи его убедительно доказывают, что он очень от�чет�ливо ощущал подлинное значение всего того, что наблюдал, и неравноценность полученных сведений была ему достаточно хорошо понятна.

Целью молодого исследователя, несомненно, было если не создать своего рода энциклопедию жизни ботокудов, то хотя бы собрать для подобного труда максимально возможный объем материала. Материальную и духовную культуру индейцев он старался исследовать во всех ее проявлениях и не просто зафиксировать таковые, но и тут же, на месте, найти им научное объяснение.

Однако Г.Г. Манизер отнюдь не ограничивал свои задачи этими, хотя и достаточно широкими, рамками. Он показал себя блестящим этносоциологом, включив в орбиту своих интересов и все, что относилось к межплеменным, межэтническим и межрасовым отношениям; он чутко прислушивался ко всем тем сведениям, рассказам, даже слухам, которые могли бы расширить его представления в данной области. Поэтому мы находим в его дневнике сообщения и о других племенах, и о метисном, и о негритянском населении, и о “необразильцах” (так вслед за немецким ученым Г.Иерингом Манизер называл европеоидное население страны). Он стремился изучить ботокудов не только самих по себе, но и как часть целого, часть сложной системы, которую являла собой Бразилия.

Не менее волновали Манизера этнопсихологические проблемы. В его дневнике мы встречаем имена И.М.Сеченова и И.П.Павлова, причем павловская теория условных рефлексов - последнее слово в науке того времени - не просто упоминается Манизером, но и ставится на службу конкретным задачам, связанным с его собственными исследованиями.  Обнаруживает он и достаточно хорошее знакомство с зарубежными  трудами в этой области: он обращается к трудам американских  ученых Уильяма Джеймса (1842-1910), автора “Научных основ психологии” (рус�ский перевод 1902 г.), и Эдварда Ли Торндайка (1874-1949). По записям молодого ученого можно проследить, как, сопрягая теорию психологической науки со своими наблюдениями, он стремится выйти на уровень обобщений, объясняющих этнопсихологические особенности ботокудов.

Биологическое образование, полученное Манизером, позволило ему обратиться также к исследованию такой стороны жизни индейцев, как выработанные веками принципы отношения к окружающей среде.  Тщательно фиксируя все особенности среды обитания ботокудов,  Манизер смог на конкретном материале показать многие черты характерной для них системы “природа - человек”. И если в машинописный вариант своего дневника описание природы он подчас вводил в сокращенном виде, то эти сокращения никогда не делались за счет освещения  этноэкологических сюжетов.

Еще раз коснусь того разнообразия этнографических интересов, которое характерно для манизеровского дневника. Неиндейское население страны привлекало его внимание не только в связи с аборигенами, но и само по себе. Особенно подробно представлены материалы о соседнем с индейцами метисном (не только в антропологическом, но и в этнокультурном смысле) населении. Пристальное внимание Генриха Генриховича привлекал фольклор индейцев и их соседей. В рукописный вариант вошло несколько  десятков сказок и преданий, записанных иногда дословно, иногда  конспективно. В машинописный вариант Манизер эти записи не включил.  Одна из собранных им сказок была опубликована в статье Н.Г.Шпринцин  в 1961 г. 26, 13 других - Эвой Шебештьен в малоизвестном журнале, в переводе на английский 27. Большая часть фольклорных материалов Манизера, однако, еще не увидела свет.

Выше уже говорилось о музыкальной одаренности Г.Г.Манизера. Хорошая музыкальная подготовка позволила ему досконально разобраться в индейской музыке, танцах и пении. В 1916 г. его статья,  посвященная индейским музыкальным инструментам, вышла в сборнике трудов МАЭ 28, а в 1934 г. ее португальский перевод появился в первом номере бразильского музыковедческого журнала.

Молодой исследователь много времени уделил этнолингвистическим и чисто лингвистическим штудиям. Работал он по двум направлениям - изучая язык ботокудов и португальский язык в Бразилии. Хотя эти свои труды Генрих Генрихович окончить не успел, они сохраняют значение и поныне. Особенно это относится к материалам по ботокудскому языку 29. 

Наконец, в записях Манизера находим любопытные данные по  экономическому и политическому положению Бразилии середины-второй половины XIX в. Здесь надо особо отметить сообщения о беспорядках в столице, услышанные ученым из уст индейцев и отразившие события, происшедшие значительно раньше.

Как видно даже по столь краткому изложению, дневники Г.Г.Мани�зера представляют собой ценнейший историко-этнографический источ�ник по одному из индейских племен Бразилии (и по ряду аспектов культуры и быта страны вообще). Они, вне всякого сомнения, заслуживают скорейшей публикации. Такая публикация осуществляется в журнале “Кунсткамера. Этнографические тетради”.

Здесь же, в качестве приложения к статье, хотелось бы привести несколько отрывков из записей Манизера, чтобы дать читателю представление о характере их как источника. Публикация осуществляется по Архиву МАЭ РАН (ф. К-I, оп. 2, № 130, страницы будут указаны после каждого отрывка). Записи публикуются по подлиннику и сверены с машинописным вариантом; расхождения отмечены скобками. Текст Манизера приводится без изменений, только орфография дается в соответствии с современными правилами.



13 - IV (1915)



Словарь языка дикаря вовсе не словарь для справок - кому в нем справляться, кому по нем учиться языку. - Это словарь для чтения - толковый, научный с текстами в виде примеров, объяснениями, ссылками и т.д.

Он должен содержать не только значения, но и доказательства того, что эти значения справедливы, - ведь “переводы” обычных словариков - нонсенс - фикция того, чего нет, симуляция понимания. 

Кьоркырым - эспирито 30 - знаешь, в церкви-то святые стрелами пронизаны - это его, кьоркыры, стрелы, вот и Н.С. 31 ими была подстрелена. Они не то, что наньтенг, - тот страшный, мертвец - увидать его значит помереть, а этого кьоркырым - просто увидишь: “Вот он” и иди себе дальше - не помрешь /поде-андар-нау-морре-нау/. Вот стрелы, что д-р Рауль 32, вы и многие другие увозили, - они-то и летят в Н.С., - люди смотрят на небо - не видать ничего - все закрыто, а он-то кьокырым, и подстрелил в это время. Когда спишь, это он уходит, - вы видите вот свою землю во сне - это ведь кьокырым там побывал, и у всех людей так. Когда он выходит, вы и не замечаете сами и другие не видят, - он как ведет - не видно его. Кьокырым видит болезнь всякую и выходит из тела, - вернулся - выздоровел человек, а не вернулся - помирать ему. Болезнь там далеко, далеко убивает кьокырым.

В Бразилии (Эсп.Санто) есть люди, разводящие кошек на еду, не говоря уже про едящих.

При переменах мест индейцы /Жерон./ меняют имя - “чтобы другие не узнали”, - напр. кап/итан/ Уапа называется Ним-по-ке /волоса на лице/, хотя португальцы не объясняют этой перемены и при них не употребляют нового имени. Назарэ, будто бы, называется На - тоже только в своем кругу [л.92].



16 - V



Повсюду в глуши /в сертанах/ 33 существуют фехтовальщики, вызывающие друг друга на состязания - искусство состоит в том, чтобы показать ловкость, напр., срезать пуговицу на одежде противника, не ранив его, и т.п. Учатся на палках, но фехтуются острыми как бритва шпагами. Заострение зубов - обычай очень распространенный в глуши /у насионайс/ 34, не отсюда ли и зубы Кандиньо и зубы Жеронимо 35. В штате Минас Лулу видел, как это делается - наставляется на зуб пероч<инный> нож и бьют по нем деревяшкою - отскакивает нужный кусочек зуба. И мужчины и женщины в тех местах /вверх по р.Досе/ имеют заостренные зубы. У племянника скотника из С.Матэус тоже зубы заострены - он смуглый мулат. В штате Баия тоже распространен  обычай заострять зубы - среди моряков.

В старину убийцы /матадорес, валентес/ отмечали свою профессию сережкою в ухе. Звание это они считали столь почетным, что к подписи своей подчас прибавляли большими буквами “ВАЛЕНТЕ”.

Очень многие дырявят зубы для вставления серебряных и золотых зернышек /шумбо/ или звездочек. Есть и такие, что выводят нарочно зубы ртутью /меркуриу/, чтобы вставить на их место золотые /за 200 мр. 36 и более/. Младшим детям Ант. Лино еще не стригли ни волос, ни ногтей, т.к. они еще не крещены, и если стричь, то худое приключится с ребенком. В шт<ате> Минас обстриженные волосы и ногти собираются и зарываются в тенистом /укромном/ месте. В былые времена, да и теперь, волос из бороды служит распиской должника: прямо говорилось - вот волос из моей бороды, одолжи-ка мне 200 мр. В старину это было очень прочным залогом - стоит сказать “он-де мне волос бороды дал за то-то и не вернул денег - вот смотрите его волос, и должник сразу спохватывался и живо чувствовал такой упрек, потому что борода была в большой чести. И сейчас в Коллатина есть старик, дающий деньги на таких условиях.



17 - V - понедельник



... Под странным именем “рапука” здесь известна /как и в Баия и в Минас/ ловушка для птиц, что я нашел сделанную Ха у берега в кустах. Она состоит из сложенного из веточек колпака, поддерживаемого на весу при помощи особого приспособления, спускаемого севшей под него птичкой.

По Лулу, кренаки 37 употребляли /он говорит, видел неоднократно/ для скребления луков и обрезания волос на голове отшлифованные куски горного хрусталя /шлифованные друг о друга/, который они добывали где-то там в центре леса.

Последние 20 лет кренаки жили в лесу, но прежде постоянно бывали на берегу и только после уничтожения и резни в Мутуме скрылись в глубь леса и появились лишь недавно. Бенедикта будто бы говорила, что история с побоями кренака не пройдет даром, а Ант.Лино советует мне с ними лучше не искать теперь встречи /с.118-119/.



11 - VIII



Погонщик труслив до нельзя - боится страшно поезда и всю дорогу напоминает мне о нем.

Пейзаж все время один и тот же - покатые холмы из гранита, иногда сменяющиеся более высокими и обрывистыми возвышенностями. Они покрыты безлиственным светло-серым лесом с пятнами желтых и розовых цветов (целые потоки примавэра) - ни дать ни взять тайга в бесснежную пору. Ложе обмелевшей реки обнажено - сглаженные и отточенные в причудливые воронки и каналы, камни, скалы иногда огромных размеров, завалившиеся местами на широкое русло, более мелкая галька, покрывающая большие площади, и среди всего этого - река - узкая местами, с шумящими водоскатами, серо-зеленого цвета совершенно в тоне серого полутонного пейзажа. Земля, обнаженная ж.д., то красная, то лиловая, то желтая, то светлая, почти белая. Дорога идет через частые разрезы и насыпи. Изредка встречаются примитивные дырявые жилища без признаков посевов или полей или с остатками их, наполовину заросшими капуейрою 38.

Наконец вот и подъезжаем. На покатых плоских, серых камнях группа черепично красных фигур - среди их однообразного тона три в платье - красная, белая и черная. Издали цвет толпы однообразен и очень чистого ровного красного цвета (жженая сиена). Завидев нас, каноа переправляется с белою и красною одетыми фигурами - это Кристино (цвет индейца, даже потемнее, глубоко сидящие светлые глаза, очень тонкие, сжатые губы, угловатый, очерченный подбородок, худощавая, неловкая, “на шарнирах” фигура) и Муни в красной рубашке и с белыми колесами в ушах. Говор Муни мне против ожидания понятен, но Кристино говорит, что различия между наречием Куэйте и кренаков настолько велико, что когда кренаки встретились с нак-рэхэ 39, по дороге в Панки, ему пришлось переводить для тех и других.

Обезьянка вызывает внимание: ребятишки, женщины и подростки все толпятся на берегу при нашем приближении - смех веселый и радостный, милые доверчивые глаза. Меня осматривают, ощупывают, залезают в карманы. Старухи с ботоками на нижних губах, почерневшими с верхней стороны: на эти круги удобно ложится трубка с длинным чубуком. Старик Кренак - низенький с добродушно старческим выражением и головой немного на сторону. Кое-кто с коротко обстриженной головой и оставленным кольцом волос вокруг выстриженного поля, кое-кто из женщин вымазан красной краской, волосы лохматые, нечесан�ные.

Шалаши (навесы) по методе лесных в Панкас 40, но просто ветки без листьев даже. Плетут кананги, нить окрашена прежде, чем плести. Муни мне показывает собственноручную работу (кошелек) 41.

Жалуются на голод, втягивая брюха и похлопывая по ним рукою. Фотографирование вызывает требование денег “праат” - т.е. серебряных монет - никель в пренебрежении. Фотография называется “поуэт” (чер�теж). Когда я обнаруживаю, что исчезла монета у меня из кармана в руке одного мальчугана, другие показывают растопыренные руки - “инькак-нук-рэхэ”. Заставляют мальчугана вернуть монету - он прячет ее под ступней ноги, показывая растопыренные руки - но все-таки она возвращается ко мне при горячем участии “честных” - по возвращении не досчитываюсь однако перочинного ножа.  

Обедаем и ночуем в пяти килом. в доме поместья - немерянного и некупленного, как все тут. Семейство многочисленное - все чистые, рослые, белолицые, ходят прямо, подняв голову с тщательно насаленными и расчесанными волосами, дети здоровые и подвижные. Хозяин говорит с достоинством и серьезностью - не то что мелкие поселенцы вниз от Коллатины 42 - наполовину негры, лентяи, оборванные и униженные.

Много скота, мулов и лошадей, огород с капустой, мельница для размола кукурузы с горизонтальным колесом, движимым водою ручья, спускающегося водопадами к Рио Досе 43, роясь в скалах. 

Все работают и по-видимому вовсе не тяготятся этим.

Обнаружилось, что здешние писцы и судьи дерут по 25, 40 мр. 44 за брак, а по закону брачные контракты даровые, - так женился др.Рауль.

Он в Пору Сэгуру 45, где был прокурором, в случах дефлорации призывал виновного и предлагал выбирать - подписывать контракт или идти на скамью подсудимых 46.

Обезьянка в доме coronel’я 47 после молока бегает по полу, грызет кусочек булки, хватая его руками с наскоком, прыгает всеми четырьмя на предметы, на кот<орые> хочет взобраться. На пути помещаю ее в заросль - беспомощно остается на месте, крича с “жалобным” выражением, - широко открытые глаза (“ожидание помощи - установка глаз на внимание”), вытянутые вперед губы или широко разинутый рот с оттянутыми в стороны концами губ 48.
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Ложе реки точно замерзшее - камни и меж них белый песок - точно ледяные глыбы и наметенный ветром снег. Из окна пейзаж точно весенник Жуковского 49 - белый песок, местами коричневая, выжженная земля, прозрачный белоствольный лес и темная река, меж камней, едва почерненных водорослями, без мхов и лишаев. На полотне много слюды.
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Индейцы (по Кристино) сделали однажды самодельную каноа, но материал был негодный и каноа тоже. Теперь они просят приготовить им дерево для выделки другой, сами же не умеют начать как следует.

Кристино рассказывает о Жеронимо 50, что он пригласил раз пятерых индейцев с собой (с Фигейра) на охоту, посадил всех пятерых с собой в лодку и в дороге убил их ружейным выстрелом всех - сделано это было для того, чтобы забрать восемь жен их, что он и сделал. Однажды явился туда падре и просил Антониу Элиас (с фазенды да Онса) показать его индейцам (это было еще в то время, когда не было Кристино и инспектории 51 - в первые времена ж.д. 52 все так боялись индейцев, что наудачу стреляли в сев.берег) - тогда Антониу Элиас был постоянно в сношениях с индейцами. “Вы не бойтесь, реверендо” 53 - “Нет, ведь они дикари и считают нас, падрес, что мы боги” (нет того падре, чтобы не жаждал поразнюхать об индейцах). Отправились. Индейцев было много - камни покраснели, когда они высыпали на “прайю” 54. Антониу сказал им, что падре хочет с ними плясать, предупредив падре, что такой уж обычай. Тотчас голая старуха обняла падре с одной, мужчина с другой стороны, образовался огромный круг и пошла писать дикая самба. Сначала поп отставал и не попадал с такт, но потом стал прыгать от чистого сердца... дальше пуще, устал, вспотел, таращит глаза на Антонио, делает ему знаки, а тот и ухом не ведет, едва удерживаясь, чтобы не помереть со смеху. Прошло много времени, прежде чем остановилось плясание. В перерыв Антонио заявил, что индейцы требуют фариньи, рападуры и пр. 55 (он всегда это говорил путешественникам и наживался за их счет). Прежде, однако, чем отправиться за съестным, велел индейцам опять начать свою самбу и покинул падре прыгающим с новыми силами...
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Муни проводит вечер четверга здесь и спит на скамье. Он очень свободно держит себя, ест за столом. Заставляют его повторять португальские слова. Оказывается, что “Лейте” 56 и “Энрики” для него сливаются, и то и другое для него “рик” или “рикт”, и различие удавливает только при перенесении ударения моего имени на первый слог, чем оттеняется трехсложность этого слова (эн-ри-ки) - на другой день этот урок с величайшей серьезностью повторяется кренаку и ставится ему на вид его неумение произносить как следует “енрик” (хрик). “Фаринья” произносится “порин”, а при усиленном старании становится “парин”, “кове” (капуста) произносится “кооп”, т.е. отчетливо отсутствует артикуляция спирантов.

В пятницу /13/ днем, с Муни, закупившим кур на съедение, явились мы в поселение. Шалаши не содержат ни одного пальмового листа - только высохшая листва древесных ветвей и листья “каитэ” 57 или “Бана�на-ду-мату”, привязанные по одному - это более совершенная крыша в “доме” Муни - он посылал за этими листьями далеко. По  возвращении Муни обе жены его вымазались красной краской (уруку) - лицо, груди, плечи - до пояса. Волосы этих жен коротко острижены.

Антониу Элиас говорит, что Муни, уже женившись, продырявил губы женам и только по его, Элиаса, уговорам, что де это уродство, позволил зарасти губам жен: они из немногих, у кого нет ботоков 58.

У одной молодой женщины (жены Иньять) волосы длинны - до плеч, но только у нее. В губе у нее небольшой боток, зато в ушах очень большие. У одной из девочек прическа в виде гривки над лбом, а вся голова гладко выстрижена. У сынишки Муни начисто соскоблено все книзу от полушария коротких волос на верхней чески головы. Некоторые из мальчиков острижены просто коротко “под машинку”, девочки и часть мальчиков “под горшок”, причем тщательно обскоблено все кругом. Физиономии часто покрыты угрями и прыщами. Женщины вялы и жирны. Целыми днями женщины заняты вязанием сумок. Нить из лыка (имбира) делается тут же - белый кусок его (жеваный) растеребливается на волокна, которые присучиваются и ссучиваются с идущей уже в работе ниткою. Окрашивается нить, приготовив ее кусок нужной длины и натирая его уруку пальцами. Сложенный вдвое конец нити продевается в петлю почти до конца, затем оттягивается на себя полученная петля, затягивая окончательно этим движением предыдущую петлю, затем снова тянется конец нити, на этот раз прямо от себя, и, затянув его до конца, начинают следующую петлю. В скорлупе сапукайя 59 остатки малиновой краски (тинта капишяба). Подросток (женатый, впрочем, Гро-пок) мастерит перья для стрел: разложил их, тщательно подобрав по парам перед собою и обрезает ножом на “кыкрок’е”. Сначала обрезается с наружной стороны, затем вырезается треугольник с противоположного края. Берется другое перо той же пары и тщательно сверяется с первым. Бамбуковые междоузлия для воды подчас больше роста человеческого и не толстые, иногда опутанные кожицею сипо-имбе 60. Пьют прямо из них, причем продырявленные отделения узлов предохраняют от излишней траты воды и заливания пьющего (мне, однако, не удается выйти сухим).
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Вязанием приготовляются не только нарядные сумки, но и грубые широ�ко�петельные толстые мешки, которые носятся за спиной на перевязях из лыка.

Тем же способом по указаниям Муни ему далают маленькие тонкие мешочки для ложек, для дроби, для стеклянной бутыли и пр.

Блюдцами служат скорлупы разных плодов, кроме этого для еды употребляется инструмент по принципу малярной кисти - смочаленный на конце кусок лыка, макаемый в бульон и обсасываемый.

Узнав, что я из Рио 61, меня расспрашивают, много ли там риса, бобов, гребней, собак, ложек, топоров, домов, рыбы, макак, одежды и т.д. Подбираю брошенный за старостью или негодностью боток - увидав это, тотчас требуют денег. Предлагаю старухе променять ботоки на гребень, из ушей вынимаются тотчас без труда, но из-за губного целая история (имеются лишь у женщин и, по-видимому, только замужних) - все кругом поднимают хохот при моем предложении вытянуть губной - старуха смущена, сконфужена - я сую ей подобранный с земли соответственного размера. После минуты нерешительности она, косясь, быстро вытискивает свой и, прикрываясь рукой, вставляет мой, причем для того, чтобы его удержать, приходится старухе оттягивать губы назад - он меньше диаметром прежнего.

Отношение величин кругом самое разнообразное.

Ушные <ботоки> у женщин, как и у мужчин, часто вынуты - это отсутствие, по-видимому, никого не поражает, - уши висят петлями вниз.

Другое дело губные - даже у старухи с разорванной губою на место ее подвязано лыко, придерживающее неизменный круг.

Иногда женщины придерживают рукою губную ботоку, так, что она касается носа 62.

Голыши встречаются у костра - для раскалывания орехов. Острые камни тоже подбираются и хранятся (для обработки дерева, по Кристино). Трубки, что вижу, покупные, глиняные, а то сделанные самим Кристино. Во всех домах подстилкою служат шкуры ланей, есть и шкурка куттии 63. В большой раме сушится растянутая при помощи лыка шкура онса вермелья 64. Антонио Элиас говорит, что индейцы хорошо сдирают кожи.

Появление “буграс” 65 на этом берегу с луками и стрелами вызывает обычный страх во всех насионайе 66. В былые времена они не решались переплывать реку, но умели обращаться с каноа, а переправлялись иногда вплавь. С другого берега иногда раздавались крики и вопли, умоляя о пище и жалуясь на голод. Им переправляли еду из жалости и страха (Элиас). Когда они являлись в дом, им не было отказа, и всякая недостача вызывала с их стороны недовольство, угрозы, а то и опасность для хозяина (по его собственному убеждению). Однажды, говорит Ант. Элиас, он спасся только тем, что угрожал револьвером вождю (Том-хэ), которого переправлял с провизиею и не давал ему высадиться - тот уже послал за стрелами. Лодочники, сплавлявшие свиней в каноа, принуждались давать выкуп индейцам, если они не понимали их требований и не останавливались, то в ответ жужжали стрелы.
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Гарбэ 67 имел дело с Тэ-шук (гуть-краками) 68. Эренрейх 69 пробыл более трех месяцев в Мутум - Кристино это помнит - он ждал появления кренаков, но не дождался.

Провел ночь с дикарями в гамаке, который Муни примотал лыком к деревьям. Удалось выменять “танг” на гребень. На всякое требование ответ - давай денег. Ночью не оказывается жены Гро-пока - ушла еще днем рожать в лес и еще не вернулась. Кристино обеспокоен, говорит: “Пойдем туда, ей, верно, плохо”, стали ее звать, и она явилась.

Муни рассказывает, как обучают рожениц рожать - делает она себе ложе из сучьев, ложится, упираясь согнутыми ногами в какое-нибудь дерево и держась за другое изо всех сил. Рожают всегда в одиночку. Здешние бразильские бабки (Кристино) заставляют рожать сидя.

Существуют россказни, будто свадьба у индейцев справляется так, что новоженов помещают в яму и все пляшут хороводом вокруг этой ямы. Эти россказни, неправда - Кристино наблюдал только, что “капи�тан” 70 велит девушке спать с женихом, который с ним об этом переговорил, а также и с родителями невесты. Отцу, брату полагается подарок за это. Там раз убили капивару 71, явился к брату девочки и предложил ему капивару за сестру его Манкы и спал с ней одну ночь, а затем она от него ушла снова спать дома - остался он без капивары и без жены.

Днем разговоры преимущественно об ожидаемой муке. Старик Кренак просит табаку и муки. Когда явилась последняя, я велю ему принести блюдо. “Нет, нету”, - говорит он. - “Ну принеси скорлупку сапукайи” - не понимает (ха-пма), все тогда принимают в нем участие - кричат на него - он бежит к себе и является с обглоданной скорлупой и получает фуба (куба) 72, принимаясь тут же, не отходя, есть ее руками [Лл. 152-157].
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30 Дух (порт.).

31 Н<осса> С<еньора> - Богоматерь (порт.).

32 Доктор Рауль Рибейро, инспектор Службы защиты индейцев, оказавший Манизеру помощь во время пребывания его среди ботокудов.

33 Сертаны (порт. “глушь”) - засушливые районы северо-востока Бразилии.

34 Местное название неиндейского и ненегритянского населения.

35 Один  из  информаторов Манизера; далее приводятся имена других его информаторов.

36 “М.р.” - мильрейс - денежная единица Бразилии; состоял из 1000 рейсов.

37 Одна из групп ботокудов; подробно описана Г.Г. Манизером в его статье “Ботокуды (боруны)...”. В период его пребывания среди них “не были еще сколько-нибудь затронуты цивилизацией” (с.88). Мутум - поселок на одноименной реке.

38 Вырубка, поросшая молодым лесом (португ.).

39 Одна из групп ботокудов.

40 Поселок индейцев на одноименной реке, в котором довольно долго прожил Манизер.

41 Процесс плетения описан в указанной выше статье (с.105-107).

42 Железнодорожная станция в 50 км от Панкас.

43 Правильнее  -  Риу Доси,  река в восточной  части Бразилии,  впадает в Атлантический океан неподалеку от г.Реженсиа. Длина примерно 600 км.

44 См. примеч. 36.

45 Порт на берегу Атлантического океана.

46 Следующий абзац есть только в рукописном варианте.

47 Полковник (португ.).

48 Далее идет текст, вошедший в оба варианта.

49 Жуковский Станислав Юрьевич (1837-1944) - русский художник, среди его произведений преобладают весенние пейзажи.

50 Слепой индеец, один из главных информаторов Манизера.

51 Подразделение “Службы защиты индейцев”.

52 Железная дорога.

53 “Преподобный” (португ.) - обычное обращение к священнику.

54 Берег (португ.).

55 Фаринья - мука (португ.), рападура - неочищенный тростниковый сахар в плитках.

56 Молоко (португ.).

57 Пальма семейства геликоневых. “Банана ду мату” - букв. “Лесной банан” (португ.).

58 Круглые куски дерева, которые индейцы вставляли в ушные мочки и губы. Название переводится с португальского как “втулка”, “затычка” - отсюда и этноним “ботокуды”.

59 Дерево, “падением плодов которого боруны (самоназвание ботокудов - А.Д.) отсчитывают года” (Манизер Г.Г. Указ.соч. С.91).

60 “Длинные нити воздушных корней [...], имеющие много применений в виде перевязочных материалов” (там же).

61 Т.е. из столицы Бразилии - Рио-де-Жанейро.

62 См. подробнее: Указ.соч. С.102-104, где частично использована данная запись.

63 Агути - род отряда грызунов, водится в  Мексике, Центральной и Южной Америке.

64 “Зеленая онса” (португ.) - местное название пумы; онса (поруг.) - хищник семейства кошачьих.

65 Т.е. индейцев.

66 Бразильцы неиндейского и ненегритянского происхождения.

67 О Вальтере Гарбе см. вступительную статью. Его материалы были опубликованы Г.Иерингом (см. примеч. 20).

68 Одна из групп ботокудов.

69 Эренрейх Пауль (1855-1914) - немецкий этнограф, автор нескольких монографий: “Материалы к этнографии индейцев Бразилии” (1891), “Антропологи�ческие исследования коренного населения Бразилии” (1897), “Всеобщая мифология и ее этнографические основы” (1900), а также множества статей, в том числе и о ботокудах (см. примеч.15). В 1884-1885 и в 1887-1889 гг. проводил полевые исследования среди индейцев Бразилии. См. также: Манизер Г.Г.  Указ.соч. С.84-85.

70 Капитанами часто называли индейских вождей.

71 Водосвинка - самое крупное животное отряда грызунов (весит до 50 кг). Водится только в Южной Америке.

72 Кукурузная или рисовая мука для приготовления похлебки - фобу, или ангу.





Summary



A.D. Dridzo



THE DIARY OF H.H.MANIZER (1915):  A VALUABLE SOURCE

ON THE ETHNOGRAPHY OF BRASILIAN INDIANS



Heinrich Manizer (1889-1917) was one of the founders and activists of the Russian expedition to South America in 1914-1915. He build up valuable ethnographic collections and the records he made during his trips to Brazil, Argentina, Paraguay and Chile are no less important. These collections are presently stored at Peter the Great Museum of Anthropology and Ethnology, Russian Academy of Sciences, in St.Petersburgh, and the journals of the participants are kept in the Museum Archives, small portion of them having been published so far. The archives still keep extensive data on all facets of Indian life as well as of the neighbouring mixed, black, and white populations. First, there are comprehensive descriptions of material culture and beliefs that contain unique information about Indians and their neighbours. Secondly, they present important ethnopsychological observations, involving broad philosophical and biological materials. Thirdly, they contain detailed ethnoecological data on the environment and Indian traditional methods of exploiting natural resources. Fourthly, essential material on interethnic relationships can be found in the journals’ entries. Finally, Manizer was involved in the study of oral traditions. Several dozen old and contemporaty tales entered the journal, but only a small portion of those have been published so far. It should be kept in mind that Manizer paid a good deal of attention to the study of the Botokud language. Unfortunately, untimely death prevented him from summarizing the results of his linguistic studies, but they are nevertheless regarded by scholars as of essential scientific value. By its system, scope and informativeness, Manizers’s journal is a first-class source on Brazilien Indian ethnography. It equals only with the work by the German scholar M.Wied zu Neuwied which came out in the early 19th century and portraied the life of the Botokuds at the early stages of their assimilation. A hundred years later, Manizer’s journals outline the result of this process as it had affected the very same tribe. No such large-scale work has ever followed and will hardly follow, as the Botokuds have decreased crucially in number. Two fragments of  the journals are appended to the article, to give the reader an idea of the jounal.







А.А. Бородатова



АЛЬБЕРТО ФРИЧ 

И ЕГО АМЕРИКАНСКИЕ КОЛЛЕКЦИИ





Перед нами - три неизвестные у нас фотографии чешского путешественника и этнографа Альберта Войтеха Фрича. На первой - юноша с гордо поднятой головой стоит на фоне государственного флага Чехии (рис. 1), на второй - молодой путешественник с маленьким зверьком, коати, на плече сидит у костра со своим проводником-индейцем (рис. 2), на последней - седой старик склонился над микроскопом в своей лаборатории (рис. 3). Что нам известно об этом человеке? Пожалуй, только то, что он в начале нашего века путешествовал по Южной Америке, где занимался сбором этнографических коллекций. Фрич незнаком не только широкой публике, он мало известен и профессионалам. Такое невнимание к этому интересному человеку, коллекции которого составляют гордость Музея антропологии и  этнографии в Петербурге (МАЭ), по нашему мнению, показательно. В этом отразилось современное состояние отечественной американистики, и в частности музееведения. Наследие Фрича, как и ряд других американских собраний, остается и малоизученным и недооцененным. Надо с сожалением признать, что мы вообще весьма смутно представляем себе историю исследования и этнографию индейских племен Южной Америки, коллекциями по которым обладаем. Так, кроме Э.В. Зиберт, опубликовавшей перечень предметов в коллекциях Фрича 1, и Ю.Е. Березкина, использовавшего некоторые данные путешественника по мифологии и ритуалу индейцев Чако 2, наследием Фрича в России никто практически не интересовался. На русском языке научные материалы путешественника, в том числе его полевые дневники, записи в которых имеют прямое отношение к экспонатам в МАЭ, никогда не изучались и не публиковались, несмотря на то что предметы коллекций, как известно, без сопровождающих, "озвучивающих" их  материалов  немы.

Данная ситуация послужила толчком для написания этого краткого очерка о жизни и деятельности Фрича. В нем мы будем опираться прежде всего на материалы научного сотрудника Музея Напрстек в Праге, доктора Дж.Кандерта 3. Такой очерк представляется нам актуальным, так как привлечение внимания к фигуре исследователя, его коллекциям и собранным им полевым материалам по индейской мифологии, обрядности и этноботанике могло бы способствовать более глубокому изуче�нию аборигенных культур Южной Америки. 

Очерк о Фриче можно было бы назвать комментарием к упомянутым выше фотографиям. Две из них, которые публикуются впервые (рис. 2, 3), нам прислали чехословацкие студенты, М.Мартинек и И.Шламбора, получившие эти снимки в Праге в подарок от сына путешественника, Ивана Фрича. Мы с удовольствием пользуемся случаем и выражаем им большую благодарность.



Сорокалетний Альберт Фрич в одной из своих книг написал: "Неудивительно, что я прожил жизнь гораздо быстрее, чем другие. В семь лет кончилось мое детство, в восемнадцать я стал самостоятельным, и сегодня, когда другие еще только начинают свою карьеру, я старею и седею. Но я могу все-таки сказать, что в эти несколько лет я видел, прожил и приобрел опыт больший, чем другие в течение восьми десятилетий, и я своей жизнью и тем, что я сделал, совершенно доволен" 4. Попробуем в самых общих чертах проследить этапы этой "удавшейся" жизни. 

Альберт Войтех Фрич (после своего первого путешествия в Америку он подписывался уже только как Альберто) родился в Праге 8 сентября 1882 г. в состоятельной, патриотически настроенной чешской семье, члены которой занимали видное место в общественной жизни Богемии XIX в. Отец его, доктор юстиции, работал юристом и заместителем бургомистра Праги. Один из братьев отца, известный радикал-демократ, входил в число руководителей Пражской революции 1848 г., другой в течение многих лет возглавлял отдел естественнонаучных коллекций в Пражском Национальном музее. После начальной школы Альберт поступил в технический колледж, но уже через год прервал обучение в нем и, несмотря на настойчивые просьбы родителей, больше никогда к точным наукам не возвращался.

С самых малых лет мальчик стал интересоваться ботаникой, в первую очередь кактусами, и вскоре превратился в их страстного собирателя. Это новое и модное в то время в Европе занятие превратилось для Фрича в страстное увлечение на всю жизнь. Он собирал книги о тропической флоре, заводил знакомства с любителями кактусов в Чехии и в других странах. Вскоре маленький пражанин стал настолько известен среди ботаников и продавцов растений, что в качестве эксперта был приглашен в Эрфурт для определения привезенной туда большой партии тропических растений. 

В саду родительского дома Фрич устроил отапливаемую теплицу, в которой разместил собранную им большую коллекцию кактусов из разных стран. Здесь он пропадал целыми днями за микроскопом и ботаническими справочниками. К несчастью, в одну из зимних ночей 1899 г. собранная с огромным терпением и любовью коллекция замерзла. Этот случай сильно повлиял на мальчика. Позже Фрич писал: именно тогда "я поставил перед собой строго определенную цель - изучить тропические растения в их природных условиях, объехать леса, пустыни и горы Америки, даже если ради этого я должен пожертвовать всем своим будущим, здоровьем, семейной жизнью и наслаждениями цивилизации".

Между 1901 и 1913 гг. Фрич предпринял четыре путешествия в Южную Америку. В первый раз за океан, невзирая на протесты родных и знакомых, он отправился в конце 1900 г. Родители купили ему билет на корабль, идущий в бразильский порт Сантос, и дали с собой немного денег. Изучение страны Фрич начал с нескольких поездок по сельским районам вокруг Рио-де-Жанейро и Сан-Паулу, одновременно готовясь к экспедиции в неизученные внутренние области. Предприятие было и нелегким, и опасным: в  лесах и бруссе от болезней, зверей и в столкновениях с индейцами продолжали гибнуть и колонисты, и исследователи. Однако это нисколько не смущало юного романтика. На фотографии 1901 г. девятнадцатилетний Фрич с подзорной трубой за поясом и английским колониальным шлемом в руке стоит у своего экспедиционного знамени, украшенного короной и геральдическим львом чешских королей (рис. 1). 

В конце 1901 г. Фрич на маленькой лодке в сопровождении двух проводников отправился из Сан-Паулу вглубь континента. Сначала путешественник занялся исследованием растений и животных, но вскоре у него появился интерес и к другим обитателям бразильских лесов. Сам того не ожидая, он постепенно стал все больше втягиваться в изучение этнографии. Во время краткого знакомства с индейцами шаванте Фрич впервые обменял несколько мелочей на лук и стрелы. Так начался его путь как коллекционера-этнографа.

В своей первой экспедиции Фрич прошел на лодке по рекам Можи- Гуаку и Тиете до их слияния с Параной. Здесь он встретился и подружился с итальянским путешественником и художником Гвидо Боджани, автором книги об индейцах кадувео 5, и вместе они провели несколько плодотворных месяцев, обследуя бассейн Паранаибы. Затем по рекам Верде и Вердинью Фрич двинулся в Мату-Гросу. 

Продолжить экспедицию, однако, не удалось из-за полученной в болотах малярии и ранения, нанесенного ему ягуаром. Умный и опасный зверь с тех пор стал одним из главных действующих лиц в рассказах Фрича о приключениях белого охотника в лесах Бразилии. Больной путешественник возвратился в Сантос, пройдя на обратном пути более тысячи километров по штатам Гойяс и Минас-Жерайс.

Поправившись, Фрич отплыл обратно в Европу. В Праге он устроил большую выставку из привезенных с собой гербариев, живых растений, шкур животных, минералов и приблизительно сорока индейских изделий. Последние были приобретены им в Мату-Гросу у индейцев кайяпо, каиуа, перухибе и у шаванте на Риу-Верде-ду-Сул. Одновременно Фрич стал готовить новую экспедицию в Южную Америку. Теперь его интересовали в первую очередь индейцы. Кактусы были надолго забыты. 

Второй раз в Америку Фрич отплыл в августе 1903 г. Это второе путешествие (с лета 1903 по осень 1905 г.) сделало его знаменитым и открыло ему двери в музеи и в общество специалистов по этнографии, географии и естественным наукам. С этого времени сбор этнографических коллекций вместе с изучением быта и религии индейцев поглотили его. Большое влияние в этом плане на него оказали месяцы работы в лесах Бразилии с Боджани, посещение перед отплытием в Америку этнографических музеев в Вене и Бремене, а также книга о бороро и личное знакомство с ее автором, Карлом фон Штейненом 6.

Однако решающую роль в переориентации его интересов, по словам самого Фрича, сыграло глубокое потрясение, которое он испытал, поняв, с какой скоростью исчезают с лица земли индейские племена, уничтожаемые западной цивилизацией на глазах у равнодушных к их участи белых бразильцев. Позже в одной из своих книг Фрич писал, что, путешествуя в Гран-Чако по земле чамакоко, он впервые глубоко осознал, с каким удивительным миром, воплощенным в ритуалах, "нежных песнях и поэтических мифах", ему довелось столкнуться. "Какая глубина в этой дикой красоте, какое изобилие чудесных идей! Неужели все это предназначено судьбой, чтобы исчезнуть в молчании, без записей, быть раздавленным наступающей цивилизацией? Ладно, цветы не убегут, - сказал я сам себе. Так я стал этнографом на большую часть своей жизни. И только много позже я вновь вернулся к своему микроскопу" 7.

Зимой 1903/04 гг. по заказу парагвайского правительства Фрич предпринял исследование и картографирование неизвестного в то время бассейна реки Пилькомайо в Гран-Чако. Эта река и сегодня представляет собой стратегически и экономически важную артерию: она служит не только пограничной линией между Аргентиной и Боливией и наиболее удобным путем сухопутного сообщения между Боливией и Парагваем, но и является для Боливии единственным путем для выхода к  океану. В течение XIX в. около тридцати хорошо оснащенных и вооруженных экспедиций пытались пройти Пилькомайо, но безуспешно. Несколько участников этих экспедиций погибли от рук индейцев. Последними жертвами стали в 1901 г. аргентинский географ и геодезист А.Ибаррета и несколько позже, в 1902 г., друг Фрича Г.Боджани. 

Поскольку предстоящая экспедиция была предприятием небезопасным, австро-венгерские власти не проявили к ней никакого интереса. Только Петербургская Академия наук дала небольшую сумму на проведение экспедиции, заинтересовавшись возможностью получения для МАЭ этнографической коллекции.

В декабре 1903 г. путешественник с десятью проводниками-индейцами отправился из столицы Уругвая Монтевидео к устью Параны и затем вверх по течению Параны до устья Парагвая. Далее его путь лежал вверх по течению Пилькомайо в практически неисследованную страну - Гран-Чако. Фрич был первым, кому удалось пройти по реке в Боливию. Составленная им карта бассейна реки позволила открыть регулярное водное сообщение между Боливией и Парагваем 8. 

В задачу Фрича входили также розыски места захоронения Ибарреты, погибшего во время экспедиции на Пилькомайо. Фричу удалось установить, что причиной трагедии, происшедшей на территории пилага, послужил жестокий и опрометчивый поступок самого Ибарреты. После нападения индейцев на его лагерь, в результате которого пропало несколько тюков с  продовольствием, Ибаррета не только не принял вождей пилага, прибывших для обсуждения условий компенсации за причиненный ему ущерб, но в наказание индейцам приказал застрелить их собак и лошадей. То есть он пренебрег традиционным для сельвы способом улаживания конфликтов и нанес индейцам страшное оскорбление, за которое и поплатился жизнью. 

Еще более известен Фрич стал после другой своей экспедиции,  отправившейся в 1904 г.  на территорию чамакоко на поиски следов Гвидо Боджани. За несколько месяцев Фричу удалось установить место трагической гибели Боджани и собрать его дневник, фотографии и рисунки, разбросанные по разным селениям. Во время этой экспедиции путешественник с помощью переводчиков-индейцев впервые серьезно занялся полевой этнографической работой. Фрич, интересовавшийся в первую очередь мифологией и религией, в известной мере продолжил работу Боджани, изучавшего главным образом материальную культуру. В дальнейшем Фрич нередко привлекал данные Боджани при описании изделий чамакоко и кадувео; кроме того, оба путешественника работали в одних и тех же деревнях, -  поэтому исследования обоих органично дополнили друг друга 9.

Следующая экспедиция Фрича отправилась из столицы Парагвая Асунсьон для изучения бассейна верхнего течения реки Парагвай. Здесь состоялось его первое знакомство с племенами ангайте и кадувео. На Риу-Сан-Лоренсу в Бразилии он впервые встретился с бороро. На фотографии, сделанной в конце 1904 г.  в деревне бороро, окруженный индейцами Фрич обнимает за плечи одного из них. Ощущается непринужденность обстановки и спокойное чувство доверия и дружбы, которое связывает всех стоящих на фотографии. 

От бороро Фрич двинулся на юго-запад к чамакоко. Дружеские отношения, установившиеся между путешественником и самыми воинственными индейцами Гран Чако, позволили ему впоследствии не раз возвращаться в их деревни. Фричу удалось завоевать доверие и других групп бассейна Пилькомайо и собрать ценную коллекцию индейских изделий.

С июля 1903 по ноябрь 1904 гг. Фрич проводил исследования и сбор коллекций среди тоба, пилага, сотеграик, ангайте, ленгуа, санапана и чамакоко в Гран-Чако, а также бороро, кадувео и кайяпо в Мату-Гросу. В путешествии по Пилькомайо его сопровождали двое вождей тоба.  В это время тоба находились в состоянии войны с ленгуа. Это тогда вожди посвятили Фрича в правила ведения войн на Пилькомайо. Поэтому боевое и охотничье оружие и военную одежду Фрич собирал с особым знанием дела, и они представлены в его коллекциях во всей полноте. 

Во время своего второго путешествия Фрич окончательно превратился из любителя в полевого этнографа. Он занимался уже не только собиранием предметов и фотографированием, но и изучал быт, религию и обрядность, записывал фольклор и музыку, составлял словари индейских языков. Нехватку знаний в области этнографии Фрич пополнял с помощью книг, переписки и личного общения с профессиональными этнографами. "Среди коренных народов Центральной Бразилии" К. фон Штейнена  стала его настольной книгой. Б.Митре, в прошлом президент Аргентины, предоставил ему свою библиотеку с большим собранием работ местных и иностранных путешественников и ученых. Директор Берлинского музея народоведения Э.Зелер давал Фричу советы и рекомендовал книги. Л.Фробениус консультировал его по теоретическим и методологическим проблемам изучения мифов. Под влиянием идей Л.Фробениуса и Э.Тэйлора Фрич позже написал большую работу, посвященную сравнительному исследованию индейской (на примере каинганг) и африканской мифологий. Под влиянием "Древнего общества" Л.Г.Моргана Фрич стал интересоваться вопросами социальной организации. Все это позволило ему со знанием дела собирать материалы по разным аспектам культуры индейских племен.

Из своего второго путешествия А.Фрич вернулся в сентябре 1905 г. с большой коллекцией ценных этнографических экспонатов (более 2400 предметов), собранных у многих племен Гран-Чако и Мату-Гросу. Большая часть предметов была им позднее отправлена в Петербург, остальные, в основном дубликаты, проданы в разные европейские музеи. В Праге Фрич сразу же погрузился в устройство новой выставки, чтение лекций и подготовку очередной экспедиции. В одном из пражских журналов в 1905 г. он стал печатать небольшие статьи по религии и обрядности знакомых ему племен. 

В декабре 1905 г. в музее Напрстек открылась большая выставка коллекций путешественника. На ней украшения из перьев и оружие тоба и чамакоко, орнаментированные сосуды, игрушки и магические фигурки кадувео соседствовали с гербариями, живыми растениями, минералами и охотничьими трофеями. Выставку осмотрели приглашенные из Германии К. фон Штейнен, Э. Зелер и П. Радин - главы немецкой американистики. После этого визита Фрич получил приглашение прочесть несколько лекций для научной аудитории в Берлине и Гамбурге. В это же время началось его сотрудничество с П.Радиным. Их первой совместной работой стала статья, посвященная этнографической коллекции бороро в Берлинском музее 10. В нее Фрич включил свои полевые материалы по семейной жизни, праздничной одежде, украшениям, танцам и музыкальным инструментам, верованиям и шаманским атрибутам бороро, а также описание церемонии выборов вождя  вместе с записью торжественной песни, исполнявшейся по этому случаю воинами. В соавторстве с П.Радиным был написан и ряд других статей с описанием результатов экспедиций в бассейны Пилькомайо и Парагвая. Одна из них посвящалась важному элементу погребальной и поминальной обрядности кадувео - резным столбам, на которых вывешивались одежда и иные предметы умерших и которые олицетворяли в ритуалах предков 11. В другой статье описывались  и анализировались мужские танцы в масках у чамакоко 12. 

Во время третьего путешествия в Америку (сентябрь 1906-1908 гг.) Фрич посетил Бразилию, Парагвай и Аргентину. Теперь он работал исключительно по заказам музеев. Наиболее выгодные контракты он заключил с музеями народоведения в Берлине и Гамбурге. Однако, именно они и были разорваны в 1907 г. Причиной разрыва послужила острая критика, которой Фрич подверг немецких колонистов за их отношение к индейцам, в частности за их позицию в конфликте с племенем  каинганг. 

Отношение Фрича к  индейскому вопросу сформировалось еще во время его второго путешествия, когда, объясняя обстоятельства гибели Ибарреты, он опубликовал в газетах ряд статей, в которых выступил в защиту индейцев. Слава первооткрывателя и авторитета по индейским делам, а также твердая позиция Фрича в индейском вопросе привели к тому, что в 1907 г. бразильское правительство уполномочило его изучить причины жестоких столкновений между каинганг и немецкими поселенцами в штате Санта Катарина и выступить арбитром и посредником в этом конфликте.

Изучив ситуацию, Фрич в конце 1907 г. представил на рассмотрение в правительство свой план решения проблемы. Этот план, учитывавший неминуемое развитие событий в будущем, предполагал: 1. освобождение всех индейских женщин и детей, взятых колонистами в качестве заложников; 2. наказание всех виновных в конфликте с обеих сторон; 3. основание индейской резервации каинганг между поселениями белых и других индейских племен с тем, чтобы эта зона служила буфером для любых насильственных действий с обеих сторон; 4. формирование корпуса полиции из каинганг, которые в большей степени, чем остальные племена штата, были в контакте с белыми и смогли бы в случае необходимости выступить в качестве посредников между конфликтующими сторонами. 

Кроме того, Фрич предложил черновик законов планируемой резервации. Эти законы, призванные защитить ее  жителей,  скорее всего, были инспирированы аналогичными правилами, принятыми в аборигенных резервациях США, Канады и Австралии. Так или иначе, они были одними из лучших для своего времени. Семь параграфов этого "свода правил" гласили: 1. все земли в резервации принадлежат исключительно индейцам; 2. не индейцам предписывается покинуть территорию резервации в течение 30 дней после ее основания; 3. земля резервации не может быть ни продана, ни отчуждена; 4. все конфликты регулируются директором резервации; 5. директор должен закрепить определенные земли внутри территории оседлых каинганг за "дикими" индейцами бугре; 6. на территории резервации запрещена торговля алкоголем и порохом; торговцы этими товарами на территорию не допускаются; 7. директор облечен властью налагать штрафы на нарушивших запрет торговцев.

Этот план, как и проект создания индейской резервации в горах Серра-де-Мирадор, был провален из-за сопротивления бразильских колонистов преимущественно немецкого происхождения из городка Блюменау и его окрестностей; они же вынудили немецкие музеи разорвать контракты с Фричем. 

Выступая на Конгрессе американистов в Вене в 1908 г. с докладом, посвященным истории завоевания и колонизации юга Бразилии, Фрич выступил против варварской колонизации лесов, жестокости колонистов, названных им цивилизованными дикарями, и цивилизаторской деятельности миссий на территории многих племен. Фрич призывал участников Конгресса осудить аморальную позицию европейцев и прак�тику южноамериканских властей, молчаливо наблюдающих за уничто�же�нием индейской культуры и самих народов, а также поддержать идею организации индейских резерваций13. 

Это выступление в защиту индейцев, а также газетные статьи о положении ботокудов, о конфликте между колонистами и каинганг и ряд других вызвали полемику на страницах немецких, австрийских и чешских журналов, но ничего не изменили ни в позиции европейцев, ни в политике бразильских властей. Безнадежное положение индейцев, уничтожаемых наступлением цивилизации, осознанное международным научным сообществом лишь после второй мировой войны, было понято Фричем уже в начале века. И, осознав это, он одним из первых поднял свой голос в защиту индейцев. От многих американистов своего времени он отличался живым интересом к "объектам" своего исследования - гуманистическая позиция и искренняя симпатия не могли удерживать его в стороне. Фрич считал это практическим аспектом этнографии и призывал ученых к активной позиции в индейском вопросе. Нельзя не признать с горечью, что ученые слишком поздно и далеко не сплоченными рядами пошли по этому пути. 

Но вернемся к экспедициям Фрича во время его третьего путешествия. Кроме посещения уже знакомых ему племен Гран-Чако, он собирал материалы у каинганг, сотеграик, азар, курумро, карреим, шета-курутон на юге Бразилии и севере Парагвая и у моротоко в Боливии. Именно к этому времени относится фотография, на которой Фрич сидит у костра со своим проводником-индейцем  (рис. 2).

После очередной экспедиции в верховья Иваи Фрич обосновался на время на побережье бразильского штата Парана. Здесь в октябре 1906 г.  в окрестностях портового городка Антонина на берегу залива Паранагуа он вел раскопки самбаки - "раковинных куч", оставшихся на месте древних индейских поселений 14. Многие из находок в самбаки (всего более 1400 предметов) - орудия труда, каменные валики-зернотерки, черепки, каменные топоры, стрелы и ритуальные предметы (многие из них датируются приблизительно III-II тыс.до н.э.) - были позднее приобретены Петербургской Кунсткамерой.

Следующий маршрут Фрича пролег в Патагонию и на Огненную Землю, где путешественник посетил ныне уже исчезнувших пуэльче, пикунче, пегуэнче, ранкельче, техуэльче и яганов. Затем он вновь вернулся в Парагвай к чамакоко. Итогом третьего путешествия Фрича стала коллекция более чем в 1500 этнографических предметов. 

В августе 1908 г. Фрич вместе со своим другом, индейцем чамакоко по имени Червиуш, возвратился из Америки в Прагу. Он взял индейца с собой, чтобы найти средство от болезни, от которой страдал и он, и все его племя. Пражским врачам удалось вылечить Червиуша, что окончатель�но сделало Фрича своим у чамакоко. Присутствие индейца способствовало популярности его лекций. Червиуш позировал фотографам в Праге, сопровождал Фрича на его лекции и присутствовал как живой экспонат на выставке в торжественном костюме знатного воина - в головном уборе из перьев, со связками бус на груди и с боевым топором в руках. Сохранилось немало рассказов о событиях, связанных с пребыванием индейца в Праге, напоминающих знаменитую историю Иши (друга А.Кребера из племени она). С этого времени Фрич стал известен широкой публике как путешественник и этнограф. Теперь он регулярно читал лекции в Чехии и за границей, сопровождая свои рассказы показом коллекций, и начал наконец зарабатывать небольшие деньги.

В 1907-1908 гг. Фрич писал для газет и научно-популярных журналов очерки с путевыми впечатлениями и статьи, посвященные этнографии индейских групп и проблеме взаимоотношений индейцев с колонистами. Его заметки появились в это время в журналах Globus и Man: они посвящались истории изучения и его собственным исследованиям в Гран- Чако и Мату-Гросу и включали наблюдения по этнографии тоба, пилага, ленгуа, гуана, санапана, азар, моротоко, бороро, кадувео и неизвестных до него сотеграик и карреим. 

В заметках о пиктографическом письме ангайте и мачикуи в Гран- Чако Фрич подчеркивал необходимость исследования мифов для понимания символики рисунков на сосудах из калебас, а в статье, посвященной результатам раскопок погребений в самбаки, обосновывал отнесение их к тому же населению, которое оставило наскальные рисунки на побережье и в бассейнах рек Параны и Уругвай. В 1909 г. Фрич написал ряд статей и большую работу о племенах Гран-Чако (неизданный манускрипт последней хранится в архиве Музея Напрстек). В них содержатся ценные материалы по религии и обрядности, данные о войнах между чамакоко и моротоко, приводятся исторические легенды о передвижении племен и записи многих сказок и мифов, в том числе, например, легенды о  знаменитом вожде чамакоко Басебиги 15. В этих работах  Фрич пытается определить границы этнической территории ряда племен Гран-Чако, поднимает вопросы этногенеза и лингвистической принадлежности каинганг, шокренг, карреим и некоторых других групп, приводит материалы по ономастике и сравнительному исследованию аборигенных культур 16.

В 1908-1909 гг. установилось тесное сотрудничество Фрича с МАЭ. Он стал переписываться с Я.Г.Штернбергом, который в начале 1909 г. посетил в Праге его кабинет и осмотрел привезенную из третьего путешествия коллекцию. С этого времени меценат Л.М.Скидельский стал приобретать у путешественника коллекции для МАЭ. Тогда же Петербургская Академия наук присудила Фричу звание своего члена-корреспондента.

В обратный путь в Южную Америку вместе со своим другом-чамакоко Фрич отправился в 1909 г. В течение этого четвертого по счету путешествия (с 1909 по 1912 г.) Фрич собирал коллекции в основном только для МАЭ. Он вел полевую работу и сбор предметов в Мату- Гросу, Гран-Чако, Гуана-де-Чако, на севере Аргентины и в бразильском штате Парана. На фотографии 1910 г. хижина Фрича в лагере тоба выглядит как пещера Али-Бабы: под навесом из пальмовых листьев развешаны на столбах и расставлены на траве расписные калабасы и керамические сосуды, музыкальные инструменты, маски, шкуры животных, костюмы и украшения из перьев. 

Как и в предыдущих экспедициях, Фрич собирал материалы по индейским лекарственным растениям, фольклору и пиктографическому письму у ангайте, каинганг и мачикуи, а также материалы для словарей языков тоба, пилага, пиароа, чамакоко, санапана, гуахибо, кадувео, ангайте, сапуки, каме, туманаха, кадьюрукре и шета (последний, например, им первым определен как диалект языка тупи). Ч.Лоукотка, опубликовавший отрывки из этих словарей, дал им высокую оценку и пользовался ими в своих работах по лингвистической классификации индейских языков 17. 

 Полевые материалы Фрича, посвященные религии кадувео в Мату- Гросу и сравнительному исследованию религиозных представлений у ряда племен бассейна Ла-Платы, легли в основу двух его докладов, представленных на Конгрессы американистов в 1910 и 1913 гг. В них речь идет о результатах его последней экспедиции в Чако и о сравнительном изучении религии индейцев Ла-Платы (в частности, о погребальном и поминальном культах, изображениях духов, символике снов, мифах о творении и роли шаманов в обществе) 18.

Из своего четвертого путешествия Фрич привез ценные материалы по этнографии и лингвистике, а также более двух тысяч предметов, собранных  у индейцев Гран-Чако и Мату-Гросу. Итогом же всех четырех его путешествий в Южную Америку явились коллекции индейских изделий, составившие гордость ряда европейских и американских музеев. Кроме МАЭ, коллекции Фрича были приобретены музеями народоведения в Праге, Гамбурге, Берлине, Мюнхене, Базеле и Этнографическим музеем Университета Буэнос-Айреса. В 1924 г. личную коллекцию путешественника, собранную у чамакоко и тумереха, приобрел Музей американского индейца в Нью-Йорке.

Фрич покидал Америку в 1912 г. с сожалением и горечью: многие его планы из-за болезни и серьезных финансовых затруднений остались неосуществленными. Вернувшись в Прагу, Фрич сразу принялся за подготовку большой выставки. Она открылась летом 1913 г. в купленном им под Прагой имении и, судя по многочисленным откликам в чешской прессе, произвела большое впечатление. Фрич намеревался принять приглашение Петербургской Академии наук и возглавить американский отдел МАЭ. Однако осуществлению этих планов, как и новой экспедиции в Южную Америку, помешала первая мировая война, а затем и революция. 

В течение военных лет Фрич работал над дневниками и ботаническими коллекциями, разводил кактусы и писал книги. Он вынашивал идею организации своего собственного Музея индейских культур. Затем под влиянием антиклерикального движения "Вольная мысль", активным участником которого он стал, Фрич решил превратить его в музей атеистического воспитания. По ряду причин обеим идеям не суждено было реализоваться. 

Первая научно-популярная книга Альберто Фрича о путешествиях и приключениях в лесах Южной Америки вышла в Праге в 1918 г. Вторая, под названием "Законы леса", появилась в 1921 г. В ней автор собрал сказки и мифы индейцев Чако о происхождении мира, животных и людей. Две автобиографические книги Фрича были опубликованы в 1935 г. Одна из них - "Дяденька индеец. Приключения охотника в Гран Чако" - повествует о приключениях молодого путешественника и охотника в лесах на Пилькомайо. Она включает рассказы о ягуаре-людоеде, буднях и праздниках в деревне ангайте и индейские сказки 19. Другая книга - "Высокий охотник” - повествует о встрече автора с кадувео и об истории кладоискателя, который вместо золота находит "раковинные кучи" с погребениями и орудиями древних индейцев 20. Понятно, что в роли как охотника, так и кладоискателя выступает сам автор. Каждая из этих книг переиздавалась впоследствии более десятка раз. 

Тяжелое чувство бессилия, которое рождали неудачные попытки воспрепятствовать уничтожению индейских культур и самих народов, глубокое разочарование от отсутствия живого отклика и поддержки его в этом стремлении со стороны европейских научных кругов, которые ему не удалось объединить вокруг идеи создания индейских резерваций, - все это заставило Фрича отойти от этнографии. Немалую роль сыграли также недоверие и порой даже враждебность к деятельности путешественника со стороны немецкой и чешской научной элиты. Например, Совет директоров Музея Напрстек,  крайне недовольный выступлениями Фрича о необходимости реформирования системы чешских музеев, открыто мешал его деятельности, под знаком борьбы против дилетантов в науке сопротивляясь на деле новым веяниям: практике выставок, совмещенных с открытой  продажей этнографических предметов, больших публичных лекций, которые устраивал Фрич, стараясь привлечь к этнографии интерес широкой публики, - все это не укладывалось в принятые в то время научные рамки. Кроме того, в Чехии еще не было научных центров, специально занимавшихся американской этнографией.

Разочарования и неудачи привели к тому, что Фрич навсегда оставил этнографию. Он иногда с горечью шутил, что, только занимаясь кактусами, можно не опасаться за свою независимость, спокойствие и здоровье.  Дома он погрузился в занятия ботаникой и гибридизацией растений, пытаясь вывести такие сорта новых плодовых и злаковых культур, которые позволили бы полностью удовлетворить потребности его страны и не прибегать к их ввозу из-за границы.

После окончания войны, в мае 1919 г., Фрич опять отправился в Парагвай и Аргентину, но на этот раз - в качестве уполномоченного по делам только что образованной Чехословацкой республики. В свободное время он занимался теперь одной ботаникой. На фотографии 1920 г. перед нами усталое и худое, незнакомое лицо Альберто Фрича, представителя дипломатической южноамериканской миссии. Ничего не осталось от молодого смельчака и романтика. 

После возвращения в Прагу Фрич женился, и в 1922 г. у него родился сын. Заботы о семье и большом саде, а также политическая и общественная деятельность, в которую он активно  включился, стали поглощать все его время. Позже, в 1923, 1927 и 1928 гг., благодаря финансовой поддержке ботанических музеев и частных собирателей он совершил несколько путешествий в Мексику, Перу и Боливию с целью изучения целебных свойств кактусов и в поисках новых растений. Результаты этих экспедиций были высоко оценены ботаниками. Привезенная Фричем из последней поездки огромная ботаническая коллекция была уникальна в Европе того времени. В дальнейшем Фрич занимался в основном систематизацией и изучением своих ботанических коллекций и проводил интересные опыты с растениями. В полевых записях 1902-1912 гг. его интересовали прежде всего материалы, посвященные этноботанике, индейским лекарственным растениям и методам лечения.

Во время второй мировой войны - к этому периоду относится снимок, на котором Фрич показан за работой  в своей лаборатории (рис. 3), - Фрич отказался предоставить немецким оккупационным властям результаты своих исследований тропических лекарственных растений. Тогда же, как бы предчувствуя свой конец, он вернулся в воспоминаниях к своим этнографическим экспедициям и написал книгу "Индейцы Южной Америки", которая была издана в Праге в 1943 г. 21.  В эту самую большую и серьезную свою работу, снабженную картами и фотографиями, автор поместил много интересных данных о материальной культуре, браке, семейной жизни, пиктографии, обрядности, религии и мифологии у народов Гран-Чако.

Фрич умер от  воспаления легких 4 декабря 1944 г. в возрасте 62 лет. Перед смертью он полагал, что отправленные им в МАЭ этнографические предметы погибли при бомбежках Ленинграда. К счастью, он ошибался: его коллекции, хранящиеся в МАЭ, - самые большие и ценные из всех, собранных им в 1902-1912 гг.,- насчитывают более двух тысяч экспонатов (это 24 этнографические - 1880 предметов, и две археологические коллекции из 370 предметов; половина этнографических предметов, многие  из которых не имеют аналогов в других музеях, относится к разным племенам Чако). Они включают изделия, полученные от кадувео, бороро и тапаньюна в Мату- Гросу, чиригуано, чамакоко, тумереха (тумраха), моро (моротоко), ленгуа, ангайте, самуко, курумро, санапана, аче и ямана в Гран-Чако, каскиха в Гуана-де-Чако, тоба и пилага в центральном Чако, гуаяков, ага, каинганг и бугре (подгруппы каинганг) в штате Парана, гуарани, арауканов и яганов в Аргентине. Всего в девяти музеях Европы и Америки (в Праге, Петербурге, Гамбурге, Берлине, Базеле, Лейдене, Мюнхене, Нью-Йорке, Буэнос-Айресе) сосредоточено более 4300 этнографических экспонатов, привезенных Фричем.

В этих коллекциях во всем многообразии представлены предметы быта и орудия труда, каждодневные одежда и аксессуары, костюмы, украшения и атрибуты для обрядовых танцев, военное и охотничье оружие, костюмы и атрибуты военачальников, разнообразные культовые предметы, в том числе атрибуты для ритуальной игры в мяч, маски и жезлы, вращательные жужжалки и гуделки, музыкальные инструменты, многочисленные и разнообразные шаманские атрибуты. Коллекции Фрича ценны не только своей полнотой: они, как отмечала Э.В.Зиберт, собирались и описывались планомерно и систематически ученым-путешественником. Это важное обстоятельство, так как случайно приобретенные разрозненные предметы представляют сравнительно небольшую научную ценность. Коллекции, кроме того, снабжены авторским карточным каталогом с подробным научным описанием каждого предмета (формальное описание сопровождается указанием назначения  изделия, ареала его распространения и названия на языке данного племени; даны научные наименования растений и животных, из которых сделаны предметы; многие карточки снабжены фотографиями или схематическими зарисовками автора; даны размеры предмета и указана литература, в которой он упоминается или анализируется) 22.

Фрич обладал не просто любовью к коллекционированию и пониманием того, сколько информации хранит в себе простой предмет, не только заинтересованным вниманием к мелочам быта, но и любовью к людям, сделавшим эти предметы. Именно это превращает простой список непритязательных экспонатов в его коллекциях в полный тайн рассказ, в котором перед нами встает целая жизнь людского племени!  Предметы в таком списке превращаются в символы культуры, которую нужно расшифровать и сохранить 23.

Фрич знал тайну многих на первый взгляд невзрачных и незначитель�ных предметов. Таких, например, как ритуальные свистки, погремушки и маски чамакоко для "танца духов мертвых" - атрибутов обряда дигилибют. Несколько полных комплектов наряда духов для этого обряда, привезенных Фричем из четвертого путешествия, хранится ныне в Петербурге вместе с полным костюмом шамана чамакоко, игравшего в обряде одну из ведущих ролей. Наряду с Г.Боджани и немецким этнографом Г.Бальдусом Фрич был одним из немногих европейцев, которым удалось наблюдать дигилибют 24. Его подробное описание обряда существенно дополнило материалы Боджани.

Согласно этим материалам, дигилибют у чамакоко, в котором танцоры олицетворяли души умерших, был типичным праздником воплощения предков. Во время этого периодически повторявшегося праздника, в разных формах известного всем индейским народам, общество совершало возвращение в дни творения, к "началу времен", когда жили первопредки и духи - обладатели магических сил. Встреча с первопредками для приобретения жизненной энергии и истинного знания была главной целью дигилибют 25.

Обряд существовал в двух вариантах - простом ("спокойном", его чамакоко справляли при решении любого важного вопроса) и сложном ("воинственном"). Последний вариант, совмещавший в себе ритуалы инициации и праздник плодородия, устраивался в дни, когда выдавался хороший урожай лесных плодов и реки изобиловали рыбой. Праздник начинался с посвящения мальчиков. Мужчины расчищали в лесу поляну, оставляя посередине ее высокое дерево. От него тропа вела к соседней поляне, где собирались подростки. До этого дня более месяца мальчики жили изолированно в лесу. Взрослые мужчины рассказывали им о традициях племени и посвящали в тайну дигилибют. 

В ночь полнолуния накануне праздника из леса начинал раздаваться голос божества (его изображал один из мужчин). Шаман и вслед за ним остальные мужчины отвечали на зов пением под аккомпанемент погремушек из раковин, птичьих клювов и черепашьих панцирей. На седьмой день праздника участники обряда собирались на поляне. При свете костра под треск погремушек они совершали бег вокруг стоящего в центре дерева. Двое мужчин свистели в свистки, сделанные из человеческих костей.

Смысл этих действий был отчасти расшифрован Фричем; он первым доказал важность мифологии для понимания смысла обряда. Дальнейшие исследования дополнили картину. Прежде всего, дерево в центре поляны - это важнейший, известный большинству народов древности обрядовый символ упорядоченной Вселенной, вертикальной мировой оси и мирового дерева, связывающего землю с другими мирами. Движение вокруг дерева воссоздавало круговое движение светил по небу, а также символизировало круговорот времен года и отделение населенного мира от лежащего за его пределами хаоса. Церемония в лесу должна была, во-первых, перенести ее участников в центр мира, к подножию мирового дерева, во-вторых, - к началу времен, когда мир населяли не люди, а духи-родоначальники. Священные свистки, участвовавшие в обряде, воспроизводили голоса призываемых духов и мыслились их вместилищем. Голоса предвосхищали само появление первопредков. Свистки, как и палочки для обрядового барабана, делались из костей убитых врагов и были уже по самой своей сути связаны с миром предков. Так как в обряде фигурировали два свистка с разными тонами (у одного тон был ниже, чем у другого), можно полагать, что и духи выступали парой и, вероятно, мыслились мужчиной и женщиной.

Бег и свист продолжались несколько ночей подряд, и все это время духи отвечали мужчинам из глубины леса. В последнюю ночь вождь беседовал с главным духом, посланцем самого Анапесе - Великого "Пса псов" - и приглашал духов прийти танцевать в селение. Посланец, дав утвердительный ответ, удалялся, и на следующий день духи появлялись в селении. Их считали душами умерших в облике гуара - псов-ягуаров. С виду гуара напоминали людей, но имели полосатую кожу (участники обряда разрисовывали себе живот белыми полосами). 

Полный наряд каждого духа включал около 80 предметов одежды, украшений и других атрибутов. Важнейшим элементом костюма была шкура ягуара. Ряженые старались как следует замаскировать верхнюю часть тела, чтобы их нельзя было узнать. Лица поэтому завешивали плетеными мешками из волокон карагуаты, на голову надевали венок из растительных волокон. В прошлом такие венки плели также из перьев цапли, дикой утки, попугая, фламинго или аиста и волос врагов. Волосы иногда заменялись длинными гнездами птицы тангара. На тело танцоры надевали "рубаху" из плотной ткани, сплетенной из карагуаты, и запашную юбку. Рубаха заканчивалась внизу бахромой из нитей с подвешенными к ним раковинами-трещетками и имела вместо рукавов перья и иглы дикобраза. Нагрудные украшения и пояса делались из раковин улиток. На руки и ноги одевались погремушки-браслеты из семян, раковин, оленьих копытец или маленьких панцирей черепахи, украшения из разноцветного бисера с символическим орнаментом и браслеты из перьев, в уши  втыкались палочки с пучками перьев и подвесками из птичьих клювов.  

Важным атрибутом танцоров были также каменные топоры, прикрепленные к длинной (от 40 до 180 см), украшенной перьями рукояти. Чамакоко не умели делать их сами, а находили в древних захоронениях неизвестного народа, обитавшего в бассейнах рек Парагвай и Пилькомайо до чамакоко. Это обстоятельство хорошо сочеталось с представлениями о духах как о предках. Поэтому столь высоки были и материальная ценность, и культовый статус предметов из древних могил. Надевший маску (образ духа) и взявший в руки священные атрибуты (символы духа) танцор превращался в мифический персонаж. Разные участники обряда, в зависимости от своей родовой принадлежности, воплощали разные категории духов.

Нарядившись, мужчины неожиданно вбегали в селение, угрожающе размахивая топорами. Женщины прятались в глубине хижин или бросались на землю лицом вниз. Считалось, что, если они увидят танцоров вблизи и узнают кого-нибудь из них, все племя погибнет. Лишь после того, как мужчины, скрывшись в лесу и сняв там ритуальный наряд, возращались в своем обычном облике, начинался большой праздник: посещение селения предками должно было принести удачу и благополучие всему племени. 

Танцоры изображали лишь духов мужского пола, однако самым важным персонажем среди духов была "Женщина-шаман", супруга того самого Владыки Псов, с которым вел переговоры вождь. Духи гуара считались детьми этой пары. Владычица мира, "Женщина-шаман", по представлениям чамакоко,  посылала людям дождь и снабжала охотников добычей. Она же выступала патроном инициаций, поэтому считалась особо опасной для непосвященных. Не исключено, что два священных свистка - "мужской" и "женский", участвовавшие в обряде и ныне хранящиеся в МАЭ, говорили голосами Анапесе и "Женщины-шамана".

Описание и анализ "танца духов предков" у чамакоко, сделанные Фричем, легли в основу наших представлений об этом важнейшем аспекте ритуальной жизни многих южноамериканских племен. Собранные Фричем у  42 племен Мату-Гросу и Гран-Чако коллекции и полевые материалы  дали ценные сведения по этнографии, фольклору и лингвистике уже исчезнувших или утративших свою традиционную культуру народов. Однако большая часть материалов путешественника так и осталась неопубликованной и находится в  музейных и частных архивах. Коллекции Фрича оказались разбросанными по девяти музеям Европы и Америки. Отечественным исследователям они неизвестны, а та небольшая часть его научного наследия, которая издана в Праге Ч. Лоукоткой (немногим более 500 страниц), как и книга “Индейцы Южной Америки” 26, из-за незнания чешского языка недоступна. При этом полевые дневники и материалы по мифологии и религии каинганг, кадувео, бороро и чамакоко, хранящиеся в архиве пражского Музея Напрстек и в домашнем архиве семьи Фрича, а также коллекции по тумереха и чамакоко в Музее Напрстек  и Музее американского индейца в Нью-Йорке имеют прямое отношение, точнее, даже составляют часть коллекции Фрича в МАЭ.

Ныне для того, чтобы превратить все эти материалы в полноценный научный источник, нужны усилия специалистов разных стран: хорошо известно, что научная ценность любой коллекции неизмеримо возрастает, если она опубликована полностью - вместе с корпусом дополняющих ее материалов. Кроме того, на современном этапе развития этнографии и музееведения  изучение предметов в коллекциях невозможно без восстановления культурного контекста. Формальное описание предметов не может удовлетворить исследователя, для которого в первую очередь необходимо определить характер отношений и различные уровни функционирования предметов в семиотической системе культуры, а интерпретация семантики и символики каждого предмета базируется на полноте сведений  о его ритуальных функциях и связанных с ними запретах и предписаниях, а также на учете символики и семантики всех предметов, изофункциональных ему. Поэтому можно сказать, что изучение коллекций Фрича еще не началось. Разбросанные по многим музеям мира коллекции только собранные воедино и опубликованные вместе с сопровождающими их полевыми дневниками, словарями, фотографиями и неизданными манускриптами смогли бы превратить эти фрагментарные и неполные данные в блок цельной информации. Только публикация этих материалов - в чем мы видим важную задачу отечественного музееведения - сможет "озвучить" коллекции Фрича в МАЭ. Без них многие предметы будут хранить молчание. 

Рис. 1.  А. Фрич в 1901 г., во время своего первого путешествия в 

Южную Америку (из архива Музея Напрстек в Праге - 

J. Kandert, 1983, fig. 1)   

�Рис. 2.  А. Фрич в экспедиции к бороро в 1904 г.

�Рис. 3.  А. Фрич в своей лаборатории  в Праге в 1942 г.  

(из фотоархива И.Фрича)
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Summary



А.A. Borodatova  



ALBERTO FRI( AND HIS AMERINDIAN COLLECTIONS



This short communication is devoted to the description of the interesting and fruitful life and deeds of the Czech traveler, collector, botanist and ethnographer  Alberto Vojt(ch Fri(. The years of his voyages to South America represent the initial stage of the scientific ethnographical collecting and the struggle for the preservation of aboriginal cultures and peoples. Fri(’ collections gathered in 1904-1912 mainly among the Indian tribes of Gran Chaco and Mato Grosso (nearly 2 thousand items - almost half of the total amount - are stored in the Museum of Anthropology and Ethnography in St.Petersburg,  among them are valuable materials from different groups of Chamacoco and Cadiueo), as  well as  his field diaries and unpublished materials on Indian mythology, ritual, ethnobotany and linguistics are presently dispersed among nine museums and archives of Europe and America. Neither his collections nor the accompanying materials have been studied or evaluated so far. The author considers it a necessary and important task of the ethnographic science and museology to compile a unified сorpus of Fri(  collections together with related materials which would permit their comparison with other collections concerning the same groups and contribute to a real breakthrough in their ethnosemiotic study.
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