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Эта историографическая тема еще не стала предметом специального изучения. Ее анализ позволяет выявить взаимосвязь между эволюцией советской внешней и внутренней политики в до- и послевоенный период, с одной стороны, и соответствующим отражением этого процесса в оценке исследователями хода и результатов русской колонизации Аляски, - с другой.

Для довоенного периода советской историографии был характерен "обличительный подход" при рассмотрении колониальной политики цариз�ма (на Кавказе, в Средней Азии, в Сибири), бескомпромиссное разобла�чение жестокого гнета русской колонизации в отношении коренного населения 1. Острие критики было прямо или косвенно направлено против официальной точки зрения на эти проблемы, господствовавшей в российской дореволюционной историографии, против концепций "дво�рян�ских" и "бур�жуазных" историков, в большинстве своем оправдывавших колониальную экспансию Российской империи. В отношении Аляски (Русской Америки) этот подход проявился наиболее ярко в известной монографии профессора С.Б.Окуня "Российско-амери�канская компания" (М.-Л., 1939). Автор в целом довольно отрицательно оценивал русскую колонизацию Америки, которая, по его мнению, была порождением реакционного царского режима и нарождавшейся хищнической буржуазии. Хотя определенная доля истины в рассуждениях С.Б.Окуня, безусловно, была (да и сама его монография представляет значительный вклад в науку), однако односторонний подход, упор лишь на негативные стороны русской колонизации вряд ли правомерен. Так, например, он писал, что "... царское правительство вело более полувека войну (! - А.Г.) за господство на Тихом океане, прикрываясь именем Российско-американской компании" и "для того, чтобы обратить свободолюбивый народ (алеутов. - А.Г.) в рабство, потребовались десятилетия тяжкой эксплуатации и жесточайшей расправы с непокорными" 2. Правда, в заключении своего исследования автор кратко упомянул некоторые положительные моменты в деятельности Российско-Американской ком�па�нии (РАК), которая с 1799 по 1867 гг. управляла Аляской 3. И все же резкие, порой граничащие с сарказмом "обличения" колониальной практики России в Новом Свете явно доминируют в монографии. Это было справедливо под�мечено в свое время Г.А.Агра�натом 4, а затем и Н.Н.Бол�хови�тиновым, который констатировал, что С.Б.Окунь несколько преувеличил экспансионистские притязания Санкт-Петербурга в Аме�рике 5. Последнее обстоятельство явилось, очевидно, одной из при�чин издания работы С.Б.Окуня в США в самый разгар "холодной войны" 6.

Для послевоенного времени характерна уже другая картина. Сама победа СССР во второй мировой войне была достигнута в значитель�ной мере благодаря мощному национально-патриоти�ческому подъему народа. Партийно-государственные власти страны стали охотно эксплуа�тировать этот фактор для укрепления своего пошатнувшегося в годы войны авторитета, для чего обратились к славным страницам отечест�вен�ной истории, национальным святыням и великорусскому патриотизму. С другой стороны, в послевоенный период наблюдается бурный рост национально-освободительного движения в колониях и полуколониях европейских государств, которое поддерживал и использовал СССР для расширения своего геополитического и идеологического влияния. Наконец, в это же время начинается глобальное противостояние между Советским Союзом и США. Все эти новые факторы не могли не сказаться на развитии внешней и внутренней политики страны. Официальные власти СССР сделали ставку на "русский патриотизм", а также старались отмежеваться от колониального прошлого России (посколь��ку здесь напрашивались определенные параллели) и одновременно всячески дискредитировать "амери�кан�ский империализм". Эти новые веяния полу�чили своеобразное отражение в работах значительной части советских исследователей, посвятивших свои труды истории Русской Америки. Кроме того, выход СССР на широкую международную арену усилил интерес советских ученых к внешнеполитическим аспектам истории России - по этой проблематике гораздо более активно стали публиковаться монографии и научные статьи, записки российских путешественников 7, картографические 8 и архивные материалы 9. Последние, правда, часто выходили с купюрами, причем нередко никак не отмеченными в публикуемых текстах. Здесь, пожалуй, наиболее отчетливо сказалась монополия государства на издательскую деятельность и жесткий контроль над публикуемыми материалами. Цензура в лице ряда "партийно-патриоти�чески" настроенных редакторов пыталась, хотя и не всегда последовательно, скрывать или отрицать негативные стороны русской колонизации и каким бы то ни было способом протащить пресловутый "клас�со�вый подход". Так, например, в ходе подготовительной работы над "За�писками" "лето�писца Русской Америки" Кирила Хлебникова 10, которую осуществляла в первой половине 1980-х годов. С.Г.Фе�до�рова, редактор издательства "Нау�ка" наотрез отказался включить в будущую книгу статью К.Т.Хлеб��никова о восстании индейцев тлинкитов против русских в 1802 г. 11.

Именно в послевоенный период появляется и укрепляется в советской историографии концепция о "прогрессивности" освое��ния русскими Аляски, особо "демократическом" составе колонистов, дружественных взаимоотношениях между русскими и туземцами; русская колонизация провозглашается более гуманной в отношении коренного населения, чем испанская или английская, а само слово "колонизация" с приставкой "рус�ская" исчезает из научного оборота и заменяется нейтральным термином "освоение" 12. Восстания туземцев Аляски, их конфликты с русскими либо замал�чиваются, либо объясняются подстрекательствами иностранцев (глав�ным образом, англичан и американцев).

Эта новая концепция постепенно становится господствующей в советской послевоенной историографии. Нельзя утверждать, что ее основные положения были жестко навязаны ученым извне, со стороны государства, хотя определенное влияние тут было налицо; многие исследователи сами сформулировали вышеозначенные тезисы и выводы на страницах своих работ и продолжают воспроизводить их и поныне. Можно отметить также, что далеко не все авторы научных публикаций стремятся дать четкую сравнительно-историческую характеристику русской колонизации. Некоторые из них увлекаются описательностью в ущерб научному анализу (это свойственно, например, многочисленным работам А.И.Алек�сеева), и лишь по отдельным фразам и подбору фактов можно судить о позиции автора по интересующему нас вопросу.

Впервые достаточно явно новый взгляд на русскую колонизацию Аляски проявился в научно-популярных книгах об истории Русской Америки писателя С.Н.Маркова, изданных вскоре после войны 13. Затем, в смягченной форме, обычно с некоторыми оговорками, основные тезисы новой концепции нашли свое отражение в трудах историков географических открытий и американистов, таких, как М.Б.Черненко 14, А.В.Ефимов 15, В.А.Дивин 16, Г.А.Агранат 17, А.И.Алексеев 18, в недавней диссертации Е.В.Ме�зен�цева 19 и работах других исследователей. Так, крупный советский американист, член-корреспондент АН СССР А.В. Ефимов, хотя и писал в своей монографии "США: пути развития капитализма" о жестокой колониальной политике Российско-Американ�ской компании в отношении алеутов и индейцев тлинкитов, но в то же время отмечал, что русская колонизация носила в отношении туземцев более мягкий характер, чем английская колонизация Австралии и Северной Америки 20. Аналогичную мысль высказывал и Г.А.Агранат, который оценивал крайне отрицательно роль английской Компании Гудзонова залива в освоении канадского севера. Эта роль, по его мнению, свелась лишь к "завоеванию страны" и "грабежу коренного населения". Иначе, считал Г.А.Агра�нат, обстояло дело с российской колонизацией Аляски: "Относи�тельно прогрессивный для того времени характер колонизации обусловил и особое положение аборигенов в Русской Америке" 21. Более плодотворные и мирные контакты русских с туземцами были обусловлены, на его взгляд, демократическим составом переселенцев из России (спасавшиеся от крепостного гнета крестьяне, ссыльные, торговые и служилые люди), в отличие от канадского севера, куда "шли исклю�чи�тель�но купцы и миссионеры" 22.

Представляется, однако, очевидным, что все эти утверждения мало соответствуют исторической истине. Во-первых, противопоставление русской колонизации аналогичным процессам, протекавшим под эгидой других государств, явно неправомерно, поскольку суть их была идентична. Во-вторых, на начальном этапе колонизации Аляски русские вели себя в отношении туземцев (алеутов) немногим лучше испанцев времен конкисты. В-третьих, обвинения в адрес Компании Гудзонова залива кажутся нам чрезмерными (хотя, конечно, и в ее деятельности были свои темные стороны). Эта компания, будучи торговым предприятием, не занималась "завоеванием" новых территорий военными средствами, а лишь скупала через своих агентов меха в факториях или во время торговых экспедиций 23. Более того, получая подавляющую часть пушнины от туземцев, компания была объективно заинтересована в них, равно как и в поддержании с ними мирных отношений. Поэтому колониальная практика англичан в контролируемых Компанией Гудзонова залива районах канадского севера была заметно мягче, чем английская колонизация более южных ("земледельческих") районов американского материка, которая сопровождалась сгоном индейцев с их территорий и частыми, в том числе и вооруженными, конфликтами.

Что касается утверждения Г.А.Аграната о "грабеже коренного населения", то и этот вопрос нуждается в уточнении. Во-первых, индейцев никто не принуждал силой или угрозой применения силы добывать и продавать меха Компании Гудзонова залива (т.е. отсутствовало внеэкономическое  принуждение, столь характерное для русской колонизации). Во-вторых, сами индейцы нередко втридорога перепродавали английские товары другим племенам, не имевшим контактов с европейскими торговцами (в Русской Америке таким "бизнесом" активно занимались тлинкиты). Не стоит, на наш взгляд, чрезмерно идеализировать коренное население, его общество и культуру, отдельные элементы которой носили отрицательный характер, например, рабство, жестокие пытки пленных, кровавые жертвоприношения и т.д. Наконец, нельзя не сказать несколько слов по поводу популярного в советской науке тезиса Г.А.Аграната о "демократическом составе" русских поселенцев на Аляске и благотворном влиянии этого фактора на колонизационный процесс, в отличие от ситуации в соседней Канаде. Марксистский "клас�совый подход", проявившийся тут, кажется нам не совсем удачным. Ведь и в английские фактории Северной Канады ехали из метрополии не представители высшей британской аристократии: среди рядовых служащих Компании Гудзонова залива преобладали выходцы из небогатых семей Англии и Шотландии, Оркнейских островов; среди служащих были и франко-канадцы, и метисы, и индейцы, и даже полинезийцы с Гавайских островов. А вот русские колонии в Америке возглавляли (за исключением первого главного правителя, А.А.Баранова) представители военно-служилого дворянства - офицеры российского военно-морско�го флота. Кроме того, "демократический состав" колонизаторов не всегда оптимально влиял на характер колонизации. По этому поводу хорошо, хотя излишне резко, высказался в свое время знаменитый мореплаватель В.М.Головин, писавший о методах покорения Алеутских островов русскими промышленниками: "... Они как сами промышляли зверей, так и у жителей выменивали за разные безделицы, а весьма часто, где было возможно, и силою брали у них то, чего они не хотели добровольно променять или за что промышленные не имели средств заплатить. При таких случаях сии люди употребляли всегда ужасные жестокости; будучи сами народ распутный и отчаянный, большею частию из преступников, сосланных в Сибирь, они собственную свою жизнь ни во что не ставили, то же думали и о жизни других, а бедных Алеутов они считали едва ли лучше скотов..." 24.

Довольно широко распространены в советской историографии попытки снять с русских ответственность за конфликты с коренным населением Аляски и переложить вину за это на иностранных торговцев и мореплавателей. Эта традиция уходит своими корнями еще в дореволюционную историографию 25. Так, известный исследователь русских географических открытий В.А. Дивин отмечал: "Стремясь подорвать влияние России на Алеутских островах и Аляске, англичане, испанцы и американцы вооружали аборигенов и подстрекали их к нападениям на русские поселения и корабли" 26. Хотя Дивин и отмечает далее, что "недо�воль�ство среди местных жителей вызывалось также действиями самих промышленников", однако главную роль в этом играли все же иностранцы 27. Особенно часто выдвигаются обвинения в адрес американских и английских морских торговцев, снабжавших туземцев огнестрельным оружием и поощрявших их к выступлениям против русских в связи с мощным восстанием индейцев тлинкитов в 1802 г., завершившимся захватом русской крепости на острове Ситха (о. Баранова) 28.

	Однако само по себе огнестрельное оружие или его продажа не могли быть причиной конфликта. Не может быть признана существенной причиной и антирусская агитация, которая велась к тому же в очень незначительных масштабах. Конфликты между русскими и туземцами на Аляске происходили прежде всего из-за столкновений экономических интересов и (или) притеснений и насилий пришельцев, а зачастую вследствие еще ряда конкретных причин.

Некоторые авторы вообще избегали этой темы, хотя проблема контактов колонизаторов с местным населением представляется нам одной из центральных при рассмотрении самого процесса колонизации. Так, Р.В.Макарова в своем основательном исследовании об открытии и освоении Алеутских островов почти ничего не пишет о взаимоотношениях русских с алеутами, упоминая, правда, в заключении, что русские промышленники и коренные жители подвергались капиталистической эксплуатации (система вольного найма) 29. Еще более усилен этот тезис в другой ее работе, хотя сам автор здесь же цитирует выводы Комитета об  устройстве  русских  американских  колоний (1863 г.) о необходимости "освободить алеутов от обязательного труда в пользу компании" 30 (имелась в виду Российско-Американская компания). В действительности система воль��ного найма практиковалась РАК и предшествующими ей купеческими компаниями в отношении европейского населения Русской Америки, индейцев и западных эскимосов. В то же время эксплуатация алеутов, эскимосов кониагмютов ("кадьяк�ских алеутов"), чугачей и частично индейцев танаина, которые составляли основной контингент работников РАК, была весьма близка к крепостному праву, о чем уже достаточно подробно говорилось в нашей научной литературе 31.

Попытки дать ту или иную оценку русской колонизации Аляски характерны прежде всего для историков. Советские этнографы уделяли этому вопросу гораздо меньше внимания, сосредоточиваясь главным образом на собственно этнической проблематике 32. Тем не менее, тенденции, распространенные в послевоенной советской историографии, оказали свое влияние и на них. Так, в 1950-х годах Е.Э.Бломквист и И.А.Золо�та�ревская писали о "про�грес�сивном характере" русской колонизации Америки, о происках и натравливании на русских индейцев со стороны Компании Гудзонова залива 33. Аналогичная позиция прослеживается и в современных работах Р.Г.Ляпуновой, посвященных этнокультурному развитию алеутов в период Русской Америки. Она пишет, например, со ссылкой на уже цитировавшуюся статью Г.А.Аграната, "что отношение русских к коренному населению Алеутских островов и Аляски отличалось от крайне жестокой и истребительной испанской колонизации Америки, а затем и англо-французской уже тем, что русские никогда не стремились к геноциду, а наоборот - к взаимоотношениям доверия, основанным на отсутствии расовых предрассудков при совместной трудовой жизни" 34. Однако факты, приводимые самим автором, мало свидетельствуют о столь идиллической картине. Так, во время плавания в 1760-1763 гг. судна "Прокопий и Иоанн" на Алеутские острова второй помощник капитана В. Шошин силой требовал от местных жителей меха и продовольствие, причем навел на них такой панический ужас, что алеуты при его приезде выносили на берег пушнину и рыбу, а сами в страхе скрывались 35. Насилия и жестокости промышленников приводили к неоднократным конфликтам и выступлениям против них алеутов и эскимосов 36. Такие выступления местных жителей обычно жестоко подавлялись 37, а жалобы алеутов царскому правительству оставались практически без ответа. Что же касается утверждения об "истре�би�тель�ной испанской колонизации", то тут допущено явное и не совсем корректное преувеличение. Геноцид испанцев в отношении коренного населения Америки имел место главным образом на самых ранних этапах колонизации, в период собственно завоевания новых земель и территорий. В дальнейшем испанские власти, наоборот, были в целом заинтересованы в сохранении туземцев для всесторонней и систематической эксплуатации и для обращения в католичество. Рецидивы геноцида имели место в испанских колониях при подавлении восстаний коренного населения, но главным фактором уменьшения индейского населения Испанской Америки были не военные действия, а страшные эпидемии завезенных европейцами болезней, от которых погибли миллионы индейцев.

Наконец, тезис об особой "прогрессивности" русской колонизации представляется достаточно спорным. Дело в том, что этот процесс сопровождался не только некоторым подъемом производительных сил и внедрением на новых землях культуры европейского образца и основ образования, но и деформацией традиционной культуры и образа жизни значительной части коренного населения Русской Америки, его довольно тяжелой эксплуатацией, а на начальных этапах колонизации - и его физическим истреблением (впоследствии численность туземцев сильно сократили завезенные европейцами болезни, особенно эпидемия оспы 1835-1839 гг.). Россия никогда не являла собой образец экономического  и социально-политического прогресса (если не считать еще более отсталых народов и государств Азии и Северной Америки) и уже в силу этого не могла привнести в свои колонии наиболее прогрессивные для своего времени формы организации труда. Кроме того, в период Русской Америки жесточайшему истреблению подверглись некоторые виды морской и прибрежной фауны (каланы, морские котики, моржи и т.д.), хотя Российско-Американская компания и пыталась в последние десятилетия своей деятельности ограничить промысел на отдельных территориях на определенный период времени.

 Рассматривая оценки различных аспектов русской колонизации Аляски в советской послевоенной историографии, можно отметить и тот факт, что авторы некоторых крупных коллективных монографий, изданных совсем недавно, вообще устранились от анализа этого процесса 38. Основной упор в этих трудах сделан на изложении отдельных, порой незначительных событий, сюжетов и фактов. Так, почти ничего не говорится о взаимоотношениях русских и туземцев на Аляске в коллективной монографии "История Дальнего Востока СССР в эпоху феодализма и капитализма (XVII в. - февраль 1917 г.)", хотя в ней имеется небольшой раздел, посвященный истории Русской Америки. С другой стороны, в этой работе приводится подробный перечень названий судов колониальной флотилии РАК, количество скота на различных территориях 39.

Наиболее взвешенно и объективно излагаются проблемы колонизации Русской Америки в статьях и книгах таких исследователей, как академик А.Л.Нарочницкий 40 и академик Н.Н.Бол�хо�витинов 41, С.Г.Федо�рова 42 и А.А.Истомин 43. В трудах этих ученых показаны как положительные, так и отрицательные стороны колонизационного процесса, динамика и неоднозначность его различных аспектов. В этой связи следует обратить особое внимание на разработанную С.Г.Федоровой периодизацию русской колонизации Аляски.

В целом же освоение русскими Америки проходило в несколько этапов, каждый из которых имел свою специфику как в общем направлении колонизационного потока (сначала на восток, затем на юго-восток и, наконец, на север и северо-запад), так и в формах хозяйственного освоения и взаимоотношениях русских с коренным населением 44. По ряду аспектов русская колонизация напоминала французскую колонизацию Канады. Обе они проводились абсолютистскими государствами, в которых господствовало крепостное право, следствием чего был слабый приток населения из метрополии. И во Франции, и в России нарождавшаяся буржуазия была заинтересована в расширении торговли, а добыча мехов играла в колониях обеих стран доминирующую роль. Сходство было и в том, что в погоне за истребляемым пушным зверем и французы, и русские быстро осваивали новые территории. Даже финал у них был аналогичным (хотя в одном случае имело место завоевание, а в другом - продажа): и те, и другие были вытеснены из Северной Америки их экономически более сильными капиталистическими соперниками - Великобританией и США 45. Однако русская колонизация Аляски имела и свои особенности: она началась позднее, чем колонизация другими европейскими державами юга и востока Северной Америки; она имела иные направления; специфика русской колонизации состояла также в морском зверобойном промысле. В отношении же коренного населения она, как справедливо отмечали некоторые советские историки 46, более всего напоминала испанскую колонизацию Нового Света. Для последней было характерно включение ту�земцев в качестве необходимого элемента в формирующуюся социально-экономическую струк�туру колоний и преобладание докапиталистических форм эксплуатации коренного населения 47.

В заключение хочется добавить, что такой очень сложный, крайне противоречивый процесс, как колонизация, контакты различных народов и культур нуждаются в детальном, конкретном и комплексном изучении, свободном от тенденциозности, чрез�мер�ных обобщений и влияния политической или идеологической конъюнктуры.
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Summary



 A.W. Grinev

 

RUSSIAN COLONIZATION OF ALASKA: 

SOME TRENDS IN THE SOVIET HISTORIOGRAPHY



Research into this historiographic theme has revealed a correlation between the evolution of Soviet foreign and domestic policies in the period before and after World War II and the changes in the views of Soviet scholars on the Russian colonization of Alaska. Examination by the pre-war Soviet historiography of  the  tsarist  colonial practices in the Caucasus, Central Asia, and Siberia can be characterized as "exposure approach". In the historiographic treatment of Alaska (Russian America) this approach showed clearly in Dr. S.B.Okun's monograph "The Russian American Company" (1939). Ideological transformations after World War II had lead to the predomination of the opposite trend in the Soviet historiography: Russian colonization was proclaimed to be more progressive, democratic, and soft towards Alaska's natives as compared to the British, American, French and Spanish colonizations of America. However, these assertions do not reflect the complexity of historical reality. In some aspects the Russian colonial practices resemble those of the French colonization of Canada, while in its treatment of the Natives it was very close to the Spanish colonization of the New World. 
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РУССКО-ИНДЕЙСКИЕ КОНТАКТЫ В КАЛИФОРНИИ

В СВЕТЕ НОВЫХ ДАННЫХ





Проведенное полтора десятилетия назад первое специальное исследование русско-индейских контактов в Калифорнии 1 в силу обстоятельств было основано исключительно на опубликованных материалах. Последующая работа в архивах и расширение источниковой базы дали новую обширную информацию по этой теме. Хотя новые данные в основном не противоречат выводам, сформулированным ранее, они существенно до�пол�няют и уточняют картину взаимодействия пришлого и коренного населения в Русской Калифорнии (первая половина XIX в.).

Необходимо оговориться, что понятие "русско-индейские контакты", вынесенное в заглавие статьи, достаточно условно, учитывая полиэтничность пришлого населения, находившегося под контролем русской администрации колонии Росс. Вместе с этническими русскими (мень�шинство жителей колонии) в Калифорнию прибывали алеуты, аляскинские эскимосы (те и другие известны под общим названием "алеуты"), отдельные представители других, индейских, народов Аляски. Среди жи�телей Росса отмечены даже полинезийцы (гавайцы) 2. Состав выходцев из Евразии был также неоднороден: наряду с русскими присутствовали уроженцы Финляндии (финны, шведы) и немцы, а также якуты. При этом значительную роль в колонии играли лица метисного (русско-аборигенного) происхождения - так называемые креолы. Поскольку все эти представители различных этносов (кроме гавайцев) обитали в пределах Российской империи (включая Аляску) и считались российскими подданными, более уместно говорить об отношениях индейцев не с русскими, а с Россией и употреблять термин "российская (а не "русская") колонизация" 3. Вместе с тем следует учитывать, что влияние русской культуры было здесь определяющим в ходе межэтнических контактов, политика колониальной администрации осуществлялась по преимуществу русскими, а слово "русский" в то время воспринималось часто как синоним слова "российский". Поэтому сочетание "русско-индей�ские кон�такты" в данной статье представляется вполне допустимым, разумеется, с уже сделанными оговорками.

Учитывая присутствие в Россе аляскинских индейцев, необходимо также оговориться, что под русско-индейскими контактами здесь по�ни�маются контакты с аборигенами Калифорнии, представленными различными этносами. Другими словами, не следует забывать о полиэтничности как пришельцев, так и коренного населения.

Преобладающее в литературе представление о мирном и даже союзническом характере взаимоотношений русских и индейцев, безусловно, нуждается в серьезной корректировке. 

Прежде всего необходимо отметить, что в силу конкретных обстоя�тельств, определявших заинтересованность русских и индейцев в мирных отношениях и даже в некоей форме союза 4, история Русской Калифорнии не знает каких-либо крупных вооруженных конфликтов, истребления населения (коренного или пришлого), выступлений индейцев против колонизаторов и карательных походов последних - всего того, что было характерно для европейской колонизации в большинстве регионов Северной и Южной Америки (включая некоторые эпизоды из истории освоения русскими Аляски).

Отсутствие подобных явлений побуждало некоторых авторов к идеализации русско-индейских отношений в Калифорнии, вплоть до прямого утверждения, что русские в Калифорнии "не придерживались захватнической, колонизаторской политики" 5. Разумеется, та�кое суждение не выдерживает критики, ибо противоречит как смыслу и основному содержанию деятельности русских в Калифорнии, так и давно известным фактам об эксплуатации индейцев, в том числе насильственной 6. Но равным образом без труда опровергается и утвер�ждение С.Б. Окуня о том, что результатом эксплуатации индейцев Российско-Американской компанией были их восстания в окрестностях Росса 7.

Данные архивов рисуют более сложную картину. Не отрицая преимущественно мирного характера отношений, следует признать наличие как многочисленных конфликтов частного характера, так и опре�деленной дистанцированности, весьма далекой от союзничества, в отношении русской администрации к аборигенам. Иного, видимо, и не могло быть в силу как самой природы колонизационного процесса, так и конкретных особенностей русской политики в Калифорнии.

С момента прихода в 1812 г. группы во главе с И.А. Кусковым на место, где развернулось строительство крепости Росс, русские неизменно принимали меры предосторожности против нападения индейцев. Вполне естественно, первоначально они исходили из предшествующего опыта общения с индейцами Северо-Западного побережья, прежде всего с тлинкитами 8. Однако предположение американского исследователя Э.Б. Паркмэна, что уже через несколько лет после основания Росса какой-либо страх перед нападением на колонию исчезает 9, на наш взгляд, не соответствует действительности. "С окружающими народами мир и ти�ши�на" - за этой типовой фразой-клише донесений правителей Росса 10 стоит чувство постоянной ответственности за безопасность колонии от аборигенов. Эта бдительность была совершенно естественной: весь пред�шествующий опыт колонизации, нередкие стычки, а порой даже войны с туземцами Аляски оправдывали такой подход. Правители Росса воспринимали возможную угрозу со стороны коренных жителей именно так, как они были обязаны ее воспринимать в силу занимаемой должности и связанной с ней ответственности.

 Однако дело не сводилось лишь к психологии. Для постоянной бдительности существовали определенные реальные основания, ибо отношения с индейцами были отнюдь не идиллическими. Безусловно, - и это факт, подтвержденный многими источниками, -  в целом между русскими и индейцами сохранялись мирные отношения, которые во многих слу�чаях можно характеризовать как добрососедские. Однако вместе с тем, как мы увидим ниже, случались и отдельные конфликты, а лояльность индейцев к русским, по-видимому, не была стабильной и, кроме того, судя по ряду признаков, ограничивалась ближайшими к Россу группами индейцев.

Когда в июне 1820 г. севернее Росса у мыса Барро-де-Арена (современ��ный мыс Пойнт-Арина) потерпел кораблекрушение бриг "Ильмена", весьма характерны принятые меры безопасности, о которых сообщает возглавлявший экспедицию на "Ильмене" К.Т. Хлебников. Люди покинули корабль с оружием, "думая, что могут случиться на берегу индейцы", а "алеуты" из Росса, которые охотились к северу от крепости и встретили гонцов с "Ильмены", советовали последним "отправить одного на байдарке, а прочим возвратиться;  ибо по берегу трудно и небезопасно от индейцев" [здесь и далее курсив мой. - А.И.]. Когда к месту кораблекрушения прибыл И.А. Кусков, они договорились с Хлебниковым "для охранения" судна "оставить 8 человек из судовой команды с орудием,  на случай набега от индейцев" 11. Кускову это показалось, видимо, недостаточно, и в письме Хлебникову от 26 июня 1820 г. он сообщает, что, кроме упомянутых восьми человек из экипажа, он распорядился "оставить столько же кадьяцких с байдарками, оставить по числу людей ружей и снарядов, и от нас из Росса посылается малая пушка со снарядами, на всякой непредвидимой случай иметь должно предосторожность от диких народов тамошних" 12. Людей, поставленных во главе караула, Хлебников инструктировал: "Ежели (от чего Бог сохранит) сделают нападение индейцы, то защищаться оставляемым у вас орудием; а как у них нет никаких огнестрельных орудий, то нельзя сомневаться в успехе". "Я даже и не уповаю, - ободряет он подчиненных в этом приказе, - чтоб они могли покуситься на что-либо, если вы будете всегда иметь осторожность". Далее он приказывает "иметь осторожность от индейцев, наблюдая днем, нет ли где их следов, и буде уприметится, то ввечеру несколько выстрелов сделать из ружий" 13.

 Хлебников и Кусков ведут речь о реальной опасности, требующей реальных мер предосторожности, хотя и не стремятся преувеличивать степень угрозы. Следует подчеркнуть, что  район мыса Барро-де-Арена не входил в зону, непосредственно прилегавшую к русским поселениям. Он был населен индейцами, принадлежавшими к центральным помо, и, судя по всему, к лету 1820 г. отношения Росса с ними были достаточно напряженными.

 Непосредственно в зоне русской колонизации обитали индейцы, принадлежавшие к трем этническим общностям. В окрестностях Росса проживали кашайа (юго-западные помо), в долине р.Славянки (Русской) - южные помо, в районе залива Бодега - береговые мивок. Здесь отношения пришельцев и аборигенов, хотя и носили преимущественно мирный характер, не были свободны от конфликтов - неизбежных в условиях колонизации. Следует подчеркнуть, что сведения об исключительно дружественных отношениях с туземцами приходят к нам в основном либо из источников, служивших пропагандистским целям РАК, либо из записок путешественников, информированность которых была ограни�че�на рамками визита. Внутренняя документация РАК, а также материалы служащих компании, предназначенные для внутреннего пользования, и их частная переписка более достоверны.

В русских документах отмечены случаи убийства индейцами жителей Росса и принадлежавших колонии лошадей, хищения индейцами продуктов и упоминаются ответные меры русской администрации, стремившейся наказать виновных.

Подобные случаи отмечены в списках (переписях) жителей Росса, сделанных И.А. Кусковым незадолго до его отъезда из колонии. В переписи 1820 г. перечислены восемь индейцев, "находящихся в работах" за совершенные преступления, в том числе за убийство "кадьяцких в Большой Бодиге и в реке Авачи". К июню 1820 г., когда составлялся основной текст первого списка Кускова, "в работах" находилось трое береговых мивок ("Большой Бодиги") и двое кашайа ("из окружных мест Росса"). Из числа мивок один, по имени Ваимпо, был освобожден ("уволен") "за болезнию и старости лет" в мае 1821 г., другой, Чичамик, оказался невиновен и был "уволен с награждением", а третий, Капиша (Кап'пиша), находился  на Фараллонских о-вах. Преступления, в которых они обвинялись, не указаны. Двое же кашайа, Чилан и Егокоий, несли наказание "за убиство лучших 3-х лошадей" и были в сентябре 1820 г. отправлены в Ситку. Вместе с ними на бриге "Булдаков" был отправлен один "из настоящих убийц стрелка Андрея Калага" (в другом варианте - Калигин) - бодегинский мивок Веквекун, "доставленный индейцами, находящимися под властью испанцов". Двое его подельников ("товарищей") оставались на свободе, но были известны Кускову по именам (Оёгй и Песпесейо) и указаны на отдельном клочке бумаги, вложенном между листами переписи 14.

Веквекун был доставлен в Бодегу на "Булдаков" крещеными индейцами из ближайшей к Россу испанской миссии Сан-Рафаэль. В путевом журнале в записи от 21 сентября 1820 г. К.Т.Хлебников сообщает: "Я послал г.Кускову 4 голубя белых, кои купил у индейцев, прибывших из миссии С.Рафаил и кои привезли на судно индейца Веквекун, одного из числа убивших алеутского стрельца" 15. От этих же индейцев, которые, не�сомненно, выполняли распоряжение францисканских монахов, оче�вид��но, стали известны имена "товарищей" Веквекуна, записанные Кусковым.

Преступление, которое совершили Веквекун и его "товарищи", было, возможно, тем, которое инкриминировалось Чичамику. Характерно стрем�ление русских властей выступать гарантом не только безопасности жителей колонии, но и правового подхода во взаимоотношениях с аборигенами (освобождение невиновного с некоей компенсацией).

Кроме Веквекуна, в первую перепись Кускова внесены захваченные в сентябре 1820 г. и находившиеся "в работе" мивок Ёвло ("за убиство кадьяцково") и кашайа Чил'ля ("за убиство наших лошадей") 16. Можно предположить с большой долей вероятности, что упомянутый здесь убитый "кадьяцкий" и Андрей Калигин не идентичны, и, следовательно, к концу 1820 г. индейцами было совершено самое меньшее два убийства жителей Росса.

  Трое оставшихся арестованных индейцев - Ёвло и Чил'ля в Россе и Кап'пиша "на Ферлоне" (Фараллонских о-вах), указаны во второй переписи Кускова (октябрь 1821 г.) вместе с перечислением их преступлений: "убиство кадьяцких в реке Авачи и убиство при селении Росс лошадей" 17.

В сентябре 1826 г. К.Т. Хлебников отмечает в путевых записях, что в Россе "два индейца залезли чрез крышку в ночное время в пекарню и унесли до двух пуд хлеба; за что и были наказаны. В числе состоящих ныне при крепости арестантов находится три человека индейцов; которых я полагаю за лучшее отправить в Новоархангельск" 18.

По существу, индейцы-заключенные превращались в подобие “каюров” - полностью несвободных от Компании туземцев, чей статус был близок к статусу рабов. Можно предположить, что отсылка этих индейцев из Калифорнии в Ситку определялась стремлением закрепить за ними этот статус пожизненно. Впрочем, информация об их дальнейшей судьбе отсутствует.

В целом все эти инциденты - убийства эскимосов, охота на лошадей - представляли собой скорее сугубо частные действия, нежели коллективные проявления враждебности отдельных этнических или локальных групп к пришельцам, а следовавшие наказания, насколько можно судить, источником такой враждебности не становились. Исключение составлял, видимо, лишь инцидент 1832 г., когда в окрестностях Росса сложилась достаточно напряженная ситуация.

В конце апреля 1832 г. испанские солдаты привезли в Росс известие о разорении миссии Сан-Рафаэль восставшими индейцами. В восстании участвовала часть индейцев миссии вместе с индейцами, жившими на воле; повстанцы дали вооруженный отпор преследователям, усилия которых "остались тщетными, ибо бунтовщики, собравшись с другими индейцами в одном месте числом более 1000 человек, обратили в посмешище все угрозы худо вооруженных солдат". Здесь надо отметить, что, как следует из цитируемого донесения Главного правителя колоний Ф.П. Врангеля от 10 ноября 1832 г., индейцы были вооружены только луками и пращами, пуская в вооруженных огнестрельным оружием солдат "стрел�ки и камни" 19. Бессилие преследователей свидетельствует о том, что численное превосходство могло в определенных случаях компенсиро�вать индейцам военно-техническое превосходство европейцев. Несмот�ря на примитивное вооружение, калифорнийские индейцы не были беззащитны и могли в некоторых ситуациях представлять серьезную военную силу.

Вернемся, однако, к донесению Врангеля, основанному на донесении правителя конторы селения Росс П.С. Костромитинова. Разгром миссии Сан-Рафаэль имел сильный резонанс. "В скором времени сие происшествие разнеслось по всем местам и сделало впечатление также и на наших индейцев. Они говорят, что ежели испанцы им не могли ничего сделать, то русские еще менее в состоянии, почитая кроткое обхождение с ними за трусость. Многие из числа убежавших крещеных испанских индейцев начали приходить к близь живущим от селения Росс индейцам и рассказывать, что они хотят собраться во множестве, дабы еще идти разграбить обе лежащие по сю сторону миссии, убить живущих там, а потом попробовать счастье, не могут ли и с русскими сделать то же. Между тем в одно утро дали знать г.Костромитинову, что стоявший на пашне караульный индеец, брат жены одного нашего промышленного, убит, - и по осмотру оказалось, что он был убит по голове топором" 20. Немедленно собранные "для розыску" окрестные индейцы заявили, что им ничего неизвестно. Некоторое время спустя был обнаружен труп жены индейца, также убитой топором. 

"Много падает подозрения на того и другого из живущих здесь индейцев, в том числе и на одного алеута, но настоящие виновники по сие время еще не открыты, хотя контора не перестает делать о том секретные розыски", - сообщается в донесении. "Следствием сих неприятностей было, что родники убитой женщины, узнав, что по сему делу замешан алеут, начали стрелять наших лошадей, которые были в то время в горах на расстоянии более 20 верст от селения, из коих убито и ранено до 18 штук. Из числа сих виновников один человек уже пойман, наказан и содержится при селении в работе. За сем деле участвовал также один тоен, которого есть надежда тоже поймать; сем, по мнению г. Костромитинова, вероятно, все неприятности прекратятся" 21.

Перед нами обычные, уже отмечавшиеся выше, преступления на бытовой почве, из мести и т.п. Но случай этот вызвал особую озабоченность Костромитинова, так как произошел на фоне ясно обозначившейся угрозы нападения на колонию. Впрочем, правитель Росса оказался прав в своих прогнозах: никаких новых "неприятностей" на почве отношений с индейцами в 1832 г., по имеющимся данным, более не случилось. Однако сама тревога, в какой-то мере охватившая русскую администрацию, весьма показательна: в полной безопасности со стороны аборигенов Калифорнии русские власти никогда не могли быть уверены, сколь мирными ни были бы отношения с туземцами. Судя по тексту донесения, основанному, несомненно, на сведениях, получен�ных от осведомителей, "наши индейцы", то есть соседи Росса, скорее всего кашайа, отнюдь не воспринимают русских союзниками; напротив, они,  по существу, не исключают возможности померяться силами, если появилась уверенность в успехе. В то же время агитация "бунтовщиков" среди окрестных индейцев в конечном счете не имела негативных для русской колонии последствий.

В свете этого малоизвестного инцидента 22 становится яснее и беспокойство Ф.П. Врангеля по поводу отмеченной им в следующем, 1833 г. практики насильственного пригона на жатву индейцев. "Само собой ра�зумеется, - писал он, - каковы со временем должны быть последствия по�доб�ных поступков с индейцами,  и друзей ли мы в них себе наживаем" 23. Операции по захвату индейцев порой сопровождались стычками ("Под�час случалось, что, столпившись, [индейцы] посылали в нас стрелы" 24, - сообщает последний правитель Росса А.Г.Ротчев при описании экспедиций за индейцами). Ф.П.Врангель, совершивший путешествие вглубь материка в 1833 г., упоминает: "Один из моих спутников был ранен стрелою дикаря в ухо, за год перед сим, на той же равнине, куда мы вознамерились ехать", - и отмечает, что, когда на их пути оказалось селение индейцев, "толмачи и бакеры... с некоторым страхом  сообщили нам это открытие". Впрочем, страх толмачей и бакеров (пастухов, от испанского vaquero) - более или менее аккультурированных индейцев, чаще других имевших дело с группами аборигенов, оказался напрасен: индейцы данного селения дружественно встретили отряд Врангеля. Однако тревожное настроение, предшествовавшее встрече, весьма характерно: в данном районе продолжали действовать восставшие против испанцев индейцы, и, учитывая опыт 1832 г., это приходилось рассматривать как потенциальную угрозу; во всяком случае, когда послышались "громко поющие голоса" индейцев, "толмачи помчались вперед разведать,  друг или недруг  нас встречает" 25. Уточним, что действие происходило в долине р.Сла�вян�ки, в ареале обитания южных помо.

Решительно нельзя согласиться с утверждением Е.А.Окладниковой: "В соответствии с нормами традиционного быта и культуры охотников, собирателей и рыболовов работа индейцев в Россе, так же как и работа в испанских миссиях, носила сезонный характер. Несовпадение в традиционном жизненном цикле индейцев и в календаре земледельцев приводило к конфликтам". (Далее упоминается практика захвата индейцев русскими и испанцами) 26.

Во-первых, работа практически порабощенных индейцев в миссиях носила постоянный, а не сезонный характер и, разумеется, подчинялась требованиям миссионеров, а не желаниям индейцев. Работа же в Россе для большинства вовлеченных в нее индейцев действительно носила сезон�ный характер, но лишь в соответствии с графиком земледельческих работ в русской колонии. Во-вторых, конфликт, объективно возникший между русской администрацией и индейцами, определялся не "несовпа�дением" между жизненным циклом индейцев и календарем земледельцев: как мы увидим ниже, индейцы в 20-е годы "по первой повестке" приходили на полевые работы добровольно и работали "с великой ловкостью" (что естественно для собирателей и опровергает тезис о неумении индейцев возделывать землю как одной из причин экономического упадка Росса) 27. Конфликт, как показывает приводимый ниже материал, возник из-за чрезмерной эксплуатации труда индейцев, их реакции на неадекватную (в их понимании) компенсацию за их труд. Другими словами, причины конфликта имеют экономическую, а не "этнографи�ческую" природу. К этому остается лишь добавить,  что основные источники по этой проблеме содержатся в отечественных архивах, цитата из донесения Ф.П. Врангеля о практике насильственного пригона индейцев русскими и ее причинах была опубликована более полувека тому назад на русском языке (языке оригинала) в одной из известнейших (хотя и не бесспорных) работ по истории Русской Америки 28, и посему неточное приведение Е.А. Окладниковой части этой цитаты в обратном переводе с английского из не менее известной, но много более поздней работы Дж.Гибсона, сделавшего перевод указанного донесения 29, вызывает определенное недоумение.

Источником недоброжелательства или враждебности в отношении индейцев к русским мог быть насильственный захват женщин. Как мы увидим ниже, индеанки составляли абсолютное большинство женского населения Росса, однако насколько добровольным был их приход в селение, установить трудно. В связи с этим представляет интерес ранее неизвестное предание кашайа о русских, записанное мною летом 1991 г. в Форт-Россе со слов Вайолет Чэппелл Пэрриш, дочери покойной Эсси Пэрриш, духовного лидера индейцев кашайа. Эта история резко контрастирует с воспоминаниями о русских, рассказанными старым кашайа Х.Джеймсом (и вместе с другими преданиями кашайа опубликованными в 1964 г. американским лингвистом Р.Л.Освальтом 30), где преобладает нейтральное или позитивное отношение к русским. Согласно же преданию, рассказанному В.Чэппелл и восходящему к прабабушке информатора, русские, покидая крепость Росс после ее продажи, явились к индейцам и стали хватать девочек. "Люди стояли и смотрели, как они брали их детей, девочек, которые плакали, когда их вырывали из рук и тащили. Родители думали, что они никогда не увидят своих дочерей. Тогда они взяли много наших девочек". Подобный факт не отмечен в документах; впрочем, трудно ожидать документального подтверждения подобной противозаконной акции, особенно в период, когда отношения РАК с туземцами стали предметом пристального внимания государства. Нет уверенности, что подобное событие произошло именно при оставлении Росса, а не ранее. Вместе с тем, проведенное американским археологом и историком Г.Фэррисом сопоставление одного малопонятного сюжета в преданиях кашайа с известным историческим фактом доказало очень высокую степень точности воспоминаний индейцев 31. Как бы то ни было, записанное предание свидетельствует, что в исторической памяти кашайа русская колонизация оставила несколько иной след, чем считалось ранее 32, и подтверждает сложность взаимоотношений пришлого и коренного населения. Факты, когда русские силой отбирали женщин у аборигенов, известны на Аляске 33. Видимо, подобное случа�лось и в Калифорнии.

Подтверждением этого является и другое предание, которое в марте 1995 г. в Калифорнии я услышал от старшей дочери Э.Пэрриш - Бернис Торрес. Согласно преданию, когда русские приходили в селение индейцев кашайа, женщины, в том числе прабабушка информатора, прятались в кронах деревьев, чтобы русские не увели их с собой.

В задачи данной статьи не входит детальное исследование проблемы договорного характера русско-индейских отношений. Ограничимся констатацией, что известна лишь одна попытка их документального оформления. Этот документ о встрече капитан-лейтенанта Л.А. Гагемейстера с индейскими вождями в Россе 22 сентября 1817 г. (сохранился в копии) 34 иногда воспринимают как русско-индейский договор. Для этого, однако, нет оснований. Ссылки на то, что этот акт был подписан индейскими вождями 35 (пускай лишь "оставляя на нем отпечатки пальцев", как полагает В.П. Петров 36), текстом документа не подтверждаются. Данный акт был подписан только русскими должностными лицами, то есть является односторонним. В современных ему документах прямо указано, что визит Гагемейстера в Росс был совершен, "дабы узнать о расположении к русским тамошних коренных жителей индейцев", и что Гагемейстер, "удостоверясь" во "взаимном расположении" русских и индейцев, наградил медалью главного вождя последних "в ознаменование приверженности" индейцев к русским, "а для означения времени и обстоятельств того события учинил Гагемейстер акт", подписанный офи�це�рами корабля и Кусковым 37. 

 Не вдаваясь здесь в детальный анализ документа, подчеркнем, что его главные цели: 1) в духе официальной позиции РАК удостоверить законность в международно-правовом смысле существования селения Росс, уступку земли под которое подтверждают независимые от испанцев индейские вожди; 2) удостоверить лояльность индейцев по отношению к русским, отсутствие с их стороны жалоб и претензий. Вручение вождю Чу-гу-ану (по всем признакам, кашайа) серебряной медали "Союз�ные России" сопровождалось объяснением следующих из этого награждения союзнических обязанностей вождя. В то же время документ не фиксирует обязательств русских и вообще никаких взаимных обязательств, он в принципе рассчитан не на участников встречи, а на третью сторону - российские государственные инстанции, которые должны были убедиться, что вопреки протесту Испании (1817 г.) РАК владеет Россом "законно", а также не обижает местных индейцев; этот вопрос, как увидим ниже, беспокоил в это время верховную власть России.

Надежды части индейцев на союз с русскими против испанцев 38 не оправдались. Никаких действий в защиту индейцев администрация Росса не предпринимала. Ее отношения с коренными жителями фактически так и не стали союзом. Напротив, представителям РАК была свойственна обычная психология колонизаторов: они достаточно отчужденно воспринимали аборигенов - скорее как составной компонент природной среды, присущей данному региону, - который мог быть полезен, с которым надо было быть осторожным и которым, если требовалось, всегда можно было пожертвовать. Индейцы были лишь средством достижения основной цели - использования природных богатств края. Стремясь сохранить мир со всеми соседями, в конкретных ситуациях РАК отдавала предпочтение отношениям с калифорнийскими властями, ибо от этих отношений в наибольшей мере зависели безопасность Росса, перспективы расширения колонии, возможность торговли с испанской (мексикан�ской) Калифорнией и промысла калана в ее водах, наконец, престиж Компании, в том числе в самой России. Ради этого РАК пренебрегала интересами коренного населения, а порой и откровенно жертвовала своими индейскими "союзниками". Индейцы были для администраторов РАК - в силу цивилизационной дистанции - чем-то гораздо более чуждым, чем испанцы. Правда, это отчуждение никогда не принимало идеологизированных форм - за исключением А.Г. Ротчева, который, на примере Адена приветствуя политику колониальных захватов (осуждая, правда, сопутствующее им лицемерие), откровенно заявлял: "...Глубо�коубежден�ный, что подобные пункты на земном шаре должны непременно сделаться достоянием наций образованных, я столько же мало соболезную о вытеснении из Адена какого-нибудь арабского султана с его диким племенем, как о доле, постигающей в настоящее время племена краснокожих индийцев, исчезающих из долин Калифорнии и Орегона..." 39.

Характерна позиция русской администрации в отношении вопроса о выдаче индейцев, бежавших из испанских миссий к своим сородичам. Для Главного правителя российских колоний в Америке М.И. Муравьева это предмет дипломатического торга. В инструкции К.Т. Хлебникову (1823 г.), отправлявшемуся к берегам Калифорнии, Муравьев пишет: "Поста�райтесь объяснить в разговорах губернатору, что если оне будут продолжать укрывать наших беглых, то я дам повеление в Росс, чтобы всех беглых  индейцов из испанских миссий прикрывать и отнюдь не выдавать; и это не будет выгодно для испанцев" 40.

Конкретная сторона этого вопроса обсуждается в переписке К.Т.Хлеб��ни��ко�ва с правителем Росса П.И. Шелеховым. Последний сообщал Хлебникову в письме от 25 ноября 1825 г.: "Не знаю, что мне делать с испанскими индейцами; - падре Хуан тревожит меня безпрестанными присылками за оными, но я не могу никак их отыскать; - между тем тайон Бодегинских индейцов, известной вам Валенила, просил меня, чтобы не возвращать испанцам его команды индейцов, представляя, что они, принадлежа руским, не признают никак себя подвластными испанцам, и что хотя из них и есть индейцы крещеные и жившие несколько времяни у испанцов, но все они захвачены были вероломным образом в Малой Бодеге у самаго жилища руских; я долгом поставил о сем вам представить, надеясь, что вы по сему случаю меня разрешите" 41.

Здесь нужно заметить, что если приведенная выше цитата из письма Шелехова уже публиковалась в советской научной литературе Л.А.Шу�ром 42, то продолжение этой истории, возможно по цензурным соображениям, не было доведено до читателя, а между тем именно оно как нельзя более четко раскрывает действительное положение дел в русско-индейских отношениях. Уместно также напомнить, что именно вождь бодегинских мивок Валеннила  (Валенила)  в 1818 г. в беседе с В.М. Голов�ниным выражал желание, "чтоб более русских поселились" среди ин�дейцев для защиты от испанцев, и в знак верности России принял от Го�ловнина российский флаг 43.

Ответное письмо Хлебникова от 8 декабря не сохранилось, но, судя по следующему ниже тексту из письма Шелехова, он упрекает последнего в укрывательстве беглых индейцев из миссий и даже в отправке женщин из их числа в промысловое селение на Фараллонских о-вах: такие сведения он, видимо, получил от испанских властей, с которыми не хотел портить отношений.

На это письмо Хлебникова, присланное из Сан-Франциско, Шелехов отвечает в письме от 18 декабря 1825 г.: “В разсуждении индейцов имею честь известить вас, что коль скоро получил  приказание ваше о отдаче оных, то тотчас приказал схватить сколько поблизности селения находилось, и ныне же оных... [число не указано, оставлен пропуск в тексте. - А.И.] челов[ек] и женщины отсылаю. Об остальных Валениле объявил, чтоб он возвратил их непременно, он послушался и тогда же ходил отыскивать, но, возвратясь, объявил, что они не только его не послушались, но обещали застрелить его при вторичном приходе. Узнав от него место их жительства, я отправил самаго испанскаго солдата, дав ему 2-х руских, но они, проездя целой день, не могли найти не однаго” 44.

Итак, надежды Валеннилы на защиту русскими его сородичей от преследования испанцев оказались обманутыми. Тем не менее он сохраняет лояльность русским и повинуется Шелехову. Однако похоже. что Шелехов, с присущей ему исполнительностью выполнив распоряжение Хлебникова, сделал это без особого энтузиазма: он не побеспокоился уточнить, сколько беглых индейцев схвачено близ Росса, а ответственность за возврат остальных возложил на Валеннилу, фактически дав индейцам время, чтобы сбежать с прежних мест обитания.

 Далее он решительно отвергает упреки Хлебникова. "Я имел честь объявлять вам лично, - пишет Шелехов, - и ныне вторительно извещаю, что я никогда не принимал и не держал испанских индейцев, но каким образом прикажите запретить им жить в 15 и 20 верстах от селения? Но чтобы я ныне отправил некоторых испанских индианок на Ферлон, это совершенно несправедливо. Нынешнее лето точно жила одна из них на Ферлоне, но и сие зделалось по моему незнанию, - ибо алеуту Саве Карл Иванович [Шмидт, правитель Росса в 1821-1824 гг. - А.И.] позволил взять на житье к себе испанскую индианку, а я сего алеута послал на Ферлон и тогда уже узнал, что у него индианка крещеная, как получил письмо от г.Мартинеца [Мартинес, комендант Сан-Франциско. - А.И.] в августе месяце. Вскоре после сего я возвратил ее с Ферлона, она тогда же скрылась и по сие время ни к алеуту, ни к индейским жилам не возвращалась" 45.

И снова мы видим, что Шелехов не проявляет реально особого усердия при выдаче беглой, которая имела возможность благополучно скрыться. Складывается впечатление, что политика выдачи беглых индейцев, которую начала проводить РАК, не вызывала симпатий у жителей Росса (по крайней мере, у тогдашнего правителя колонии). Тем не менее осуществление этой политики не могло не сказаться на отношении индейцев к русским.

Важным фактором, сдерживавшим колонизаторскую практику РАК, в частности, в Калифорнии, был контроль со стороны государства, которое стремилось избежать "злоупотреблений" во взаимоотношениях русских и туземцев 46. В приложении к инструкции Александра I российскому послу в США от 30 июня 1817 г. указывалось, что император "желал бы знать, осуществляет ли компания свою торговлю с местным населением дружелюбным и мирным путем или же имеют место случаи насилия, вымогательства и жестокости. Если окажется справедливым последнее предположение, то последует немедленное наказание..." 47. Функции такого контроля осуществлял и Л.А. Гагемейстер, прибывший в 1817 г. в Русскую Америку и заменивший в 1818 г. А.А. Баранова на посту Главного правителя.

Разумеется, речь шла не о повседневной, нормальной, с точки зрения властей, эксплуатации закрепощенного коренного населения островных территорий Аляски, но лишь об "эксцессах" колониальной политики, которые подлежали расследованию. В Калифорнии таким "эксцессом", привлекшим внимание Гагемейстера, было "дело" Якова Бабина. Как следует из объяснительной записки Кускова Гагемейстеру от 15 июля 1818 г., Бабин находился в 1814 г. у берегов Южной Калифорнии "при промысловом отряде с Таракановым и отделен был тем с несколькими байдарками промышленников кадьяцких к производству промысла и оставлен на острове Ильмене". Служащий РАК, прибывший на судне за добытыми шкурами в отсутствие Бабина, узнал "от кадьяцких, оставленных Бабиным в присмотре промысла, что природные жители острова Ильмена убили одново нашево кадьяцково, за что с теми поступлено Бабиным дерско и бесчеловечно". В мае 1815 г., как сообщает Кусков, он получил предписание А.А. Баранова, который, в частности, дал указание напомнить об этом событии Тараканову, "да и Бабина также пожурите... за поступок бешенства, ибо предписано было к Тараканову о перемещении к вам Ильменина островка людей, а не обижать дерзостию" [курсив мой - А.И.]. К этому времени Бабин, "по жалобе кадьяцких", был уже разжалован в матросы, а после получения данного предписания ему был "зделан строгой выговор". В свое оправдание Бабин "говорил, что будто делали то кадьяцкие в отмщение за убиство кадьяцково и что он не в силах был удержать" 48.

Ильменой (по названию судна), как можно судить по некоторым косвенным данным документа, русские называли о. Сан-Николас. По другим источникам известно, что на о. Сан-Николас было завезено с Ситки и оставлено для промысла калана много кадьякцев, конфликт которых с аборигенами (остров населяли предположительно индейцы габриелино) привел к резне, в результате которой были истреблены все взрослые туземцы-мужчины, а женщины достались убийцам и имели от них детей. Коренное население острова быстро вымерло; к 1830-м годам там обитало всего несколько десятков аборигенов, вывезенных в 1835 г. на материк, за исклю�чением одной женщины, прожившей в одиночестве на острове еще 18 лет 49.

Можно утверждать, что именно  истребление аборигенов на о.Сан-Николас (Ильмене) вменялось в вину Я.Бабину как начальнику. Непосредственными исполнителями данного акта геноцида были кадьякские эскимосы. Реакция Баранова на это известие была снисходительной, причем основная ответственность возлагалась на Тараканова как старшего, поступок же Бабина рассматривался как результат эмоционального срыва ("бешенства"); главное, что, похоже, беспокоило Баранова, - это невыполнение существовавшего, как выясняется, плана перемещения в Росс жителей "Ильменина островка". Подобная депортация могла преследовать двойную цель: обеспечить Росс рабочей силой (почти рабской) и в то же время сделать остров более удобным и безопасным для базирования там промысловых отрядов. (Показательно, что в 1823 г. Главного правителя М.И. Муравьева интересовало, "правда ли, что с островов, лежащих на высоте С[анта] Барбара и ниже, сняты все жители и перевезены на матерой берег..." 50.) Для РАК, ежегодно перемещавшей десятки и сотни аляскинских туземцев для осуществления промысловой деятельности, переселение жителей о.Ильмены (Сан-Николаса) не было чем-то необычным. Пикантность ситуации придавало, однако, то, что этот остров лежал в широте испанских владений, а судно, шедшее с вестью об инциденте, на пути в Росс и Ситку было временно захвачено испанцами. Во всяком случае, реакция Л.А. Гагемейстера была, видимо, достаточно жесткой и включала требование об удалении Я.Бабина из Калифорнии, что и было выполнено И.А. Кусковым 51.

Индейцы являлись важным компонентом населения колонии, вовле�ченным в ее хозяйственную жизнь. Однако характер и масштабы присутствия индейцев в социальной, экономической и демографической структурах колонии менялись в истории Росса от одного этапа к другому.

На раннем этапе (1812-1821 гг.), связанном с именем основателя и первого правителя Росса И.А. Кускова, присутствие индейцев в колонии имеет ярко выраженную гендерную специфику. Об этом позволяют судить упоминавшиеся две переписи жителей Росса, проведенные Кусковым в 1820 и 1821 гг. и фиксирующие этнодемографическую ситуацию в колонии накануне его отъезда 52.

Несмотря на резкое изменение на протяжении немногим более года абсолютной численности взрослого населения Росса (с 260 в 1820 до 175 в 1821 г.), характерна устойчивость этнодемографических пропорций, процентного соотношения между различными этническими компонентами, число которых в это время доходило до двенадцати. Русские составляли лишь около 14%, креолы - около 7%, на долю эскимосов Аляски - кониагмютов и чугачей - приходится чуть более половины населения - 50-51%, подавляющее большинство из них - это кадьякцы (кониаг�мют), крупнейший этнический компонент населения колонии 53.

Калифорнийские индейцы в 1820-1821 гг. составляли более одной пятой взрослых жителей Росса - около 22%, их численность колебалась от 56 до 38 человек. Подавляющее большинство из них - это индеанки, жены или сожительницы поселенцев. Их присутствие в селении было закономерным, поскольку русская колонизация Америки характеризовалась отсутствием или крайней малочисленностью женщин из метрополии и в то же время - массовым перемещением алеутов и эскимосов (в основном мужчин) в зоны зверобойного промысла. Индеанки составляли большинство среди взрослого женского населения колонии - 60-63%. За ними следовали эскимоски и креолки; русские женщины в это время в селении отсутствовали.

Число индейцев-мужчин, напротив, было невелико. Почти все они были заключенными, работавшими на Компанию, отбывая наказание. Исключение - индеец Ийк, добровольно поселившийся "при поварне".

Чисто индейские (несмешанные) семьи в этот период в Россе отсутствуют. Единственное исключение - уже упоминавшийся Каппиша из бодегинских мивок, который, отбывая наказание на Фараллонских островах, жил с индеанкой кашайа по имени Ваямин. Там же, на островах, где действовала небольшая зверобойная артель, находились еще три индеанки вместе с кадьякскими охотниками 54. По сообщению Хлебникова от 1826 г., во время охотничьего сезона на Фараллонских островах находилось 12 "алеутов" (т.е. эскимосов) и 6 индейцев 55.

Кусков в своих переписях четко различает три группы калифорнийских индейцев: "бодегинские", или "из Большой Бодеги", "из окружных мест Росса" и "из реки Славянки". За этими названиями легко угадываются три этнические общности, жившие в зоне русской колонизации: береговые мивок, юго-западные помо, или кашайа, и южные помо. Соотношение трех групп таково: в 1820 г. из восьми мужчин, упомянутых в списке Кускова, пятеро "бодегинских" и трое из окрестностей Росса, а из 48 женщин - "бодегинских" 11, из окрестностей Росса 26, "из реки Славянки" 10. Осенью 1821 г. в Россе остается только четверо мужчин индейцев - двое кашайа и двое мивок - и 34 индеанки, большинство из них, как и ранее, это кашайа, "из окружных мест Росса" 19, "бодегинских" 13, а число индеанок "из реки Славянки" сократилось до двух 56.

Небольшим открытием явилось то, что среди индеанок Росса удалось обнаружить женщину "с мыса Барро-Деарена" (Пойнт-Арина), входившего в этническую территорию центральных помо, сведения о контактах с которыми ранее вообще отсутствовали.

 Наряду с русским “промышленным” и кадьякским охотником на мор��ского зверя индеанка представляет один из трех основных этносоциальных типов жителей Росса в эпоху Кускова. Это домохозяйка, "женщина" пришельца и мать его детей. Она быстро усваивает элементы иной культуры, что засвидетельствовал в 1818 г. Ф.П. Литке 57. Индеанки из Росса становились, несомненно, посредниками в культурном обмене между пришлым и коренным населением, особенно с учетом высокой текучести этой прослойки - с отъездом мужчин на Аляску многие индеанки возвращаются "на свое природное место". Судя по именам, лишь немногие из индеанок Росса были в это время крещены: из 57 калифорнийских индеанок, упомянутых в переписях 1820 и 1821 гг., только четыре наряду с аборигенным имели и русское православное имя.

Ограниченный объем статьи не позволяет нам остановиться на статусе индейских женщин в Россе (некоторые наблюдения, основанные на анализе переписей Кускова, опубликованы ранее 58). Это же касается и проблем межэтнического культурного влияния.

В начале 20-х годов наступает второй этап участия индейцев в жизни колонии. В это десятилетие на первый план в экономике Росса, оттесняя хиреющий зверобойный промысел, начинает выдвигаться сельское хозяйство, а также некоторые виды промышленности. "Алеутское" население сокращается. В то же время в 1821 г. выходят новые правила, регламентирующие деятельность РАК, в том числе в отношении туземцев. Одним из следствий этого стала установка Главного правителя М.И. Му��равьева, данная в предписании правителю конторы селения Росс К.И. Шмидту от 11 июля 1823 г. 59: "Индейцы не есть русские подданные, то и не должно их брать в свою опеку, теперь не время думать о их образовании, а не худо без принуждения пользоваться их трудами, так, чтоб, не навлекая на себя упреку в насилии, извлекать из них пользу для Компании". В этой фразе необходимо выделить четыре момента: 1) поскольку "Правила" 1821 г. запрещают колонизацию неосвоенных территорий без согласия аборигенов, индейцев не следует “брать в свою опеку”, то есть подчинять и превращать в зависимое население; 2) соответственно нет большой потребности и в их аккультурации ("образовании"), ни как в средстве социального контроля, ни как в средстве оправдания колонизации; 3) следует учитывать предыдущий опыт и действовать "без принуждения", "не навлекая на себя упреку в насилии" со стороны государства; 4) при этом главная цель - эксплуатация труда индейцев: "извлекать из них пользу для Компании".

Эта установка определяла "индейскую политику" РАК в Калифорнии в 20-е годы. При Шмидте индейцы начинают приходить в селение для работы и селиться там семьями, хотя и в небольшом количестве. "Индейцам построен небольшой кажим для приюту, - сообщает Хлебников в начале 1823 г., - ибо они нередко помогают в работах" 60. В конце того же 1823 г. контора селения Росс доносит: "Индейцы были расположены к русским очень дружелюбно; из них семейств до 20-ти жили безотлучно в селении, а многие приходили времянно и всегда с охотой работали" 61. Как сообщает в 1825 г. К.Т.Хлебников: "Обработание пашен произ�водится всегда с помощью окрестных индейцов. По первой повестке в горы, является до 100 человек дюжих мущин и все с охотою, а привычные и с великой ловкостью принимаются за все работы. За труды их надобно накормить, прилежнейшим же и смышленным выдается иногда рубашка из холстинки и одеяло, или пара платья из равендуку" 62.

Таким образом, с переориентацией экономики Росса и возрастанием потребности в рабочей силе для развивающегося земледелия меняется и модель участия индейцев в жизни колонии. Теперь наряду с индеанками, женами поселенцев, ведущими домашнее хозяйство, появляется группа индейцев, проживающих постоянно в селении семьями, - небольшой вспомогательный контингент рабочей силы, а кроме того, становится обычным приход сезонных работников, окрестных индейцев.

Начало следующего, третьего этапа трудно датировать - оно находится где-то в промежутке 1827-1832 гг. и, вероятнее всего, приходится на рубеж 30-х годов. "Из-за скудной пищи" индейцы перестают приходить добровольно, и их начинают пригонять силой, что уже в 1833 г. наблюдал Ф.П. Врангель. Принятые им меры (увеличение довольствия индейцев), по-видимому, имели кратковременный эффект: в 1835 г. возобновляется добровольный приход индейцев на сезонные полевые работы 63, но, очевидно, ненадолго, потому что уже в конце правления П.С. Костромитинова и  при правителе А.Г.Ротчеве (т.е. не позднее 1837-1838 гг.) ежегодная "охота" на индейцев вновь становится нормой. Она подробно описана Ротчевым 64; описание ее оставил также В.Завойко 65, который, однако, чтобы не бросать, очевидно, тень на Компанию, приписал этот способ пополнения рабочей силы "другим европейцам в этих странах", хотя совпадение с описаниями подобных экспедиций, сделанными Врангелем и Ротчевым, указывает на то, что у Завойко показана деятельность именно русских.

В 30-е годы рядом с Россом существует индейское поселение, пополняемое каждое лето пригнанными аборигенами. Об этом селении с численностью в несколько сот человек сообщает французский путешественник К.Лаплас 66. Кроме того, индейцы жили в качестве работников при фермах (ранчо), основанных русскими в 30-е годы. Так, на ранчо, носившем имя Костромитинова, в летний сезон, по сообщению В.Завойко, под надзором четырех русских "250 индейцев... отправляют все работы земледелия... Они живут... под открытым небом, и хотя им иногда не очень нравится работа, однакож они не смеют ни удалиться, ни отказываться от работ" 67. Подобная модель участия индейцев в экономике Росса (постоянное проживание определенного числа индейцев, среди которых было много крещеных, и привлечение на сезонные работы индейцев из различных, порой весьма удаленных от селения районов) сохраняется вплоть до ликвидации колонии Росс в 1841 г.

В заключение необходимо отметить следующее. Колонизация - объективный процесс со своей логикой, обязательно в той или иной степени затрагивающий интересы коренного населения, и ни в коем случае не следует забывать о неизбежности порождаемых колонизацией противоречий, не делая уступок историческому самолюбию ни одной из "вовлеченных сторон".

Такие уступки между тем имеют место. Хорошо известна апологетическая тенденция в отечественной историографии Русской Америки 68, существующая по сей день. С другой стороны, усиление в последние годы в США интереса к проблемам коренного населения и его культурному наследию имеет и свои издержки: в частности, в учебной и научно-популярной литературе иногда наблюдается тенденциозность в освещении колонизации, по крайней мере русской, - возможно, чтобы угодить "проиндейски" настроенному читателю. 

Так, в "Атласе североамериканских индейцев" К.Уолдмэна специальный раздел, озаглавленный "Сопротивление алеутов, тлинкитов и помо русским", полон ошибок и неточностей. "Еще одно племя сопротивлялось эксплуатации со стороны промышленников", - пишет автор о помо, поместив их "возле залива Бодега", хотя носители языков помо никогда не обладали племенной организацией, не представляли собой этнически единого целого (с русскими контактировали лишь отдельные их группы), да и жили на некотором расстоянии от залива Бодега, возле которого обитали другие индейцы - прибрежные мивок. Поскольку русские все больше эксплуатировали их принудительный труд (conscripted labor), утверждает автор, "помо начали совершать акты вандализма и насилия. Но, как и в случае с алеутами, к тому времени, когда русские покинули свою южный форпост (1841), численность помо сократилась из-за убийств, изнурительной работы и болезней" 69. Это, однако, по большей части не подтверждается источниками. Не касаясь здесь сложной проблемы "вандализма", необходимо отметить, что достоверно известные нам "акты насилия" со стороны индейцев, как мы видели, не связаны с насильственной эксплуатацией их труда (кроме естественного сопротивления при захвате), да и сама эта эксплуатация относится к более позднему периоду, чем большинство упоминаемых в источниках убийств жителей колонии индейцами (жертвами последних, причем не только помо, но и мивок, становились при этом не русские промышленные, а кадьякцы). Статистические данные о динамике численности помо между 1812 и 1841 гг. отсутствуют, и для вывода о сокращении численности народов помо именно к 1841 г. в результате именно русской  колонизации (не считая эпидемий с их трудноопределимым происхождением) источники не дают никаких оснований, как, впрочем, и для суждения, что причиной такого сокращения могли быть совершенные русскими убийства - таких фактов просто нет. Более того, если сравнивать русскую, испанскую и американскую колонизацию, то напрашивается вывод, что под прикрытием русской колонии юго-западные помо (кашайа) получили больше возможностей для сохранения своей этнической культуры 70 (русские не проводили насильственной аккультурации) и некоторый резерв времени для адаптации к новой исторической ситуации в сравнительно "мягких" условиях контакта (интересно, что аналогичную мысль высказала в беседе со мной и кашайа Б.Торрес); другие индейские народы в Калифорнии часто не имели такой возможности - контакт с европейской цивилизацией был слишком стремительным и жестким, порой форсированным, этническая катастрофа в этих условиях была более разрушительной.

Другой пример - из книги американской исследовательницы А.Кихо, которая делает вывод, что одним из результатов основания Росса "была жестокая конкуренция между иноземными охотниками и калифорнийскими индейцами, от помо до чумашей островов Чаннел и других групп, которые охотились на морскую выдру". В отличие от канадских индейцев, которые поставляли меха европейцам,  пишет автор,  калифорнийские индейцы не стали торговыми партнерами русских. “Форт Росс, таким образом, уничтожил один из ресурсов индейцев, не предоставив никакой деятельности, это компенсирующей. Другие морские ресурсы не преследовались столь же алчно, но все же были потревожены русскими судами в узкой прибрежной зоне, изобиловавшей морскими млекопитающими. Русское вторжение, дополнившее захват испанцами калифорнийского побережья до залива Сан-Франциско, нокаутировало туземные народы, у которых охота на морских млекопитающих развивалась в основу относительно сложного общества с высокой плотностью населения. Прибрежные мивок, ...чумаш, костаноан, салинан и... эсселен были наиболее пострадавшими группами..." 71

Представляется некорректным предпринятое А.Кихо соединение русской и испанской колонизации как несущих общую ответственность за судьбу индейских народов побережья Калифорнии. Русские промысловые партии охотились в водах испанской Калифорнии, но возлагать на русскую колонизацию ответственность за гибель прибрежных индейских культур достаточно абсурдно, уже хотя бы потому, что никакая предполагаемая "конкуренция" по разрушительному воздействию не могла бы соперничать с установленной в испанской Калифорнии колониальной системой, включавшей принудительную аккультурацию. Те из перечис�ленных народов, которые находились под властью испанцев или становились жертвой испано-мексиканской экспансии (прибрежные мивок), уже в силу этого были лишены перспектив этнического развития, и деятельность русских промысловых партий не могла играть сколько-нибудь серьезной роли в их судьбах, за исключением трагедии на о. Сан-Николас. Что же касается помо, то они не охотились на морскую выдру; вообще, видимо, морской зверобойный промысел не играл значительной роли в их хозяйстве 72. Вывод о "конкуренции" выглядит достаточно искусственным: у индейцев Калифорнии просто не было исторической возможности стать, подобно индейцам Северо-Востока, Субарктики или Северо-Западного побережья, преимущественно торговыми партнерами  европейцев и поставщиками пушнины 73, их судьбу решали другие факторы, и прежде всего она была детерминирована широкомасштабной американской аграр�но-промышленной колонизацией.

Нельзя обойти вниманием (хотя бы в силу их популярности) и труды Л.Н. Гумилева, который в присущей ему манере утверждает: "С алеутами русские столковались, вышли на берег Америки, встретили эскимосов, с ними тоже установился полный контакт. Поддерживали наших только алеуты и эскимосы, и поэтому именно на берегах Берингова моря и Берингова пролива были русские поселения, там безопасно было жить рус�ским". Что же касается Калифорнии, то "русские не удержались в этих местах, потому что индейцы их не поддержали, не было контакта с индейцами", а на геноцид, подобно англосаксам, русские, по Гумилеву, не пошли, "они предпочли удалиться в те места, где с населением был контакт, и ограничили себя Сибирью, Алеутскими островами и Аляской" 74.

Подобные рассуждения основаны на незнании фактов или пренебрежении ими. "Контакт" с алеутами и кадьякскими эскимосами был "уста�нов�лен" русскими посредством прежде всего покорения, завоевания, жестоких войн с элементами геноцида 75. Что касается калифорнийских индейцев, то факты, приводимые мной в этой и предшествовавшей ей (1980 г.) работах, свидетельствуют об относительно высокой степени лояльности индейцев и их развивавшейся интеграции в жизнь русской колонии (в сущности по той же модели, хотя и без войн, по которой происходило формирование колониального общества на Алеутских островах и Кадьяке). Уход же русских из Калифорнии, как известно, определялся экономическими и (опосредованно) политическими соображениями, "ин�дей�ский" же фактор здесь не имел никакого значения.
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NEW DATA  ON RUSSIAN-INDIAN CONTACTS 

IN CALIFORNIA 



The paper is based mainly on the unpublished documents from the Russian archives and it contains many facts which have never been known to or discussed by scholars. Russian (in fact: Rossian)-Indian relations in North California (the Ross Colony, 1812-1841; now, Fort Ross) had a complicated character and the paper examines all the conflicts and incidents in the Ross area as well as in Southern California (San-Nicolas Island) on the basis of Russian sources. The author also uses Indian oral history, namely the stories the author was told by Kashaya women in California in 1991 and 1995. The attitude of Russian colonial administration to California Indians is studied, as well as the Russian priorities within the triangle: Russians - Indians - Spaniards. The existence of written treaties between the Russians and the Indians is refuted.  The  author outlines main periods in the process of integration of California Natives into the Ross economy and society. The paper contains polemics with some Russian and American authors whose views are criticizied.
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ИНДЕЙСКИЙ ОПЫТ БЫТИЯ, ОТКРЫВАЕМЫЙ 

В СОВРЕМЕННОЙ АМЕРИКЕ





В начале 1930-х годов женщина из племени салишей из резервации Колвил на востоке штата Вашингтон написала автобиографию. В первых же строках она заявила: "Я особенно благодарна судьбе за то, что, во-первых, я принадлежу к коренным американцам - индейцам, и, во-вторых, что я родилась в 1888 г. - до начала всяких перемен, достаточно давно, чтобы еще знать тех, кто жил по-старинному" 1.

Скорбная Голубка (таково имя женщины), в словах которой звучит опыт всех коренных американцев в Соединенных Штатах, принадлежала  к первому поколению людей, которые почувствовали необратимость присутствия евроамериканцев на континенте и смогли поведать об этом широкой общественности. Подобно тысячам ее предков, она ощущала, что неиндейцы - это не гости на ее земле, а завоеватели. Но она, как мало кто из ее соплеменников, смогла и выучить английский язык, и получить доступ к современным средствам коммуникации и поэтому обращалась к широкой аудитории. Скорбная Голубка и ее современники были первым поколением коренных американцев, которые рассказали и индейцам и неиндейцам о том, как их "открывали". Им некуда было бежать, да они не могли уже и мечтать о мире, населенном одними индейцами; перед ними было будущее, в котором доминировали пришельцы, но они могли  хотя бы говорить о своей жизни и вместе обсуждать свою судьбу.

Во времена, предшествовавшие рождению Скорбной Голубки, большинство индейских народов жило за пределами досягаемости для шоссе и железных дорог. Конечно, тысячи ее предков погибли за два  века европейского присутствия, но все же в начале XIX в. североамериканские индейцы еще почти не имели сколько-нибудь постоянных контактов с белыми.  Время от времени два общества встречались  на  войне, в торговых миссиях и на заседаниях советов. К началу XIX в. 5 миллионов европейцев были в основном сосредоточены на Атлантическом побережье и в долинах рек Святого Лаврентия и Рио Гранде. 600 тыс. переживших колонизацию индейцев вели обособленное существование в районе Великих Озер, на Равнинах, на Северо-Западном побережье и на Юго-Западе. Их жизнь протекала в индейских общинах 2. По свидетельству Скорбной Голубки, "все начало меняться" именно в последующие десятилетия XIX в. Экспансия уничтожила свободные пространства, разделявшие коренную Америку и Америку пришельцев. Население Соединенных Штатов на протяжении XIX в. удваивалось каждые двадцать лет, а численность коренных жителей неуклонно сокращалась. К началу XX в. в США было 76 млн неиндейцев и всего 250 тыс. индейцев. Эта статистика -  всего лишь набросок трагической истории, в ней не видно ярких красок напора и шовинизма евроамериканского "освоения" 3.

О целях и делах завоевателей нетрудно судить, потому что экспансия белых на континенте велась с  предельной сознательностью. В отличие от Колумба, который приплыл из Испании в 1492 г., не взяв с собой ни солдат, ни ученых, нынешние завоеватели поддерживали рост Соединенных Штатов и силой оружия и авторитетом академических перьев. Итальянец-адмирал не собирался ни изучать, ни даже завоевывать Новый Свет, тогда как граждане Соединенных Штатов XIX в., устремившиеся в "страну индейцев", такие намерения имели. Скорбной Голубке и ее собратьям появление Соединенных Штатов у порога их дома принесло столкновение с целым миром новых идей, не говоря уже о недружелюбно настроенных незнакомцах.

В XIX в. в драматических взаимоотношениях двух миров не последнюю роль играл научный интерес пришельцев к коренному населению. До 1850 г. древние корни и современную жизнь индейских племен изучали отдельные энтузиасты. Самыми известными среди первых исследователей были Томас Джефферсон, раскопавший доисторическое земляное сооружение прямо у своего дома, и Альберт Галлатин, "отец американской этнологии", который всю жизнь составлял словари языков коренных жителей. Они хотели показать публике "индейский мир" в общих чертах, не углубляясь в грамматику конкретных языков или философию отдельных племен 4.

Однако к середине века, когда  движение на Запад усилилось, ученые и собиратели диковин стали пытаться вникнуть в суть индейской племенной жизни. С выходом в свет в 1851 г. книги Льюиса Генри Моргана "Лига Хо-Де-Но-Сау-Ни, или ирокезов" (первого описания жизни индейского племени, сделанного на основе полевой работы) началась активизация научной деятельности. В выставочном здании Смитсоновского Института, открывшемся через несколько лет после этого, сначала всего одна из пятнадцати витрин была отдана индейским вещам, но постепенно собирание связанных с коренными американцами артефактов стало одним из приоритетов Института.

В 1860 г. в Смитсоновской этнографической коллекции было 550 предметов, в 1873 - уже более 13 тысяч. До конца века интерес к индейскому быстро распространялся и на другие музеи: Музей антропологии и археологии Пибоди в Гарварде (основан в 1866 г.), Американский музей естественной истории в Нью-Йорке (открылся в 1869 г.), Чикаг�ский Полевой музей естественной истории (образован вслед за посвященной Колумбу Всемирной выставкой 1893 г.). Организованные этими музеями экспедиции соревновались между собой в добывании артефактов и создании базы для научного изучения таких новых тем, как структура языков, системы родства и религиозные обряды индейских племен 5.

К 1890-м годам исследовательские темы по коренным американцам появились и на кафедрах антропологии, создаваемых в новых американских университетах. Выпуск специалистов-антропологов с университетским образованием знаменовал собой окончательный переход индеанистики из рук самоотверженных любителей к профессионалам, готовым к скрупулезному научному анализу материала. К тому моменту, когда Моррис Джесуп, президент Американского музея естественной истории, пригласил американистов всего мира провести свой конгресс в Соединенных Штатах в 1902 г., Америка, по его словам, уже стала "еще одной нацией, у которой есть наука" 6.

Йоханес Фабиан, современный критик антропологической науки, заме�тил, что изучавшие аборигенную жизнь долгое время воспринимали аборигенов как "других людей  другой эпохи" 7. О доминировании такого взгляда  свидетельствуют представления Морриса Джесупа и его коллег о науке: современная наука, считал Джесуп, добралась "даже до самых отдаленных уголков", которые "ожили, благодаря гению и мужеству исследователей". Американцы, говорил он, “спешили открывать... Нет более захватывающей задачи для человеческого ума, чем попытаться проникнуть в прошлое и узнать, как заселялась эта великая земля и как неуклонно шла вперед человеческая раса из далекого прошлого к сегодняшнему дню...” 8.

Называя исследование коренных американцев "великим полем для открытий", Джесуп считал его частью глобального американского опыта, который для него воплощал "прогресс человеческой расы". Изучение индейских традиций и верований давало Джесупу и его современникам еще одну возможность распространить и на них привычную концепцию истории, "идущей из далекого прошлого к сегодняшнему дню". Как писал историк Кертис Хинсли, "в музеях упадок индейцев выглядел закономерным - в рамках телеологии Божественного провидения". Индейские культуры были, по его словам, "деисториизированы", а сами индейцы превращены в "других людей". Начатое поколением Колумба Джесуп и его собратья-ученые готовы были активно продолжать 9.

Новые антропологи тоже верили, что коренные американцы жили в "другую эпоху". Конечно, в большой степени это представление было сформировано эволюционистскими концепциями, господствовавшими в конце XIX в.  в  широком круге дисциплин; однако здесь отразились и отношения между теми, кто совершал “открытия” и теми, кто был “открыт”. Джесуповская "новая нация в науке" завоевала целый континент, и то, что Фабиан говорил о европейских ученых в Африке, оказалось приложимым и к евроамериканцам в стране индейцев: пионеры антропологии находились под властью (фантастической идеи, что Время - межличностное, межгрупповое и даже международное - это "общест�вен�ное время", которое существует, чтобы его занимали,  измеряли и рас�пре�деляли власти предержащие(. Антропологи, уважаемые в Соединенных Штатах, позволили себе определить общество коренных народов как "отсталое"; они относились к индейцам  с сочувствием, но без особого при�страстия. Индейцы могли быть лишь предметом "захватывающей задачи", “занимающей” человеческий ум. Их "открыли", а нельзя же при��равнять объект открытия к остальному населению страны открывателей 10.

Ирония заключается в том, что тот подход к индейским  обществам, который Джесуп прославлял в 1902 г.  перед  международным конгрессом американистов, точно вписывался в устаревшую традицию отношения к аборигенным народам как к экзотическим и отсталым. С самого начала подразумевалось, что богатая индейская культура, которую Джесуп и его соратники стремились изучить во всей ее тонкости и сложности, имеет мало отношения к современности. Традициями коренных американцев можно было восхищаться, их можно было изучать, но при всем том современные открыватели пребывали в уверенности, что эти культуры ничего не дадут ХХ веку и попросту не переживут его. Такие, как Скорбная Голубка, "открытые" пришельцами и их учеными,  из-за подобных установок оказались вытесненными в маргинальные области и истории и общества 11.

Такими же рестриктивными были и политические институты, с которыми столкнулась Скорбная Голубка. Во времена юности салишской писательницы результатом правительственных действий по управлению побежденными была изоляция и принижение последних - в целях достижения всеобщего социального прогресса. Вот как иллюстрирует этот вариант антропологической мысли письмо честного школьного учителя в Бюро по делам индейцев в восточной Монтане: "Нужен деревянный забор высотой 12 футов, который бы огораживал пространство в  200  на 300 ярдов вокруг здания школы. Сейчас есть только проволочное ограждение вокруг школьного двора, от которого до школы нет и 50 футов. Любой индеец может вступить в разговор с учениками, и воспрепятствовать этому невозможно. Наблюдение сцен из жизни индейского лагеря, доступное учащимся, а также доходящие до них сплетни, положительно вредны. Дощатый забор может почти полностью оградить учеников от деморализующего влияния, исходящего от индейцев, соответственно ускоряя прогресс детей на пути к цивилизации" 12.

Идея отгородить от родителей группу индейских детей для ускорения их "прогресса на пути к цивилизации" как нельзя лучше иллюстрирует распространенное убеждение, что жизнь коренных народов и современная жизнь несовместимы. Школьный учитель из Монтаны действовал в рамках представлений и соответствующих институтов, которые "разво�ди�ли" открывателей и открываемых все дальше, тем самым загоняя коренные народы в "предназначенное для них" место в истории Америки, да и на самой американской земле тоже.

В тот же год, когда в Монтане рекомендовали возводить заборы вокруг школ, Конгресс одобрил Закон о всеобщем распределении земли, который нарушил систему коммунального владения землей в резервациях и предоставил американское гражданство членам индейских племен. Пользуясь модными в то время индустриальными образами, президент Амхерстского колледжа Мэррил Гейтс (известный пропагандист "гума�ни�тарной" индейской политики) назвал новый закон "мощной машиной для дробления племенной массы". Гейтс и другие реформаторы полагали, что распыленные общины скорее станут "цивилизованными" 13.

Таким образом Джесуп, Гейтс и иже с ними создавали в глазах общественности образ индейских народов и их истории, соответствовавший тогдашним отношениям власти в обществе. В первые десятилетия ХХ в. Скорбная Голубка и ее собратья вынуждены были жить в стране, где гегемонами были пришельцы, насаждавшие свою политику. Эта политика считала аборигенов объектом открытия, начавшегося 400 лет назад. Коренные народы с их общинной жизнью превратились в своего рода фон для американской национальной истории завоевания и прогресса. Это-то и вызывало протест Скорбной Голубки и ее поколения. Они отвергали идею американского прогресса и отказывались отождествлять себя с американцами-завоевателями. Скорбная Голубка с гордостью писала о своих предках и с тоской - о разрушенном прошлом. Не испытывая  благодарности к тем, кто научил ее английскому языку, на котором она писала свои произведения, Скорбная Голубка оплакивала утерянное ее народом в те годы, когда "все начало меняться". Конечно, ее английский и профессия писательницы не вязались с образом "арте�фак�та" из "отсталого" общества, безнадежно затерявшегося в прошлом. Ни обладание властью, ни наука, ни убежденность в своей правоте не помогли Джесупу и Гейтсу понять, откуда взялся у этой аборигенки ее решительный тон, откуда такая утонченность ее прозы. Они не ожидали услышать того, что услышали, когда она обратилась к своим "открыва�телям" 14.

Несмотря на бремя американского доминирования (и давление науки, в том числе), Скорбная Голубка была готова пуститься в исследование неиндейского мира. В чем был источник такого бесстрашия? И как подействовали на современников ее обращения?  Это воздействие можно оценить, если сравнить, как звучали слова Джесупа и Гейтса в то время и как они звучат теперь: произнесенные некогда с гордостью, сейчас они кажутся пустыми, а их авторы, тогда славные первооткрыватели, выглядят недалекими простаками. Голос же Скорбной Голубки словно окреп и возвысился. Нашедшие отклик и повторенные другими, ее мысли и слова легли в основу нового индейского самосознания - самосознания, опирающегося на открытие современной Америки ее коренными жителями.

Скорбная Голубка родилась в салишской семье, в местности, где течение индейской жизни часто нарушалось американцами, осваивавшими тогда  Айдахо и восток штата Вашингтон. В 90-е годы XIX  в. ее заставили ходить в миссионерскую школу и государственный интернат, потом она жила у разных родственников по всему Западу. Решение стать писательницей было продиктовано собственным опытом и често�любием Скорбной Голубки, но в нем отразилась решимость тысяч ее современников  осознанно жить в новом мире, быстро наступавшем на их общины.

Из-за расхожего мнения об индейцах как об отсталом народе из другой эпохи ученые и чиновники не думали, что аборигены в их положении побежденных все равно действуют и делают выбор. В конце XIX в. их выбор был ограничен, но все же эти люди принимали решения, формировавшие их будущее. Столетие назад, когда вооруженное сопротивление  стало уже невозможным для индейцев, они должны были выбирать между адаптацией к победителям и полным отказом от контактов с ними. Коренные американцы поколения Скорбной Голубки выбрали средний путь. И примеры прямого сопротивления федеральным властям, и случаи самоизоляции индейцев были редки в прошлом веке. Но и особенно теплого приема учителя государственных школ и миссионеры не встречали со стороны индейских общин, не считавших себя, в отличие от энтузиаста Морриса Джесупа, "великим полем для открытий".

Грубая сила пришельцев разрушила многие традиции коренных народов. Сам процесс заселения земли белыми вытеснил из практики многие традиционные способы жизнеобеспечения, а такие религиозные церемонии, как Пляска солнца у индейцев Равнин или некоторые лечебные ритуалы у навахо, были быстро запрещены законом и осуждены миссионерами. Инициационные и другие обряды, в которых с помощью различных средств, в том числе наркотических, вызывались видения, не поощрялись; какие-то обряды стали тайными, скрытыми от любопытных глаз.

С другой стороны, с приходом “новых” американцев у коренных народов появился и ряд новых возможностей. Так, если ученые могли вторгнуться в область сакрального, изучая ритуалы, осуждая их и выставляя на всеобщее обозрение, то они же могли стать и "хранителями древностей", фиксируя готовые уйти в прошлое традиции, или же поведать миру о борьбе индейцев с федеральными властями. Если учителя и миссионеры могли отлучить детей от своих семей, то они же могли и вооружить этих детей средствами для реформирования тех самых социальных институтов, которые  призваны были регламентировать их существование 15.

Таким образом, интерес к индейской жизни дал коренным американцам некоторую нишу в обществе открывателей. В каком-то смысле у аборигенов появился способ именно “индейского” открытия неиндейского мира; со временем появились области, где белые и индейцы могли взаимодействовать. Этот процесс снабдил индейцев пусть небольшим, но эффективным набором средств для защиты своих прав и утверждения нового, паниндейского самосознания. С тех общественных позиций, которые заняли индейцы, они смогли предпринимать свои собственные "вхождения" в Америку, которые, в свою очередь, помогали и отдельным личностям и общинам понять диалектические взаимоотношения современной жизни и старого уклада.

Часто толчком для индейских "вхождений" были заявления вроде того, что сделала Скорбная Голубка о современных  индейцах, знавших "тех, кто жил по-старинному". Такие утверждения, подразумевавшие, что "древний образ жизни" - это и есть истинно американское, как бы ставили барьер между коренными американцами и остальным населением и превращали аборигенное прошлое из позорного клейма (как бы начальной, нулевой точки "движения человеческой расы вперед") в знак отличия. Скорбная Голубка и другие лидеры с помощью таких риторических приемов пытались изменить стереотипное восприятие открытия Америки и объяснить своей аудитории уникальность роли коренного населения в истории континента. Аборигены были первыми, кто дал имена вещам и людям в Америке, отразив в них свое собственное  неповторимое мировосприятие.

Писатели-индейцы поколения Скорбной Голубки воспользовались возможностью писать по-английски для того, чтобы реабилитировать и прославить "древнее" прошлое. Самым известным писателем  стал Чарльз Александр Истман (Охийеса), врач из племени сиу. В 1902 г. он выпустил автобиографию "Детство индейского мальчика", за которой последовали еще девять книг, рисовавших индейскую жизнь перед читаю�щей публикой. Истман родился в 1858 г. на востоке Миннесоты и провел детство вдали от мира белых. Он вел со своими родными кочевую  жизнь, пока неожиданно не попал в школу при миссии. Позже Истман вспоминал, что его бабушка была против этого ("не могу видеть, как мой мальчик живет выдуманной жизнью"), но он все-таки последовал ее же собственным призывам. "Хотя ее вера в философию своего народа была непоколебима", она все же придерживалась принципа: "Если видишь неизвестный след или незнакомую тропу, иди по ней, пока не узнаешь, куда она ведет" 16.

Истман говорит, что его решение испробовать "новую тропу" -  американское образование - было на самом деле воплощением старых бабушкиных принципов. Он посещал пресвитерианскую общую школу в Небраске, Колледж Белойта и Нокса и в 1887 г. - Дартмут. Окончив этот колледж, Истман поступил в Медицинскую школу Бостонского университета, где получил степень магистра медицины в  1890 г. Несмотря на долгую жизнь в белом обществе, Истман не отходил от ценностей своего детства, пытаясь связать их с ценностями своей взрослой жизни; как писатель же он всегда выступал с отчетливо современных, но "индей�ских" позиций. Он часто представлял себя племенным сказителем, который, подобно старейшинам, описывая древние традиции, приближал их к сознанию ныне живущих. Истман писал в книге "Душа индейца" (1911): "Моя небольшая книжка не претендует на научную объективность... Чужаки уже столько написали про нашу древнюю веру, и все как о диковине; я же хочу подчеркнуть ее универсальный характер, ее притягательность для любого человека" 17.

Книги Истмана  служили именно  этому. Они носили красноречивые названия, например, "Индейская старина" (1907), "Индейское детство" (1913) и "Разговоры индейских скаутов" (1914). Что существенно, писатель не хотел, чтобы его связывали с каким-то отдельным племенем; напротив, идилличность описываемого им прошлого как бы объединяла всех аборигенов. Так, в "Детстве индейского мальчика", названного писателем "королем пустыни" и "прирожденным охотником", Истман, среди прочего, выступал против распространенного мнения, что у индейцев не было системы воспитания молодого поколения. "Нет ничего дальше от истины, - пишет он. - Эти и все другие обычаи этого народа счита�л�ись установленными свыше и скрупулезно соблюдались" 18.

Истман и другие индейские писатели появились в нужный момент, потому что, несмотря на оптимизм музейных ученых вроде Морриса Джесупа, начало ХХ в. было отмечено чувством разочарования в “слиш��ком цивилизованном" и лишенном моральных устоев обществе. В то время как Скорбная Голубка и Истман сочиняли свои истории, белые интеллектуалы доказывали, что огромное индустриальное общество отчуж�дает людей от окружающего мира и что современные американцы ведут одинокое и бесцельное существование. Машины, газеты и бюрократы делали свое дело, создавая города и коммуникации, но в результате инду�стриальное общество превращалось в место, лишенное "подлинного опыта".

Историк Джексон Лиэрс назвал это ощущение  "антимодернизмом"; оно было обращено к прошлому, но выражало и желание изменить настоящее. В этом чувстве было “что-то глубоко религиозное, тоска по бесконечности, когда-то ощущавшейся людьми в этом все более "конеч�ном" мире”. Несомненно, здесь сказалось влияние индейских авторов, чьи описания идиллического прошлого нашли поклонников и в белой аудитории 19.

Скорбная Голубка, составившая антологию "Истории Койота" (1933) и написавшая роман "Ко-Ге-Ве-А" (1927), была современницей Истмана,  так же, как  и Зиткала-Са (Гертруда Боннин), издавшая два сборника рас�сказов - "Старые индейские легенды" (1901) и "Истории американских индейцев" (1921), как Люси Томпсон из племени кламат, выпустившая в 1916 г. автобиографию "К американскому индейцу", как  и  Лютер Стоя�щий Медведь, автор книг "Сиу, мой народ" (1928), "Мое индейское детство" (1931), "Земля пятнистого орла" (1934)  и "Истории сиу" (1934). Принимая на себя роль сказителей, эти авторы убеждали своих белых читате�лей, что индейские истории "подлинны", но не потому, что “науч�ны”, а по�тому что  являлются глубоко личными. Как  писала Люси Томпсон, "об американских индейцах написано много выдумок", тогда как эти лю�ди передают подлинные версии древних преданий, предлагающих белым чита�телям альтернативу отчужденности современной жизни. "Эти легенды - реликты нашей  некогда девственной жизни", - писала Зиткала-Са в 1901 г. и добавляла, что они - свидетельство “тесного родства индейцев со всем человечеством и указание на великое братство людей...” 20. 

По мере того, как Скорбная Голубка, Истман и другие вживались в роль проводников древней мудрости, они поняли, что это занятие может быть эффективным способом самоутверждения индейцев как особого народа. Люси Томпсон в 1916 г. писала: "Считаю необходимым прежде всего сказать вам, кто я есть". Вслед за ней и другие авторы стали использовать свою принадлежность к индейцам, чтобы завоевать аудиторию и пустить в ход  свое "словесное оружие" против ученых и чиновни�ков, угрожавших интересам коренных народов или принижавшим значе�ние племенных общин. Пересказ  древних легенд и  историй собственного детства служил не только сохранению племенных традиций, но и стал одновременно для индейских авторов утверждением  того самого полноценного аутентичного  опыта. 

В очерке Зиткала-Са "Почему я язычница" противопоставляются выхолощенное благочестие индейца-христианина и ее собственная  свободная жизнерадостность, которую она ощущает в полную силу в весенний день на природе. Индеец-"выкрест" не аутентичен, фальшив, он может только "неестественно произносить напыщенные фразы узколобого куль�та", тогда как она, не изменившая своему народу, "бродит по саду природы, где голос Великого Духа слышится в щебетании птиц, шуме могучих вод и сладком дыхании цветов". Нарисовав эту сцену, Зиткала-Са, воспитанная квакерами, восклицает: "Если это язычество, тогда я, по крайней мере в эту  минуту, язычница!" 21.

Истман был не столь критичен по отношению к белым, но и он часто подчеркивал разрыв между унаследованными им индейскими ценностями и условиями современного общества. Он считал, что индустриализация и организованная религия подорвали именно те ценности, которые были основополагающими для аборигенных культур: благоговение перед природой, доброту и великодушие по отношению к  родственникам и соседям. Истман доказывал это в своих книгах, в лекциях, в журнальных статьях, особенно в журнале американских бой-скаутов "Маль�чи�шеская жизнь". Он излагал свои взгляды также в летнем лагере в Нью-Хэмпшире. Истман основал его сам в 1915 г. для того, чтобы преподавание в нем вел "настоящий индеец", и назвал лагерь "Школой леса". Заключительная фраза его автобиографии "Из дремучих лесов к цивилизации" ясно выражает его основную мысль: "Я индеец,  и хотя я многому научился у цивилизации, за что я ей благодарен, но я все же не отказался от своего собственного понятия правды и справедливости. Я за прогресс, но прогресс социальный и духовный, а не прогресс коммерции, национализма или идеи обогащения" 22.

Кроме писателей, среди современников Скорбной Голубки сохранением традиций была озабочена еще одна группа людей, помогавших антропологам и музейным работникам собирать и показывать публике индейский фольклор и  изделия. Нередко эти люди были смешанного происхождения, "пограничные" члены своих общин, как, например, Джордж Хант, работавший с Францем Боасом у квакиютль острова Ванкувер, "Крис", рассказавший историю своей жизни Моррису Оплеру в апачской резервации Мескалеро в 1930-х годах, или Джеймс Карпентер, помощник Роберта Лоуи во время экспедиций к  кроу в 1907-1930-х годах. Так,  индеец-апач - партнер Оплера, родился в 1880 г. от брака матери-мескалеро и отца-чирикауа (в те времена такие браки заключались гораздо реже, чем впоследствии). Оплеровская оценка последствий двойного происхождения "Криса" относится и к другим метисам: “Каждое племя приписывало влиянию племени другого родителя то, что ему не нравилось в Крисе. Неопределенность происхождения и племенной принадлежности, возможно, способствовала всяческим отступлениям от традиционных моделей поведения ...” 23.

Другие информаторы - ученый-омаха Фрэнсис Ла Флеш, старейшина лакота Черный Лось или вождь виннебаго по имени Большой Виннебаго - были  глубже укоренены в своих общинах, но, много общаясь с неиндейским миром, пытались связать древние традиции с современностью. Ла Флеш провел большую часть своей взрослой жизни в Вашингтоне, хотя вырос среди омаха в годы, последовавшие за Гражданской войной (он был "бегуном" в одной из последних коллективных охот на бизонов). В 1880-х годах он познакомился с антропологом Элис Каннинхэм Флетчер во время ее экспедиции в Небраске и стал ее партнером в создании серии выдающихся монографий. Черный Лось ездил в Европу в 1880-х годах, а Большой Виннебаго провел много лет в качестве железнодорожного рабочего. Эти двое вернулись домой в свои резервации уже в зрелом возрасте и с опытом сотрудничества с белыми учеными, изучавшими остатки традиционной индейской культуры. Познав на самих себе могущество современного технологического общества, они посвятили свои жизни сбережению традиций коренных народов Америки 24.

Все эти информаторы, происходившие из разных племен, сознавали, что документирование индейских культур помогает их сохранению и возвышает аборигенов в глазах остального мира. Франц Боас, например, сказал группе квакиютль в Форт-Руперте в 1897 г. о своем помощнике Джордже Ханте, что он "кладезь ваших законов и преданий". Черный Лось говорил, что он работает с Джозефом Нейхардтом потому, что этим надеется сберечь что-то от культуры лакота. "То, что я знаю, дано мне для передачи другим людям, и я знаю, что это прекрасно", - говорил Черный Лось Нейхардту. - "Ты послан, чтобы спасти это от исчезновения,.. и я тебя научу". Ла Флеш, который работал в то время, когда старые ограничения, касавшиеся разглашения священных традиций, стали противопоставляться - в полном осознании предстоящих культурных потерь - ценности сохранения хотя  бы остатков традиционной культуры для потомства, высказался еще яснее: "Белые не понимают индейскую жизнь и нас самих, потому что не знают наших языков, нашего образа мысли, наших верований, идеалов и установлений" 25.

Cотрудничество с чужаками позволяло обвинять информаторов в оппортунизме, так как даже самые преданные делу антропологи подходили к индейским сообществам с точки зрения, прежде всего, своих профессиональных программ и нередко имели не только академический инте�рес к индейцам; часто их сопровождали коллекционеры, тесно сотрудничавшие с музеями, торговцами и бизнесменами. Так, исследования Боаса совпали с честолюбивыми устремлениями Американского музея естественной истории в Нью-Йорке приобрести монументальные и резные изделия индейцев Северо-Западного побережья. Даже после трех десятилетий своих полевых исследований Роберт Лоуи не понимал, что индейские коллеги разделяли его желание сохранить племенные знания. Для него влияние шло в одном направлении - от ученых к индейцам 26.

Риск скомпрометировать себя связью с неиндейскими учеными не помешал, однако, десяткам членов разных племен участвовать в антропологических исследованиях. Их готовность  вступать в  интеллектуальные отношения с чужаками позволила Алисе Флетчер, Роберту Лоуи, Моррису Оплеру, Джону Найхардту и другим постигнуть богатство, глубину, разнообразие и сложность культурных традиций коренного населения. Это сотрудничество привлекло на сторону племенных сообществ людей, которые создали "одну из великих научных и гуманистических традиций западного мира", сочувственных сторонников, ибо каждый из современных антропологов давал обязательства, подобные заявлению Франца Боаса группе вождей в Форт-Руперте: "Где могу, я защищаю вас" 27.

Коренные американцы также обнаружили, что, сочетая свои традиции с элементами традиций новых американцев, они получили возможность усовершенствовать, модернизировать и вырабатывать новые и, быть может, более жизнеспособные формы своей прежней деятельности. С 1990-х годах примеры таких сочетаний можно найти в искусстве аборигенов, где акриловая краска и видеопленка применяются для разработки традиционных изобразительных форм. Однако, несмотря на популярность этих художественных нововведений, ученые нередко затушевывают тот факт, что инновации являются результатом изучения коренными американцами коммерческого художественного рынка, а также продуктом взаи�модействия индейской эстетики и неиндейских художественных традиций.

Одним из первых профессиональных индейских художников стал Карл Суизи (1881-1953), индеец-арапахо, который использовал оберточную бумагу и  малярные  краски, чтобы рисовать сцены из истории своей общины и отображать современную жизнь резервации. Белые люди представлялись Суизи "необщительными и одинокими", и он создавал образы, прославлявшие традиционные семейные и религиозные ценности и племенную солидарность. Подобным же образом художник-шауни Эрнест Л.Спайбак (1883-1949) изображал сцены из обрядовой и общественной жизни, происходившие близ его дома в Оклахоме. Пользуясь акварелью, карандашом и чернилами, Спайбак создавал картины, на которых красочные костюмы и обрядовые пляски переданы в мель�чайших подробностях. Они не только открывали мир художника для широкой неиндейской аудитории, но, подобно историям Зиткала-Са и Истмана или священным сказаниям Черного Лося, утверждали в XX в. ценности древних общинных традиций 28.

Деятельность знаменитой ассоциации индейских художников и белых интеллектуалов на Юго-Западе после первой мировой войны вдохновила многих как в индейском, так и в неиндейском мире. Сначала группа антропологов под руководством Эдгара Л.Хьюэтта стала поручать индейским художникам-пуэбло делать зарисовки их обрядовой жизни. Самым знаменитым из этих первых художников стал Кресченцио Мартинес из Сан-Ильдефонсо, который до своей безвременной смерти в 1918 г. завершил целую серию полотен, посвященных обрядам пуэбло. Интерес, проявленный к его творчеству профессиональными белыми художниками, и покровительство коллекционеров побудили Мартинеса и его последователей показать свои работы более широкой аудитории. В начале 1920-х годов большая группа художников из общин пуэбло, в том числе хопи,  племянник Мартинеса, Ава Цире, он же Альфонсо Ройбал, вместе с Фредом Кабитие и Отисом Полелонема, а также Ква А. или Тонита Пена, из Чочити - выставила свои работы в Нью-Йорке и Чикаго.

Второй индейский художественный центр находился в начале 1920-х годов в Оклахоме. Группа из шести художников кайова стала показывать свои произведения широкой публике и приобретать поклонников среди коллекционеров в Санта-Фе. В 1928 г. все шестеро - Монро Ца Токе, Сти�вен Мопопе, Спенсер Эйза, Джек Хокеа, Джеймс Арчия и Бу-ге-те Смоки - поступили в Оклахомский университет в класс профессора О.Б. Джей�кобсона. Эта связь принесла им быструю славу. Группа выставлялась на Международном конгрессе по народному искусству в Праге в 1928 г., а через три года участвовала вместе со своими юго-западными коллегами в нью-йоркской выставке индейского племенного искусства. В последующие годы эта выставка объехала все Соединенные Штаты и Европу 29.

Исследуя мировое искусство и используя свои картины, чтобы показать богатство и красоту племенной жизни, индейские художники 1920-х и 1930-х годов утверждали, что живучесть традиций коренных американцев воплощена в их искусстве. Подобно писателям и антропологам, они представляли себя неиндейской публике в качестве моста, соединяющего древность с современной эпохой. Выставки 1920-х годов впервые показали живых индейских художников, чье яркое изображение древних обычаев оспаривало общепринятое представление об их принадлежности к отсталой, исчезающей расе. В то же время восторженный прием публикой их творчества побудил многих других индейцев попробовать себя в этой области. Один из критиков писал в 1923 г., например, что на открытие художника из Сан-Ильдефонсо Ава Цире претендуют два писателя, четы�ре художника, Школа американских исследований и все торговцы индейскими изделиями в Санта-Фе. "В действительности же он, вероятно, сам открыл себя, наблюдая работу своего непосредственного предшественника... Безусловно, другие юноши и девушки, начинающие разрабатывать те же темы в том же стиле, открыли себя через Ава Цире" 30.

Писатели, менее знакомые с индейскими общинами, были не так прозорливы. Большинство комментаторов, видя талантливое изображение индейской жизни, приписывало расцвет индейского искусства не замеченной прежде этнической гениальности. Так, "Нью-Йорк Таймс" отмечала, что выставка индейского племенного искусства 1931 г. выдвинула на первый план новое поколение индейских лидеров. Обзор выставки заканчивался так: "И вот бедный  индеец... возникает перед нашим открывшимся вдруг взором как художник... Наш трудный ребенок... внезапно оказывается своего рода гением, которого нам не дано полностью понять". 

Таким образом, благодаря успеху индейских художников у аборигенных племен появилась перспектива признания и оценки. Индейцы, воспользовавшиеся этой возможностью, действовали в пределах ожиданий белых и по принятой у них модели, но упорно утверждали свою новую идентичность, в которой могли найти поддержку их особые традиции. Несмотря на то, что белые покровители продолжали рассматривать этих художников как носителей "примитивной" традиции и точно так же, как и  антропологи, не вникали в проблемы своих информаторов,  авторитет художников сомнению не подлежал. Их успех сделал невозможным  отношение к индейским традициям как к простому курьезу 31.

Помимо мира искусства, сочетание индейских и неиндейских традиций нашло свое наиболее  яркое выражение в новом религиозном движении, возникшем в Оклахоме в 1890-х годах. Это нововведение было гораздо менее популярно среди белых, чем ренессанс индейского искусства, однако во многих кругах оно, пусть неохотно, было принято. Современная история Церкви коренных американцев (Туземной церкви Америки) начинается в 1881 г., когда сооружение железнодорожных линий от Чикаго и Сент-Луиса на юг, к долине Рио Гранде, позволило перевозить в другие части страны пейоте, кактус-галлюциноген, употребляемый в религиозных обрядах местными апачами-липан. Вдоль этого нового транспортного пути лежали резервации, занятые недавно переселенными сюда с Равнин индейскими племенами, которые, видимо, первыми восприняли этот ритуал. К концу десятилетия, благодаря постоянным поставкам пейоте, ритуал распространился по всей территории Оклахомы 32.

По мере распространения по южной части Равнин, древний пейотистский ритуал  впитывал в себя элементы христианства,  привнесенные в индейские общины миссионерами, в результате чего образовался новый обрядовый комплекс. Последователи "пути пейоте" призывали в своих ритуалах Иисуса и молились о ниспослании галлюциногенных видений, которые  позволили бы им войти в контакт и с христианским и с индейскими  богами. Религиозные  руководители липан, кайова и команчей, называвшиеся "путниками", пользуясь поездами и автомобилями и заимствуя приемы проповедования у христианских миссионеров, распространяли разные версии ритуала и само учение пейотизма среди соседних и родственных групп по всей Оклахоме, а позже и в других племенах Соединенных Штатов и южной Канады. К 1899 г. новый обряд был воспринят не менее, чем в шестнадцати разных резервациях 33.

Подчеркивая важность моногамии, трезвости и усердия в работе, "путники" приобрели множество последователей, несмотря на усилия федеральных властей и миссионеров запретить ритуальное применение пейоте. Среди первых новообращенных был ряд образованных молодых людей, например, Фред Лукаут из племени оседж, Альберт Хенсли, ранее возглавлявший полицию племени виннебаго в Небраске, и зажиточный фермер из племени кроу Франк Бетюн. В XIX в. нападки на племенные религии также встречали сопротивление, но в большинстве случаев лидеры племен ничего не могли сделать против запрещения властями их обрядов. Однако в нашем столетии ситуация изменилась, так как пейотистские "путники" научились защищать себя с помощью мер, признаваемых неиндейцами. Например, глава команчей Квана Пар�кер на новой территории Оклахомы, зная, что американская конституционная гарантия свободы от религиозного преследования обязывает правительство Соединенных Штатов защищать их богослужения от  помех, заявил, что законодательное собрание штата не должно “вмеши�ваться в религию человека”. В 1908 г. аналогичное предложение было внесено на рассмотрение конституционного собрания нового штата Оклахома. Шестнадцать индейских религиозных лидеров свидетельствовали против запрещения, что заставило одного белого законодателя заявить: "Наш долг - защищать их права, религиозные и  какие бы то ни было иные". Чтобы воспрепятствовать запрещению, последователи пейотистского ритуала объединились также в Церковь коренных американцев, организацию, созданную, "чтобы беречь и развивать религиозные верования разных индейских племен в штате Оклахома". За ними вскоре последовали общины в Небраске, Южной Дакоте, Монтане, Висконсине и Айове 34. 

Пейотистские лидеры часто подчеркивали совместимость своих верований с предписаниями правительственных чиновников: "Мы любим церковь, - писал один  приверженец пейотистского ритуала из племени юте чиновникам в Бюро по делам индейцев. - Мы хотим собираться каждое воскресенье на церковную службу, молиться и вести себя благопристойно... Мы хотим отдыхать в воскресенье, а потом в понедельник работать и  возделывать землю". В то же время они настаивали на уникальности своей религии. Так, в 1908 г. один из “путников”, выпускник Карлайла,  отвечая на намерение правительства провести научное исследование растения пейоте, риторически восклицал: “Разве может наука постичь тело божества? Нет” 35.

Подобно вступлению индейцев в мир коммерческого искусства, развитие Церкви  коренных американцев предоставило индейцам еще одну возможность утвердить свои перспективы в области, санкционированной белыми. Защитники пейотизма обнаружили силу политической организации и конституционной риторики и обратили то и другое на защиту "древнего" обряда. Руководители пейотистского движения таким образом утверждали своеобразие индейцев, одновременно представляя их лояльными, штудирующими Библию американцами. Преданность новой вере ввела пейотистов в новый мир организованной религии и семидневного распорядка труда и богослужения, позволив им в то же время создать обрядовый комплекс, недоступный ни для науки, ни для  Бюро по делам индейцев.

Коренные американцы из поколения Скорбной Голубки старались также понять, как можно использовать политические институты белых для защиты индейских общин от угроз извне. В рядах первого поколения индейской молодежи, воспитанной в школах-интернатах, были сотни мужчин и женщин, которые использовали свое владение английским языком, "цивилизованную" внешность и понимание американских институтов, чтобы включиться в политическую жизнь. Они участвовали в племенных и деревенских советах, распространяли петиции с осуждением политики Бюро по делам индейцев и применяли американскую правовую систему как орудие для достижения общинных целей. Действиями такого рода политические лидеры "исчезающей расы"  воздвигали своего рода юридические границы вмешательства государства в дела своих общин. Племенные вожди организовали кампанию в защиту своих прав, стремясь использовать существующие политические и правовые учреж�де�ния, чтобы вернуть себе управление общинами и контроль над их ресурсами.

Имеется множество примеров того, как вернувшиеся в общины студенты стали оспаривать полномочия Бюро по делам индейцев. В северном Висконсине, например, Реджинальд Ошкоп, сын вождя меномини Неопита Ошкопа и выпускник Карлайла, возглавил сопротивление федеральному контролю над огромными лесными запасами племени. Ошкоп признавал, что лесозаготовки в резервации дали работу сотням его родичей, но утверждал, что федеральная политика должна не просто организовывать наемный труд. Он заявил, что цель меномини - стать независимыми и экономически самостоятельными и покончить с положением подопечных правительства 36. 

На индейской территории кайова племянник вождя племени Делос Одинокий Волк, получивший образование в Карлайле, по возвращении из школы-интерната обнаружил, что Конгресс в одностороннем порядке отменил свой договор с племенем, чтобы предоставить земельный участок белым поселенцам. При поддержке скотоводов, которые хотели сохранить свои арендованные на племенной земле участки, Делос уговорил своего дядю и других руководителей племени подать жалобу в окружной суд США, прося о судебном запрете продажи земли. От их имени действовал бывший иллинойсский конгрессмен Вильям М.Сприн�гер, который, потерпев поражение на выборах 1894 г., открыл в Вашингтоне юридическую фирму. Результатом их усилий было дело "Одинокий Волк против Хичкока", по которому Верховный суд объявил произведенную Конгрессом отмену договора с племенем конституционной. Это поражение Одинокого Волка и племени кайова ускорило захват федеральными властями племенных земель, но оно показало также, что изучение индейцами американской правовой системы стало чрезвы�чайно активным и что федеральным чиновникам следует ожидать в будущем сопротивления от других коротко остриженных выпускников школ-интернатов 37. 

Если попытки блокировать решения Конгресса с самого начала чаще всего были обречены на неудачу, то претензионный суд был относительно безопасной ареной, где неудачи не влекли особых дополнительных трудностей, а выигрыш мог дать существенную пользу. В 1863 г. индейским племенам было запрещено подавать жалобы в претензионный суд, но отдельные группы часто лоббировали Конгресс, добиваясь специальных законов, которые исключили бы их из этого ограничения. В 1881 г. чокто, решившие добиваться компенсации за земли, потерянные полстолетием раньше в Миссисипи и Алабаме, первыми получили доступ к претензионному процессу. Их успех вдохновил других, и к первой мировой войне в этот суд был внесен тридцать один иск.

 Неуклонный, хотя и не быстрый,  темп подачи исков с 1920 г. ускорился подачей в суд тетонами-сиу иска на Черные Холмы (Блэк-Хиллз) в Южной Дакоте. За ними вскоре последовали десятки других племен. В 1926 г. правительство организовало Секцию по претензиям индейских племен, что�бы готовить финансовые данные по предстоящим искам. История этих дел, слабо изученная специалистами, безусловно обнаружит определенную модель политической мобилизации и установление новых связей между племенными лидерами и их защитниками 38. 

Кроме появления новых лидеров и подачи новых судебных исков, первые десятилетия XX в. ознаменовались появлением новых индейских политических групп. В их число входил Совет договора о Черных Холмах, который впервые собрался в резервации чейенов в Южной Дакоте в 1911 г., чтобы обсудить подачу иска о возвращении этих священных земель индейцам сиу. Аляскинское туземное братство, основанное в 1912 г. возглавил в 1920-х годах тлинкит, выпускник Карлайла Вильям Л.Поль младший, а в Нью-Мексико Совет всех пуэбло провел кампанию сопротивления попыткам скваттеров и местных политиков ограничить индейское землевладение. На собрании в 1922  г. Совет всех пуэбло сформулировал положение, разделяемое многими другими племенами, заявив, что общины на Рио Гранде жили "в  цивилизовнном состоянии прежде, чем белые люди прибыли в Америку", и призвав "американцев" помочь им сохранить "все, что нам дорого, - наши земли, наши обычаи, наши традиции" 39.

Сочетая призыв к общественной нравственности с выражением гордости своим племенным прошлым, лидеры пуэбло пытались превратить народный интерес к своим пляскам и традициям в политическую силу. К концу 1920-х годов подобные призывы получили поддержку сочув�ствую�щих неиндейцев и позволили племенным лидерам проводить кампании в любом районе Соединенных Штатов 40. 

Подобно ученому-омаха Ла Флешу, лидеры и организаторы, постигавшие политический мир в начале XX столетия,  понимали, что утверждение своих прав и интересов одновременно требует создания нового самосознания. Открытие нового места для себя в американском обществе вынуждало их буквально облачаться в западный костюм, если это давало им возможность защищать свои древние традиции 41. Жизнеспособность новой индейской идентичности показала индейским лидерам, что "открытие Америки", в сущности, - процесс пластический. Сняв свои перья, чтобы завоевать аудиторию, Ля Флеш, например, как бы признал, что эти украшения стали "символами дикости", ярлыками в молчаливой беседе культур. Книга Ля Флеша, подобно работам многих его индейских современников, содержала множество односторонних или не совсем искренних утверждений и компромиссов, призванных помочь как-то совместить мир древних традиций с поглотившим автора новым миром. Изучение современной Америки привело, следовательно, как к успешному приспособлению к ней, так и к нередким уступкам разным индейским и неиндейским аудиториям.

Как часто бывает с открытиями, плоды изучения индейцами современной американской жизни остались бы неизвестными и незначитель�ными, если бы их не использовали последующие поколения мыслителей, активистов и организаторов. Усилия первых писателей, художников, информаторов полевых  этнографов, религиозных лидеров, юристов и политиков установили во всех областях контакт между коренными американцами и широкой публикой и обозначили ряд пока что хрупких возможностей для будущей деятельности. Сочинения и художественная деятельность коренных американцев создали рынок для их произведений и убедили как издателей, так и хранителей музеев в том, что они могут представлять собой большую ценность в современной жизни. Открытие все новых факультетов антропологии в колледжах и университетах в 1930-х и 1940-х годах отражало и интерес и необходимость в точных этнографических знаниях. В это время сформировались профессиональные антропологи - коренные американцы Эдвард П.Дозье и Д'Арси МакНикл, что дало возможность расширить представительство индейцев в университетских исследовательских программах. А наличие организаций Церкви коренных американцев, растущего числа юристов-индейцев, множества межплеменных организаций и возникающих племенных органов самоуправления 1930-х годов - хотя все они и подвергались нападкам и не всегда успешно их отражали - служило залогом того, что и в этих областях общественной жизни США будут слышны индейские голоса.

Параллельно  с этими примерами "вхождения" индейцев в белую Америку происходил впечатляющий рост численности коренного населения. Начавшись с низкого уровня в 250 тыс. чел. в 1890 г., число зарегистрированных индейцев постепенно росло и в 1960 г. превысило 500 тыс. К тому времени, когда Скорбная Голубка начала свою автобиографию, она уже понимала, что жизнь ее  пришлась на период перехода не к безвестности, а к утверждению в новой жизни. Хотя ее племя  и ее община очень пострадали от американских поселенцев и сильно уступали другим в численности, однако их дальнейшее существование уже не находилось под  угрозой. После же выхода в свет ее автобиографии в самых широких кругах стало ясно, что  ее труды не будут предметом заботы антикваров, наподобие хранимых австралийцами предсмертных слов последней тасманийки, а станут свидетельством минувшего времени и примером для будущих поколений. 

Индейцы, изучавшие в первые десятилетия XX в. неиндейский мир, построили, таким образом, самую раннюю инфраструктуру для современной общности коренных американцев. Находя в чужом мире места, где их слушали и ценили, они создали способы общения с  чужаками и, в конечном счете, друг с другом. С ростом индейского населения в 1930-х и 1940-х годах пришло чувство уверенности и оптимизма, возбуждавшее  активную деятельность. С этой деятельностью пришло понимание того, что художники, политики, религиозные лидеры и стоящие за ними индейские народы имеют общую культурную традицию и общие интересы. По мере того, как  это понимание распространялось среди индейских лидеров, сообщество коренных американцев стало оформляться по всей стране. Не удивительно, что новой общностью руководили и руководят  художники, писатели, религиозные лидеры, политики, антропологи и юристы, пытающиеся связать "древний мир" с настоящим 42.

В 1933 г. такой же, как и Скорбная Голубка, выпускник школы-интерната Лютер Стоящий Медведь из племени сиу написал, что если бы у него был ребенок, которого предстояло бы воспитывать, он без колебаний поставил бы его на тропу своих предков и вырастил из него индейца 43. Заявление Стоящего Медведя не только повторяет знакомое утверждение, что аборигенная культура может стать поправкой к современной цивилизации, но и обращает внимание всех индейцев на то, что они обладают общим этническим самосознанием. Заявление индейца-сиу разительно контрастирует с самонадеянным утверждением Мориса Джесупа, что открытие индейской культуры может быть включено в картину прогресса.

Путешествия в поисках открытий, совершавшиеся индейцами в первые десятилетия нашего века, были походами в пограничные зоны культуры, разделяющие расовые общества в Соединенных Штатах. Интеллектуалы, религиозные реформаторы и политические лидеры, появившиеся в те годы, - все стремились определить и защитить те области, где их голоса были бы услышаны белыми, оставаясь одновременно понятными их родичам. На открытых ими культурных территориях индейцы и неиндейский мир - белый и негритянский - могли взаимодействовать, проявляя взаимное уважение и не ущемляя достоинства друг друга, и такие пограничные зоны образовали самый центр новой общности коренных американцев.

Следствия этого процесса еще не определились, но американские ученые уже явно не рассматривают коренных американцев "как людей другого времени". Индейцы скорее понимаются теперь антропологами,  своими соотечественниками, да и друг другом, как наследники древней культурной традиции, построенной человеческими существами и измененной историческими обстоятельствами и индивидуальными нововведениями. Исследователи индейской жизни все больше понимают, что история коренных народов, как и история любой общности, не  укладывается в картину прогресса: рамки ей ставят только человеческое честолю�бие, взаимодействие и научные открытия. Колоссально растут возможности индейских организаций и племенных правительств использовать правовую и политическую систему для защиты того, что они считают своими жизненными интересами. А с этим ростом сил увеличиваются возможности выбора и для отдельных людей.

Сейчас, в конце  ХХ столетия, очевидно: представления прошлого века о том, что об открытии коренных американцев можно говорить в терминах прогресса, оспариваются и теми, кто сами были предметом исследования. Может быть, те индейцы, которые столетие назад начали изучать окружавший их новый мир, уводят нас всех от своекорыстных "открытий", описываемых в наших учебниках, и ведут к новому пониманию того, что значит "открывать" народы и институты нашей страны.
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Summary



Fr.E. Hoxie



“TO HAVE KNOWN PEOPLE WHO LIVED IN THE ANCIENT WAY”:

THE INDIAN EXPERIENCE OF BEING DISCOVERED 

IN MODERN AMERICA



The article contains a brief account of the experience of some native American writers, scholars,  artists  and  politicians  who,  from  the  early  XXth  century  onwards,  have   communicated widely their reactions to the Euro-American presence in their land. Mou�rning Dove, Eastman, Zitkala-Sa, Lucy Thompson, and other writers of the 1920s became conveyors of ancient wisdom to modern audiences. They found  that the presentation of traditional Indian culture could be an effective way of identifying themselves as distinct people as well as of preserving tribal traditions. What the native American intellectuals have been trying to do was to fight the tradition which classified native lifeways as both exotic and backward thus confining the Indians to the outer margin of both history and society.

Another aspect of the two worlds' communication was the  INDIAN discovery of the non-Indian world. Confronted with scientists, government officials and the institutions they represented, indigenous people themselves identified areas  where they could participate in their discoverers' world. This process provided Native Americans with a set of tools for defending themselves, and established the outlines of a new, pan-Indian identity. Native Americans found that their predicament allowed them to create new cultural expressions by combining elements of their own and their discoverers' traditions. This opportunity enabled them to produce new, and possibly more viable, versions of old activities. Exploring the professional art world and using their paintings to display the richness and beauty of tribal life, the Indian painters, such as Carl Sweezy, Earnest Spybuck, Stephen Mopope, and others, assertained that the survival of Native American  traditions was embodied in their art. Like writers and  anthropologists, they presented themselves to the non-Indian public as a bridge connecting an "ancient" past to the modern era. Outside the world of art,  the most dramatic combination of Indian and non-Indian traditions occured within a new religious movement  that  emerged in Oklahoma in the 1890s.  - peyotism. Followers of "the peyote way" invoked Jesus in their ceremonies and prayed for hallucinogenic visions that would bring them into contact with Christian as well as native spiritual figures. Exploration of the discoverers' political institutions resulted in the emergence of native leaders, Indian political pressure groups, and many intertribal organizations, all of which promised that native voices would continue in the area of politics as well. 

From the perspective of 1996, the conventional nineteenth century notion that the discovery of Native Americans could be contained by the rhetoric of progress has been challenged and replaced by those who were themselves the objects of exploration with a new conception of what it means to “discover” the peoples and institutions of America.
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НАРОДЫ МАЙЯ:  

ПЯТЬСОТ ЛЕТ СОПРОТИВЛЕНИЯ





“Как только проснулась земля, - повествует  миф о борьбе древних богов  из Книги "Чилам-Балам из Чумайеля", - силы Подземного Мира победили Властителей Неба”: 



"...И были схвачены тринадцать богов девятью богами. 

И излился огонь, и излился пепел, и упали деревья и камни.

И пришло столкновение деревьев и камней, одних с другими.

И были схвачены тринадцать богов, и были разбиты их

головы и осквернены лица, и были они оплеваны...

И [тогда] были убиты стрелами сироты, бездомные и

вдовы, которые жили, не имея сил для жизни...

Именно тогда опустился гнет из центра Неба,

деспотическая сила, короли-тираны...

Тверд был их взгляд. Пришли суровые времена,

и тяжкая нищета пришла с их властью..." 1.



Помимо своей драматической красоты, текст юкатанских майя обна�ру�живает животрепещущую актуальность, ибо описанное в нем столкновение не ограничивается той вневременной, мифологической битвой, а, можно сказать с уверенностью, отражает постоянную борьбу, которую вели народы майя за свое выживание с испанского вторжения и до сего дня 2. 

В этой краткой статье я ограничусь лишь изложением ряда соображений относительно некоторых аспектов сопротивления культурной ассимиляции, развернутого народами майя на протяжении колониального периода в сфере социальной организации и религии. Мне представляется особенно важным подчеркнуть, что вопреки тому, во что нас заставляли верить многие  историки, народы майя, жившие под тяжелым колониальным гнетом, не обращались лицом к прошлому, а смотрели в будущее. Ценой  за выживание было приспособление к изменениям. Однако многочисленные исследования антропологов, в том числе работы самих майя, настаивают на подчер�ки�ва�нии "доиспанских" черт в культуре современных общин, которые во многих случаях представлены как общества почти ископаемые . Колониальные майя, низведенные до простых объектов изучения, образуют во многих исследованиях некий “задний план” проблем западной цивилизации, послушную, темную и апатич�ную массу крестьян, лишенную мудрого правления своих владык и жрецов, которой после испанского завоевания не осталось иной функции, как служить декорацией новому порядку. Такая позиция, на мой взгляд, выходит за рамки академической лжи и становится частью академи�чес�кой установки, которая лишает майя роли исторических субъектов социальных изменений.

Очень многие забывают, кажется, о том, что майя - не просто культурный результат, а историко-политический субъект; он не является куль�турным пережитком, а живет в истории, создает и воссоздает ее в своем индивидуальном и коллективном сознании, и когда его вынуждают чувство�вать себя другим, он участвует в создании своего нового самосознания. Когда он берет на себя ответственность за собственное историческое будущее, его слово становится инструментом борьбы против ассимиляции.

Без сомнения, использование собственного языка является предпочти�тельным пространством для поддержания этого сознания своей “инако�вости” (alteridad), но оно не единственное. Наряду с ним коренные народы Америки вели постоянную борьбу за возвращение и других ключевых пространств, где они могли бы жить, сохраняя весь комплекс черт, отличающий их от “других”. Земли, собственные фор�мы социально-поли�тической организации и своеобразное мировоззре�ние (в самом широком смысле понимаемое) - вот некоторые из сфер, где происходили и происходят сражения.

Говоря о колониальной эпохе в регионе майя, обычно подчерки�вают катастрофические результаты деятельности монахов, колонистов и властей для автохтонных народов. Перед нашими глазами разворачивают картину жестокостей, совершенных новыми господами, стараясь этим вызвать сострадание при виде распада того мира, который исчезает навсегда. Однако такая перегрузка чаши весов с “черной легендой” содержит в себе риск; разговоры о преступлениях, совершенных по отношению к народам, представленным как пассивные зрители, несут в себе отчасти расистскую позицию, так как отрицается способность этих народов влиять на свое собственное будущее.

В данной статье я намереваюсь напомнить о деяниях  народа, который оказался способен воспринимать новые экономические, социально-политические и идеологические ценности, преобразовывая их в рамках собственной культурной модели. Однако это не означает, что народ майя отвергал прямую конфронтацию в случае, когда опасности подвергались те ценности, достижения и взгляды,  которые представлялись ему неотчуждаемыми. Майя сумели  приспособиться к драматическим изменениям, навязанным испанским господством во всех сферах, преодолеть это господство и твердо шагнуть в новую историческую реальность, в которой они продолжают бороться за неотъемлемое право выражаться на своем собственном языке. Именно о методах этой, так называемой "стратегической аккультурации" пойдет далее речь.

В отличие от того, что случилось в разных частях Америки, прежде всего в области Центральномексиканского нагорья, завоевание территории майя потребовало длительных военных усилий. Два года заняло у испанцев покорение теночков с их централизованной властью, в то время как  на подчинение разрозненных юкатанских государств ушли два десятилетия. Столица же майя-ица Тайясаль был сдан его владыкой Канеком лишь 13 марта 1697 г. - через 176 лет после взятия Теночтитлана. Это поражение открыло испанцам дорогу в Петен - последний непокоренный район между горной Гватемалой и Юкатаном.

Вооруженная борьба не была единственной формой сопротивления, которое народ майя оказывал своим новым хозяевам; она, возможно, была и не самой важной, если рассматривать ее в ретроспективе. Завоевание, понимаемое как медленный, длительный и постоянный процесс транскультурации, было многообразным, и столь же различными были механизмы сопротивления со стороны тех, кого намеревались подчи�нить. Как утверждают тексты в книгах Чилам Балам, борьба была жестокой и скрытой: "... и пришло [время] бороться тайно, бороться зло, бороться жестоко, бороться без милосердия" 3.

Едва завершилась военная кампания, испанская корона и церковь развернули сложный план административной реорганизации, направленной на территориальное перемещение индейцев - концентрацию их в редукциях <поселениях при миссиях>, т.к. рассеянный или полурассеянный способ расселения, преобладавший на большей части территории майя в доиспанский период, затруднял христианизацию, введение новых социальных норм, сбор налогов и экономическую  эксплуатацию 4: Солано же утверждает, что редукции оказались возможными благодаря тому, что европейцы "предложили" аборигенам земли 5. Испанский историк, кажется, забыл тот элементарный факт, что эти земли до прихода испанцев были индейскими.

На территориях, относившихся к Аудиенции Гватемала, доминиканцы были главными помощниками в решении этой задачи: они воссоединяли маленькие разбросанные поселения, превращая их в большие. Одно за другим росли Чичикастенанго, Нихаиб, Шойабах, Хакопилас, Хокотенанго и многие другие, которые существуют до сих пор. Из всех поселений, основанных в колониальный период в Гватемале, около двух третей относятся ко времени до 1600 г. 6

Монах Франсиско Хименес, хронист доминиканского ордена, утверждал, что под суровым надзором президента Саррато и при праведном рвении первых монахов не случалось жестокостей, сходных с теми, что отмечались в Центральной Мексике (где применялась сила для перемещения аборигенов, - часто для овладения их плодородными землями) 7. Но другие документы той эпохи называют некоторые из принудительных мер, которые применялись против аборигенов, отказывавшихся покидать родные поселения, - от угроз до физичес�ких расправ.

Несмотря на репрессии, многие индейцы покидали новые поселения и уходили в горы или в сельву, туда, где алчность испанцев или нападения еще непокоренных индейцев не могли их настичь, как об этом в 50-е годы XVI в. сообщали Томас Касильяс, епископ Чиапаса, и его преемник, Педро де Ферия 8.

Фрай Педро не объяснял причин ухода, но другие документы отчет�ливо говорят о них: помимо бегства от болезней, которые при новом, скученном типе поселений легко превращались в эпидемии, индейцы видели в горах и лесах единственное убежище от бесплатной работы на испанцев. Поэтому они иногда просили монахов разместить их подальше от испанских городов, что вызывало гнев энкомендеро [завоева�телей, получивших в энкомьенду - “на попечение” - индейцев, которые должны были работать на хозяев в имениях, на рудниках и т.д. - Ред.]. Последние преследовали непокорных: сажали в тюрьму одних 9, вели судебные процессы против других, - тех, которые, ссылаясь на свою помощь испанцам во время конкисты, искали у Короны освобождения от ненавистного личного услужения 10.

Но если жители одних поселений довольствовались прошением о том, чтобы Корона переместила их подальше от энкомендеро, то другие, такие, например, как жители Рабиналя, не ожидая милости монарха, покидали новое место, предав его огню 11. Согласно Саморе Акосте, к началу XVII в. большая часть коренных обитателей Гватемалы, несмотря на постоянное основание новых по�се�лений, продолжала жить вокруг древних церемониально-граждан�ских центров 12.

В конце концов майя были вынуждены жить в поселениях, спланированных по испанскому образцу. Но даже сегодня, как и века назад, многочисленные поселения "нагорий Чиапаса и запада Гватемалы имеют в пределах города вдоль улиц больше посевов кукурузы, чем жилых домов" 13. Многие из них являют собой примеры того, что называется "ва�кантными поселениями", т.е., местами временного проживания, куда ин�дейцы приходят в базарные или праздничные дни и где они селятся на тот период, пока занимают какую-либо общественную должность. Остальное время они живут рядом со своими полями, как делали это и в доиспанскую эпоху.

После того, как коренные жители были поселены в контролируемых районах, кроме выплаты ежегодной дани энкомендеро или Короне, они вынуждены были производить еще и дополнительную земледельческую продукцию, чтобы кормить испанцев. На Юкатане последним приходилось заставлять индейцев засевать дополнительные земельные участки и размещать полученные излишки на рынке, а в голодные времена даже вынуждать их продавать запасы урожая 14. Хронист Франсиско Фуэнтес-и-Гусман писал: "Оказавшись покоренными нашими испанцами и не имея возможности их изгнать или отразить их нападение, эти индейцы, привыкшие нередко питаться почками и корнями, пытались поначалу - когда проповеди монаха Бартоломе [де лас Касаса] вызвали бес�чин�ства подобного рода - выгнать кастильцев из своих земель, перестав засевать свои поля маисом, чтобы кастильцы, от голода и неудач, ушли в другие места, оставив их территории свободными, как раньше..." 15.

 Помимо добровольного прекращения земледельческих работ, майя оказали жестокое и упорное сопротивление и такой форме эксплуатации, как принудительное услужение. Известно, например, что уроженцы Хилотепека и других соседних поселений восстали в 1531 г. против изнурительного труда на гондурасских рудниках и убили при этом пятерых испанцев 16.

Другие документы сообщают о сопротивлении, которое многие индейцы-бедняки оказывали использованию их в качестве носильщиков (тамаме). Эта профессия восходит еще к доиспанским временам, но после испанского завоевания она претерпела заметные перемены: стали практиковаться тяжелые переходы с грузом до 70 кг на спине без какой-либо оплаты. Женщины должны были преодолевать эти переходы с маленькими детьми за спиной. Целые общины, называвшиеся "поселе�ниями тамаме", обогащали своих энкомендеро, которые отдавали их, как вьючных животных, в наем торговцам и местным чиновникам 17.

В попытках избавиться от принудительного труда репартимьенто, где испанцы, помимо максимальной эксплуатации рабочей силы, старались всячески урезать и без того мизерную плату, определенную законом, многие аборигены убегали (в некоторых поселениях приходилось "хватать и запирать индейцев, чтобы на другой день можно было вручить" их хозяину), другие, "если была возможность, ходили и работали медленно", а некоторые ломали или похищали орудия, которые им давали для работы 18.

Даже те индейцы, которые порвали со своими общинами и могли, согласно "Новым Законам" (1542), свободно наниматься на работу (так называемые набориа), не избежали сверхэксплуатации и унижений: хозяева нередко продавали или меняли их на украшения, одежду, скот, пищу или на других индейцев. Не имея возможности защитить себя из-за продажности местных чиновников и устав от побоев и даже пыток, немало аборигенов кончали жизнь самоубийством 19. Не удивительно поэтому, что некоторые мужчины, как сообщает хронист Антонио де Эррера, годами "не спали со своими женами, чтобы не рождались рабы для кастильцев" 20.

Положение колонизаторов стало настолько трудным, что Корона вынуж�дена была в середине XVI в. создать специальную должность судьи-исправ�ника для надзора за тем, чтобы местные жители своевременно засевали кукурузные поля, чтобы не оставить без провизии испанские поселения 21.

Нужно напомнить, что на территории майя, не имевшей ценных минеральных ресурсов и едва пригодной для выращивания большинства экспортных земледельческих культур, господствующие группы зависели почти исключительно от эксплуатации индейской рабочей силы.

С образованием новых поселений пришел конец и большей части традиционных форм социальной организации. Отвечая главным образом потребностям земледелия, наиболее растространенным типом семьи у майя была большая, нередко полигамная семья. Чтобы покончить с нарушениями шестой и девятой заповедей Моисея, священники начали усиленную кампанию по введению моногамного брака, по изменению поселенческой модели и внушению своим прихожанам идеи о "грехов�ности" некоторых половых практик. Священнослужители с амвона и в исповедальне, превознося христианские ценности, предавали анафеме добрачные связи или союзы в период брачного испытания, гомосексуализм, обычай отдавать вдову за ее деверя (левират), а также полигамные союзы. Важно напомнить, что у индейцев (будь то майя или науа) не было понятия греха; монахи часто использовали слово, обозначавшее просто половое удовлетворение 22.

В то время как касики безуспешно пытались защитить свое право на многоженство, простые люди отказывались заключать браки по испанскому обычаю скорее по экономическим причинам, нежели из очевидной неприязни к христианскому таинству. В самом деле, если первые монахи безвозмездно освящали брачные союзы, то те, кто их сменил, не только взимали значительные суммы, но и принуждали индейцев оплачивать другие предварительные церемонии, увеличивая таким образом свои доходы. Если к этому добавить большие расходы, которые несли семьи вступающих в брак при традиционном обмене подарками, "выкупе за невесту", а также отдаче "кусочка" (подарка) касикам 23, легко понять, почему индейцы предпочитали жить, по критериям церковников, в качестве "амансебадос" (в сожительстве).

Кроме того, вступление в брак по церковному обряду означало регистрацию в списке жителей в качестве "энтеро" (здоровый, крепкий), и с этого момента человек платил налог вдвое больше, чем холостой, и полностью нес бремя работы в общине и в репартимьенто. Таким образом, христианский брак нес с собой усиление эксплуатации со стороны гражданских и религиозных властей; заключение традиционного брака, совершавшееся втайне, означало временную передышку.

Чтобы бороться против такого сопротивления, были придуманы раз�лич�ные способы: от штрафов (в размере, равном тому, что вручалось родителям девушки) до запрета занимать муниципальные должности неженатым; в соответствии с распоряжением старшего алькальда [гла�вы органов городского самоуправления. - Ред.] Верапаса,  в конце XVII в. пятьдесят ударов розгами на площади получали те, кто придерживался таких "языческих" традиций, как уплата за невесту или отработка за невесту в доме ее родителей 24.

Кроме того, распущенность многих испанцев способствовала ослаблению социального и морального контроля, существовавшего в индейских общинах. В 1616 г. Антонио де Ремесаль, жалуясь на ситуацию в Чиапасе, писал: (Обычаи стали хуже, чем при язычестве, так как, помимо того, что они не утеряли ни один из своих прежних пороков, в особенности чувственность, к ним добавились другие, которые они заимствовали у христиан..., и тот, кто до крещения не крал, не произносил проклятий, не убивал, не врал, не похищал женщин, после крещения, делая что-либо из этого, говорил: "Я уже становлюсь немного христианином"... Крещеные индейцы хуже, чем неверные( 25. Гватемальский епископ Хуан Рамирес в начале XVII в. писал, что индейские женщины, которые служили в домах испанцев по принуждению и без вознаграждения, становились наложницами хозяев и управляющих, и что жены и дочери индейцев должны были иногда продаваться метисам и мулатам, чтобы суметь уплатить налог 26.

Испанцами предпринимались большие усилия для разрушения большой семьи и патрилокального поселения - этой основы традиционной социальной организации майя. Специальные приказы предписывали мо�ло�доженам строить новые жилища. В этих требованиях отразились не только идеи борьбы за христианскую мораль, но и соображения экономического характера: в лоне традиционных семейных объединений легче было скрыть новые брачные союзы и избежать части обложений и работ, которые с конца XVI в. стали обязательными для каждой семьи 27. Попытки эти оказались, однако, малоэффективными. Чтобы убедиться в этом, достаточно побывать в любом современном поселении. В 1646 г. Аудиенция Гватемала издала приказы, согласно которым индейцы обязывались использовать испанские фамилии (неисполнение каралось сот�ней ударов розгами), при этом указывалось, что так будут устранены "опас�ности, скрытые в древних фамилиях, в силу значения некоторых из них" 28. Хотя ответственный оидор [cудья, разбиравший дела и выносивший решения в аудиенсиях - высших колониальных судах. - Ред.] выдвинул в качестве главного довода религиозный мотив, из других документов становится ясно, что были и другие причины: пользуясь за�труд�нениями испанских писарей при регистрации индейских имен, ин�дей�цам удавалось избегать уплаты налогов, доказывая, что это не они записаны в соответствующем реестре.

Испанцы были заинтересованы максимально обособить местных жителей с целью контроля над ними. Ношение испанских одежд было запрещено для них, за исключением немногих, получивших особую "ми�лость". Это сказалось на покрое платья, особенно мужского; были добав�лены плащи или что-то вроде накидок и штаны, были введены иного покроя шляпы и другие предметы одежды, которые служили как для прикрытия наготы, так и для идентификации верующих по поселениям. Но, хотя некоторые из использованных видов одежды напоминают в чем-то испанские одеяния 29, майя сумели сохранить в них орнаментальные мотивы, которые и сегодня говорят о родовых символах, исторических событиях и доиспанских мифах.

Намерение изменить модели социальной организации не ограничи�лось структурой семьи и обычаями поселения брачной пары. Была сделана попытка вторгнуться в политическую организацию общины и аборигенные структуры власти. Как известно, главной организационной стратегией в Индиях было создание так называемых “двух республик”, при помощи которых испанцы пытались разделить колонизаторов и индейцев, запрещая последним жить в испанских поселениях. После того, как порабощение индейцев было запрещено (королевские распоряжения 1500 и 1530 гг.), главным способом обогащения стала эксплуатация индейской рабочей силы (через принудительное личное услужение и обязанность общин участвовать в строительстве гражданских и церковных сооружений), а также экспроприация прибавочного продукта посредством взимания налогов и различных уплат за административные и церковные услуги.

Чтобы добиться этого, Корона иногда использовала уже существовавшие социально-политические механизмы. Так, вначале конкистадоры, казалось, были готовы признать значительную часть прежних струк�тур, довольствуясь своей властью над ними. То же самое можно сказать, несколько упрощая, о налоге, так как вначале казалось, что будут оставлены прежние нормы (основанные на местных продуктах). Однако очень скоро коренное население поняло, что конкиста не означала только смену хозяев.

Если на Центральномексиканском нагорье иерархическая организация и централизм индейских общин в составе государства астеков облегчили испанцам использование прежних структур, то в области майя уже с начала постклассической эпохи (то есть, с Х в.) сильная раздробленность мешала политическому и территориальному сплочению. Поэтому испанцы избрали иную стратегию.

 Центральная испанская власть, объединив разрозненные территории с помощью авторитета местных касиков, вынуждала жителей разных, в том числе удаленных поселений, участвовать в прокладывании дорог, в гражданском и церковном строительстве. Теперь правители, насильно объединенные вокруг общего дела, с неизбежностью  способствовали своему собственному исчезновению.

С 60-х годов XVI в. испанцы на Юкатане стали отстранять наследственных владык от управления, назначая других лиц на должность касиков. Это вызвало многочисленные распри и ожесточенную борьбу за власть. Несмотря на то, что для других районов майя у нас нет таких подробных исследований, какие на юкатанском материале провели Фаррис и Кесада, опубликованные данные позволяют считать, что и в них процесс не очень отличался. Так, например, говоря о поселении киче Текпанако, Кармак указывает, что, хотя сначала местные правители сумели удержать некоторые из своих прежних привилегий и действовали как посредники между общинами и испанской властью, но позже усилившаяся централизация этой власти постепенно отодвинула их в сторону, создавая новые должности, в особенности заменяя их губернаторами.

Некоторые касики, такие, например, как члены семьи Вико, прямые потомки правящего дома киче Нихаиб, сохранили свое привилегированное положение до XIX в., хотя другие члены этой же семьи вынуждены были уже с XVIII в. работать на испанских асиендах 30. Другой пример - цутухили, которые в политическом отношении оставались почти не затронутыми на протяжении всего XVI в., но и их система управления также подверглась глубоким изменениям. Так, если вначале правитель назначался касиком из представителей одного из правящих родов (Ахц'икинахай), то постепенно его власть все больше ограничивалась и распространялась  только на энкомендеро и монахов, а также альгвасилов <cудебных приставов, городских глав с судебными функциями> и визитадоров <должностных лиц, контролирующих чиновников> 31.

Создав новые должности, Корона открыла и новые возможности для эксплуатации рядовых общинников. Испанские и индейские власти усердствовали в изобретении новых механизмов для извлечения прибавочного продукта у своих подчиненных; последние боролись также за сохранение своих старых привилегий. Эксплуатация местных жителей со стороны чиновников-индейцев была настолько известна, что в пособия для исповеди монахи включали соответствующие вопросы, предназна�ченные исключительно для индейских властей. После испанского завоевания властные структуры утроились, потому что к прежним господам, все еще осуществлявшим определенный контроль, прибавились новые местные власти, а вершину пирамиды заняли энкомендеро, королевские чиновники и священники.

Споры и жалобы были постоянными: монахи выступали против энкомендеро, епископы против монахов, оидоры против епископов, визитадоры и вице-короли против оидоров, индейцы против тех и других. Столь же разнообразными были и формы эксплуатации: налоги, личные услуги, вынужденная покупка товаров; непомерные сборы за крещение, бракосочетание и похороны; чрезмерные взносы в деньгах и натурой на содержание священников; лишение земель, обязательная продажа продуктов, тяжелые работы в ткацких и красильных мастерских, плата за возможность исполнять древние танцы, принуждение молодых людей вступать в брак - с тем, чтобы они перешли из ранга "полуданников" в ранг “полных данников” (энтеро), требование уплаты податей натурой там, где закон требовал деньгами, и наоборот, бесстыдная экспроприация денег, хранившихся в общинных кассах - с тем, чтобы алькальд или священник могли отдавать их под проценты для себя; земельные грамоты, требуемые монастырями в качестве гарантии за ссуды; преднамеренная потрава индейских посевов; огромное число родственников и слуг, сопровождавших епископов и судей, которых надо было кормить, когда они посещали поселения, при этом некоторые из них приводили худых лошадей, которых индейцы должны были сначала откармливать и затем покупать!.. Главной целью бесчисленных судебных разбирательств было распределение тех благ, которые либо принадлежали ранее индейцам (земли), либо создавались их ежедневным трудом. Майя активно уча�ство�вали в разбирательствах, и, как указывали Бора и МакЛеод, индейцы сделали все возможное, чтобы использовать свое положение "несовершеннолетних", в которое они были поставлены легальной юридической структурой колонии 32.

 Чтобы убедиться в вышеизложенном, достаточно просмотреть в любом архиве дела, касающиеся владения и пользования землей. Индейцы, знакомые как с королевским законодательством, так и с различными способами, которыми местные чиновники пытались его обойти, использовали все доступные им средства, чтобы избавиться от казуистов-посредников и быть услышанными через голоса, к которым прислушивалась Корона. В ряде случаев они пользовались законодательством и против других индейцев, как, например, в Сакапулас (Гватемала), где старейшины общины Сан-Педро фальсифицировали земельную грамоту, чтобы лишить земель своих соседей 33. Как указывает МакЛеод, "некоторые изворотливые индейцы, участники тяжб, поняли, что разумное, настойчивое и постоянное использование закона может облегчить некоторые из самых тяжелых повинностей " 34.

 Когда же бремя становилось непосильным или протесты оставались неуслышанными, майя прибегали к самым жестоким формам сопротивления. Поскольку насильственные проявления сопротивления майя известны (хотя и недостаточно, так как обычно речь идет о них, как о чем-то случайном), я укажу лишь некоторые общие черты, характеристика которых важна для темы данной статьи.

 Следует подчеркнуть, что эти движения, хотя и были нативистскими, очень редко намеревались реставрировать древние культы. Мятежные лидеры (многие из которых были воспитаны церковью или сотрудничали с ней) соединили в своих религиозных схемах элементы обеих концептуальных систем, из которых они заимствовали символы и структуры, не просто механически соединенные, а составившие новое религиозное мировоззрение.

Как и следовало ожидать, в самых ранних движениях древние верования, служившие катализаторами сопротивления, отразились более пол�но, тогда как  уже в XVIII в. и позже - например, у цельталей в 1712 г., юкатеков в 1761 г. и у цоцилей в 1869 г. - лидеры повстанцев больше склонялись к христианским элементам. 

Многие движения возникали в результате естественных катастроф - эпидемий, засухи, мора, - которые приводили к еще большей нищете и резкому обострению социальных противоречий, в том числе среди господствовавших групп. Все эти факторы умело использовались некоторыми лидерами, которым иногда удавалось сплотить бедняков в движениях протеста.

Ни одно из этих движений, однако, не приводило к длительной победе. Существенным фактором поражений, кроме военного (т.е. отсутствия вооружения, верной стратегии и тактики, крупных фигур среди предводителей), было и отсутствие эффективного внутреннего единства в рядах восставших из-за соперничества кланов и их предводителей. В тех слу�чаях, когда лидерство принадлежало представителям традиционных власт�ных структур, оно оказывалось в руках новой элиты, сформированной в рамках новой системы угнетения. Этим, возможно, объясняется “верти�кальность” решений лидеров, которая вела к отсутствию “гори�зон�тальной” сплоченности и мешала образованию среди индейцев сознания надобщинного уровня. Поэтому наиболее важной оказалась все же иная форма сопротивления - та, что проявлялась ежедневно в явном или скрытом неприятии, служившем источником всех социальных взрывов.

В религиозной, мировоззренческой сфере скрытое или явное столкновение испанского и майянского было не менее ожесточенным. Эта сфера, в которой просматриваются многочисленные взаимные влияния, особенно интересна из-за той значимости, какую имела она для обоих культурных миров. Следует подчеркнуть, что эта тема продолжает быть одной из наименее исследованных, так как различные работы, нынешние и прежние, ограничиваются обычно рассмотрением синкретических явлений. Однако религиозный синкретизм, хоть и является основополагающим пластом в религии майя после конкисты, все же не единственно достойный внимания феномен среди тех явлений, которые породили сложный комплекс народных верований и обрядности современных майя.

Как известно, с самого начала конкисты индейская религия стала упорно преследоваться. Культ и обрядность, бывшие до завоевания публичными, перешли в зашифрованный язык, тайную молитву, эзотерическую веру, скрытый и ревностно охраняемый ритуал. В то время как официальная "элитарная" религия была уничтожена, народные культы приобрели новую силу и такой динамизм, который помешал их уничто�жению. В некоторых случаях наличие параллельных идей в обеих религиозных системах ("хитрость дьявола", по словам миссионеров) значи�тельно облегчало развитие синкретизма, иногда к тому же стимулированного монахами. Доминиканцы, например, составили трактаты, где объяснялось, как использовать доиспанские верования для разъяснения Священного писания, и пытались найти у индейцев нечто сходное с исповедью, причастием, крещением и идеей Троицы, чтобы ввести или усилить христианские концепции и верования 35.

Хотя в первые десятилетия священники развернули жесткую и последовательную кампанию по обращению индейцев в христианство, однако обширность территорий, многочисленность населения, малое число священнослужителей и большое число местных языков и диалектов (изуче�нию которых они уделяли особое внимание), вместе с непригодностью приемов евангелизации и отказом индейцев оставить своих древних бо�гов, привели к тому, что христианизация была очень поверхностной. В умах новообращенных христианское учение во многих случаях не шло даль�ше простого осуждения существовавших прежде обычаев и верований и заучивания нескольких молитв без углубления в их смысл и в  теологические понятия. Была воспринята, таким образом, значительная часть внешних проявлений христианского культа, в некоторых случаях близких по форме к индейским ритуалам, хоть и отличных от них по сути. 

Именно в негодности техники евангелизации и в естественном сопротивлении  со стороны индейцев радикальным переменам в религиозной сфере, а не в "экспрессивной непригодности и бедности индейских языков" для введения в них христианских теологических понятий, следует искать причины миссионерского провала 36.

С другой стороны, новые священники довольствовались нередко проведением массовых крещений или групповым отправлением других таинств без предварительного обучения, как в этом упрекал их в XVIII в. гватемальский епископ Кортес-и-Ларрас 37.

В особенности трудным оказалось введение монотеизма в народе, который веками был политеистом. Однако представление о триединстве бога, одновременно единого и троичного, дало майя возможность переработать христианскую веру, приспособив ее для собственных целей. И поскольку "троица" не могла заместить множество древних богов-покро�ви�телей, на помощь индейцам пришли христианские святые.

До настоящего времени многочисленные католические святые идентифицируются с некоторыми младшими индейскими божествами: Санта-Барбара, покровительница артиллеристов у католиков, связана с молниями; Сан-Антонио Абад - с хозяином зверей, Сан-Паскуаль Байлон - с некоторыми божествами смерти; культ Св.Анны скрывает, без сомнения, почитание Иш-Чель - обе покровительствуют при родах. Не случайно образ матери  Девы Марии помещался рядом с ложем роженицы, как когда-то фигурка Иш-Чель.

Католическая традиция представляет некоторых святых в сопровождении животных (реальных или мифических) или с демонами у ног. Эти святые - Св.Михаил, Св.Бруно, Сантьяго, Св.Иоанн Евангелист, Св.Лу�ка, Св.Инес и Св.Доминик - стали очень популярны среди индейцев. В 1769 г. уже упомянутый епископ Кортес-и-Ларрас заметил ересь в этих культах и попытался нейтрализовать ее, приказав (как это делали его предшественники веком раньше) убрать фигурки животных со скульптур и гравюр. Но было слишком поздно. Епископ обвинял в поверхностности евангелизаторскую деятельность миссионеров, не обращавших внимание на то, что индейцы совершали в церквях то, что прежде делали в горных святилищах 38.

Любопытно, что, желая дискредитировать и искоренить языческие представления, называя их дьявольскими, священники вложили в руки индейцев еще одно орудие сопротивления. Майя без труда восприняли смену имен богов подземного мира, и Сатана, Вельзевул или "Враг" стали обозначать вечных обитателей преисподней. С рогами или хвостом, испуская запах серы или в сопровождении козлов, Пукух, Кисин, Ик'аль или Кими все еще управляют миром теней. Можно предположить даже, что власть их возросла, благодаря настойчивости, с которой монахи обращали внимание на их атрибуты.

Ангелы заняли в некоторых случаях место древних личных богов-покровителей и духов тонас, с которыми епископ Нуньес де ла Вега сравнивал  ангелов-хранителей 39. Христианское распятие, установленное во многих местах монахами для освящения древних культовых мест, не только не изгнало богов-соперников, но даже спрятало их. По сообщению 1704 г., францисканца Антонио Мархиля, киче Сакатепекеса во время поминальных обрядов привязывали к приходскому кресту тростниковые трубочки в форме креста, представлявшие умерших. Местные жители на вопрос монаха отвечали: "Может быть тот крест хорош, как говорят священники, но этот старый тоже хороший. Если отпустим, может быть, он умрет, и погибнут селения; поэтому мы удовлетворяем и священников, и предков, связав их вместе" 40. Притягательность креста была такова, что в первые годы колониального периода он воспринимался даже как алтарь, на котором совершались человеческие жертвоприношения 41.

Столп христианизма, занявший привилегированное место в религии майя был ничем иным, как ее собственным живым древом, подпиравшим ее с глубокой древности. Священное дерево, вертикальная ось мира, место утешения в раю - священная сейба - продолжает играть важную роль в религии майя; до сих пор она бросает защитную тень в центре многих селений.

Епископ Нуньес де ла Вега писал в конце XVII в., что "они считают твердо доказанным, что именно из корней той сейбы происходит их род" 42. Понимая важность сейбы для майя, гражданские власти даже ввели плату за то, чтобы не валить ее. Это уважение и престиж с ней разделяли кедр, или "дерево Бога", из древесины которого делались идолы, копал, дававший ладан для питания богов,  колорин или пита, чьи плоды (миче) использовались в гадании, какао, поля которого, в силу его важности, находились под защитой главных богов пантеона, и  бальче, из забродившей коры которого готовился ритуальный алкогольный напиток.

 И, конечно, совершенно особым почитанием пользовалась кукуруза - растение, питающее человека, создающее его плоть и строящие кости, настоящее божество, с которым человек находится в мистической связи; оно сопровождает человека от его рождения до могилы. До сих пор у некоторых групп на початке маиса обрезают пуповину новорожденных (зернами, покрытыми кровью, будет засеяна первая мильпа ребенка), а у других помещают в рот покойников зерна или вливают питье, сделанное из этого зерна. Цельтали Бачахона, как и прежде, оставляют рядом с маленькими детьми початок, чтобы какое-либо злое существо не похитило у них душу. Страж души, символ плодородия, изобилия и благосостояния, дар богов человеку и знак союза с ним, маис пережил триста лет испанского господства, не уступив ни вершка своей сакральности.

Мир гор, союз миров растений и животных, продолжал оставаться священным в колониальное время. В нем, как и прежде, обитали ягуар, связанный с подземным царством, колибри, посланник предков, ночные птицы, предвещающие опасность, болезни и смерть; в горных гротах, пещерах и лесах продолжали жить молнии, обещающие долгожданный дождь, и божества-хозяева леса и животных, хранители меда, растений и промысловых зверей. Поэтому горные майя - как в древности и в колониальное время 43, так и сегодня - поклоняются горам.

Понятно, что древние обряды и верования сохранялись в большинстве случаев благодаря тому, что их тщательно скрывали; и это была единственная  форма выживания перед лицом такого ревнивого бога, как христианский, и при такой политике испанских королей, видевших в конфессиональном единстве одну из самых эффективных форм контроля над обширной империей. С другой стороны, те, кто знал о древних формах культа и обрядности, были почти поголовно физически уничтожены в первые десятилетия после конкисты, навсегда унеся с собой значи�тель�ную часть знаний, как об этом пророчествовал чилан (прорицатель) Балам: "Тогда будут удавлены халач-виники <вожди>, ахавы <первые господа>, бобаты  <пророки> и ах-кины <служители солнечного культа> из людей  в поселениях майя. Потеряна будет наука, потеряно будет все настоящее знание" 44.

Не следует думать, однако, что исчезновение священнослужителей означало полную утрату специальных знаний и обрядов. Часть их передавалась тайно. Так, например, было с календарными знаниями, как это обнаружили епископ Нуньес де ла Вега в Чиапасе и Мархиль де Хесус и Кортес-и-Ларрас в Гватемале.

Помимо тех ритуалов, что справлялись в горах, в глуши леса или под кровлей дома, другие, коллективные, должны были отступить перед завоевателем, но иногда им удавалось сохраниться в единении с элементами новой религии. Так, человеческие жертвоприношения, которые повер��гали в ужас испанцев, не только сохранялись среди непокорных племен ица или лакандонов: хронист Франсиско Хименес обнаружил под рукомойником ризницы в Чичикастенанго тело человека, принесенного в жертву, "чтобы он заботился о той постройке и охранял дом" 45 (хорошее свидетельство того, что древние жертвоприношения для освящения храмов осуществлялись как и прежде, хоть имена богов и поменялись), а в часовне Танка (Кинтана Роо) также был найден труп в сидячем положении и с нефритовой бусиной во рту 46.

Если вышеизложенные факты можно считать редким исключением, то "христианизированные" танцы, которые до испанцев сопровождали обряды человеческих жертвоприношений, сохранились до наших дней, несмотря на преследования со стороны церкви 47. Особо следует упомянуть кофрадии - ритуально-гражданские братства, организации, которые по своим внешним проявлениям хорошо вписываются в католическую ортодоксию, но  имеют при этом социальные и религиозные характеристики, уходящие далеко вглубь доиспанской эпохи.

Индейская кофрадия - ритуальное братство, мост между двумя мирами, связь между двумя формами бытия, стала рассматриваться как "социальная и культурная защита от колониальной и неоколониальной форм господства" и как "активный очаг коллективного самосознания" 48. Известно, что только в приходе г. Гватемалы в 1740 г. было зарегистрировано более двухсот кофрадий 49. Сквозь их строгую должностную иерархию можно различить сложную организацию индейской общины, подобно тому, как под мантиями святых и богородиц разглядеть доиспанские божества. Народная религия, чтобы сохраниться, нередко облачается в другие одежды - так и христианский обряд у майя лишь внешне оформил языческий миф  и ритуал. 

Если  восприятие христианских культов и представлений было час�тич�ной, то теологических понятий - еще  менее полным. Так, например, христианское представление о личном спасении мало затронуло культуру майя. Как можно думать о личном спасении, когда жизнь и благосостояние являются общим делом, в котором день за днем участвуют не только живые, но и мертвые и боги? Документы свидетельствуют о постоянном недовольстве монахов и властей огромными тратами на свечи, пищу, выпивку, цветы и музыку, которые индейцы ежегодно несли к могилам в День усопших (День всех душ), стараясь таким образом обеспечить благополучие своих мертвых родственников, как это имело место в доиспанскую эпоху. В противном случае они могли бы поставить свое собственное существование под угрозу из-за мести умерших.

Это беспокойство местных жителей за судьбу усопших стало оче�видным для испанцев много раньше, в ту пору, когда они начали изгонять индейцев из их древних поселений и собирать в населенных пунктах, устроенных на западный манер, - чтобы их легче было контролировать, обращать в христианство и взимать налоги. Уже в 1555 г. два доминиканца, Хуан де Торрес и Хуан де Карденас, писали королю, что одной из важнейших причин неприятия гватемальскими индейцами переселения было то, что они хранили "в могилах своих жилищ свои пенаты, которые они называют сердцем дома, костями своих дедов 50; сообщения подобного рода многочисленны 51.

Другой показательный пример того, как майя переосмыслили христианские понятия, приспосабливая их к своему мировоззрению, связан с понятием благодати, этого божественного дара, который помогает христианину стать совершенным и позволяет в конечном счете найти блаженство после смерти.

Многие индейцы, с энтузиазмом участвуя в процессиях и других общественных литургических действах и восприняв культ некоторых святых, отказывались в то же время посещать "религиозные классы" или принимать христианские таинства. Так, в Чиапасе в конце XVII в. епископ Нуньес де ла Вега вынужден был рекомендовать священникам наказывать тех индейцев, которые укрывали своих детей дома или на огородах, отказываясь обучать их  христианской доктрине. Священник из Сакапулас должен был каждое воскресенье отправляться в горы в поисках своих прихожан и заставлял их присутствовать на молебне; уроженцы Рабиналя отвергали христианский брак и соглашались крестить своих детей только после консультации с местным прорицателем относительно тона, животного-покровителя ребенка, которого тот определял по доиспанскому календарю. Епископ Андрес де лас Навас должен был извлекать своих прихожан из-под кроватей, а доминиканцы, проповедовавшие в Сакапуласе, закрывали двери храма, чтобы верующие не разбе�гались. Францисканцам из Комалапы, со своей стороны, пришлось прер�вать возведение церкви с тремя нефами и заменить ее на однонефную, т.к. некоторые прихожане прятались за колонны во время служб; священ�ник из Чимальтенанго заявлял в 1679 г., что индейцы его прихода убегали в горы, едва заслыша звон колоколов, призывавших на молитву 52.

Все более слабое религиозное рвение наставников, их все возраставшая алчность, введение телесных наказаний и штрафов по отношению к тем, кто отказывался учиться новой доктрине 53, утеря власти касиками (во многих местах они, чтобы сохранить свои привилегии, становились сторонниками монахов в евангелизации и союзниками новых господ), поверхностность методов евангелизации и другие причины способствовали, без сомнения, укреплению этого противодействия новой религии.

Майя, восприняв навсегда, пусть и поверхностно, новую идеологию, искали форму соотнесения с ней своей повседневной жизни, иногда и в плутовской форме. Если некоторые поминали бога, чтобы добыть денег, то другие для этого прибегали к его противнику. Кекчи из Кахабона, когда их спросил епископ о слишком частой пропаже денег из кассы церковной общины, обвинили в этом дьявола 54.

Убежденные в доброте своей миссии и своего послания, монахи отчаянно боролись с проявлениями доиспанской религии, но было бы не�правильно указывать лишь на репрессивные аспекты их деятельности, т.к. она содержала и положительные моменты, такие как, например, борьба за сохранение индейских языков. Несомненно, они намеревались этим облегчить свою работу по введению новой религии и даже в некоторых случаях сохранить свое почти монопольное управление местным населением 55. Но как бы то ни было, благодаря деятельности монашеских орденов, в особенности францисканцев и доминиканцев, у нас сейчас имеются  великолепные лингвистические работы. Монахи в определенной мере помогли сохранить около трех десятков языков семьи майя;  право индейцев использовать свои родные языки защищали многие священники, даже вопреки королевским распоряжениям, пытавшимся сделать испанский язык единственным средством общения. Монахи научили покоренные народы пользоваться латинским алфавитом, вложив в их руки тем самым, вопреки своему желанию, еще одно оружие сопротивления. Благодаря письменности, обрели плоть те традиции, которые прежде принадлежали к сфере устного народного творчества, и те знания, которые, будучи записанными иероглифами, непонятными для непосвященных, находились в исключительном ведении правящих классов. Так, перейдя из звуков в чернила, возникли книги "Чилам-Балам", "Песнопения из Цитбальче", "Ритуал Бакабов", "По�поль-Вух", "Мемо�риал из Сололы, или Анналы какчикелей", "Родослов�ная владык Тотоникапана", "Титулы Дома Ишкин Нехаиб", "Рабиналь Ачи" и другие памятники доиспанской и колониальной литературы и истории.

Почти во всех этих произведениях мы находим разнообразные доказательства того, что гибкость была одной из характеристик процесса этнического сопротивления. Майя противопоставляли различным ликам конкисты столь же многообразные стратегии, проявляя отвагу, настойчивость и сообразительность. Рассмотрим лишь один пример.

Авторы "Родословной владык Тотоникапана" предпослали индейскому тексту пересказ нескольких частей Ветхого Завета, взяв их из перевода Библии на язык киче. Помимо этого они процитировали по всему тексту другие части того же перевода, сделав некоторые изменения грамматического порядка, чтобы приспособить стиль доминиканца-перевод�чика к своему собственному языку. В других случаях, наоборот, вносились изменения в библейскую версию, которая приспосабливалась к индейской культурной традиции. Так, например, Авель в одной из версий представлен приносящим богу урожай вместо скота, что превращало библейское противостояние земледелия и пастушества в местную, полностью земледельческую проблему и ярко демонстрировало творчес�кие способности авторов, которые "киченизировали" даже еврейские име�на. Библейское Древо мудрости они превратили в дерево сапоте, а вавилонское смешение языков использовали для того, чтобы  заговорить о своих собственных языках 56.

Изложение отдельных мест Священного писания не мешало авторам сообщать о зверствах конкисты и первых лет колонизации. Более того, как обычно в таких случаях, рассказчики часто прибегали к идеализированному образу прошлого, чтобы столкновение обеих  реальностей предстало в еще более драматической форме. Так, например, "Чилам Балам из Чумайеля" идентифицирует испанцев с Антихристом, о котором столько ужасов поведали монахи, и представляет эпоху до прихода европейцев как золотое время, когда не было ни болезней, ни налогов 57.

 Не следует думать, однако, что безжалостные преследования за приверженность древней религии - подобные тем, каким подверг юкатанцев епископ Диего де Ланда, - были нормой. Несмотря на то, что "идоло�поклонство" действительно систематически преследовалось на протяжении всего колониального периода, следует все-таки помнить, во-первых, что индейцы находились под властью не Священного Трибунала (инкви�зиции), а местного епископа (т.е. более мягкой "епископальной инквизиции"), и, во-вторых, что индейцы не сносили молчаливо злоупотребления монахов. В апреле 1567 г. правители Мани послали испанскому монарху письмо, в котором, обвинив францисканцев в самоуправстве, просили, чтобы им послали других священников, так как, по их словам,  когда дело касается "Ланды и других, что нас мучили, едва мы слышим их имена, как нас уже мутит" 58.

После не менее известного, чем аутодафе в Мани, процесса в Тескоко, где были сожжены обвиненные в идолопоклонстве касик и другие знатные лица, Корона запретила пытать и казнить индейцев за такие проступки;  наказанием идолопоклонникам должны были стать только розги, штрафы и временное выселение из родных мест, а также - в крайних случаях - заключение в монастыри и государственные тюрьмы. Но закон и практика часто расходились, о чем говорит следующий факт. В 1555 г. на аутодафе в Гватемале на эшафот заставили подняться "большое число индейцев", обвиненных в идолопоклонстве, "с надетыми на головы высокими колпаками с изображением отвратительных и страшных  демонов, с веревками вокруг шеи,  связанными руками, покрытыми медом и перьями", и с фигурками идолов в руках. На них посыпался град камней и апельсинов, пущенных молодыми людьми этого города. И чтобы окончательно их запугать, им "показали, что собираются их сжечь на большом костре, сделанном на площади". Затем за них заступились францисканцы и доминиканцы (заранее предупрежденные), которые "добились" в обмен на их раскаяние замены смертной казни на принудительные работы в монастырях (для некоторых - "с железом на ногах"). Индейцам из Комалапы прижигали ступни. Других, помимо надевания колпака, обмазывания медом и перьями, били розгами, присуждали к штрафам деньгами и плодами какао 59.

Хотя закон в некоторой мере защищал индейцев от подобного рода бесчинств, материальные свидетельства древней религии - фигурки из камня, глины или дерева, храмы, священные предметы и книги религиозного содержания стали любимой пищей религиозного рвения, которое все разрушило и сожгло, в силу чего большая часть астрономических, исторических, религиозных и медицинских познаний майя была утрачена навсегда.

Поэтому, исключая то, что было зафиксировано на камне, письменные свидетельства майя, уцелевшие от катастрофы, редки: достаточно сказать, что мы знаем только четыре майянских рукописи. Также невелико число людей, которые пытались спасти сведения о древних знаниях; только коллективная память народа донесла их до нас посредством устной традиции. Приход христианства нанес смертельный удар по доиспанской религии в ее наиболее разработанных сферах. Чилам из Чумайеля, оплакивая судьбу своей культуры, заявляет: "Истинные христиане прибыли сюда с настоящим богом, но это было только началом наших несчастий", и добавляет: "Ай, младшие братья... приходит тяжесть боли, строгость нищеты и дани. Едва вы родитесь, вы уже сгибаетесь под данью, ветви завтрашних деревьев. Теперь, раз вы пришли, дети, готовьтесь нести груз горечи, что придет в этом катуне <двадцати�летии>, который есть время печали... Ай, тяжела служба, что идет с христианством. Уже идет! Будут рабами ваши слова, рабами деревья, рабами камни, рабами люди, когда придет [это время]!". А вот еще одно из скорбных восклицаний Чилама при виде разрушения мира: "Кастриро�вать Солнце. За этим пришли сюда иноземцы". Одновременно он выражает веру в то, что против "Антихриста на земле, ягуара селений", “кровопийцы бедного индейца”, спустится однажды "справедливость Бога" 60. Поскольку справедливость христианского бога не торопилась снизойти, то его новые почитатели искали способ ускорить его приход. Для этого майя прибегали к образам святых и заступничеству непорочных дев, а такжет к говорящим ящикам предков и к еще более сильному оружию синкретизма - говорящим крестам, подобным тем, что воодушевляли в XIX в. юкатеков на борьбу в "войне каст". 

В поисках более справедливого будущего майя не колебались в использовании памяти, как собственного, так и навязанного прошлого. Из фрагментов обеих традиций, местной и европейской, колониальные майя создали свой образ. Будучи продуктом трудного, постоянного и терпеливого смешения, человек, возникший из этого могучего процесса, никогда уже больше не мог быть и не будет человеком прошлого. Его новый облик по-прежнему будет размещаться в рамках его собственной этнической самобытности.

Длительный, медленный и болезненный процесс воссоздания самосознания дал начало современным народам майя, уходящим корнями в доиспанское прошлое и одновременно являющимся частью западного мира, потому что сопротивляться захватчику означало использовать оба оружия - свое и чужое, которыми майя очень быстро научились мастерски пользоваться, будь то мушкет, язык, обычаи, святые, молитвы, законодательство или должности. Главной задачей каждого народа майя было выжить как особый народ, и они этого добились, хотя для этого и вынуждены были идти на уступки.

Говоря об этническом сопротивлении, не следует, таким образом, ограничиваться перечислением вооруженных столкновений, которыми майя пытались затормозить продвижение конкистадоров. Главное состояло в том, чтобы выжить, изобрести механизмы, необходимые для выживания. Несмотря на то, что значительная часть высшего знания, которым владели только посвященные, исчезла вместе с ними, но уже сами чиланы предупреждали: "Любая луна, любой год, любой день, любой ветер идут и проходят тоже. Всякая кровь приходит к месту своего покоя, как приходят к своей власти и к своему трону". Утерянное могло быть возвращено: то, что уже  создано, может быть создано снова - сохраняя знак, позже можно воссоздать то, что он обозначает. Это имел в виду прорицатель из Чумайеля, когда говорил: "Не видно ни то, что  находится внутри этого, ни то, насколько оно может быть объяснено. Те, кто знает, происходят из нашего рода, люди майя. Эти узнают значение... И тогда они увидят, и тогда объяснят, и тогда будут ясными темные знаки катуна" 61.

Главной задачей тех, кто видел разрушение тысячелетнего мироздания, было, следовательно, сохранение некоторых из его основ; они позволили бы потомкам возвести другой мир, который хоть и не смог бы никогда повторить прежний, но, по крайней мере, воссоздал бы его. 

Майя колониальной эпохи, разрываемые между двумя мирами, сохранили силу и разум, необходимые для перемен без отказа от собственной сути. Стоически выдерживая физические и культурные потрясения, они достигли своими собственными силами желаемых плодов. И неважно, что на американском древе были привиты испанские побеги: плоды, выросшие на нем, до сих пор имеют неповторимый и новый вкус - вкус майя.

Для этого майя вели свою собственную войну, как это делают и сегодня, во всех сферах; они прибегали к оружию, призывали своих мертвых и даже видоизменяли своих богов, чтобы исполнить предсказания предков: "Не будет проиграна эта война, потому что эта земля вновь возродится" 62.

Как и любому рождению, рождению майя в XXI в. предшествуют жестокие родовые схватки, которые в Гватемале приобретают размеры, прежде невиданные и даже невообразимые в худшие моменты колониальной эпохи: к голоду, нищете, пыткам и похищениям присоединяются смерть тысяч людей, уничтожение целых поселений и исход сотен тысяч индейцев.

Нынешняя борьба против своеобразия майя скрыта под одеждами если и не кровавыми, как прежде, но от этого не менее губительными для народа. Стараясь подорвать революционное движение в его основе ("ли�шить рыбу воды", выражаясь языком военных), гватемальское правительство изобрело "полюса развития", в которые оно собирает индейцев, выселенных из своих деревень, и осуществляет над ними военный надзор.

В таких новых деревнях  сознательно собирают носителей четырех и более разных языков и вынуждают их общаться на испанском; детей обучают только на официальном языке. Их вынуждают отказаться от общинных традиций распределения земли и пользования ею, их обязывают разводить экспортные культуры, ставя таким образом в зависимось от поставок продуктов военными и заставляя одновременно забыть традиции, связанные с земледельческим циклом. Им заменяют индейскую одежду на униформу, любезно предоставленную правительством Тайваня; их заставляют также устраивать ритуальные танцы и торжества вне праздничного календаря, чтобы развлекать военных и посетителей 63.

Цель ясна, она даже не скрывается. "Ревиста де Эхерсито" объявляла в июле 1982 г. без утайки о создании образцовых деревень в боевом "треугольнике Ишиль" (Чахуль, Коцаль и Небах), целью которых была "ладинизация индейского народа ишиль, чтобы он перестал существовать как культурная группа" 64.

Может показаться, следовательно, что возможности выживания сужаются, а пути смерти, биологической и культурной, разворачи�вают�ся огромным веером вариантов для народа майя.

Древнее доиспанское наслаждение быть живым теряет смысл и почву перед напором таких религиозных движений, как пятидесятничество, а также  самых реакционных католических сект, проповедующих смирение и защищающих апокалипсис как единственное благо, которого следует ожидать на протяжении жизни. Человек должен страдать в этой жизни, если хочет наслаждаться будущей; ему предлагается умереть в этой жизни как личности, чтобы возродиться в другой только духом.

Ортодоксальные движения революционного авангарда, в свою оче�редь, часто провозглашают отказ от этничности как необходимый шаг в становлении классового сознания и через него эгалитарного социализма: нужно умереть как индеец, чтобы воскреснуть как классовый субъект и “фермент” социальных изменений.

Так называемые индеанисты, со своей стороны, часто впадают в искушение оперировать статичным сохранением черт культуры, которые они сами квалифицируют как этноопределяющие, хотя эти последние и мешают активному и равному участию индейцев в решении нынешних проблем. Таким образом этнические группы на деле приговариваются к смерти - из-за их анахронизма и неподвижности. Взамен временного сохранения в нетронутом виде  их "экзотизма" им впоследствии предлагается исчезнуть в качестве группы, обладающей специфичной нежизнеспособной пространственно-временной диалектикой.

Ортодоксальные или еретические, нативистские или индеанистские, репрессивные, реформистские или революционные, все пути, предлагаемые майя извне, ведут, похоже, к смерти - временной или окончательной, индивидуальной или коллективной, биологической, культурной или социальной. Ни один из них, как кажется, не берет в расчет собственные интересы и способность выбора самого народа майя, который, как всегда, должен жертвовать собой, чтобы сделать возможным рождение или преемственность других.

Однако, не внимая политикам, военным, церковникам и ученым, майя продолжают строить свою собственную судьбу, полные решимости преодолеть несправедливость, чтобы оставить своим детям справедливое будущее. На всех фронтах борьбы, во всех формах сопротивления, характерных для майя, основой является все то же стремление заставить признать и уважать их право оставаться самими собой - самостоятельными группами, носителями тысячелетней культуры. Сегодня, как всегда, во имя счастья своих и наших потомков, майя имеют слово.
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Summary



M.H. Ruz



THE MAYA PEOPLES: 

FIVE HUNDRED YEARS OF RESISTANCE



The  author,  in his analysis of the Maya’s half millenium’s resistance to Spanish colonialism and cultural assimilation, presents a new outlook on the colonial and modern history of the Maya.  The conquest is understood here as a prolonged and gradual process of trasculturation, while ethnic resistance is viewed not only and not  so much as armed contest as invention of survival strategies and restoration of ethnic identity through resistance.

Looking at various manifestations of “strategic acculturation” which the Maya chose to stick to, the author argues that over the whole of their history following the Spanish conquest  the Maya were not just passive spectators and performers, but they have been able to learn new economic, socio-political and cultural patterns and to conform them to their own cultural tradition.  The author focuses on the process of both making up by the Maya of survival strategies and the formation of their new identity, as they were drawing upon the two traditions. 

The author dwells at some length on the interaction of Spanish and Indian traditions in the sphere of religion and ritual; he does not, as is often done, confine himself to considering syncretic, mechanistic joining of the two religious symbols and   structures, but shows the creative character of the Maya religion which has absorbed and transformed elements of both conceptual systems.

The author talks about genocide and mass repressions to which the Maya were subjected in response to their resistance to the state policy of communal land expropriation in Guatemala in the 1980-1990s.  Military surveillance over the Maya relocated to “model villages” is another manifestation of coercive assimilation policy that is still being carried out in Guatemala.

The author demonstrates the danger for the Maya development of both the religious movements and sects preaching humility and acceptance of Apocalypse, and the movements of orthodox revolutionary avant-garde, calling for the rejection of ethnicity as a necessary step in the formation of class consciousness and egalitarian socialism. The author shows that indigenist ideology which proclaimes static conservation of cultural features considered to be determiners of the ethnos, is no less dangerous, because it prevents the Indians from active and equal participation in the resolution of today’s problems, making them inviable and dooming them finally to disappearance as ethnoses. All these movements do not take into account the Maya’s own intersts and their capacity of making their own choice.
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КАК СТРОЯТСЯ ИЕРАРХИИ: 

"ХОРОШИЕ" И "ПЛОХИЕ" ПРЕДКИ 

БОЛИВИЙСКИХ ПАСТУХОВ АЙМАРА





Случайному наблюдателю, забредшему в индейскую деревню в высокогорьях Перу, Боливии или Чили, может показаться, что до отдаленных уголков Анд еще не дошли отзвуки современных социальных катаклизмов; что история еще не оставила своих следов ни на природе этих мест, ни на образе жизни обитателей здешних глинобитных и каменных жилищ. Крошечные деревеньки индейцев кечуа и аймара разбросаны на горных склонах, на высоте 4000 м и даже выше, в зонах пуны 1, где постоянные морозы и лютые ветры не мешают им пасти свои стада. 

Впечатление отсталости этих народов усиливается еще больше, когда наш воображаемый наблюдатель пытается отделить чисто традиционное в жизни индейцев от заимствованного извне. В социально-полити�ческом смысле нынешние андские страны - это сложная мозаика древних традиций и новшеств, принятых под прямым или косвенным давлением современного Запада, как бы этот термин ни понимался. В этой статье я попытаюсь показать, каковы индейцы сегодня, как они строят свое куль�турное и юридическое пространство внутри национальных государств, как принимают рациональные решения, не отказываясь от своих исконных социальных и политических традиций. Мне представляется, что настаивать только на поисках аутентичного в индейских культурах значит сводить этнографию к фольклоризации, игнорируя подлинную современную реальность. Конкретная тема, которую я хочу рассмотреть в рамках этой общей проблемы, - взаимоотношения боливийских индейцев аймара с предками и роль генеалогии в социальном структурировании индейских общин.

Перемены в жизни индейских общин, принесенные колониальной экспансией европейцев, с неизбежностью отразились на погребальной обрядности и на взаимоотношениях индейцев со своими предками. В доиспанский период отмечалось бытование династических пре�да�ний, охватывающих более столетия 2, но сегодня мы не встречаем свидетельств использования генеалогий для обоснования права на какую-либо территорию или политическую должность; на уровне отдельных общин исчез даже культ предков. Однако объяснение нынешних взаимоотношений аймара со своими предками лишь в терминах "насиль�ствен��ной аккультурации" 3 не представляется адекватным. Я попытаюсь рассмотреть этот вопрос и показать, что в рассуждениях аймара о родственных отношениях проявляется некая рациональная система, особенно заметная, когда генеалогии привлекаются для описания существующего в общинах порядка. Эта система ни новая, ни особенно старая, но она занимает вполне определенную нишу в сфере индейской микрополитики и заслуживает, несомненно, внимания исследователей Андских стран.



Что связывает общину в единое целое 

(вопросы теории)



В попытках дать определение андским земледельческо-пастушес�ким общинам исследователи обычно опираются на некоторые общепринятые положения, которые никто серьезно еще не подвергал сомнению. Андская община описывается как коллективно владеющая землей билатеральная единица, принадлежность к которой гарантируется родственными и брачными отношениями ее членов. Взаимный обмен и "взаимо��дополняемость" считаются основными компонентами того дюркгеймовского "социального цемента", благодаря которому в сообществах такого типа проявляется спонтанная общинная солидарность 4. Вывод, к которому подводят подобные выкладки, состоит в том, что системы взаимопомощи создаются группами главным образом с целью воспитания у своих членов чувства общности и исключительности, принадлежности к группе и четкого осознания и поддержания ее границ. Экономическим обоснованием существования таких консенсусных институтов считается необходимость обмена продуктами, производимыми на разных горных высотах, между отдельными частями общины. Эта модель, предложенная Джо�ном Мурра 5 и получившая название "вертикального архипелага", действительно, объясняет многие явления как в истории, так и в современной действительности андских общин. Тем не менее, тенденция обращать больше внимания на взаимодополняемость и обмен во взаимоотношениях членов группы привела к переоценке роли консенсуса в культурах коренных народов в ущерб изучению имеющих место конфликтов и фракционности. В очень немногих исследованиях содержится материал о возникающих в общинах конфликтах и рациональных способах их разрешения.

В таком ключе - то есть как проявление природной склонности к общинной солидарности - обычно представляются и отношения индейцев со своими предками. Из-за явно мирного характера этих отношений, наблюдаемого в ритуалах, и почтительного отправления культа создается впечатление, что именно это и обеспечивает аймара место в мире живых. На самом же деле взаимоотношения с предками представляют собой беспрерывный диалог, который может неожиданно привести и к болезненным результатам, что мы увидим ниже.

Что касается концепции общины и связанных с ней понятий, то идеализи�рованное "сообщество близких людей", описанное Эриком Вуль�фом 6 сорок лет назад, все еще не ушло из этнологического дискурса, хотя и присутствует в нем как бы неузнанным. Несмотря на то, что имеется много работ, в которых авторы отмечают существование экономической и социальной иерархии у аймара и кечуа Боливии и Перу, большинство все же исходит из предположения, что общинная корпоративность (или солидарность) - это само собой разумеющийся факт. Другими словами, традиционная замкнутость общины и солидарность ее членов как бы вытекают одно из другого. Эта сцепленность, или корпоративность, как ее называют в литературе, воспринимается как символ и воплощение общинной этики и одновременно как инструмент защиты общины от посягательств внешних сил на ее целостность 7. С другой стороны, некоторые авторы, в том числе приверженцы нео-марксист�ских взглядов, отказались от старой модели на том основании, что она не учитывает факт социального и экономического неравенства в индейских общинах и поэтому является упрощенческой или этноцентричной 8. По моему мне�нию, недостаток обеих точек зрения заключается в том, что ни та, ни другая не допускают иных причин социального неравенства или стратифицированности индейского общества, кроме влияния внешних факторов, а это значит, что их сторонники исходят из глубокого убеждения в "структурном эгалитаризме" андской общинной системы 9.

Длительная полевая работа среди пастухов аймара на Боливийском Альтиплано 10 показала, что нет единой внутренней причины социального расслоения в современной индейской общине. Одно из направлений изучения этого вопроса - роль предков в разделении микроуровневых групп на противоборствующие фракции. Любопытно, что случаи самых резких разногласий и дискриминации встречаются именно в мелких поселениях (estancias), хуторах, где живут нуклеарные семьи. Вопреки широко распространенному представлению о незыблемой прочности родственных уз членов эстансий, между ближайшими родственниками регулярно возникают серьезные конфликты, нарушающие спокойное течение жизни в горах. "Водо�раз�делом" между фракциями иногда становятся как раз поколенные линии; в результате конфликтов могут образоваться новые нуклеарные поселения. Можно считать, что хуторское поселение представляет собой "кирпичик" общества у аймара, и с его помощью я попробую показать, что манипуляции с генеалогиями не направлены на поддержание предполагаемой стабильности установленного предками социального порядка, а скорее отражают присущую последнему нестабильность и служат интересам различных внутриобщинных фракций.



Отношение индейцев аймара 

к своим предкам



Граница, разделяющая миф и историю, так же прозрачна у живущих в горах аймара, как и у народов других регионов мира. В том, как индейцы говорят о давно прошедших временах и делах недавнего прошлого, видна тенденция к манипуляции событиями исторического предания - тенденция, опять-таки свойственная не только бесписьменным народам. Правомерность рассмотрения динамики отношения андских групп к предкам как отражения местной истории до сих пор оспариваются этнологами и этноисториками. К сожалению, документы колониальной эпохи не могут служить адекватным источником необходимых данных и из-за своей явно "анти-андской" тенденциозности 11, и из-за скудости све�де�ний о культе предков у рядовых общинников, в отличие от знати. В то же время современные этнографические данные о взаимоотношениях индейцев Анд со своими предками оказываются незаменимыми для изу�че�ния процесса создания устной истории местных групп и ее роли в сохранении группового самосознания.

В настоящее время едва ли где-нибудь в высокогорных областях можно найти материальные символы генеалогических (названных так в противоположность мифическим) предков нынешних аймара. Chullpas, сохранившиеся с доколумбовых времен гробницы, в которых когда-то хоронили мумифицированные тела предков, и huacas, каменные изображения отдаленных мифических предков, давно оставлены индейцами на растерзание жестоким ветрам или вовсе исчезли. На пустынных территориях обитания пастушеских племен до сих пор попадаются небольшие святилища и каменные алтари, но индейцы не связывают их с культом отдельных богов или предков. Эти сооружения - посредники между миром живых и сложно организованным миром сверхъестественных сил. Они могут символизировать всю совокупность священных персонажей, будь то мифические предки или хтонические божества, ассоциируемые с природными стихиями, горными хребтами, реками, расселинами и т.п. Тем самым все духи предков, далеких и близких, объединяются понятием achachilas 12, и мало кто так или иначе не обращается к ним в хорошие или дурные времена. Генеалогические предки во время таких обращений не называются, что можно считать свидетельством того, что "извест�ные" умер�шие не являются большим объектом поклонения, чем мифические предки.

Отношения с недавно умершими также не ведут к культу генеалогических предков. Праздник Мертвых - важное событие обрядового ка�лен�даря у аймара, однако и он не доказывает существование культа предков в том виде, в каком определял его один из первых исследователей этой темы Фортес 13: умершего почитали в соответствующих ритуалах только три года после смерти, а затем он переходил в анонимную совокупность духов предков 14. Надо подчеркнуть в то же время, что ду�ши всех живущих находятся в подчинении у этих духов как реальных, так и мифических предков. Аймара считают, что если духов плохо кормить, они могут разгневаться, и наоборот, при уважительном отношении они приносят удачу. Болезнь, смерть, временное умопомрачение - все это может быть местью предков или их наказанием за предосудительное поведение.

Традиционные верования не исчезли из быта аймара, но упорная борьба европейцев с "индейским идолопоклонством", которая велась с ранних колониальных времен, привела к тому, что индейцы почти перестали открыто поклоняться своим божествам и культовая практика по большей части ушла в сферу интимного. Напомню свою основную мысль: предки с именами, то есть те, которых с помощью информаторов можно достоверно поместить в генеалогические таблицы, не являются предметом какого-либо особого культа; единственное, что делается в этом плане, - это ежегодные приношения покойному отцу его прямыми потомками в рамках фратрии.

И все же андские индейцы поклоняются своим предкам, хотя и в безличной форме; при этом их взаимоотношения с предками носят весьма осторожный характер, поскольку, как уже говорилось, духи могут быть не только милостивыми, но и мстительными, если к ним относиться не так, как должно. Как считают аймара, серьезные трения между людьми неприятны предкам, и они могут из-за этого наслать болезнь на одну из конфликтующих сторон. К сожалению, эта двойственность природы пред�ков еще недостаточно изучена. Предки обычно представляются символами преемственности поколений: почитание предков гарантирует защиту живых от зла этого мира и обеспечивает спокойное воспроизведение социального порядка 15. Я считаю, что этот взгляд, который на самом деле принадлежит самим аймара, серьезно сужает этнологический анализ конфликтов, если понимается этнографами буквально. Следуя его логике, взаимоотношения живых с предками можно интерпретировать, как побочный продукт необходимости подтверждать санкционированное законом владение той или иной территорией 16. Мир предков многими этнографами, как и информаторами, представляется точным слепком с мира живых, а при таком понимании не учитывается динамика группообразования и диалектика пересекающихся генеалогий. Недооценивается также влияние на поведение людей страха перед мстительными духами 17.

В противоположность такому идеализированному и статичному видению взаимоотношений андских индейцев со своими предками, мы, вслед за Ф.Саломоном 18, будем считать, что социальный порядок сконструированной историко-мифологической реальности не есть прямое отражение порядка темпоральной реальности. Проще говоря, социальная система и положение в ней предков - как это отображено в местных устных преданиях - не соответствуют порядку, существующему в реальных общинах. Наоборот, генетические мифы, например, не обнаруживают постоянства групповой саморепрезентации, их содержанию скорее вообще присуща пластичность. Как человеческие сообщества подвержены случайностям истории, так и генеалогические схемы иногда оказываются неточными; но в конечном итоге эти схемы тоже подправляются, когда под давлением меняющихся демографических условий перестраиваются сами социальные единицы.

Изложенная гипотеза позволяет объяснить изменчивость генетичес�ких мифов под влиянием генеалогических манипуляций в условиях меняющегося баланса власти между группами, живущими на общей территории. Я попытаюсь показать, что, хотя генетические мифы на первый взгляд способствуют стабильности, реальные взаимоотношения между членами эстансий и состав последних отнюдь не говорят о бесспорных чувствах солидарности между людьми, имеющими общих предков. Кроме того, несмотря на двойственную природу духов, отношение семейной или политической группы к предкам может быть вполне прагматичес�ким, когда речь идет о создании местного предания.



Предки и система собственности



Свои исследования мы проводили на территории провинции Хосе Мануэль Пандо 19 в Боливийском Альтиплано 20. Население провинции занимается главным образом овцеводством и земледелием. Под пастбища используется 99% пригодной для обработки земли; на остальной площади выращивается картофель для местного потребления. Средняя высота местности - 4100 м над уровнем моря, и по климату она напоминает засушливые безлесные среднеазиатские степи. Демографическая ситуация типична для скотоводов засушливых регионов. Единственная модель поселения в провинции - эстансия, или хутор, группа семей, обитающих в прямоугольных в плане домах, построенных из адобов, с соломенной крышей, к которым примыкают загоны для скота. Эстансия может состоять всего из двух таких домов, но число их может доходить и до 12-15. Плотность населения здесь низкая - 5,4 человека на 1 кв.км, в отличие от северных частей страны с более благоприятным климатом.

Прежде эстансии группировались в более крупные поселения, называвшиеся ayllu. Основой айлью были их территория и некий урбанизованный политический центр (marka). Эти крупные единицы входили в состав ассиметричных “половин”, находившихся в отношениях дополнительной оппозиции друг к другу. В настоящее время в провинции Хосе Мануэль Пандо таких айлью с их дуальной конфигурацией больше нет, но основа их политической структуры воспроизводится в административном делении страны на эстансии, округа и провинции, составляющие три уровня территориальной интеграции.

Несмотря на то, что национальное административное деление признается индейскими общинами, неофициально права на ту или иную территорию нередко узакониваются ими в терминах родственных отношений. И хотя обычное право аймара не учитывает родственную принадлежность при решении земельных вопросов, все же происхождение от общих предков является идеологическим инструментом при объяснении ассоциации эстансии с определенным патронимом.

В основании генеалогического древа каждой эстансии располагается патриарх, который, по преданию, первым занял данную землю со своей семьей. Назовем это родословной эстансии. Обычно родоначальники известны, их имена и деяния хорошо помнят потомки. Уходя в глубь истории, генеалогическая лестница доходит до 5-6-го поколения, отстоящего от самых старших членов семьи, где имен уже не помнят, а личности и судьбы приобретают легендарные черты. Эти предки не обожествляются, как священные huacas в колониальные времена, а продолжают считаться "законными" предками, но поскольку нет ни соответствующего культа, ни мумификации умерших, ни какого-либо иного подобного института, их точное место в генеалогической таблице установить невозможно. Вот здесь, в этом “тонком месте” и могут происходить - и происходят - манипуляции с генеалогией.

Историю эстансии, таким образом, можно восстановить с помощью семейных родословных, изложенных взрослыми и престарелыми члена�ми эстансий. Начав исследование такого рода в эстансии Чуймани провинции Хосе Мануэль Пандо, мы тут же столкнулись с разнобоем в рассказах разных информаторов. Сами эти разночтения показательны; кроме про�чего, они могут быть первым указанием на потенциальный внутрисе�мейный раскол. Чтобы восстановить истинную картину, необходимо про�верять эти сведения, сопоставляя их с документальными источни�ками: переписями, свидетельствами о правах владения, о рождении, браке и смерти, завещаниями, регистрационными земельными книгами (кадастрами). 

Теперь рассмотрим немного подробнее структуру землевладения и порядок наследования в индейских общинах, чтобы, применяя приведенную выше аргументацию, попытаться понять систему внутриобщинной иерархии в Чуймани.



Эстансия как "ячейка общества"



До аграрной реформы каждый взрослый глава домохозяйства в Хосе Мануэль Пандо получал от государства соответствующий титул, но только как член всей айлью. Эстансии не считались самостоятельными единицами или даже подразделениями большой общины; в случаях посягательств на их собственность им приходилось обращаться к властям айлью. Боливийское правительство рассматривало эстансии просто как тип поселения, наилучшим образом отвечающий требованиям пастушеской экономики. После реформы впервые были признаны политическая сущность эстансий и их статус как корпоративных землевладельческих групп. Причем если большинство общин на Боливийском Альтиплано пало жертвой “минифундизма” (деления земли на мелкие индивидуальные владения), то Хосе Мануэль Пандо избежал такой участи и остается последней корпоративной землевладельческой общиной.

Земля, принадлежащая эстансии, является неделимой, а все члены эстансии в полной мере владеют правами пользования общинными пастбищными угодьями (в юриспруденции так называемые “узуфрук�туар�ные” права). Однако земельные ресурсы ограничены, и между соседними группами нередко возникают споры по поводу доступа к таким местам, как колодцы или соляные болота. Правила наследования позволяют по смерти родителей делить домашний скот поровну между детьми обоего пола, но ситуация меняется, когда речь заходит о пастбищах и жилище. Узуфруктуарные права на выгоны передаются исключительно сыновьям, причем младшему сыну достается отцовский дом с загонами для скота. Другие сыновья должны строить дома для себя сами, а дочери покидают эстансию по выходе замуж. Известно, что и младший сын может наследовать права на землю, если он остается в эстансии и обеспечивает продолжение семейного дела. Как мы увидим ниже, это право на землю является важнейшим статусным символом для пастухов аймара, хотя оно и не гарантирует реальное владение этой землей.

Следует помнить, что до аграрной реформы эстансия была также отдельной религиозной группой со своим святилищем, алтарем для жертвоприношений и ежегодным праздником в честь своего божества-покро�ви�теля. Данная особенность с определенностью указывает на то, что территория эстансии считалась исключительной собственностью локаль�ной группы, одновременно являвшейся и "супра-домашней" ритуальной груп��пой. Если семьи, входящие в эстансию, связаны, как они считают, кровным родством, то можно ли считать их расширенной домашней группой или локальными патрилиниджами, как иногда делают этнографы? 21. Ритуалы, проводившиеся в пределах эстансии, можно ли назвать домашними ритуалами, поскольку все их участники считают себя близкими родственниками, происходящими от одного предка? То, что такие ритуалы больше не исполняются совместно всеми членами эстансии, не отменяет вопроса. Ответ на него, однако, надо искать не в сфере социальных изменений; не следует искать здесь и признаков культурной аномии. Нужно как можно подробнее исследовать личные и структурные взаимоотношения внутри эстансии, что в свою очередь позволит найти объяснение специфической роли предков и их влияния на внутригрупповой баланс власти. Начнем, как и в полевой работе, с рассмотрения различных версий основания Чуймани.



Чуймани



В то время, когда я жила в этой эстансии, два из десяти ее домохозяйств представляли одинокие вдовцы без детей. 35 человек Чуймани владели 993 га земли, часть из которой, повышенной влажности и солености (bofedal), хороша для выпаса альпаки. В мифе о происхождении Чуймани в передаче разных информаторов обнаруживаются интересные разночтения, однако кое в чем все версии совпадают. Начало Чуймани положила простая любовная история путешественника из соседней провинции Ачири и молодой пастушки из эстансии Льяльягуа, расположенных в 2 км друг от друга. Встретившись, молодые люди решили создать свою собственную эстансию и построили дом у границ Льяльягуа. Мы заметили, что все члены Чуймани имели один и тот же патроним - Майта, и этого нам показалось достаточно для признания их всех родственниками, происходящими от одного предка. Проблемы возникли, когда мы стали спрашивать точные имена и родословные, чтобы создать как можно более полные генеалогические таблицы.

Самому старому члену эстансии, Хусто Майта, было 80 лет. На вопрос, кто основал Чуймани, он ответил, что это был человек по имени Ансельмо Майта, и без затруднений назвал 5 его прямых потомков, которые отделяли от него самого Хусто Майта. Более молодые информаторы дали несколько иную версию: по их мнению, основателем был Мариано Майта, которого они считали гораздо ближе к себе, - на уровне 3-го поколения, считая от старика Хусто. Некоторым другим членам семьи Майта эти информаторы вообще не могли найти место в семейной истории, поскольку считалось, что они имеют других предков, а не входят в генеалогию основателя эстансии.

Любопытно, что и та, и другая версии не получили подтверждения в письменных источниках 22, в которых обнаружился еще один сценарий: не было не только никакого Ансельмо Майта, но и другие Майта родились гораздо раньше предполагаемого Ансельмо. Это навело меня на мысль, что имя основателя Чуймани уже ушло из устной истории и что в выдуманной версии Хусто была определенная система. В источниках также говорилось, что Мариано, другой упомянутый основатель, жил не за три поколения до Хусто, а за четыре. Загадочным в обеих версиях было и то, что некоторых мужских линий вообще не было в генеалогическом дереве основателя Чуймани. Некоторые же линии, несмотря на их законный патроним, вообще не были связаны с агнатным корнем [то есть, с основателем эстансии по мужской линии. - Ред.]. Люди либо не знали, как они связаны с основателем, либо приводили неопределенные аргументы типа: "Мы все родня, но у семьи Х другие предки, это другая семья".

Стоит ли говорить, что бесполезно было бы пытаться установить, какая из версий генеалогии может считаться истинной. Мы стремились выяснить только, что стоит за разного рода несоответствиями и какие научные выводы из этого можно сделать. Для того, чтобы найти смысл в этих противоречиях, я попыталась вникнуть в систему взаимоотношений между главами домохозяйств внутри эстансии и в результате обнаружила два возможных источника разночтений: 1) характер стратификации поколений и 2) наличие женских линий родства внутри патрилинейного мира пастушеских групп аймара.



Originarios (“первоначальные”) и agregados

(“присоединенные”), или символическое 

ранжирование линий родства



В провинции Хосе Мануэль Пандо членство в эстансии и доступ к пастбищам строго регламентируются. Они подпадают под право поселения, получаемое исключительно через принадлежность к отцовскому роду или через брак. Женщины покидают отцовский хутор по выходе замуж, а мужчины сами строят себе жилище в нескольких метрах от отцовского. Брак, таким образом, является вирилокальным и направленным на удержание близких родственников по мужской линии - агнатов - в первоначальной группе совладельцев земли. Выше уже говорилось, что младшие сыновья играют важную роль в поддержании семейной собственности: именно они получают в наследство построенные отцом дома, семейные ритуальные принадлежности, а также, что немаловажно, официальные документы, подтверждающие права семьи на пользование пастбищами, находящимися в границах эстансии. Наличие этих трех элементов повышает статус отцовского наследника вполне определенным образом. Хотя часто на практике привилегии первородства малозна�чимы 23, они все же позволяют появляться квази-династическим отцовским генеалогическим линиям.

В основе мифов о родоначальниках всегда оказываются именно такие наследники. Считается, что линия основателей эстансии состоит исклю�чи�тельно из младших сыновей, тогда как боковые ветви их старших братьев не имеют столь важного значения и в конце концов, когда обрываются, исче�зают из предания. Среди предков старших братьев могут быть великие вожди или жрецы, но и они забываются, если не оставляют потомков, способных прославить их память. Однако даже и в этом последнем случае они продолжают быть чем-то вроде "граждан второго сорта". Что стоит за подобной семейной стратификацией, если все муж�чины имеют равные права в отношении собственности и властных долж��ностей? Вопрос требует тщательного изучения, но я попробую пред�ло�жить возможное объяснение, обратившись к дореформенной струк�туре землевладения.

Начиная с XVII в. и до республиканского периода в истории андских стран испанская корона жаловала крестьянам права на их землю. Земледельческо-пастушеские общины получали корпоративное право на свою общинную собственность, но каждый общинник имел документ, удостоверяющий его индивидуальный статус внутри общины - статус originario или agregado. Originarios считались потомками первоначаль�ных жителей данной территории; им оказывали уважение как местные индейские, так и государственные власти. Agregados - это более поздние пришельцы, не пользовавшиеся таким престижем. В земледельческих общинах с этими рангами ассоциировались права на землю. Originarios владели большей и обычно более плодородной частью угодий, agregados доставались остатки. В пастушеских же общинах такого быть не могло, так как земля там находилась в совместном владении и пользовании. И originarios и agregados имели одинаковые права на пастбища, вместе пасли стада и совместно решали вопросы использования угодий. Однако, несмотря на одинаковые права, с originarios взимались большие налоги, чем с agregados, и они гораздо серьезнее относились к своему титулу, считая его символом престижа и прочного социального положения. Можно предположить, что одной из существеннейших причин такого отношения к титулу была непредсказуемость государственной политики: каждая новая правящая элита могла изменить законы, касающиеся землепользования, и тогда самой сильной защитой от попыток экспроприации мог стать статус originario.

Прежде чем продолжить дискуссию, попробуем рассмотреть этот "двойной стандарт" в земельных отношениях в свете действующих моделей наследования и местных политических событий. До 1988 г., когда налоги еще взимались с пастухов, налог выплачивался наследником совместно со всеми братьями, но при этом юридический статус собственника принадлежал одному наследнику, предоставляя ему некоторые преимущества по сравнению с братьями. Однако в годы республики, годы особенно сильной политической нестабильности и административной неразберихи, права на землю легко продавались, покупались и передавались без ведома соответствующих органов 24. Аймара, даже законные originarios, в местностях с бедной землей, используемой в основном под пастбища, часто предпочитали владеть менее обязывающим титулом - agregado 25.

В XIX в., по мере развития законодательства, установленные испанскими властями различия в статусах постепенно стирались, все больше облегчая переходы и передачу прав между индивидуумами. Категория agregado стала обозначать потомков originario, который разделил свои передаваемые по наследству права между всеми своими сыновьями. В свою очередь, originario стали считать человека, чьи неотъемлемые права на землю основывались на его длительном пребывании на данной земле. Такой сдвиг в значении терминов говорит, по-видимому, о том, что если внутри эстансий и существовала стратификация генеалогических линий, то она носила лишь символический характер и наблюдалась только в пастушеских общинах. В настоящее время дифференциация родственных мужских линий, несмотря на все порожденные ею социальные противоречия, выражается только в чуть большем престиже принадлежности к прямым потомкам основателя линии. Почему же тогда пастухи так настаивают на том, что статус originario - наиболее престижный?

Мы рассмотрели систему землевладения с целью показа явного параллелизма ее категорий с категориями, представленными в мифах об основании эстансии; кроме того, она является частью механизма воспроизведения эстансии как минимальной политической единицы. В эстансиях Хосе Мануэль Пандо люди, считающиеся originarios - каково бы ни было происхождение этого статуса, - претендуют на преимущества в системе владения и использования земли. Политическая риторика неизменно ставит agregados на второе место, даже в случае, когда лица с этим статусом в действительности являются близкими агнатами - родственниками по мужской линии - тех, кто считается originarios. Не предполагая каких-либо особых прав на пастбищные угодья, эта шкала престижа все-таки служит связующим началом для сплочения агнатов - originarios - и в то же время порождает антагонистическое отношение к дальним родственникам по боковым линиям. Другими словами, у держателя титула originario и его близких родственников agregados обычно формируются тесные трудовые и политические связи, особенно если их общий предок отделен от них не слишким большим числом поколений.

Все вышесказанное призвано показать, что порядок землевладения у пастушеских племен отражает ту социальную стратификацию (разде�ляв��шую близких родственников), которая, возможно, существовала еще до колониальных времен и была одним из немногих факторов, разобщавших общины. Мужские родственные линии ранжируются по их легальному статусу, вне зависимости от реальной генеалогии, но эта иерархия скрыта от глаз обычного наблюдателя, поскольку не базируется на имущественном неравенстве. Но если статус не выражается ни в экономических, ни в политических преимуществах, то на чем же он основан? Мы установили, что эстансию составляет (теоретически) группа агнатов, происходящих от одного предка, и что боковые мужские линии ранжируются в соответствии с генеалогическим и легальным статусом их основоположников. Однако мы еще не приблизились к сути вопроса о легитимности предков. Необходимо рассмотреть еще один момент, а именно - явное исключение из правила об агнатах, ведущее к образованию женских (неагнатных) линий родства внутри эстансии.



Судьба потомков женщин-прародительниц



В 50 метрах от дома Хусто Майта жил Руфино Майта, крепкий мужчина за 40, немного стеснительный, несмотря на свои важные заслуги в развитии эстансии. У него был тот же патроним, что и у других, его поведение, с точки зрения общинной этики, было безупречным; однако он всю жизнь подвергался постоянной, пусть и почти незаметной дискриминации. То же было с его отцом, дедом и их женами. Он рассказывал нам, что их иногда били, что его мать толкнули в грудь, когда она была беременна. Он не раз обращался к гадателю-колдуну в надежде предотвратить действие, как он считал, порчи, наведенной на него жителями Чуймани 26. Во время моего пребывания там, Руфино собирался строить новый дом подальше от эстансии, чтобы пожить спокойно. У него был брат, Серафино, женатый на женщине из той же эстансии. Такая женитьба противоречила правилу строгой экзогамии эстансии, соблюдаемому скотоводами аймара. Слабое здоровье Серафино и его смерть в сорокапятилетнем возрасте (случившаяся во время моего пребывания в Чуймани) считались, как нам по секрету сообщили, результатом колдовства. Братья, их жены и дети образовывали явную агнатную линию внутри эстансии и поэтому активно помогали друг другу. Их соседи нам сразу же сказали, что Руфино и Серафино не "настоящие" Майта и что их дед взял патроним жителей Чуймани, чтобы избежать дискриминации. Позже мы поняли, что этот замысел предка не удался: все Майта в один голос говорили, что братья принадлежат к другой семье и по всем статьям здесь не по праву. Руфино и Серафино были на самом деле потомками человека, чья мать не вышла замуж в другую эстансию, а осталась в Чуймани.

Выше уже отмечалось, что традиционная ассоциация жителей каждой эстансии с определенным патронимом объясняется строгим соблюдением пастухами аймара правил экзогамности поселения. Поэтому естественно ожидать, что все жители эстансии связаны патринилейным родством. Нарушение этого правила возможно только в двух случаях: 1) когда у женатой пары нет сыновей и 2) когда женщина рождает внебрачного сына, который остается в эстансии после своей женитьбы 27. 

В первом случае родителям разрешается назначить дочь наследницей их собственности. При замужестве такая наследница может привести мужа в эстансию, в нарушение принципа вирилокальности брака. Хотя уксорилокальный брак женщины-наследницы и допускается, но пока не умрут ее родители, новая пара не может построить себе собственный дом. Главным следствием такого положения является то, что потомство от данного брака будет носить имя своего отца - иное, чем традиционный патроним эстансии. Таким образом, появляется новая агнатная линия, которая ответвляется от главной, начинающейся с основателя. Уксорилокалые браки не столь редки, как аймара хотели бы думать, и это объясняет возможное наличие разных патронимов в пределах одной эстансии 28. "Уклонистские" линии сразу обнаруживаются по своему необычному патрониму.

Что касается незаконных детей незамужних женщин, то их считают происходящими от женщины и дают, если возможно, другое имя. Когда известен отец, сын получает его имя, как бы уступая отцу права матери по своему содержанию. Ему можно будет остаться в эстансии после женитьбы, но такое водворение ни ему, ни его законным детям и внукам не будет прощено. При неизвестном отце матери разрешается дать сыну свое собственное имя, но это опять-таки нарушение правила патронимии.

Никакие усилия не помогают этим "незаконнорожденным" (bastar�dos) скрыть свое матрилинейное происхождение - легитимные жители всегда напомнят матери и сыну об их не совсем правомерном пребывании в их рядах и позаботятся о том, чтобы и будущие поколения поддерживали такое отношение. Тем самым создается почва для возникновения "моральной" стратификации агнатных и неагнатных потомков родоначальника. Формирование женских линий родства явно противоречит идеалам патрилинейности эстансий, что особенно ощущается во взаимоотношениях между представителями "законных" мужских линий и "дополнительных" женских. Наличие последних оказывается катализатором, а нередко и причиной разногласий между фракциями внутри расширенных семей. Подспудная, но постоянная неприязнь выходит на поверхность, когда по какому-либо спорному вопросу складываются противоборствующие коалиции.

В рассуждениях аймара о социальном устройстве своих общин затруднения начинаются, когда приходится говорить о женском предке или мужчине-чужаке, принятом в эстансию. В обществе, в котором строго выполняемые правила экзогамного поселения обеспечивают постоянство присутствия мужчин за счет исключения женщин, потомки родоначальниц неизменно подвергаются остракизму. В этом контексте сохранение чуть ли не в пяти поколениях памяти о женщинах-прароди�тель�ницах становится поучительным. Несколько поколений, следующих за "плохой" родоначальницей, будут помнить ее точное положение в генеалогии эстансии и отношение к агнатной ветви потомков основателя, и в этом смысле женские линии родства представляют собой бесценный источник по истории эстансии.



Конфликты и расколы



Приведенные выше факты говорят о том, что эстансия не представляет собой единого линиджа, несмотря на господство агнатной идеологии и строгое соблюдение правила вири/патрилокального поселения. На самом деле в нее могут "вписываться" мужские линии различного происхождения, и при изучении внутригрупповых конфликтов нельзя не учитывать специфических осей женского родства. Мы уже упомянули, что члены одной патрилинии помогают другу другу в хозяйственной дейятельности. Когда мелкие ссоры между семьями перерастают в неразрешимый конфликт, одна из сторон может решить уйти и построить себе жилище отдельно от "ядра" эстансии. Это и есть начало раскола. Через несколько лет, имея уже женатых детей, отделившаяся семья образует новое "скопление" агнатов, которые постепенно монополизируют ресурсы прилегающей к их поселению территории. Можно говорить о совершившемся факте раскола, когда жители исходной эстансии соглашаются считать вновь образованную группу единственным и самостоятельным распорядителем ресурсов соответствующей территории 29. Расколом чре�ват единственный диссонирующий элемент социальной жизни - внедрение женской родни на территорию эстансии. В четырех недавних случаях раскола, о которых нам удалось собрать сведения, разделение произошло в результате конфликта родственников по мужской линии различного происхождения (в частности, кросс-кузенного). Излишне говорить, конечно, что не только женские родственники виноваты в конфликтных явлениях. Бывает, что и братья отделяются от своего отца, и патрилатеральные кузены клянутся держаться подальше друг от друга; мы наблюдали даже случаи физического насилия во взаимоотношениях между отцом и сыном, приведшие к разделению последних. Помимо антагонизма, порожденного девиантными родственными связями, есть еще две могущественные причины разрывов: зависть и колдовство.

Говоря в общем, раскол эстансий - это следствие включения второстепенных линий в агнатное ядро. Отцовские линии ранжируются в соответствии со степенью своей “законности”. Originarios находятся на верхней ступени, затем идут “второстепенные” agregados и, наконец, представители женских линий счета родства. Экономический или социальный эффект стратифицирования патрилиний, как уже говорилось, оценить трудно, поскольку ранг не влияет на доступ к пастбищам или властным должностям. Члены основных линий просто говорят, что другие линии менее легитимны и поэтому их статус ниже.



Агнатная догма и мстительные предки



Таким образом, представители женских линий удерживаются в рамках самого низкого статуса на шкале престижа. Они чувствуют себя неуютно среди уверенных в себе агнатов; кроме того, им угрожают мстительные духи предков, не терпящие вторжения мужчин-аутсайдеров. В этой связи не следует преуменьшать роль духов-покровителей. С потомками принятого по браку мужчины или внебрачного сына будут мириться, если они займут подчиненное положение внутри эстансии, и наоборот, отступление от этого морального требования навлечет на семью беду. Представители второстепенных патрилиний часто объясняют свои несчастья порчей, наведенной на них злонамеренными родственниками. Генеалогические и унаследованные мифические предки также могут принести несчастье, и эта их способность как бы компенсирует отсутствие у них полномочий наделять индивидов неотъемлемыми правами на землю. Наиболее активно духи предков проявляют себя, когда идет война колдовских чар, что происходит отнюдь не редко. Как заметил Л.Жи�ро, включение чужаков в айлью может иметь катастрофи�ческие последствия 30, а колдовство является излюбленным средством заставить нежелательные патрилинии исчезнуть. По словам пастухов аймара, колдовство может вызвать болезнь, не дать родиться здоровым сыновьям или даже заставить уехать семью, у которой вдруг скот перестает размножаться. Бессчетные истории смертей, приписываемых колдовству и зависти близких родственников, четко указывают на характерную особенность: община аймара отнюдь не представляет собой колыбель и оплот безоговорочной солидарности и защиты своих членов. Среди близких союзников по религиозной, политической или экономической деятельности могут оказаться как духовные, так и вполне “телесные” противники.

Можно с полным правом задать вопрос: если пастушеские общины так настаивают на сохранении чистоты агнатного ядра, то почему же они допускают возникновение женских линий родства? Отчасти ответ на этот вопрос дает анализ демографической статистики населения и поголовья скота. Конкуренция мужских линий за ограниченное пространство и его ресурсы, а также необходимость отсекать "лишние" ветви от агнатного ствола при первых признаках перенаселения делают понятной изначально присущую эстансии нестабильность. Хотя женские линии явно подпадают под категорию "лишних", их постоянное присутствие все же должно иметь объяснение. Почему бы вообще не запретить прием мужчин по браку? Почему не удалить незаконных сыновей из эстансии еще до того, как они женятся? Прежде всего, такой идеальной эстансии, состоящей только из близкородственных агнатных линий, не может существовать просто по законам демографической статистики. У многих семей нет сыновей, которые могли бы унаследовать семейную собственность; не редкость и эстансии, состоящие всего из двух постоянно живущих в них групп. Такие селения остро нуждаются в рабочей силе, чтобы полностью использовать имеющиеся природные ресурсы, особенно если в соседних эстансиях, наоборот, много и людей, и скота. Кроме того, селение надо защищать от разного рода вторжений, и из-за этого семьи без сыновей всегда охотно принимают в свой состав зятьев.

Конкуренция за обладание ресурсами в высокогорной пуне оказывается несовместимой со строгим соблюдением правила вирилокальности. Автоматическое исключение всех женщин и строгий запрет на уксорилокальное поселение подорвали бы возможности воспроизводства группы. Для выживания эстансиям нужен некий политический вес, и единственным надежным путем его приобретения остается приумножение мужского населения. Разумеется, основной гарантией верности альянса будет солидарность агнатов; но если не рождаются сыновья, семьи прибегают к помощи извне, разрешая в виде исключения уксорилокальный брак или позволяя незаконнорожденному сыну остаться в эстансии и основать свою собственную линию родства. Такой способ приема муж�чин обеспечивает равновесие в течение 1-2 поколений, но со временем из-за неравномерного роста патрилиний оно нарушается, приводя постепенно к открытой поляризации внутри эстансии. Вот разгадка парадокса женских линий: их терпят тогда, когда эстансия остро нуждается в мужчинах, но начинают выражать недовольство ими, когда "демогра�фи��ческая перегрузка" ставит под угрозу экологический баланс между людь�ми, животными и пищевыми ресурсами. Становится яснее и роль иерархизации линий родства. Шкала престижности патрилиний вступает в силу при формировании коалиций внутри эстансий, и агнатные альянсы всегда одержат верх над второстепенными линиями при дележе ресурсов. Однако социально-политическая система аймара не может не допускать исключений из своих правил, потому что эти исключения способствуют компенсации отрицательных демографических тенденций.

Какова же позиция предков в этой прагматической борьбе за жизненное пространство? В условиях возникающих время от времени демографических диспропорций и при равном праве на использование находящихся в коллективном владении пастбищ апелляция к генеалогичес�ким предкам оказывается мощным идеологическим рычагом для удержания женских линий в подчиненном положении. Манипулируя генеалогиями, пастухи аймара в провинции Хосе Мануэль Пандо выстраивают соответствующие своим идеалам иерархии, которые их система собственности не может "изъять из обращения".



Жонглирование родословными

"хороших" и "плохих" предков



Говоря о генеалогических схемах эстансии Чуймани, мы отмечали некоторые явные расхождения в версиях предания об ее основании. Эти расхождения носят системный характер и отражают стремление информаторов представить отдаленных агнатов более близкими между собой, укрепляя тем самым их коалицию, противостоящую женским линиям Чуймани. Последние же пошли от женщины, которая на самом деле была в близком родстве с основателем, но этот объективный факт с трудом признавался оппозиционной фракцией. Устная история Чуймани строи�лась именно с таким расчетом, чтобы генеалогическая таблица более сильного лагеря подтверждала его превосходство. Согласно информаторам, предок-основатель отстоит от живущих самое большое на 5 поколений. Если же учитывать сведения из письменных источников, считая их более надежными, то действительный основатель был значи�тель�но дальше от нынешнего поколения: мы нашли упоминание о пастухах с именем Майта, относящееся еще к 1790 г. 31. Узнать, кто на самом деле основал Чуймани, разумеется, невозможно, но это и не обязательно для понимания особенностей общества аймара. В том, как излагается местная история, есть свой смысл и свои цели, которые объективная хронология событий объяснить не может.

Следует помнить, что у групп, живущих в этой области Анд, предки не принимают участия в делах, связанных с наследованием, поскольку в условиях общинной собственности на землю права на имущество передаются строго от отца к сыну. В политической сфере роль предков ограничивается их присутствием в генетическом мифе, но это весьма эффективный способ обеспечить своим потомкам лучшее положение в маленьком мире эстансии. В традиционной правовой системе аймара есть границы, которые переходить нельзя, и законные агнаты не имеют возможности принудить представителей женских линий родства покинуть эстансию. Однако генеалогия лежит в основе иерархии престижа, в которой предки обеспечивают живущим место в соответствии со своим положением на родословном древе; предки также могут отвадить матрилинейных родственников от попыток стать на одну ногу с патрилинейными. Существующий в эстансиях баланс власти основывается как на понятии легитимности их членов, так и на их символической стратификации, значение которой проявляется в подчеркивании главенствующей роли патрилинейности. Предкам-мужчинам, таким образом, разрешается только наделять своих потомков вожделенной легитимностью, которая тем более важна, что даже реальный основатель эстансии может уйти из памяти потомков, если у него нет сыновей-наследников. Единственное, что никогда не забывается, - это женское происхождение некоторых линий. Имя женщины-основательницы может быть скоро забыто, в отличие от ее положения по отношению к основателю-мужчине, а факт принадлежности к женскому полу навсегда останется эффективным орудием сегрегации потомков. Со временем ее агнаты скажут: "Эта семья происходит от женщины" - и это позволит автоматически исключить ее из генетического мифа.

Суммируя все вышесказанное, подчеркну: что устная история строит иерархию легитимности для ныне живущих в соответствии с ранжированием умерших: есть "хорошие" и "плохие" предки, и в коллективной памяти живущих, оформленной в виде генетического мифа, сохраняется всего несколько избранных имен. Для целей анализа в генеалогической структуре эстансии можно выделить три основных компонента: 1) агнатное ядро, состоящее из младших сыновей, которых считают родственниками основателя эстансии (это группа протагонистов генети�ческого мифа); 2) коллатеральные ветви с трудноустановимыми и поэтому легко поддающимися манипуляциям дальними родственниками; и 3) дополнительные патрилинии, основанные женщинами либо в результате уксорилокальных браков, либо через незаконнорожденных сыновей. Каждая из этих категорий членов эстансии имеет свое место на шкале престижа, в соответствии с которой прямые потомки предполагаемого основателя считают себя более законными, чем члены остальных двух категорий.

Оказывая влияние на человеческие взаимоотношения внутри группы, эта символическая структура тем не менее не остается неизменной. Динамика воспроизводства группы в первую очередь зависит от баланса власти, находящейся в руках различных коалиций близких агнатов, что в свою очередь связано с существующими на данный момент демографическими условиями. В случае уменьшения своей численности на протяжении поколений коалиция "легитимных" родственников может оказаться слабее любой другой противостоящей группы. Если же процветают женские линиии, приобретая мужчин, скот и, допустим, политический престиж, со временем и они могут создать генетический миф, в котором первоначальные патрилинии окажутся забытыми, а на первый план выйдет новое агнатное ядро. В таком случае родоначальница будет заменена в генеалогии своим младшим сыном, от которого и будет вестись новое династическое предание. Каким бы маловероятным этот сценарий ни выглядел, он по-новому объясняет непонятные моменты в процессе построения местной истории, обнаруживая ее фундаментальную рациональность. В свете этого становится ясно, что отсутствие культа конкретных исторических предков во многих областях Анд облегчает возможность генеалогических манипуляций, направленных на реализацию политических целей. Можно сказать, что этот феномен социального и морального узаконивания через дискурс родства уже давно служит механизмом приведения в равновесие баланса власти в разделенных на фракции сельских общинах.



Выводы



Классические исследования пастушеских обществ оставили нам в наследство представление о кочевниках как об изначально конфликтном обществе 32. Воинственность считалась одной из основных характеристик их политической организации, и между этим структурно антагонистическим поведением и механизмами сегментации общества подразумевалась причинно-следственная связь. Внутриплеменные разногласия вос�при�нимались как часть системы поддержания баланса власти между группами путем раскола или слияния равноправных сегментов. Конфликт привычно рассматривался в рамках проблематики территориальной интеграции, домашняя же сфера анализировалась в связи с производственными и родственными связями 33. Этнология андских стран, напротив, отдавала приоритет производственными отношениям, стратегиям адаптации к суровым природным условиям и моделям обмена. Индейская община представала колыбелью институционализированной взаи�мопомощи и сотрудничества, не оставляя места изучению конфликтов. Иллюзию изначально гармоничного и солидарного общества поколебали появившиеся не так давно исследования, в которых размышления о фракционизме общин привели к рассмотрению последних в более прагматических терминах 34. Я попыталась показать, что для того, чтобы создать строгую теорию социальной организации рассматриваемых обществ, необходимо прежде изучить механизмы образования и воспроизводства отдельных групп в этих обществах. Тщательный этнологический анализ отношений родства на микроуровне будет способствовать пониманию того, как же традиционным обществам удавалось сохранять и воспроизводить свою "социальную географию", несмотря на огромное давление внешних факторов. Сочетание макроуровневых исследований политической борьбы с анализом устной истории как инструмента иерархизации предков дает немало для понимания внутриэтнических конфликтов и внутригрупповых расколов.

Вместе с тем духовная власть предков, как отдаленных, так и более близких, остается непререкаемой, и единственный способ умилостивления их - подношения. При нерадивости в этом плане нежелательные - то есть нарушающие закон патрилинейности - члены общины могут в конце концов быть вынуждены покинуть эстансию или отделиться. Такая амбивалентность предков в отношении к своим матрилинейным потомкам заставляет думать, что "ничто человеческое им не чуждо", особенно когда речь идет о внутриобщинных раздорах. Ясно прослеживается параллель между "независимым" суждением предков, с одной стороны, и моральными прерогативами легитимных агнатов, прибегающих к помощи колдовства для победы над нежелательными родственниками, с другой. Другими словами, "хорошие" предки имеют право решать судьбу "плохих" предков и их потомков. Политические выгоды и моральное превосходство, к которым стремятся аймара, манипулируя генеалогиями, может быть, непрочны и временны, но духовные силы, разбуженные этими тактическими играми, показывают отчасти, каковы же истинные ставки, что же действительно стоит за избирательной памятью коллектива.
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Summary



C. Lussier



BUILDING LOCAL HIERARCHIES: GOOD AND BAD ANCESTORS 

AMONG THE BOLIVIAN AYMARA HERDERS 



This paper seeks to illustrate the causes and consequences of genealogy manipulation in highland community of Aymara herders. In the context of high altitude pastoral production, rules of patrifiliation and virilocality are rigorously applied, but the exeptional integration of matrilateral members cannot be avoided for demographic and political reasons. Aymara herders resort to the building of symbolic hierarchies based on manipulation of pedigrees in order to keep this uterine kin in a subordinate position. The foundation myth of hamlet  is based on the manipulation of the ancestors’ genealogical position, thus revealing the elasticity of the herders’ social order among the living and among the dead. Ancestors  good  or  bad  play a significant role in the dynamics of group reproduction, and their supernatural  powers  are  feared  enough  to  influence  the differential positioning of intercommunal factions.     
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ПУТИ ЗОЛОТЫХ "ОРЛОВ"

(ДРЕВНИЕ СВЯЗИ ОБИТАТЕЛЕЙ 

ЗЕМЕЛЬ КАРИБСКОГО БАССЕЙНА)





Проблема древних связей обитателей Антильских островов и соседних материковых районов давно занимает археологов и этнографов. Поводом для этого служат отдельные предметы и комплексы куль�туры, сходные у разных обитателей региона. Некоторые из сравниваемых элементов могут быть, без сомнения, отнесены ко времени начального заселения островов охотниками, собирателями и рыболовами (предпо�ло��жи�тельно VI-V тыс. до н.э.), другие могли попасть на острова с земледельцами (приблизительно с начала н.э.). Есть и немало явлений аборигенной культуры Антил, которые рядом исследователей отнесены к более позднему времени и рассматриваются как свидетельства прямых контактов между островитянами и обитателями материка. Особенно подробно такие сходства были рассмотрены в монографии С.Ловена 1. Во многих сферах жизни аборигенов Антил этот автор усматривал непосредственное влияние из Мексики, которое, по его мнению, сказывалось в инкрустировании масок золотом, в самом способе ношения масок по середине пояса, в некоторых головных уборах, крылатых коронах, использовании штандартов, в каменной скульптуре и т.д. Изделия же из металлических сплавов, известные на островах, Ловен выводил из Колумбии и находил "поразительное сходство" в мифах аборигенов Антил и Британской Гвианы. Он также отмечал отдельные элементы сходства в культуре остро�витян и аборигенов Северной Америки. Другие авторы (Г.Берлин, О.Моралес Патиньо) либо опровергали свя�зи между Мезоамерикой и Антилами в древности, либо считали их незначительными 2.

 Большая часть сходств, обнаруживаемых в древних культурах Антил и Мезоамерики, связана на островах с ритуальной сферой. Церемониальный комплекс, близкий к мезоамериканскому, - в первую очередь, постройки и предметы, связанные с игрой в мяч - был особенно развит на Гаити и Пуэрто-Рико (отдельные его элементы обнаруживаются и на других островах). В то же время он не найден в ближайших районах Южной Америки. Именно это обстоятельство и послужило причиной того, что дискутируемые элементы культуры стали выводить из Мезоамерики (Р.Алегрия и др.). Существует и иное мнение, согласно которому, факт наибольшего развития церемониализма в центральной части Антил, а не на островах, расположенных ближе к Южной или Центральной Америке, свидетельствует о местном его происхождении (И.Роуз и др.) 3.

 Подобные подходы к объяснению сходных элементов культуры (или кажущихся таковыми) в разных районах Карибского бассейна сохранялись и в более позднее время 4. Однако в последние годы археологи стали чаще допускать возможность прямых плаваний через Мексиканский залив и Карибское море. При этом авторитет Мезоамерики столь велик, что некоторые археологи предлагают искать на Антилах прямые следы древних путешественников-мезоамери�кан�цев в виде "необычных средоточий предметов торговли или построек складского типа". Появился и новый вариант объяснений сходств в культуре майя и обитателей ряда Больших Антильских островов: ранней миграцией на Антилы с запада Венесуэлы, куда доходило влияние маяской цивилизации 5.

 В подтверждение древних связей прибегают и к данным ботаники. Так, было высказано предположение, что, наряду с известным и общепринятым путем распространения земледелия на Антилы из Южной Аме�рики через цепь Малых Антильских островов, некоторые культурные растения (маниока) могли попасть на острова из Центральной Америки 6.

     При изучении проблемы древних связей обычно рассматриваются два аспекта: несомненные свидетельства таких связей (пред�по�чти�тельно археологические) и их возможности, зависевшие от природных условий и имевшихся средств коммуникации.

Уже Колумб во время своих плаваний отметил большую подвижность островитян. В качестве средств передвижения они имели лодки разных размеров, выдолбленные из ствола дерева с помощью огня и каменных орудий. Обитатели Больших Антил в конце XV в. делали лодки, вмещавшие до 80 гребцов. У берегов Гаити Колумб видел лодку, которая, по его мнению, могла вместить 150 человек. Одна из лодок аборигенов, измеренных испанцами, имела в длину около 23 и в ширину 2 метра 7. Гребцы сидели на банках лицом к носу судна и отгребали воду назад. Груз крепился веревками, пропущенными сквозь отверстия в верхней части бортов. Если лодка переворачи�валась, мужчины ее выправляли и вычерпывали воду, в то время как женщины и дети плыли рядом 8. В первом плавании по Багамам и вдоль северных берегов Кубы и Гаити Колумб обнаружил у островитян знание соседних и более отдаленных островов и расстояний до них в дневных переходах 9.

В первом плавании, особенно в начале его, взаимопонимание между пришельцами и местными жителями было ограничено. Островитяне относились к чужакам двояко: в ряде случаев местные жители в панике бросали жилище и убегали, в других же они выходили навстречу на своих лодках, везя в них не только пищу, но и некоторые предметы местного изготовления (Колумбом часто упоминаются мотки хлопка, иногда гамаки) 10.

В плаваниях Колумба сложилось представление, ставшее впоследствии стереотипным, о непримеримой вражде, существовавшей в конце XV в. между обитателями Больших Антильских островов, иногда называемых общим именем таино, и жителями Малых Антил, названных карибами. Карибы при этом выступали активной, нападающей стороной. Помимо вражды, между таино и карибами существовали, очевидно, и торговые отношения. Так, уже в первом путешествии стало ясно, что изделия из низкопробного золота, ставшие известными испанцам как гуанины, попадали на Кубу и Гаити с востока или юго-востока, т.е. с Малых Антильских островов. Источники сообщают и о случаях прихода вождей с Малых Антил на Гаити (Каонабо) и о каких-то договорных отношениях между обитателями Пуэрто-Рико и Малых Антильских островов 11.

Что касается связей обитателей Антил с континентальными соседями, то письменные источники содержат указания на возможные связи жителей Багамских островов с Флоридой; об этом может свидетельствовать упоминание о нападении на островитян Гуанахани (первого острова, встреченного испанцами) людей, приплывавших с северо-запада 12.

 О возможных связях обитателей Кубы с землями на западе, прежде всего с полуостровом Юкатан, есть несколько не очень ясных свидетельств. Первое из них происходит из описаний второго плавания Колумба. В это время у Колумба уже был хороший переводчик из индейцев, захваченных в первом плавании. Благодаря ему, в восточ�ной части южного побережья Кубы от одного из местных вождей испан�цы впервые услышали о землях на западе, где жили люди, носившие длинные одежды 13 (у самих антильцев таких одежд не было). Удивительно, однако, что Колумб дважды упоминал о людях в туниках на западе самой Кубы: один раз их будто бы видел кто-то из испанцев, другой раз они были упомянуты местными жителями 14. Труд�но сказать, насколько здесь переплелись действительное и желаемое.

Позже, когда испанцы уже завладели Кубой, ее губернатор Диего Веласкес писал в Испанию, что, по сообщению местных вождей и других индейцев, на Кубу иногда приплывали в лодках люди с других островов, лежащих на северо-запад от Кубы в пяти-шести дневных переходах на лодках, и что эти индейцы говорили о других островах, находившихся еще далее к западу 15. Как известно, на запад от Кубы у побережья Юкатана есть острова, которые, как, например, Косумель, были в доиспанское время центрами оживленной торговли.

Из первых плаваний испанцев с Кубы на запад известны факты, которые косвенно могут говорить о возможностях плаваний островитян через Юкатанский пролив. У берегов Косумеля испанцы в 1518 г. встретили индеанку с Ямайки; она попала на Косумель вместе с другими своими соплеменниками во время бури за несколько лет до этого 16.

Что касается самих майя, то в источниках пока не найдены упоминания об их плаваниях на острова. Однако некоторые исследователи древней истории Юкатана полагают, что в сообщении о приходе людоедов в одной из хроник майя (в книге "Чилам-Балам из Чумайеля"), могли быть упомянуты островные карибы (события отнесены к середине XIV в.) 17.

 Гораздо более надежны сведения о походах обитателей Малых Антил к берегам Южной Америки. Они относятся к более позднему времени, преимущественно к XVII в., но можно предположить, что сходная ситуация имела место и в более ранний период. Походы на материк совершались один или два раза в год. Главной целью походов, по словам самих островитян, была месть материковым аравакам за нанесенные раннее обиды. В этих набегах захватывались женщины, которые могли приносить на острова новые элементы культуры. Кроме того, островитяне захватывали в этих походах металлические и каменные украшения (в том числе "зеленый камень"), а также зубы и шкуры ягуаров. Обитатели Малых Антил имели на материке и друзей среди араваков, у которых они выменивали украшения. В колониальное время и аборигены северного побережья Южной Америки плавали на острова 18.

Среди материальных свидетельств контактов между островными и материковыми обитателями циркум-карибского ареала имеется одно, которое можно считать достаточно надежным: это изделия из литого металла. В первом же плавании Колумб и его спутники обнаружили у аборигенов украшения из золота в виде подвесок или вкладышей в изделия из дерева, хлопка и других материалов. Позже стало известно, что местные жители обрабатывали золото посредством холодной ковки. На островах встречались также и литые предметы из низкопробного золота. Этот сплав и предметы из него испанцы стали называть местным словом гуанин (или гуани). По сообщению Лас Касаса, гуанин состоял из 18-ти частей золота, 6-ти - серебра и 8-ми - меди 19.

 Некоторые изделия из гуанина делались в форме полумесяца. Об этом говорится в описи предметов, принесенных в виде дани в 1495 г. Колумбу на о.Гаити. Шейные украшения из этого металла на Ямайке "были в форме лилии, с блюдо величиной" 20. На Кубе найдена каменная фигурка с изображением двойного полумесяца на груди. На Большие Антилы изделия из гуанина могли попасть, скорее всего, с Малых Антильских островов. Об этом косвенно говорит тот факт, что на вопросы испанцев о происхождении золотых изделий аборигены указывали на юг (когда Колумб был на Багамах), потом на восток и юго-восток (когда испанцы плавали вдоль берегов Кубы и Гаити). Можно даже сказать, что первое путешествие Колумба было в определенной мере намерением идти по следам маршрута золотых изделий - от тех мест, где он их встречал, к тем, откуда они приходили.

На Малых Антильских островах в XVII в. украшения в форме полумесяца были хорошо известны; некоторые из них служили знаками отличия. Назывались они караколи или куллукули. Есть много описаний этих изделий, составленных разными авторами. Так, по мнению Ж.-Б. Лаба, одним словом называли сам предмет и металл, из которого он был сделан. По мнению одних современников, металл представлял собой сплав серебра, меди и золота, т.е. был аналогичен гуанину; Лаба же полагал, что это был простой металл. Караколи - все одной формы, в виде полумесяца - делались разных размеров, в зависимости от назначения: те, что предназначались для ношения в ушах, имели размеры более 6 см от одного края полумесяца до другого; те, что носились на груди, были величиной 15-17 см; эти последние помещались в оправу из черного дерева, также сделанную в форме полумесяца. Кроме того, имелись два других вида украшений: их носили в носовой перегородке и в нижней губе. Авторы середины XVII в. отмечали, что караколи среди карибов встречались редко. Их носили только вожди ("капитаны", по терминологии французов) и их дети. В чрезвычайно редких случаях надевались караколи, унаследованные от дедов.

В XVII в. имелось несколько версий того, как караколи попадали на Малые Антильские острова. Дю Тертр писал, что, по мнению некоторых, эти изделия происходили из Санто-Доминго (Гаити); сами карибы утверждали, что эти украшения они обменивали у материковых араваков. Рошфор также сообщал, что караколи островитяне добывали в набегах на материковых араваков 21.

 Надо иметь в виду, что сообщения французских авторов XVII и даже начала XVIII в., нередко пересказывавших один другого, - это во многих случаях ретроспекция событий и явлений более раннего периода, когда свобода передвижения аборигенов не была еще нарушена появлением европейцев.

В тех районах северной части Южной Америки, куда совершали свои походы обитатели Малых Антильских островов и откуда на острова, возможно, доходили материковые индейцы, археологами не найдено древних центров металлургии. Выделенный П.Риве центр в области Гвианского нагорья 22 на самом деле не существовал - представление о нем сложилось, скорее всего, благодаря ошибочным сообщениям О'Релли и других мореплавателей.

 У берегов полуострова Пария (Венесуэла) Колумб отметил, что местные жители носили украшения из низкопробного золота: "... у многих индейцев на шее висели золотые украшения величиной с подкову" (вероятно, в этом выражении зафиксирована и форма предмета). На вопрос о том, где аборигены брали золото, они показывали на запад. Гуанины испанцы видели и дальше на запад от Парии (“земля Куриана” или “Кумана”), где аборигены также указывали на запад как на место, откуда к ним в обмен на жемчуг доставлялись гуанины 23.

Более западные области северного побережья Южной Америки стали хорошо известны с начала XVI в., затем испанцы стали продвигаться внутрь материка. Ко времени знакомства испанцев с побережьем Колумбии и Панамского перешейка относится упоминание о золотых “орлах” 24, которые являли собой, по словам Овьедо, "золотые плоские изделия в форме орла, с раскрытыми крыльями" разной толщины и размеров. В середине XVI в. хронисты писали, что у жителей внутренних земель есть украшения, которые они зовут карикури или каракури 25.

С конца XVI в. европейцы ближе ознакомились с низовьями Ориноко и атлантическим побережьем между устьями Ориноко и Амазонки. У местных жителей они не раз встречали украшения из низкопробного золота в форме полумесяца. Изделия эти назывались словом калькури или каррекури. Примечательно, что в одном из источников сообщалось, что пластинку из такого металла индеец назвал "орлом с распростертыми крыльями" (spread eagle). Некоторые изделия, если верить источни�кам, весили более 11 кг 26. В тех же местах стало известно о находящейся на западе стране, жители которой осыпали себя золотом, и о золотом городе Манао, лежащем в нескольких сотнях миль на запад от побережья.

Украшения из золота и серебра были известны на Ориноко и в XVIII в. Гумилья писал о полумесяцах из золота у карибов. Некоторые обитатели Гвиан все еще носили подобные украшения и в начале XX в. У.Рот видел серебряные подвески серповидной формы (несомненно, европейского производства) у индейцев арекуна. Вапишана, по его сведениям, носили серебряные подвески в форме лунного серпа, двойного серпа, полулунные, круглые и треугольные. Он сам сфотографировал два вида подвесок в форме полумесяца; кем они сделаны, Рот не смог установить 27.

Некоторые европейские путешественники собщали, что нашли следы выплавки металла на о.Тринидад, - видели будто бы тигли, окалину и руду, содержащую золото. Современные исследования, однако, показали, что за золотую руду они приняли железный пирит. Что касается тиглей, трудно сказать, что то были за предметы, если они вовсе не выдуманы. Специально занимавшийся этим вопросом У.Рот единственное упоминание об обработке металлов смог найти у Гумильи, который писал, что индейцы Ориноко металл "обрабатывают на свой манер" 28. Скорее всего имелась в виду холодная ковка.

Таковы сведения, содержащиеся в письменных источниках. Некоторые дополнительные материалы предоставляет археология. Именно она, вместе с лингвистикой, говорит о бесспорном южноамериканском происхождении того населения, которое встретил Колумб на островах. Однако доказательств двусторонних связей очень мало. Этот вопрос не раз становился предметом обсуждения; в частности, его рассмотрел в середине 1960-х годов археолог И.Роуз. Он отметил, что упоминаемые в литературе фрагменты сосуда юкатанских майя и обсидиановые орудия, будто бы найденные на крайнем западе Кубы, никогда не были опубликованы. Сам Роуз в указанном районе (Сан-Антонио) обнаружил только следы обитателей доземледельческой эпохи. Из других находок Роуз перечис�ляет каменные зернотерки центральноамериканского типа с Кубы, Ямайки и Пуэрто-Рико и фигурку пумы с Гаити 29. Все перечисленные предметы и ряд других - случайные находки. Поэтому они не датированы и могли попасть на Антилы в колониальный период вместе с индейцами, привезенными с материка. В то же время археологи продолжают находить на островах предметы явно материкового происхождения (в том числе при раскопках поселений со следами присутствия испанцев). Так, на Кубе в поселении Эль Чорро де Маита неподалеку от гор Ягуахай, где имеются местоорождения золота, было обнаружено несколько золотых изделий. Одно из них - стилизованная головка птицы на кованой тонкой пластинке. Там же был найден и бубенчик. Оба предмета, по мнению археолога Гуарча, сделавшего эти находки, могли быть привезены из Мезоамерики или изготовлены на Кубе прибывшими оттуда в начале XVI в. индейцами 30.

 Археологические находки более позднего времени подтверждают возможности связей обитателей Антил с северным побережьем Южной Америки до появления европейцев. Так, на Ямайке были найдены подвески из кварцита, неизвестного на Антилах, но встречающегося на севере Южной Америки 31.

Изображения существ с распростертыми крыльями были известны в древности на севере Южной и в Центральной Америке. В некоторых из них без труда можно опознать птиц (изделия преимущественно из золота), в других - летучих мышей (из сланца, кости, морских раковин); у многих можно лишь предположить наличие крыльев. Крылатые подвески из разных пород камня найдены не только на островах, северном побережье Южной и в некоторых странах Центральной Америки, но и дальше к северу, в Мексике. Д.Стоун связывала их распространение с влиянием араваков, хотя и затруднялась сказать, каким образом это влияние осуществлялось - благодаря торговле, миграциям, распространению религиозных представлений и культов или сочетанию всех этих факторов 32.

В некоторых районах, хорошо изученных археологами, удалось проследить взаимосвязь между расширением земледельческого производства и ростом церемониализма, частью которого были изображения крылатых существ; так, у обитателей о.Валенсия (Северная Венесуэла) появились большие сланцевые пекторали в виде летучей мыши 33. Сходные изображения найдены и на северо-западе Венесуэлы, в районе Анд. Их связывают с культом летучей мыши, распространенным у многих народов этой области. Время появления такого рода изделий на западе Венесуэлы относят к первым векам нашей эры 34.

Еще в больших количествах изображения крылатых существ и собственно птиц встречаются дальше на запад, на территории современной Колумбии. Здесь они делались из самородного золота или золотых сплавов 35. В Колумбии было несколько центров металлургии, различав�ших�ся по техническим приемам производства изделий и их формам. Два из них, Сину и Таирона, выходили на карибское побережье Атлантического океана. Скорее всего, именно Таирона был тем источником, из которого подвески в виде крылатых существ или полумесяцев двигались на восток и могли в конце своего пути попасть и на самый западный из Антильских островов, Кубу. Известно, что важную роль в распространении изделий из гуанина (на материке его называли тумбага) и золота играли соседи индейцев таирона, обитатели берегов озера Маракаибо 36. Не исключено, что из бассейна Маракаибо торговые пути через притоки могли выходить на среднее течение Ориноко.

Изделия из другого очага металлургии в Колумбии - области муисков, расположенного в центре страны, могли достигать Ориноко через его притоки и реку Мета. Среди доступных мне изображений муисков я не встретил изделий, напоминаюших гуанины или караколи Антильских островов. Но в источниках второй половины XVI в. можно найти их описания. Так, в перечне ритуальных предметов, изъятых у аборигенов в Сагамосо, упоминаются такие: "в форме бабочки из темного, как медь, металла", "металлическая пластинка в форме полумесяца", "птичка... часть фигуры орла", "пять крупных и мелких изделий из металла, о котором нельзя было сказать, золото это или серебро; а среди этих изделий - бабочка, орел и белая раковина" 37.

Находки золотых изделий на островах в нетронутом археологичес�ком контексте крайне немногочисленны. Насколько мне известно, анализ на источник происхождения сырья для этих изделий осуществлялся редко 38. Если верить Лас Касасу, то состав антильских гуанинов не совпадает с составом колумбийских металлических изделий. Современными исследователями установлено, что отличительной чертой металлургии в Колумбии, Панаме и Центральной Америке было намеренное получение сплава золота и меди, называвшегося тумбага (ср. русск. томпак). Было установлено также, что в районах, богатых золотом (Калима и Толима), оно обрабатывалось преимущественно ковкой; содержание золота в изделиях было высоким. Большинство же изделий из областей таирона и муисков, где месторождения золота редки, были литыми из тумбаги. Серебряные изделия встречаются лишь на юге страны, в области Нариньо. Сведений о сочетании в древних изделиях из Колумбии сплава, подобного антильскому гуанину, нет. По классификации колумбийских исследователей, "тумбагой" названы спла�вы, в которых содержание золота составляло до 30%; в золоте низкой пробы (oro bajo) его содержание достигало 60%, а в золоте высокой пробы (oro fino) - около 90%. Кроме того, в эти сплавы входила медь и незначительное количество других металлов и металлоидов 39. Таким образом, состав гуанинов, как его описал Лас Касас (56,25% золота, 25% меди и 18,75% серебра) подходит под категорию золота низкой пробы. Во многих источниках это выражение (oro bajo) встречается при упоминании украшений аборигенов Антил. Не совпадает лишь содержание серебра, достаточно высокое в гуанине. Трудно заподозрить в ошибке испанских специалистов, анализировавших гуанин на содержание метал�лов. Не менее трудно представить, что в Колумбии был еще один, неизвестный ныне центр металлургии. Остается предположить, что ошиб�ка вкралась уже в текст Лас Касаса, которого повторил впоследствии Эррера.

Интересно было бы проследить взаимосвязь между изображениями крылатых существ в разных материалах. Не исключено, что одни из них (из камня, раковин и кости) подражали другим (металлическим). Однако в области индейцев таирона обработка золота появилась позже (не ранее VI в. н.э.), чем известные изображения крылатых существ у их восточных соседей, обитателей северо-запада Венесуэлы. Кроме того, известны и предметы из металла, имитировавшие поделки из других материалов, в частности, из морских раковин - не только подвески из этого материала, но и сами раковины 40.

 В любом случае, имеется определенный тип металлических литых предметов в форме полумесяца, которые зафиксированы на островах ранними испанскими источниками; их наличие здесь косвенно подтверждено археологически (фигурка с Кубы). Они назывались гуанинами или караколями; они являются несомненным свидетельством проникновения на острова вещей из древних металлургических центров северо-запада Южной Америки. Данные письменных источников намечают два таких пути: первый - вдоль морского побережья, второй - по речной системе до устья Ориноко, а оттуда по Малым Антильским островам до Пуэрто-Рико, Гаити, Ямайки и Кубы.

Известно, что на побережье Карибского моря имелись торговые центры, где проходил обмен товарами. По некоторым данным можно предположить, что такие центры были и на Ориноко. Относительно Антил прямых указаний нет, но вполне вероятно, что здесь наиболее оживленным местом обмена могли быть берега Пуэрто-Рико - порубежья между обитателями Больших и Малых Антил.

 Письменные источники описывают плавания на материк обитателей Малых Антил достаточно подробно. Меньше сведений в ранних источниках о плаваниях материковых обитателей на острова. Есть, однако, один миф, записанный у материковых араваков в начале ХХ в., в котором подробно рассказывается о многолетнем плавании в далекие земли. Экспедиция снаряжалась в страну топоров, которая находилась так далеко, что для того, чтобы достичь ее и вернуться, требовалось несколько лет. В путешествие отправились одни мужчины со стариком во главе. Путешественники взяли с собой не только запасы лепешек из маниоки, но и черенки самой маниоки, чтобы по прибытии в страну топоров посадить их, дождаться урожая и приготовить пищу на обратную дорогу. Согласно мифу, сначала лодка с гребцами шла по реке, потом вышла к морю с синей водой. Благодаря стараниям старика, мореплаватели сумели преодолеть много опасностей. Один из эпизодов повествует о стране, где большие летучие мыши нападали ночью на людей, оказавшихся вне жилища. В другом эпизоде путешественникам пришлось на несколько лет задержаться на острове, населенном одними женщинами; мужчины оставались там до тех пор, пока от каждого из них у местной женщины не рождалась девочка. Когда же после многих приключений путешественники прибыли в страну каменных топоров, они нашли в ней не только топоры, но и людей из камня; отправляясь обратно, путешественники взяли некоторых из каменных людей с собой 41.

Я привел лишь эпизоды, имеющие параллели на островах. Так, среди аборигенов Больших Антил остров Борикен (современный Пуэрто-Рико) был известен тем, что на нем обитали большие летучие мыши. О существовании на восток от Гаити острова без мужчин, населенного одними женщинами (у аборигенов Гаити он назывался Мататин или Матанин), испанцам стало известно еще во время первого плавания Колумба. Наконец, на Больших Антильских островах, в частности, на Кубе и Гаити, есть места с выходами кремня, служившие источником сырья для орудий. Так, в сообщении от 1762 г., но в связи с событиями первой половины XVI в., говорилось, что в провинции Асуа на о.Санто-Доминго (Гаити) большая часть жителей семнадцати деревень занималась изготовлением каменных топоров и других орудий, за которыми приходили обитатели других провинций 42. На Кубе одна из групп аборигенов именовалась сибонеи, от сиба - камень или гора. Таким образом, название обитателей Кубы можно перевести как "люди гор" или "каменные люди" 43.

 Конечно, разрозненные сообщения об островах с огромными летучими мышами, с одними женщинами и с каменными людьми можно считать фрагментами мифа, известного и материковым аравакам, хотя само повествование у последних больше напоминает повествование о реальных событиях, приобретших ценность мифа, и вызывает в памяти плавания аргонавтов или Одиссея. По крайней мере, несколько элементов обращают на себя внимание в связи с возможностями дальних торговых плаваний: намеренность плавания, знание о его предстоящей длительности, плавание по морским водам и цель плавания - каменные топоры, т. е. изделия из того материала, которого всегда недоставало в некоторых районах Амазонии и который был в избытке на островах.

Возможности длительных путешествий в древности подтверждаются свидетельствами этнографов: торговые походы майонгонгов (иекуана), карибоязычных обитателей бассейна Ориноко длились от нескольких месяцев до года и даже более. Такие же длительные путешествия предпринимали акаваи Британской Гвианы 44.

 Рассмотренный пример проникновения на острова изделий из металла, изготовленных на континенте, показывает, сколь сложными могли быть такие маршруты. Подобным же кружным путем на острова, несомненно, могли проникать и другие предметы, которые привлекают внимание археологов и для которых предполагаются прямые плавания - главным образом из-за отсутствия находок на Малых Антильских островах или на северном побережье Южной Америки.
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THE ROUTES OF THE GOLDEN "EAGLES" 

(RELATIONS BETWEEN THE EARLY INHABITANTS OF THE CARIBBEAN)



There are some similar traits in the cultures of ancient peoples of the Antilles and the adjacent continental areas to the North, West, and South. Some of those must have been carried to the islands by the first hunters, gatherers and fishers that had appeared in the Antilles approximately in VI-V millennia B.C., others could have come with the first agriculturalists early in the I millennium A.D.

However,  there  are elements in the ancient Antillean cultures that are viewed by archaeologists and ethnologists as later arrivals and as evidences of direct contacts between the islanders and the inhabitants of the continent. They have been analized in detail in the book by Sven Loven and are explained mainly as indications of the immediate influences from Mexico.  There  are authors, of course, who deny the existence of this sort of communication.

In discussions of the problem, two general topics are commonly considered: physical possibilities of voyages and credibility of cultural similarities. The first Europeans travelling throughout the Caribbean in the late XV - early XVI centuries had more than once admired the skilfullness of the local people in shipbuiding and coastwise navigation. The same sources, however, contain only vague evidences that may testify to the existence of the islanders' relations with the peoples living to the North (Florida) and West (Mesoamerica), whereas the indications of the communication with the South, by the chain of the Lesser Antilles, are authentic.

Both the historical and archaeological evidences confirm the presence in the Antilles of the cast metal ornaments that could appear at the Greater Antilles via the Lesser ones, where they could come from Columbia by two waterways - along the coasts of the Caribbean Sea or by the fluvial red of the Orinoco basin.







 Я.Н.Нерсесов



ЭКОЛОГИЧЕСКИЙ ФАКТОР В ФОРМИРОВАНИИ 

ДРЕВНИХ КУЛЬТУР СЕВЕРНОЙ МЕКСИКИ





Относительно единая культурно-географическая область Северная Мексика (штаты Тамаулипас, Нуэво-Леон, Коауила, Дуранго, Чиуауа, Сонора и Нижняя Калифорния) вместе с культурно-географической областью Юго-Запад США (штаты Нью-Мексико, Аризона, юго-запад Колорадо, юг и запад Юты, крайний юг Невады, запад и крайний юг Техаса) составляют достаточно единый культурно-географический регион - Юго-Запад Северной Америки.

Так исторически сложилось, что Северная Мексика, почти вдвое большая по территории, чем Юго-Запад США, в отличие от него как археологически, так и этнографически пока исследована слабо. Археологи и этнологи США больше увлекались исследованием более яркого Юго-Запада США, тогда как их мексиканские коллеги были заняты изучением исключительно эффектных цивилизаций Центральной и Южной Мексики, дававших быстрый успех и громкую славу. И только недавно ситуация со всесторонним исследованием Северной Мексики - "золушки" американской археологии - изменилась к лучшему. И это понятно: ведь она представляет для археологов, историков, этнографов и культурологов огромный интерес.

Именно здесь, на "северной периферии"  мезоамериканской ойкумены, не только к моменту испанского завоевания (XVI в.), но и значи�тельно позднее (вплоть до XX в.) часть населения составляли индейские племена с архаическим охотничье-собирательским укладом жизни. В отдельных районах Северной Мексики организация  некоторых обществ достигла высокого уровня развития, но по ряду причин так и не поднялась до государственности и цивилизации.

Только тут на огромной территории с большим  разнообразием экологических зон сухой и теплый климат обеспечил уникальную сохранность органики в культурных слоях пещерных стоянок (различных изделий из легко разрушающегося дерева и растительного волокна, а также диких и возделываемых растений). Все это позволяет воссоздать общую картину жизни обитателей этой части Мексики на протяжении огромного хронологического периода (более десятка тысячелетий!) - от мезолита, т.е. от эпохи становления охотничье-собирательского хозяйства (примерно XI ? тыс. до н.э.), до испанского завоевания (XVI в.) - с такой полнотой (например,  здесь возможно определение различных компонентов пищевого рациона, времени обитания стоянок и т.п.), аналоги которой трудно найти в соответствующих археологических комплексах Старого Света.

Культурно-историческая специфика Северной Мексики определяется еще и тем, что она считается либо "южной периферией" ее северного соседа - культурно-географической области Юго-Запад США, либо "северной периферией" мезоамериканских цивилизаций. Поэтому безусловный интерес вызывает степень и характер адаптации мезоамериканских культурных элементов к отнюдь не простым природным условиям Северной Мексики.

В связи со всем вышесказанным огромный интерес представляет анализ экологических (природно-географических) факторов, их роль в культурно-исторической специфике Северной Мексики. В узких рамках данной статьи мы остановимся именно на оценке ее природной среды, поскольку экологический фактор в изучении древних культур исключи�тельно важен, так  как различные экологические изменения, вне сомнения, наложили отпечаток на формирование и развитие древних индейских культур Северной Мексики. Не всегда обладая последними данными палеоэкологии (палеогеологии, палеоботаники, палинологии, палеоклиматологии, палеогеоморфологии, биогеографии, макроботаники и других смежных наук), мы можем лишь предполагать, что  палеоэкосреда Северной Мексики, как и в соседнем, близком по природным условиям Юго-Западе США, могла не раз изменяться.

До XI тыс. до н.э. в Северной Мексике, как и на Юго-Западе США, надо полагать, царили позднеплейстоценовые флора и фауна. Тогда на просторах можжевельниковых саванн и в сосново-еловых лесах Юго-Запада США обитали крупные позднеплейстоценовые животные (мамонт, лошадь, верблюд, гигантский ленивец, антилопа Carpomerix, медведь, тапир и крупные вымершие виды бизона), а также средние и небольшие животные (олень, пекари, выхухоль, кролик, черепаха и др.).

Позднее, как и на Юго-Западе США, природная среда Северной Мексики, по-видимому, начала изменяться - наступила эра постепенного потепления и возрастания засушливости климата. Первое резкое повышение аридности, очевидно, между 10000-9500 гг. до н.э. положило начало серьезным изменениям в экологической среде, и позднеплейстоценовые флора и фауна стали постепенно исчезать. Одни виды животных, вероятно, вымирали быстрее, другие медленнее. Наступила эра экологических колебаний. На фоне общего повышения аридности климата Юго-Запада Северной Америки в некоторых районах Северной Мексики, как и на Юго-Западе США, еще могли случаться краткие периоды регрессии влажного климата. Не исключено, что это было связано с неравномерным отступлением ледника или с его периодической регрессией.

Позднее, с 9500 по 9000 г. до н.э., период регрессии относительно влажного климата в Северной Мексике, по-видимому, способствовал расцвету культуры охотников и собирателей с желобчатыми наконечниками типа Кловис. Одной из характерных черт этого времени на Юго-Западе США, отражающей последствия предыдущего 500-летнего теплого и сухого периода, было исчезновение некоторых видов позднеплейстоценовой фауны (лошади, верблюда и антилопы Carpomerix). Другой особенностью было то, что регрессия влажного климата распространилась только на части уже указанной территории. Не исключено, что в какой-то мере эти черты могли быть присущи и соседней Северной Мексике.

Следующий, относительно влажный период, очевидно с 8600 по 8000 г. до н.э., затронул только пограничную с Юго-Западом США часть Мексики. Поэтому новый тип желобчатых наконечников охотников, Фолсом, встречается редко и лишь на небольшой пограничной территории.

Ареал и время существования Фолсома, заметно сократившиеся  по сравнению с Кловис, свидетельствуют о необратимости экологических перемен в Северной Мексике. Затем здесь, как и на Юго-Западе США,  снова наступил засушливый период. Уже тогда возникли зачатки местных собирательско-охотничьих культур: этап Инфернильо (Тамаули�пас), комплексы Сьенегас (?) и Коауила (?) (оба в штате Коауила), стадия Сульфур Спрингс культуры Кочисе (?) (в Чиуауа и Соноре ?) и позднее время комплексов (культур ?) Сан Диегито Лейк Мохэйв в Южной Калифорнии.

Последнее значительное возрастание влажности климата в Северной Мексике, как и на Юго-Западе США, могло произойти между 7000-5000 гг. до н.э. К этому времени, вероятно, уже вымерли почти все позднеплейстоценовые животные. Последним свидетельством ушедшей охотничье-собирательской эпохи могли быть материалы раннего времени стоянки Ла Кальсада (юго-восток Нуэво-Леона), среднего времени стоянки Сан-Исидро (восточный Нуэво-Леон) и, возможно, стоянки Мальпаис (северо-западное Чиуауа).

Наконец, примерно к 5000 г. до н.э., как и на Юго-Западе США, в Северной Мексике, по-видимому, установилась в основном однородная природная среда, близкая к современной. Последовавший примерно с 5000 по 3000 г. до н.э. продолжительный период резко возросшей аридности климата привел к окончательному изменению среды обитания: к его началу вымерли последние представители позднеплейстоценовой фауны. Этот период был одним из ключевых в древней истории Северной Мексики, так как именно в его суровых засушливых условиях сформировались основы хозяйства собирателей и охотников в виде целого ряда родственных комплексов и культур: этапы Ногалес - ранний Окампо (Тамаулипас), среднее время стоянки Ла Кальсада, позднее время комплекса Сьенегас и раннее время комплекса Коауила, стадия Сульфур Спрингс культуры Кочисе (?).

Затем, примерно с 3000-2500 гг. до н.э. по конец I тыс. н.э.-начало II тыс. н.э., на территории Северной Мексики, как и на Юго-Западе США, по-видимому, произошло повышение влажности климата. Теперь сложилась более благоприятная, чем прежде, среда обитания, что отразилось в увеличении числа и размеров стоянок. Это свидетельствует о возросшей плотности населения и усилении взаимосвязей между древними культурами Северной Мексики, что заметно из общей близости собирательско-охотничьих культур этого времени. Вероятно, именно тогда создалась разнообразная природная среда, необходимая для возникновения на Юго-Западе Северной Америки самостоятельного (?) по характеру, но хронологически более позднего, чем центральномексиканский, юго-западного раннеземледельческого очага. Его южная часть лежала на территории Северной Мексики.

Вместе с тем последовавший в начале II тыс. н.э. период значительных изменений в температуре и влажности  в сторону аридизации климата серьезно отразился на характере развития раннеземледельческих культур Северной Мексики. Природные условия стали близкими к современным.

Сегодня Северная Мексика - страна природных контрастов: здесь можно встретить обширные месы (плато и плоскогорья), горные хребты и пустыни с полупустынями. Столь разнообразный ландшафт во многом определяет характер климата Северной Мексики. Две мощные горные системы (Восточная и Западная Сьерра Мадре) "разрезают" в целом засушливую материковую часть Северной Мексики на три части: прибрежные равнины побережья Мексиканского залива, лежащую между ними Северную месу Мексиканского нагорья и прибрежные равнины Тихоокеанского побережья. Климатические особенности центра Северной Мексики обусловлены двумя причинами. С одной стороны, крутые склоны Восточной и Западной Сьерра Мадре препятствуют проникновению в глубь материка воздушных масс с Атлантики и Тихого океанов. С другой - пологий северный уклон Северной месы Мексиканского нагорья в сторону пустынных районов западных плоскогорий США обусловливает глубокое проникновение сюда зимой холодных и сухих воздушных масс с севера, из умеренных широт. Они приносят не только морозы до (20( , но и порой циклоны полярного фронта и снегопады. Таким образом, своеобразие рельефа материковой части Северной Мексики во многом обусловливает проникновение или отсутствие воздушных масс, с которыми связаны необходимые для растительности осадки; гористый полуостров Нижняя Калифорния имеет свою экологическую специфику.

В относительно единой экологической области Северная Мексика можно выделить 6 районов, чья специфика (наличие или отсутствие тех или иных природных ресурсов; виды, характер и частота осадков; механический и минеральный состав почв, определяющий тот или иной тип растительности) во многом способствовала своеобразию развития местных индейских культур после установления на ее территории природной среды, близкой к современной. C востока на запад это: 1) лесистые склоны гор Сьерра-де-Тамаулипас и Сьерра Мадре (юг и центр Тамаулипаса), 2) горные массивы более сухой Восточной Сьерра Мадре (Нуэво-Леон и северо-западный Тамаулипас), 3) полупустынная и пустынная Северная меса Мексиканского нагорья (штат Коауила, восточные Чиуауа и Дуранго), 4) лесистые горные склоны Западной Сьерра Мадре (западные Чиуауа, Дуранго и восток Соноры), 5) полупустынное и пустынное Тихоокеанское побережье (запад Соноры) и 6) гористый, полупустынный и пустынный полуостров (штат) Нижняя Калифорния.

В гористых частях центра и юга Тамаулипаса (Сьерра Мадре и Сьерра-де-Тамаулипас) сложились благоприятные условия для зарождения земледелия: гористый рельеф с непересыхающими горными реками, умеренновлажным климатом с летними дождями из-за "экранирую�щего" воздействия крутых восточных склонов Восточной  Сьерра Мадре на влажный пассат с Атлантики. Они улучшались проникавшими с юга "языками" влажного тропического климата с тропическими циклонами, усиливающимися летом. Все это создало высотную поясность с разнообразной флорой и фауной (от степной растительности до хвойных лесов с соответствующими видами животных и достаточным "вегетационно-культивационным" периодом для возделывания полезных культур). Здесь в высотных гористых условиях Сьерра-де-Тамаулипас (центр штата), позднее - и в более сухой и высокогорной Сьерра Мадре (юго-западный Тамаулипас) появились сначала зачатки, а затем стало успешно развиваться земледелие.

 Коауила, Сонора, восточные Чиуауа и Дуранго и отчасти  Нуэво-Леон представлены пустынными и полупустынными ландшафтами с засушливым и даже сухим климатом, с нерегулярными летними дождями, незначительными осадками и резкими колебаниями  температуры. Такая среда объясняется покатостью Северной месы на север, обусловливающей вторжение сухих воздушных масс с севера из внутренних плоскогорий США, и иссушающим воздействием Гавайского антициклона. Именно засушливостью климата объясняется здесь малочисленность мелководных рек и частое отсутствие питьевой воды. Поэтому понятно, почему эти районы Северной Мексики были слабо заселены. Суровые полупустынные и пустынные условия, по-видимому, являлись одной из причин, по которой индейцы Коауилы, восточных Чиуауа, Дуранго и Нуэво-Леон так и остались до начала конкисты и позднее на собирательско-охотничьей стадии развития. 

Ненамного легче жилось собирателям, рыболовам и охотникам побережья Соноры. Правда, здесь в условиях обширного мелководья серьезным подспорьем в борьбе за жизнь было водное собирательство (съедобных моллюсков,  ракообразных) и рыболовство (западное побережье Соноры и сегодня один из главных рыболовных районов Мексики). Исключениями в этих пустынных районах Северной Мексики были лишь два "оазиса" по долинам рек. Один - культура Браво Валли (или Хорнадская ветвь культуры Мугейон) в месте впадения р.Кончос в р.Рио-Гранде в центре восточного Чиуауа. Другой - "сонорская" ветвь (?) "пустынного варианта" культуры Хохокам (юг Аризоны) - культура Тринчерас на северо-западе Соноры по рекам Магдалена и Алтар. Носители  обеих культурных традиций периодически (?) ограниченно занимались ранним земледелием.

Огромные пустынные районы центра Северной Мексики были существенной преградой не только для распространения влаголюбивой растительности, но и для миграций древних индейцев. Поэтому особо интересны природные условия Западной Сьерра Мадре, где, по данным археологии, мог проходить один из миграционных "культурно-экологических коридоров" между Мезоамерикой и Юго-Западом США.

Западные районы Чиуауа, Дуранго и северо-восток Соноры располагаются по склонам Западной Сьерра Мадре с глубокими, до 2000-2700 м, речными каньонами. Здесь в условиях "контактной" зоны двух типов климата - полусухого степного и умеренновлажного с летними дождями, складывающегося под воздействием теплых южных ветров, - создалась высотная поясность с различными эконишами и благоприятная для земледелия плодородная почва. Сначала здесь, наряду с Тамаулипасом, установился собирательско-охотничий образ жизни в виде сезонного обитания в той эконише, которая в то или иное время года обладает максимальными запасами пищи. Затем тут возникло раннее земледелие. Наконец, здесь отмечены "следы" "культурно-экологического коридора", по которому мезоамериканское влияние проникало на север.

Особое место индейцев Нижней Калифорнии в древней истории Северной Мексики было обусловлено двумя факторами. С одной стороны, засушливыми климатическими условиями на большей части ее территории (ок. 100 мм осадков в год), сложившимися под влиянием иссушающего воздействия Гавайского антициклона, сухого северо-восточ�ного пассата из внутренних плоскогорий США и холодного Калифорнийского течения. С другой стороны, не меньшее значение имело и ее полуостровное изолированное положение. На территории этого узкого (в среднем менее 100 км), вытянутого (ок. 1000 км) гористого полуострова с засушливым и безводным климатом и со скудными флорой и фауной аборигенные группы оставались собирателями и охотниками вплоть до начала нашего века. Большой интерес представляет экологическая ситуация на гористом побережье крайнего северо-запада полуострова. Здесь в условиях умеренновлажного типа климата с зимними дождями и разнообразными фауной и флорой (от жестколистного вечнозеленого кустарника чаппараль до смешанных хвойно-жестколист�ных лесов) местные индейцы на протяжении тысячелетий до прихода европейцев занимались собирательством дикорастущих растений, различных съедобных моллюсков и ракообразных, охотой, рыболовством и морским промыслом. Это явление называется приморской адаптацией, когда при�сваи�вающее хозяйство в условиях неисчерпаемых ресурсов океана на протяжении тысячелетий дает прибавочный продукт и содействует прогрессивной эволюции общества до относительно высоких ступеней развития. Поскольку темпы развития здесь замедлены, то цивилизации, возможной лишь при производящем хозяйстве - земледелии, так и не возникло.

В результате всего вышеизложенного видно, что изменения природной среды Северной Мексики наложили свой отпечаток на древнюю историю ее жителей, а более или менее подробная реконструкция образа жизни древних индейцев Северной Мексики возможна только в полупустынных Коауиле, западной Соноре и Нижней Калифорнии. Именно здесь благодаря сухому климату прекрасно сохранились археологичес�кие памятники собирательско-охотничьих культур. Это позволяет связывать некоторые из них с обитающими здесь и ныне группами с традиционным собирательско-охотничьим хозяйством (лагунерос, чисос, окоме, нижнекалифорнийскими юма и рядом других), в остальных случаях реконструкция древнего образа жизни местного населения может носить гипотетический характер либо ввиду отсутствия культурно-экологического аналога (охотничье-собирательский период), либо из-за следов европейского влияния (культуры раннеземледельческого облика).

Наиболее ранними жителями Северной Мексики были бродячие охотники и собиратели. Их сменили сезонно-кочевые собирательско-охотничьи группы. Но только на отдельных горных территориях этой части Мексики из собирателей и охотников развились сезонно-кочевые ранние земледельцы, в чьем хозяйстве из-за нестабильности бесполивного земледелия продукты собирательства продолжали играть важную роль. Оно и позднее не утратило своего значения, когда в некоторых гористых районах Северной Мексики (южный Тамаулипас, западное Дуранго, северо-запад Чиуауа и северо-восток Соноры) под мезоамериканским влиянием местные индейцы непродолжительное время занимались орошаемым земледелием. Не исключено, что именно в этих случаях в социально-историческом развитии они могли стоять на последних ступенях первобытнообщинного строя и у них процесс разложения первобытных отношений мог зайти достаточно далеко, как, в частности, у носителей культуры Касас Грандес в Чиуауа. Поскольку орошаемое земледелие (во многом из-за специфики природной среды) так и не стало ведущей отраслью хозяйства, то перехода к более высокой ступени социального развития - цивилизации - здесь так и не произошло.

Таким образом, на примере краткого анализа данных экологии и отчасти палеоэкологии исследуемой нами области Мексики, во-первых, видна основополагающая роль природной среды и ее изменений в формировании древних культур региона и, во-вторых, ясно, как важно учитывать экологический фактор при реконструкции и осмыслении социально-исторических процессов доколумбова периода в этой части Америки.
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Summary



Ya.N. Nersesov



ECOLOGICAL FACTOR IN THE FORMATION 

OF THE ANCIENT CULTURES OF  NORTHERN MEXICO



Ecological factors are among the major ones in the process of formation and  development of any ancient culture or civilization. This article deals with the role of paleoecology / ecology in the history of North-Mexican  cultures. This territory, being the so-called "Northern periphery" of the great  Meso-American  civilization  and  the  "Southern periphery" of American Southwest, has been the area of cultural contacts between the two. But the main ecological value of this region derives from its dry and warm climate which had helped many Indian tribes to survive and maintain their traditional way of life and economy (gathering-hunting). Thus, analysis of ecological (as well as paleoecological) changes in Northern Mexico gives us an excellent opportunity of successfully solving the problem  of  detailed  reconstruction  of ancient life of the North Mexican natives in pre-Columbian times.	
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