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имский оратор Дион Хризо-
стом повествует о персидском 
“sakaia”, то есть дне, в течение 
которого приговоренного к 
смерти преступника допускали 

к власти. В его распоряжении был гарем правителя, он отда-
вал приказы и делал все, что было угодно его сердцу. После 
окончания праздника с него срывали платье, жестоко его би-
чевали и прибивали к кресту. Древним вариантом этого ри-
туала являются те праздники, во время которых люди и звери 
рассматривались как равные, единые в своей основе суще-
ства1. Похожи на эти праздники и римские сатурналии, напо-
минавшие о золотом времени правления легендарного царя 
Сатурна, когда все было едино и неделимо; во время этого  
праздника рабы становились равными господам2. Подобный 
характер имел у ашанти праздник “odwira”, во время которого 
женщины и дети, а также рабы, напивались до бесчувствия3. 
Очень схожие праздники существовали и существуют поныне  
в Индии4. При праздновании нового года римские легионеры 
нередко переодевались в женскую одежду, говорили тонкими 

р

сущность сущего
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голосами и, имитируя движения ткущих женщин, двигались 
по улицам, везя посредине процессии тележку, на которой в 
одеянии императора стоял один из них5. 

Таким образом, в эти “времена меж временами” все отно-
шения в обществе изменяются и этот “переворот обычного” 
является представлением об “извне”, о “совершенно ином”, 
то есть представлением о nagual внутри границ “острова” to-
nal. Этот важный аспект “перевернутости” во время тех или 
иных обрядов и ритуалов у первобытных и реликтовых наро-
дов часто не принимается во внимание исследователями6. 
Но, между тем, обычный и “обратный” миры - это два отдель-
ных, хотя и связанных друг с другом, мира, в которых могут 
находиться  и люди, и демонические силы, как это, например, 
наблюдается с персидским демоном дикой кошки7. При ини-
циациях зрелости у аборигенов Молуккских островов или же 
в африканском племени бемба девушки ползут по так назы-
ваемому “каналу рождения” задом наперед, что, очевидно, 
вело их к точке “происхождения”8.  

Итак, связь между мирами начинается в той точке, в кото-
рой все стоит “на голове”. Древнегерманское древо мира, по 
которому взбирается вёльва, необычное дерево. Колдунья к 
его кроне карабкается вниз и достигает, наконец, девятого 
мира9. Алхимики XVI века также вели речь “о перевернутых” 
деревьях, которые зацветали осенью, то есть в “начале кон-
ца”10. У удыгейцев существовала вера в деревья шаманов, 
росших из небес к земле11. Индийское древо жизни “ásvattha“ 
именуется еще как “urdhvamulam” (“корнями вверх”) или 
“nyagrodha” (“вниз растущее”)12. Все эти древа мира, жизни, 
шаманов и т.п. можно, впрочем, идентифицировать с теми 
растениями, которые в действительности, паразитируя на 
иных деревьях, зачастую (подобно Ficus indica) выпускают 
свои длинные воздушные корни, создавая впечатление, что 
они растут от неба к земле13. 

В одной из позднесредневековых книг (книга из Леккана) 
рассказывается об удивительном с девятью ветвями дереве, 
корни которого уходили в небо, а крона коренилась в земле14. 
В начале XIII века ангел привел одну брабантскую мистичку 
Гедевич на поле, где находилось дерево, у которого вершина 
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была направлена вниз, а корни вверх и сказал ей: “Госпожа, 
ты проползешь по этому дереву до корней; я рассматриваю 
это как начало всего конца”15. Это перевернутое arbor vitae 
средневековые мистики рассматривали как самого бога. “И 
здесь господь, - говорили мистики, - открыл тайное; если вы 
не признаете верхнее как нижнее, вы никогда не узнаете 
царство вечное”16. В уже очень ранних захоронениях покой-
никам вешали меч на правую сторону, поскольку полагали, 
что в потустороннем мире он будет находиться по левую сто-
рону17. Подобной веры в “перевернутость” в потустороннем 
мире придерживались не только в Европе; она была распро-
странена также и у других народов, как, например, алтайских: 
“левая рука в другом мире является правой рукой”18. Возмож-
но этой же верой объясняются во многих гробницах наме-
ренно разбитые предметы. 

Таким образом,  в потустороннем мире все перевернуто, 
все иначе и именно  в этом мире возможны всяческие пре-
вращения19, как это происходило со средневековыми мисти-
ками, преимущественно женского пола, во “времена меж 
временами”, когда силы потустороннего мира тесно соприка-
саются с силами повседневного мира20. Члены средневеково-
го ордена “Galois et Galoises” во Франции, подражая сущест-
вам из этого времени, носили летом черные шкуры и разжи-
гали камины в своих домах, а зимой, в гремучие морозы, от-
казывались от ношения пальто, обуви  и муфт21. И в индей-
ском племени сиу великан Хейока, по их поверью, ходил зи-
мой нагой, а летом закутанный; горячая вода для него была 
холодной, холодная - горячей. Если его оскорбляли, он реа-
гировал дружелюбно22. В другом индейском племени верили, 
что в основе, в происхождении, все едино: старик становится 
ребенком, о печальных и ужасных вещах говорят радостно и 
благодарят, вместо того, чтобы просить23. Однажды, или 
иначе говоря, при происхождении, были или есть оба мира 
едины; люди пели и танцевали с “mamaé“ и радовались сово-
куплению с дикими животными и деревьями первобытного 
леса. И та и эта стороны были в основе едины24. Ныне же у 
индейцев, как они сами свидетельствуют, связь с этими вре-
менами порвалась и о них лишь слагают и пересказывают 
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мифы и легенды25. Индейцы племени белла-куна рассказы-
вали Францу Боасу: “ Под нами страна духов. Известия о ней 
мы получаем главным образом от шаманов, которые ее по-
сещают во время экстаза. Путь в страну духов ведет через 
отверстие, находящееся в каждом доме между выходом и 
очагом. Страна духов лежит на берегу большой реки. Позади 
деревни духов находится холм, подножие которого усеяно 
острыми камнями. Когда на земле лето, в стране духов зима, 
и если у нас ночь, у духов день. Духи ходят не ногами, но на 
головах; у них особый язык, отличающийся от земных языков. 
Когда мертвецы прибывают в подземный мир, они получают 
новые имена. Деревню духов окружает забор; у духов есть 
танцевальные дома, в которых они празднуют свой “кусаит”, 
расположенные непосредственно прямо под кладбищами ка-
ждой земной деревни. Кто хотя бы раз вошел в танцеваль-
ный дом духов, тот уже больше не возвращался на землю. 
Все же душам разрешено с помощью веревочной лестницы 
подниматься к нижнему небу. Они также могут посылаться 
божествами на землю с целью возрождения в качестве детей 
в тех же семьях, к которым они однажды относились”26. 

Таким образом, основа и сущность всего может “откры-
ваться” и показывать “свое лицо” в определенный отрезок 
времени, когда как верили, например, в древнем Китае, “yin“, 
то есть женское начало, чьим временем была зима, и “yang“ , 
то есть мужское начало, чьим временем было лето, в их те-
чении пересекались. Именно тогда мужчины и женщины 
встречаются в священном месте, которое не является ни 
“yin“, ни “yang“, но равно для обоих27. Жизнь и смерть также 
едины. У ашанти рождение ребенка в этом мире означает 
одновременно и смерть “ребенка-духа” у “духа матери” в дру-
гом. Поэтому и радость пожилых женщин при церемонии по-
ловой зрелости их дочерей означает одновременно и печаль. 

Поскольку при возрождении девушек как женщин “дитя-
дух” умирает, постольку эти посвященные девушки после це-
ремонии еще не могут якобы ходить и называются “aakoda“, 
то есть “малое дитя”. Не достигшие половой зрелости девуш-
ки живут как бы между смертью и жизнью - они не являются 
ни духом ни человеком28. Именно посвящаемому становится 
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известно единство вещей и отсутствие границ у бытия, то 
есть то, что ему было недоступно в детском возрасте. В этой 
связи хотелось бы указать на не совсем верное утверждение 
Ф.В.Турнерса, что двойные маски со звериными и человече-
скими чертами у ндембу и лувале служили якобы для ясного 
разграничения различий этих двух существ в их культуре29. 
Скорее, эти маски подчеркивали обратное - слияние всех 
сущностей в природе. Мужчины индейского племени пиароа в 
венесуэльских лесах просверливают во время инициации 
язык, чтобы быть похожими на пекари, а серебряное украше-
ние, носимое ими на губах, соответствует пучку щетины у 
этого животного под нижней челюстью30. Тонга в Африке ко-
гда-то выбивали верхние резцы, чтобы уподобиться крупному 
рогатому скоту31, а фали в северном Камеруне при инициа-
ции подпиливали зубы до формы зубов варана или крокоди-
ла или просварливали уши, губы и крылья носа, чтобы похо-
дить на жабу или черепаху32. У некоторых австралийских 
племен проводилась субинцизия, чтобы, как предполагают 
некоторые исследователи, их пенисы были подобны щеле-
видному пенису опоссума, кенгуру, коала, вомбату и т.д. не-
кий австралийский абориген сказал, когда исследователь по-
казал ему его фотографию: “Это почти то же, что и я; это - 
кенгуру”34. В первоначальном же виде мифические родона-
чальники, имеющие черты и животного и человека, нередко 
описываются как “не совсем развитые” существа демониче-
ского вида35. Некоторые исследователи обращают внимание 
на то, что австралийские аборигены нередко идентифициру-
ют определенные отношения, господствующие у определен-
ного типа животных, с отношениями между отдельными груп-
пами тех же аборигенов, чьими тотемами являются эти жи-
вотные, или с отношениями внутри одной группы36. Подобное 
можно проследить и у других народов37. Нередко попарная 
конструкция двух тотемических животных приравнивается к 
отношениям двух “половин” (moiety) как “дружески противо-
положных” друг другу групп. Особенно наглядно это проявля-
ется при отношении у первобытных и реликтовых народов к 
близнецам, которых они нередко сравнивают с птицами38. 
“Эванс-Притчард полагает, что приравнивание близнецов к 
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птицам основывается на том, что птицы, как и жабы и кроко-
дилы, откладывают преимущественно два яйца; на том же 
основании близнецы идентифицируются часто с определен-
ным типом змей39. Клод Леви-Стросс называл эти представ-
ления “мышлением по ассоциации”40, поясняя, что в этих об-
ществах близнецы рассматриваются как “птицы сверху” в 
противоположность “птицам снизу”, то есть людям41. Если  
один из близнецов умирает, то говорят, что он улетел, при-
чем употребляется то слово, которое означает полет птиц. 
Колыбель для близнецов иногда делают в форме гнезда и 
помещают в развилке между сучьями дерева42. Рождение 
близнецов, как правило, очень редко и поэтому часто в дан-
ном случае усматривают влияние небес. Во многих местах 
Африки близнецов называют “детьми неба”43. В одной из 
латвийских народных песен звучит, что близнецы могут как 
соколы подниматься в небо и, в то же время, как черные во-
роны низвергаться на посевы44. Таким образом, в близнецах 
первоначально усматривали двойственное начало двух про-
тивоположностей. Именно поэтому некоторые народы, со-
поставляя их с птицами, идентифицируют их одновременно и 
со змеями45. у исследователей на этом основании встреча-
ются попытки связать так называемый культ “близнецов” с 
культом предков46. 

Таким образом, архаическое мышление отмечено ясным 
самосознанием - приобрести или понять то, что есть  и одно-
временно “не есть”, то есть то, что в определенное время “за-
глядывает” в глаза. Это те самые “глаза ночи”, которыми 
“владеют” ведьмы в Сенегале и которые “заглядывают” в 
глаза обычным людям только в период инициации47. Поэтому 
не совсем верно, когда ведут речь о том, что архаические 
люди во “времена меж временами” познают,  что такое ха-
ос48. Скорее наоборот: при “растворении” всяких границ, они 
узнают, что такое границы и каким образом внутри них соз-
даются общественный порядок и устройство общества. Дан-
ное познание многие индейцы именуют таким словом, кото-
рое нередко переводят как “обладание” (власть). Меномини 
говорят, что белые имеют много, почти все - все, кроме 
“meskowesan”,  то есть “власти над вещами”49. 
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