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«Вертикальное» и «горизонтальное» движение в ритуалах тюркоязычных кочевников Центральной Азии
Особенностью кочевой цивилизации было и является, с одной стороны, более ограниченный, по сравнению с земледельческими цивилизациями, набор пространственных элементов, актуализируемых в процессе ритуала, своего рода лексикон ритуальных практик, свойственных кочевой традиции, с другой – длительное сохранение этого лексикона. Основной причиной такого консерватизма традиции, на наш взгляд, является именно кочевой образ жизни: постоянное возмущающее действие мировых религиозных традиций (буддизм, ислам, восточное христианство), с которыми приходилось сталкиваться кочевникам, приводило не столько к изменению пространственного «лексикона» культуры, сколько к интеграции уже существующих культурных практик в новый культурный контекст. 

Процесс номадизации, то есть постепенного перехода населения огромного региона на кочевой образ жизни, произошедший в эпоху бронзы, естественно, должен был повлиять как на ритуальные практики, так и традиционное мировоззрение в целом. Появился особый тип мировосприятия, который выражается, в том числе, в особенностях освоения пространства и времени. 

Г. Гачев удачно определил главную, на наш взгляд, особенность кочевой культуры: она не «опредмечивает себя» в различных долговременных и долгоживущих конструкциях: храмах, ирригационных сооружениях. Вероятно, поэтому понятие пространства, очевидно, у кочевников превалирует над понятием времени, именно потому пространственные отношения не только важнее временных, но и более вариативны (Гачев, 1998, C.272). 

Само по себе сочетание постоянной актуализации идеи пути («линейное») и идеи центра («статическое»), отражающее суть пространственного мифа кочевой традиции отражается в практике оформления жилого пространства, юрты, прилегающей территории, в погребальных и других ритуальных комплексах кочевников через общую конструкцию ритуального сооружения, через сопутствующие ему вертикальные объекты, ряды, и т.п. Ряды вертикальных объектов, полукругов, других универсальных форм используются и в акциональной сфере целого ряда ритуалов. С их помощью в ритуале воспроизводятся идеи пути и/или центра. В настоящей статье предпринята попытка обратить внимание на способы актуализации концепта «движения», и его вариантов: «вертикального» и «горизонтального».
1. Стоять vs падать

Сверх-эмпирический смысл глагола «Стоять», по мнению В.Н. Топорова, можно рассмотреть через категории неподвижности и движения (Топоров, 1995; Топоров, 1996, C.54-55). Собственно, неподвижность, с точки зрения автора, и есть потенциальное движение. Глагол «стоять» в славянских языках синонимичен жизни, а не-стоять (упасть ) как действие, противоположное стоянию, символизирует смерть («Дети не стоят» – в значении, умирают). Одновременно, установление вертикали, действие, обратное падению, становится акцией по укреплению / восстановлению мироздания (Байбурин, 1993, C.188). роме того, В.И. Топоров определяет функцию стояния, с одной стороны, как неподвижность – синонимию смерти, с другой – стояние как необходимую остановку перед последующей трансфигурацией (Топоров, 1995, C.58, он же, 1996, С. 58). В связи с этим предикат «стоять» занимает особое место в ситуации, когда речь идет о контакте с иным миром, с путешествием в иной мир, в rite de passages.
В то же время стояние является потенциальным движением. Выделяются два основных ряда значений в рассмотрении контекстов предиката «стоять»:

· стояние как часть вертикального движения : лежать, сидеть, стоять, прыгать (качаться);

· стояние как часть горизонтального движения: идти, стоять. 

Данные линвистики также говорят в пользу применимости подобного вывода и для тюркских языков. Глагол tur* - «стоять» здесь выступает в трех основных значениях:

1/ Стоять, встать; 2/ остановиться, дальше не ходить; 3/ находиться, жить (ОСТН, 1442-1443, Сравнительно-историческая, 2001, C.694). В тюркских обрядах встречаются слова с этим корнем: тургэ – воткнутая в землю береза в обрядах жертвоприношения у бурят; турускаал – несколько вертикальных объектов, обозначающих количество выживших детей, у тувинцев. Ср: У туркмен личное имя «Tursun» дается в случае, если в семье дети один за другим умирают, и родители желают охранить свое потомство (Сравнительно-историческая, 2001, с.694). 

В данном случае очевидны три значения стоять. 
Стоять 1/ связано с вертикальным движением – вставание как комогонический акт воссоздания -укрепления мира; 
стоять 2/ связано со смертью, отсутствием движения, и 
стоять 3/ «стояние» как бытийственность, результат действия 1/. 

Очевидно, что разница между стоянием = горизонтальным движением, и стоянием = вертикальным движением задается синтагматикой обряда, контекстом, в котором используются вертикальные объекты в ходе обряда. С другой стороны, можно говорить только о преобладании какой-то функции в контексте обряда, поскольку тружно себе представить ситуацию, в которой столь универсальный объект выполнял бы только одну из вышеперечисленных функций. Преобладание той или иной функции вертикального объекта в контексте обряда определяется тем, связан ли он с категорией пути - в таком случае речь идет о преобладании идеи движения и основной функцией является горизонтальное или вертикальное движение, или с категорией границы - в таком случае актуализируется функция установления пространственных категорий (разделение= укрепление мироздания, установление его горизонтального и вертикального членения). 

Применимость выводов, сделанных на славянском материале, по отношению к данным этнографии тюрков, доказывают контексты, в которых вертикаль выступает в рассмотренных нами материалах. 

В обрядах перехода тюркской традиции вертикаль выступает в нескольких функциях. В обрядах жертвоприношения вертикальный объект является основным элементом пространственных моделей, самая элементарная из которых – это дерево как алломорф мирового древа, axis mundi. С другой стороны, с помощью вертикальных объектов организуется объемное пространство ритуала, в котором одна или несколько деревьев выполняют роль указания пути, а другие – задают горизонтальные векторы, становясь распоркой между мирами. Другим словами, эти вертикальные объекты выполняют функцию статическую, укрепления пространства, презентацию его незыблемости, и динамическую, связанную с концептом пути в обоих видах – «вертикального» и «горизонтального» движения.
2. Вертикальное движение

Наиболее распространенным алломорфом вертикали является, безусловно, дерево. Его личная, непосредственная связь с судьбой человека от рождения до смерти в тюркской культуре иллюстрируется посредством следующего примера. Увидеть падающее дерево было плохой приметой – кто-то умрет: «Когда у меня умирали дети, я накануне видела сон, что у маленьких березок ломала вершину. Наутро ребенок здоровый, а к вечеру умрет» ( ТМ, 1990, с.46). Дерево же до сих пор сажают на кладбищах алтайских тюрков в могильных оградах во время похорон. В случае, если дерево примется, то считается, что этот человек был счастлив. Даже дерево для гроба у алтайцев выбиралось иногда в зависимости от того, какого рода был человек (Там же, с. 48-49,57). Особым образом связано с шаманом и шаманское дерево – шамана хоронят в дереве (буряты), бубен делается из дерева, гибель которого опасна для шамана (алтайцы), само по себе шаманское дерево становится двойником шамана. По Ж.П. Ру – постоянная связь погребений с деревом является свидетельством использования дерева как пути в иной мир (Roux, 1963, р.139). 

Дерево само по себе могло служить знаком границы между мирами. Так, у телеутов проводы умершего кочуг
 на сороковой день совершаются у родовой березы Бай кайынг, которая использовалась только для этого обряда и в другое время к ней даже не подходили. До березы шаман доводит душу умершего, затем камлает, и, проводив душу, уводит жителей в аил Потапов, (1978б, с.58). Здесь снова дерево (родовая береза) выступает как символ границы, до которой шаман доводит душу умершего, провожая ее в иной мир. 

Показательно, что начало падения дерева, его наклоненность, как синоним падения, своего рода знак лиминальности, особо отмечается: у бурят проходить под наклоненным на северо-восток деревом считалось грехом. Объяснением при этом служила легенда, согласно которой наклоненное дерево являлось путем в страну мертвых
 (Агапитов, Хангалов, 1883, с.16). Ср: у шорцев, срубая дерево для обруча, старались, чтобы оно упа
ло вершиной на восток ( Потапов, 1947, с.162)
. 

Задавание направления движения, как вертикального, так и горизонтального, таким образом, является одной из универсальных функций вертикальных объектов. 

В жертвоприношении идея вертикального движения реализовывается в том, как поступают с остатками жертвенного животного. Горизонтальное его движение подчеркивается, когда череп животного водружают на жертвенную вертикаль. Такой способ распространен очень широко по всему ареалу индоевропейских культур. Такой же способ, как мы показали, присущ и ряду тюркских традиций. Вместе с тем, это не единственный способ оформления пути для жертвенного животного.
Особую роль в традиционной культуре кочевников играет такой алломорф вертикали, как коновязь-сэргэ
. Однако ареал их распространения даже выходит за пределы собственно тюркского мира. 

У хантов известны надворные коновязи, причем исследователи предлагают переводить их названия как "лошадиный столб" или даже "столб лошадиной жертвы" (Соколова, 1986, с.142). По фольклорным данным иртышских хантов известны столбы для привязывания оленей (Патканов, 1891, с.116), причем подобные столбы были сфотографированы С.И. Руденко у манси в 1909-1910 г.г. (Соколова, 1986, с.142) 

Широкое распространение имеют погребальные столбы, поразительно совпадающие с якутскими и бурятскими сэргэ, у венгров, т.н. фейфа (Соколова, 1986, с.143). Интересно при этом, что они появились только в середине XIX века. Их оформление сильно напоминает именно якутские и бурятские функциональные аналоги, то есть, погребальные коновязи.

 Важно, что мотивы орнамента фейфа и оформление навершия связаны прежде всего с информацией о поле и возрасте умершего: так, в виде шляпы — навершие у мужчин, у женщин — в виде тюльпана или с пучком волос; фейфа разного цвета указывали на возраст покойного — синего — на могиле молодого, черного — на могиле старика. В Трансильвании на могилах умерших неестественной смертью ставились фейфа красного цвета. Чем старше был умерший, тем фейфа была крупнее и шире. Такие сделанные из дерева столбы были недолговечны, срок их "жизни"— 60-90 лет, а далее они разрушались (Balassa, 1973, S.225-242; Соколова, 1986, C.141). Феномен фейфа поразительно напоминает уже отмеченную нами ситуацию с погребальными флагами казахов и киргиз – цвет соответствует возрасту покойного. 

Тазовские селькупы на могильном холме ставят в ногах умершего дощатый резной столб порге, причем там, где нет захоронений в виде домиков; правда, в одном случае на домике было зафиксировано изображение, которое трактуется исследователями как рисунок такого столба (Пелих, 1972, с.63). Деревянные столбы с прорезанными антропоморфными изображениями ставились через год на могилу чувашей, причем наряду с деревянным столбом ставилось и каменное антропоморфное изваяние (Руденко, 1954, с.124, Денисов, 1969, с.35-39). У чувашей же также было описано и каменное изваяние Чол- Йоба, с остроконечным верхом на два ската, которому приносили жертвы (Никитин, 1908, с.312-313)

На могилах восточных хантов также имеются сооружения, напоминающие погребальные сэргэ (Соколова, 1986, с.142). По фольклорным данным, одна из коновязей, четырехугольная в сечении, стояла на улице перед домом мифического героя хантыйских преданий; возвращаясь с войны, он ударял по ней скальпом врага и кричал, возвещая о победе. После смерти героя столб уничтожался: его сжигали (Патканов, 1891).

Таким образом, феномен коновязи, которая при жизни является знаком социального положения хозяина (Иванов, 1970, с.215), а после смерти сообщает детали о социальном статусе покойного, распространен среди кочевнических традиций Северной Евразии. Важно отметить, что коновязные столбы не являются попыткой передачей образа умершего. В связи с этим попытки связать происхождение сэргэ с изваяниями древнетюркского времени на основании лишь трехчленности сэргэ и наличия антропоморфного навершия (см. напр., Зыков, 1974), кажутся недостаточно убедительными.

 Сэргэ в тюркской традиции, на наш взгляд, в каждом обряде выполняют целый ряд функций. Первой из них является заложенная в самом названии функция вертикали для привязывания коня, реального или мифического, скажем, в случае использования коновязей для привязывания лошадей различных божеств. Такие сэргэ у якутов могут образовывать ряды, отражающие как социальный статус владельца усадьбы, так и гостей. Здесь, как и в практике выставления юрт, отображется пространственный принцип презентации социального статуса. У бурят число коновязей могло обозначать количество дочерей, выданных замуж (Петри, 1926б, с.68).

Сэргэ обозначает также границу – например, у южных алтайцев именно до нее провожает хозяин гостя, сэргэ является местом встречи свадебной процессии; у якутов они ставятся на перевалах. 

Следовательно, воздвижение сэргэ – акт, соотносимый с установлением мира с помощью вертикали-распорки Стояние сэргэ может рассматриваться как восстановление всего мироздания, например, в обряде жервтоприношения, как установление границы, и как установление коммуникативного канала. 

Действием, прямо противоположным установлению связи, является ее уничтожение, разрушение. Падение, таким образом, это еще и прерывание связи, разрыв коммуникативного канала. 

 Предсказанием смерти у бурят было - «огромное сэргэ свалится», а «алтан сэргыш узуудрааран сашахаб» - то есть, «под корень подрублю золотую коновязь» проклятием Поэтому выкапывать или ломать сээргэ запрещалось (Жамбалова, 2000, с.272). Сходным образом якуты считали, что рубить коновязи, даже ставить зарубки на них нельзя. Они должны упасть сами, от ветхости, как человек (Яковлев, 1992, с.20). Падение, как мы уже указывали, синонимично смерти. Таким же образом кара, или найза в погребальном обряде казахов и киргиз, посох ахарfыс в погребальном обряде хакасов, деревянные намогильные знаки чувашей выполняли функцию презентации канала в иной мир, разрыв, уничтожение которого означал окончание годового траура. Собственно, после ломания и /или сжигания кара, или найдзы, разрывается связь между умершим и живыми, и вдова может выйти замуж ( Казахи, 1995, с.263, Дубровский, 2001, с.8-9). 

Против прямолинейного отождествления найзы, кара, ахарfыс с тулом, то есть, заместителем умершего, свидетельствуют описания, в которых присутствует как сам тул, так и вертикальный объект – кара, найза, и другие, выполняющие, очевидно, в процессе обряда иные функции. Так, еще в 20-х годах XIX века вм
есте с найзой в юрте делалось изображение умершего — тул (Спасский, 1820, с.124). Важно отметить здесь примеры из этнографии чувашей: деревянные столбы с прорезанными антропоморфными изображениями ставились через год на могилу чувашей, причем наряду с деревянным столбом ставилось и каменное антропоморфное изваяние (Руденко, 1954, с.124, Денисов, 1969, с.35-39). 

Очевидно, что в погребальном обряде вертикальные объекты могут выполнять несколько функций, среди которых можно назвать информативную (информация о погребенном), коммуникативную (связь с иным миром) и субститутивную
, то есть, отображение самого облика умершего. При этом использование тула, заместителя умершего, в процессе похоронной обрядности совсем не обязательно означает фиксацию облика умершего на могиле. В тех же случаях, когда это происходит, субститутивная и коммуникативная функции выполняются разными объектами. В рассмотренном выше примере в погребальном обряде чувашей субститутивная и информативная функция выполняется каменным изваянием, а коммуникативная – деревянным столбом, генезис которого, возможно, связан с погребальным знаменем. 

3. Горизонтальное движение 
Таким образом, балбалы древнетюркской эпохи – это, по мнению исследователей, прежде всего, вереницы камней, символизирующие, с одной стороны, души убитых воином врагов, с другой – дары, приносимые в дар покойному в процессе погребения. Важно заметить, что цепочка этих балбалов начинается скульптурой bediz, которая, очевидно, изображает прежде всего умершего, а от нее на восток или юго- восток выставляются камни - балбалы, числом иногда до тысячи штук. 

Важно отметить, что и названия некоторых вертикальных объектов в погребальном обряде тюрков этнографической каким-то образом связаны с посвящением, даром. Надмогильное сооружение на современном казахском кладбище называется там байгазы, (там – надмогильное сооружение, байгазы – подарок, который дарят за показ новой вещи). (Шаханова, 1998, c.109). Погребальная коновязь шамана у бурят барьса, глагола бариха – то есть «дарить». Другое название этих коновязей – табиса, от глагола табиха, что означает «оставить, положить» (Галданова, 1987, c.75). Этимология турускаал у тувинцев– также, скорее всего, связана с турускадым – посвящать.

Таким образом, идея посвящения, дарения умершему, кажется, прослеживается в погребальном обряде тюрков вплоть до этнографической современности. 

Особой точки зрения придерживается В.В.Войтов, предложивший свою гипотезу значения рядов балбалов у тюркских погребений. Автор предложил рассмотреть структуру погребений с рядами балбалов с двух разных точек зрения – того, кому ставят балбал - тот, кого ставят балбалом (Войтов, 1996, c.90).

Ученый обратил внимание на уже отмеченную другими исследователями закономерность: чем дальше отстоят балбалы от «главного», тем они меньше. Эта особенность ранее интерпретировалась С.С.Сорокиным как доказательство его концепции балбалов как сэргэ – чем дальше гости, тем ниже их статус, или ниже социальный статус обозначаемых врагов. Л.Н. Ермоленко также предполагает, что ряд отображал все членов коллектива по мере убывания их социального статуса (Ермоленко, 1991, c.167). В.В.Войтов предложил рассмотреть цепочку балбалов, начиная с самого маленького, как метафорическиое отображение пути умершего с востока (самый маленький балбал) на запад до самого главного. Последний обозначал превращение юноши в воина, а затем переход / перерождение в новой жизни. С другой стороны, того, кого ставят балбалом, отправляются на восток, по цепочке отклоняющейся к северо-востоку в Нижний мир, в обитель Эрклига, божества подземного мира (Войтов, 1996, c.90). 

Автор предлагает «читать» ряды балбалов с двух сторон – с востока на запад – как путь юноши от рождения до совершеннолетия и смерти, и с запада на восток- как путь принесенных в жертву душ врагов в нижний мир (там же, c.91).

Кажется, чтобы оценить предложенные версии, возможно обратиться, во-первых, к данным этнографии тюрков, с одной стороны, и к историческим свидетельствам, связанным с другими народами Северной Евразии. Важно рассмотреть этот вопрос как с точки зрения вертикали как Центра, то есть, анализируя возможные значения одной вертикали, так и с точки зрения Пути, то есть, способов презентации особенностей движения в иной мир.

Прежде всего необходимо отметить, что соотнесенность человека и вертикального объекта, замещающего его или являющегося знаком его присутствия в обряде, или вертикали как знака определенного события, принесения жертвы, была отмечена нами в традициях тюрков этнографической современности. 

Так, вертикаль численно соотносится с количеством участников обряда: в обряде тайэлга у алтайцев березок ставится столько же, сколько есть жертвователей (Глухов, 1926, с. 95-100). Вертикальный объект может служить и знаком проведения определенной церемонии: количество сэргэ у бурят может означать количество выданных замуж дочерей (Петри, 1926б, c.68). У якутов число воткнутых с одной стороны могилы стрел обозначало количество съеденных на тризне коней, а с другой стороны - кобыл (Линденау, 1983, c.41). В погребальном обряде тувинцев отмечено соотнесение количества вертикальных объектов туурускал с количеством выживших детей (Дьяконова,1975, c.56-57). 

Следовательно, количество вертикалей в обряде может соотноситься с числом жертвователей и / или жертв, что совпадает с гипотезами о том, что балбалы могли быть знаками принесенной на похоронах жертвы с, одной стороны, и знаком присутствия жертвователя в обряде, с другой. 
 

С точки зрения характеристики ряда вертикальных объектов как указания пути существует целый ряд контекстов, в рамках которых можно рассмотреть проблему балбалов.

Прежде всего, универсальная характеристика пути в иной мир – это его дискретность, прерывистость. 

Эффект перемещения шамана в алтайском ритуале создавался делением этого пути на отчетливо обозначенные отрезки, которыми шаман оперировал как границами очередного слоя неба (Вербицкий, 1893, C.63). Следовательно, в идее ряда, используемого в качестве дороги в иной мир, отчетливо просматривается и прерывистость этого движения. Это, очевидно, является универсальной характеристикой обрядов перехода, метафорически использующих движение в акциональной сфере как синоним передвижения души умершего. Иллюстрацию такой прерывистости движение в ино-мир приводит В.Г. Богораз (Тан), когда анализирует побег заколдованного шаманом человека из юрты – его выход за пределы обитаемого, человеческого мира описывается как выход за пределы юрты. Каждое новое передвижение начинается здесь с остановки: «побежал», «остановился», снова «побежал» ( Богораз (Тан), 1923, C.60). Такая остановка является свидетельством прохождения определенной границы между мирами: она не может быть пройдена иначе. Бурятский шаман в обряде посвящения, проходя девять слоев неба = девять березок, каждый раз перепрыгивает с одного дерева на другое, что также символизирует достижение им очередного слоя неба (Петри, 1926, c. 9-11). Здесь вертикаль синонимична остановке, является условием трансформации для последующего движения (Топоров, 1996, c.57), 

Описание погребального обряда древних эстов, проанализированное В.Н. Топоровым, дает, на наш взгляд, типологические параллели с погребальным обрядом тюрков. Имущество человека после его смерти разделялось на пять или на шесть частей, и затем раскладывается так, что самая большая часть лежит на расстоянии мили от города, а последняя часть помящалась ближе всего к городу, где находился покойник. Затем на некотором расстоянии собираются всадники, которые устраивают скачки, призом которых являются части имущества покойного, распределенные по мере убывания – от самой большой до самой малой (Топоров, 1990, c.14-15). Конские скачки, как отмечает В.Н. Топоров, важная часть погребальной церемонии, состязание, которое сопоставимо с «космическим» спором-состязанием (Там же, c. 20). 

 Показательно, что байга, конские скачки, являлись непременным атрибутом погребального обряда у многих тюрков, в частности, у казахов и киргиз. В одном описании даже указывается, что байга совершалась от места проведения аса до могилы и обратно, причем на могиле стоял шест, который и считался половиной пути (Гродеков, 1889, c.254). В тех тюркских традициях, где скачек на асе не было, особо отмечается роль коня и правила поведения при погребальном обряде: так, при похоронах алтайцев, когда ехали на кладбище, то обязательно гнали лошадей (Семейная, 1980, c.110), что, на наш взгляд, является реализацей то же идеи соревнования. 

Победителям скачек полагались призы из имущества покойного, причем в одном из описаний главным призом являлась невеста со всем приданым. Сопоставление элементов данных традиций – разделение имущества по прямой от места смерти на расстояние мили, его раскладывание и соревнование за его части приводит к выводу о возможном типологическом сходстве этого элемента погребальной церемонии. В связи с этим вероятно, что однbм из возможных значений рядов балбалов в древнетюркском погребальном ритуале являлось разделение – раздача имущества умершего раздачей подарков победителям скачек. 

Отмеченный В.В.Войтовым факт уменьшения величины рядов балбалов у древнетюркских погребений на восток (Войтов, 1996, c. 90), кажется, имеет свою реплику в якутском ритуале жертвы Ынахсыт Хотун. Так, ряд сэргэ (или деревьев), иногда возрастающей высоты (Серошевский, 1896, c.121 и РИС) используется в данном обряде для передачи жертвы по ряду вертикалей. При этом основная идея перехода горизонтального движения в вертикальное заключается в постепенном увеличении размера деревьев, используемых в обряде – от маленького колышка, к которому привязана корова, к большему, которым заканчивается весь ряд. Угол движения, образуемый таким образом, составляет примерно 45 градусов. Напомним, что в погребальном обряде якутов указание пути служили шесты с фигурками птиц или палка в виде стрелы, острие которой было направлено на юг и слегка приподнято кверху (Романова, 1997, c.73).

Таким образом, сэргэ является универсальным образом пути: конструкция из главного сэргэ и ряда сэргэ, ориентированных в определенную ритуалом сторону, задает координаты как горизонтального, так и вертикального движения. Таким же образом в качестве пути можно рассматривать и ряд балбалов древнетюркского времени. 

Кроме того, можно заметить, что горизонтальное движение синонимично вертикальному: шаман при посвящении мог совершать свое путешествие по ряду шире, то есть «по горизонтали», а мог просто подняться в лесу на березу, то есть, по вертикали.

Направление движения могло задаваться не только с помощью сэргэ или деревьев. Наблюдения С.М Абрамзона показывают, что пространство погребального обряда у киргиз конструируется с помощью шестов, с которыми взрослые мужчины приходят на похороны
. В полевых записях указывается, что у киргизского племени саяк мужчины с посохами при оплакивании становились в одну линию, наискось от входа в юрту, а у племен сарыбагыш и солто они стояли у входа в юрту полукругом (Баялиева, 1972, прим. 56 на с.71). С помощью шестов в данном примере задается направление - стоящие полукругом напротив юрты ориентированы на запад, то есть сторону смерти; линию запад- восток актуализирует построение при оплакивании в один ряд от выхода в юрту наискосок, то есть, примерно восток-запад с некоторым отклонением. Напомним, что у могилы казахов первой половины XIX века ряд небольших камней «указывал мертвецу путь к воде» (Барон У-ръ, 1848, с.166).

Направление, которое организуется с помощью такого рода маркеров, обладает всеми качествами сакрального: его нельзя пересекать, поскольку это действие нарушает коммуникативный канал, и это нарушение карается. При жертвовании шаманы водружали шкуру скотины на лиственничном дереве, с перекрестием - куочай в виде стрелы, указывавшей дорогу жертве (Ксенофонтов, 1977, с.11) Эту линию нельзя пересекать: так, например, запрещено переступать линию между шаманом и посвящаемым конем (Романова, 1994, с. 126-128). Во время жертвоприношения у хакасов за самый восточный костер в линии, образуемой березой, маленьким и большим кострами, также нельзя было заходить ( Майнагашев, 1916, с.95). Путь от сэргэ к окну в обряде жертвоприношения у якутов воспринимался как путь шамана на небо, и если кто-то проходил между окном и коновязью, то есть, пересекал эту линию, то, по представлению якутов, падал без чувств
 (Романова, 1994, с.128). Такое же представление отображается и в мусульманском обычае у казахов: при молитве втыкать перед собой посох с навершием в виде Мекки, чтобы никто не нарушал мистическую связь между ним и Аллахом (Карутц, 1910, с.124)
. 

Горизонтальное направление может задаваться еще одним способом: наклоненным в определенную сторону вертикалью. Так, уже отмечалось, что у бурят проходить под наклоненным на северо-восток деревом считалось грехом. Объяснением при этом служила легенда, согласно которой наклоненное дерево являлось путем в страну мертвых
 (Агапитов, Хангалов, 1883, C.16). Собственно, и шест или дерево, на котором растягивается шкура животного с черепом в обряде жертвоприношения, и есть наклоненная в сторону предполагаемого нахождения иного мира вертикаль, задающая направление
. 

Погребальную коновязь у якутов нельзя было рубить, она должна была упасть сама (Яковлев, 1992, с.20). Не исключено, что существует определенное соответствие наклоненного дерева и падающей коновязи. В этом смысле «падение» не только противоположно «стоянию» как «жизнь» – «смерти» ( Топоров, 1996, с.29), но и потенциально задает «движение», и одновременно, определяет направление этого движения. Так, у шорцев, срубая дерево для обруча, старались, чтобы оно упа
ло вершиной на восток ( Потапов, 1947, с.162),что задается направление движения для шамана в его будущих путешествиях. 

Очевидно, что с учетом всех рассмотренных контекстов можно говорить о коммуникативной функции вертикальных объектов, выстроенных в ряд, прежде всего связанной с категорией пути в иной мир
. 

С другой стороны, рассмотрение погребального обряда показывает, что субститутивная и коммуникативная функции вертикалей в рассматриваемпых традициях выполняются разными объектами: в древнетюрском погребальном обряде образ умершего, его скульптурная копия сопровождается рядов балбалов, выполняющих укоммуникативную функцию. Таким же образом в погребальном обряде тюрков этнографической современности разные объекты поредставляют собой заместители умершего – тул, и овоществленный канал коммуникации с иным миром (как найза или кара в погребальном обряде казахов и киргизов).

� Кочуг – перекочевка, переселение


� Ср.: у восточных славян запрещалось рубить наклоненное дерево ( Байбурин, 1983, с.25)


� К этому же ряду ассоциации примыкает и деталь погребального обряда ненцев: специальный прутик, который втыкался поперек следа нарты с определенным наклоном, должен был воспрепятствовать покойному вернуться в мир живых (Хомич, 1960, с.221).


� Сам по себе термин не вполне удачен, поскольку есть сведения об использовании таких "коновязей" для привязывания собачьих упряжек. (Яковлев, 1992, с.6) Таким образом, Ф.М. Зыков прав, когда отмечает, что перевод слова сэргэ всегда как "коновязь" или "коновязный столб" не всегда правомерен (Зыков, 1986, с.75), поскольку контекст их использования существенно шире.


� Термин предложен в процессе обсуждения данной статьи А.К. Байбуриным


� Показательно, что детям запрещалось играть с посохами; это, по представлениям киргиз, могло кончиться их смертью ( Фиельструп, 1927)


� Возможно, подобная же ситуация пересечения, только вертикальной линии, отражается в бурятском обряде: при рождении ребенка перед юртой вешают веревку зэг, которая висит 5-6 лет; имелись строгие запреты относительно того, кто может проходить под ним. Нарушения этого правила могло быть чревато последствиями для новорожденного (Петри, 1926б, C.10-11). 


� Кажется, запрет такого рода находит аналогии у самодийских народов: так, существовала священная линия, пересекать которую женщинам запрещалось (Вербов, Архив МАЭ, л.17). 


� Ср.: у восточных славян запрещалось рубить наклоненное дерево ( Байбурин, 1983, C.25)


� В погребальном обряде самодийцев также отмечены подобные феномены. Здесь используется модель, уже отмеченная нами : большой прут в изголовье покойного, и несколько поменьше, указывающих дорогу в иной мир. Прутик, который втыкался поперек следа нарты с определенным наклоном, должен был воспрепятствовать покойному вернуться в мир живых (Хомич, 1960, с.221). Возможно, это как-то связано с мотивом падения=смерти дерева и того, с кем оно соотносится.


� Такого рода ситуация не является уникальной характеристикой только тюркского кочевого мира. Например, у ульчей при погребении утонувшего от его могилы к воде прокладывается своеобразная аллейка, по которой покойного тащат в лодке от воды к могиле (Смоляк. 1974, с.322). В процессе обряда из гроба проводится нитка, которая соединяется с вешкой, а к ней привязывают коробочку, в которую кладут ягоды, льют воду во время поминок. Таким образом, организуется непосредственная связь между участниками обряда и покойным, дорога для кормления умершего (Там же, прим. 7, с. 323, 326). Очевидно, можно говорить об общей тенденции к «овеществлению» канала той связи, которая, по представлению живых, существует между ними и умершим. 








�Падать-двигаться


�Обратить внимание на то, что изображение делалось вместе с найзой - ср. чуваши на могиле - есть "копье" и изображение умершего. 


�Падать-двигаться





