Книга Алана Чочиева "Нарты—арии и арийская идеология" явля​ется частью разработок, задуманных автором еще в середине 70-х годов. Реконструкция древних пластов осетинской истории охва​тывает глубину индо-арийской общности, откуда возводится не​прерывность и преемственность этнической, социальной и культур​ной традиций.
Смелая новизна предложенных автором идей долго препятство​вала вовлечению их в научный оборот, хотя и опиралась на строгий анализ: Поэтому предлагаемая широкой читательской аудитории книга имеет свою предысторию.
В 1977 году на научной сессии НИИ Южной Осетии было сделано первое сообщение о кодированном образе Сирдон и впервые прозву​чал вывод о том, что базовой основой образа является syrt, "женщи​на" , a syrt — nart представляют группы дуально-родовой системы в эпосе. Отрицательная реакция оппонентов на это выступление под​твердилась вежливо-отказными и недоверчивыми рецензиями на ста​тьи, возвращенные из журнала "Советская этнография".
Чуть позже, в 1978 году, журнал "Фидиуаг" опубликовал фрагмент доклада, но полемику вызвать опять-таки не удалось. Произошли изменения и в диссертации, которую автор готовил к защите под руководством А.И. Робакидзе. Предметом исследования был пере​ход от военно-демократических отношений к военно-аристократи​ческому укладу. Научный руководитель, будучи убежден в том, что новизна проблематики и уровень исследования выходят далеко за рамки обычной кандидатской диссертации, в то же время предвидел реальный исход защиты — работу, скорее всего, не оценят как док​торскую, и она "увязнет" в бесконечных экспертизах. Тем более, что реакция "потенциальных экспертов" уже была очевидна. В ре​зультате разработка была изъята из текста диссертации и защи​щалась тема "Пережитки военно-демократического уклада у осетин в прошлом".
В 1981 году в Юго-Осетинском госпединституте был сделан док​лад на тему "Сем - как проявление, семад — как явление", отразив​ший еще одно ответвление темы — особый раздел пророческих зна​ний, связанный с эпосом и названный semad. Самостоятельный выход исследования наметился в связи с единством обрядовой поэзии осетин, эпоса и народных танцев, которые выстраивались в опреде​ленную систему идеологии, систему знаний, Semad сохранился и как отдельный жанр — рассказы о мудрецах и пророках, которых объе​диняет единое имя — Сем. Обнаружилась и связь их с танцами симд как особой, пластической формой выражения текстов молитв — kuvd.
Сданная в 1979 году в цхинвальское издательство рукопись дис​сертации неожиданно вышла в свет в 1985 году, благодаря упорству Редактора А. А. Жажиева в виде книги: "Очерки истории социаль​ной культуры осетин" и наконец-то была по достоинству оценена коллегами. Дельные и конструктивные отзывы даны В.Б. Виногра​довым и С.Н. Саенко. Василий Иванович Абаев, выступая на одном из собраний, заявил, что "эта книга заставит осетин приосанить​ся" . Однако ввиду малого тиража (2 тыс. экземпляров) книга почти не известна широким кругам.
На международных научных конференциях во Владикавказе (в 1990 и 1992 гг.) автором была изложена основная разработка темы syrt — nart. На второй конференции часовой доклад получил более чем положительные оценки, в том числе видных иранистов Р. Фрая и И. Гершевича. Выли предложены выходы к западной научной аудито​рии ... Но так и остались неиспользованными из-за кровопролит​ных событий в Южной Осетии.
В 1994 году на юбилейной сессии памяти Шегрена во Владикавка​зе автор представил разработку sem — semad, которая также при​влекла внимание исследователей и автору были предложены новые материалы для ее системной разработки.
Неожиданность столь глубокого подхода автора к историософии эпоса и непредвиденное стечение обстоятельств в последние годы осложнили выход разработки в научный оборот. Это при том, что нартовским эпосом занимаются не только на Кавказе, а связанные с этнографией его носителей публикации становятся быстро и ши​роко известны.
В 1995 году в стенах Института этнологии и антропологии РАН автором был восстановлен текст докторской диссертации (утерян​ной во время военных событий 1989 года).
По материалам этой диссертации и издана предлагаемая чита​телю книга. Поздравляя юбиляра, надеемся, что для восстановле​ния второй части монографии, автор будет иметь лучшие условия.
Редакторская группа.

ОТ РЕДАКТОРА

Немногим более десяти лет назад увидела свет монография А.Р. Чочиева "Очерки истории социальной культуры осетин" (Цхинвали, 1985). По словам автора, цель ее состояла в том, чтобы "привлечь внимание кавказоведов к комплексному иссле​дованию процессов классообразования у народов Кавказа". Ис​следования по этой тематике применительно к истории раз​ных регионов и различных народов в те годы были в отечест​венной науке достаточно популярны и многочисленны. Одна​ко работа А.Р. Чочиева сразу привлекла внимание специалистов оригинальным и во многом нетрадиционным подходом. Автор в своих разработках не шел от общесоциологических схем и сосредоточил основное внимание не на проблемах эволюции производства, а на материалах этнографии и фольклора, в том числе Нартского эпоса, в которых сохранились "напластова​ния" самых разных, в том числе очень отдаленных эпох. Скру​пулезный, тонкий, зачастую характеризующийся подлинным изяществом анализ этих материалов обеспечил А.Р. Чочиеву получение выводов, по-настоящему оригинальных и заслужи​вающих пристального внимания специалистов.
Заявленный в монографии 1985 года подход получил дальней​шее развитие в предлагаемой вниманию читателей новой кни​ге автора. Хотя А.Р. Чочиев по-прежнему анализирует преиму​щественно две категории источников — данные традицион​ной осетинской этнографии, в которой многими поколениями исследователей, начиная с Вс. Миллера и М. Ковалевского, об​наружены многие весьма архаичные черты, и всемирно извест​ный Нартский эпос, — значение данной работы выходит дале​ко за рамки собственно осетиноведения, поскольку явно или неявно в ней поднимается целый ряд принципиальных методо​логических и методических вопросов, связанных с определени​ем самих принципов социо-исторических реконструкций.

Отечественная и зарубежная нартологическая литература, включающая труды таких корифеев, как В.И. Абаев и Ж. Дюмезиль, необъятна. Но и на этом богатом и ярком фоне книга А.Р. Чочиева привлекает нетривиальностью подходов и ори​гинальностью выводов, умением автора обобщить разнород​ные, на первый взгляд, не связанные между собой факты для создания целостной картины.
Как и во всяком новаторском исследовании, разные части мо​нографии разработаны с неодинаковой мерой полноты и обла​дают разной степенью убедительности. В толковании данных эпоса наибольший интерес, на мой взгляд, представляют на​блюдения о половозрастных группах в праосетинском обществе и о способах кодирования соответствующих данных по этой проблеме в фольклорных образах, мотивах и сюжетах. Роль половозрастной дифференциации на ранних стадиях социогенеза давно установлена в науке, однако выявление реальной ин​формации на этот счет в сохранившихся данных о народах про​шлых эпох представляет немалую трудность. Предложенная А.Р. Чочиевым интерпретация основной сюжетообразующей в Нартском эпосе оппозиции Нарт/Сырдон как отражающей различие между мужчинами-воинами и остальными, невоински​ми, группами, а также толкование оборотнических ипоста​сей Сырдона как символических обозначений конкретных групп этой последней категории (мальчики, девочки, невесты, зре​лые женщины, старухи и старики) оригинальны и в целом дос​таточно убедительны. Это — ключ ко многим аспектам смы​словой интерпретации эпоса и одновременно — к получению синхронного среза социальной структуры нартского (и, соот​ветственно, праосетинского) общества, отраженной как в на​боре персонажей, так и в сюжетике Нартиады.
Совершенно правомерной, согласующейся с выводами иссле​дователей иных эпических традиций, представляется оценка Нартского эпоса как "хранилища" традиционных установле​ний, сохранение и передача которого из поколения в поколение обеспечивали преемственность социальной культуры.
Специального внимания заслуживают предложенные авто​ром сопоставления между данными эпоса (а также этнографии) и свидетельствами античной традиции о ираноязычных народах древности — скифах и сарматах. Восходящая еще к Вс. Миллеру традиция таких сопоставлений и трактовка на их основе данных Геродота и других древних авторов сущест​венно обогащена трудами А.Р. Чочиева, хотя и теперь возмож​ности этого метода еще далеко не исчерпаны.
Принципиально нова и заслуживает внимания попытка ав​тора выявить в эпосе и этнографических данных следы двух последовательных стадий в социальной истории праосетин, именуемых им военно-демократической и аристократической. Последняя нашла отражение в исследованной Ж. Дюмезилем схеме деления нартов на три рода. А.Р. Чочиев считает эту схему стадиально следующей за той, что отражена в оппози​ции Нарт/не-нарт (Сырдон), и предпринимает попытку об​наружить в эпосе следы социального переворота, приведшего к смене этих стадий. Однако толкование некоторых эпических сюжетов как отражающих конфликт, возникший на стыке этих двух последовательных этапов социальной истории пред​ков осетин, сталкивается с существенными трудностями ме​тодологического плана. В принципе наличие разновременных и разностадиальных напластований в единой системе эпоса не вызывает сомнений. Но персонификация этих различных ста​дий в разных героях и сюжетное оформление мотива столкно​вения между ними как отражение переломного момента в со​циальной истории народа предполагает весьма высокую меру историзма мышления, определенное дистанцирование от со​циальной реальности, превращающейся в объект рефлексии, вряд ли присущие создателям архаического эпоса. Потому-то, к примеру, сохраненный в античной традиции о скифах рас​сказ о конфликте между палами и напами представляется мне скорее описанием синхронного среза скифского общества, се​мантически идентичным повествованию о борьбе между нартскими родами Ахсартаггата и Бората, чем отражением диахронных процессов при переходе от эпохи военной демократии к правлению воинской аристократии. Впрочем, А.Р. Чочиев проводит свою мысль достаточно последовательно, аргумен​тация его на этот счет, как и в других случаях, системна, и эта гипотеза, без сомнения, должна быть опубликована. Она вполне заслуживает того, чтобы в будущем стать темой спе​циальной междисциплинарной дискуссии.
И еще одно вынужденное предуведомление должно прозву​чать прежде, чем читатель обратится непосредственно к тек​сту книги. По причинам, не имеющим никакого отношения к науке и не зависящим от автора, рукопись создавалась в усло​виях, отнюдь не способствующих продуктивности научных изысканий. Этим обстоятельством объясняется меньшая, чем, конечно, хотелось бы самому автору, степень завершен​ности ее текста, некоторое нарушение пропорций между от​дельными частями работы, различная мера их аргументиро​ванности и детализации. Однако новаторский характер руко​писи позволяет полагать, что и в таком виде она должна неза​медлительно дойти до читательской аудитории. Остается пожелать А.Р. Чочиеву, чтобы то, что он не успел сделать на сегодняшний день, было реализовано в его последующих рабо​тах.
Д.С. Раевский 

Москва, август 1996

Глава первая
SYRDON КАК КОДОВЫЙ СИМВОЛ ЯЗЫКА НАРТИАДЫ

Анализируя основные генеалогии героев нартов​ского эпоса с целью выявления родственных свя​зей и линий родства, мы обнаружили определенную, противо​речащую признанным традициям и нравам эпоса закономер​ность. Она проявляется, во-первых, в том, что выдающиеся ге​рои эпоса позволяют себе оскорблять мужской совет (Ныхас) поступками, в результате которых рождается один из основ​ных персонажей эпоса; во-вторых, в том, что герои эпоса, ста​вящие славу, честь и достоинство выше жизни, сражающиеся на небесных конях излучающим свет оружием, пятнают это ору​жие, обнажая его против мелкой живности, вступают в недос​тойную плотскую связь с мышами... Множество подобного рода "абсурдов", извергающихся потоками раскаленного небреже​ния к святости ныхаса, составляют систему особой нравствен​ности и морали. То есть — это идеология, а следовательно, ее необходимо выявить даже в том случае, если это идеология аб​сурда.
Парадоксально, но разгадка и объяснение этих и других дей​ствий, раскрывших всю глубину скрытой в эпосе информации, была закодирована в образе и имени Сирдон.
Принципиальное значение имеют два обстоятельства: 1) сюжетная канва этих "нонсенсов" выстроена, как брачная оргия; 2) в составе участников известны только представители мужской стороны, женскую представляют "мыши", "ласки",
"лисы".
Основной драматический излом эпоса проходит между Сир-доном и нартами. Оценка В.И. Абаева, назвавшего их антаго​нистами эпоса, общепризнанна, но необходимо выяснить при​роду этого антагонизма, его социальную основу.
Так что и кто состоит в антагонизме с нартами, если извест​но, что нарты — общественная структура? Сирдон, по материн​ской линии связанный родством с "мышами", может быть толь​ко представителем другой общественной структуры, к которой принадлежат "мыши", потому что немыслимо, как это иногда де​лается, объяснять аспект антагонизма охотой, имея в виду про​мысловый смысл этого понятия, а остальное содержание домаш​ней жизни нартов сводить к препирательствам с немощным, скан​дальным и находчивым старичком и двусмысленным "охотам" на мышей и лис, которые всегда связаны с женитьбами!
Самое удивительное, что эпос сам и совершенно явно пока​зывает все те образы Сирдона, которыми он дразнит, изводит и привлекает нартов, но на них до сих пор не обращено внима​ния. Между тем, эти образы и представляют структуру, вопло​щенную многоликим "мыше-ласко-лисообразным" Сирдоном — антагонистом всего нартовского братства, и их надо система​тизировать, чтобы выяснить природу антагонизма, его обще​ственные основания. Очевидно, что, если нарты стоят в оппо​зиции всем образным проявлениям или воплощениям Сирдо​на, то syrdon есть общее название социальной группы со всей ее идеологией, и именно этой идеологии нарты противопостав​ляют свою.
В.И. Абаев сделал первый шаг к классификации образов оборотничества Сирдона, отметив его способность принимать вид старухи, девушки, старика1. Вполне очевидно, что перед нами самый пластичный образ эпоса, который может менять при​знаки пола и возраста, но только в определенных рамках. А пол и возраст являлись основой общественного разделения древ​ности — они выступали основой межполового "антагонизма", хорошо известного не только из этнографии. Уже этого доста​точно для заключения о том, что образ Сирдона имеет гораздо большую демографическую емкость, чем только возрастной разряд стариков: сирдон — это еще и старухи, и девочки. Ком​ментаторы академического издания осетинского эпоса добав​ляют к оборотничеству Сирдона еще один образ — образ маль​чика, но тоже без демографической оценки . Теперь вполне ясно, что старики представляли всего лишь одного из коллек​тивных антагонистов нартов: "старики" — лишь базовый образ "лукавого старца", который в разных эпизодах эпоса демонст​рирует все остальные половозрастные группы антагонистов, их внешность старик принимает в зависимости от смысла совер​шаемых действий.
Выявленный В.И.Абаевым мифоэпический строй эпоса есть первый уровень системы, выделенный по признаку циклическо​го единства образов и сюжетов. Следующие уровни этой сис​темы до сих пор оставались вне анализа. Здесь впервые дела​ется попытка их изучения.
Выделять системы и подсистемы в эпосе следует в первую оче​редь не по произвольным признакам или "похожему" материа​лу иных эпосов — это искажает собственную внутреннюю суть Нартиады и потому неоправданно, — а по тем индикаторам, которые предложены в его собственных сюжетах. Но для это​го надо действительно признать Нартиаду демографическим, социальным, этнографическим, культурологическим и даже по​литологическим компендиумом своей эпохи, увидеть ее внут​реннюю логическую завершенность и самодостаточность. Все это ставит проблему нартовского эпоса как стержня идеологи​ческой системы у народов, населявших в давние времена Скиф​ское Поле.
Термин syrdon объемлет весь набор образов, составляющих арсенал его оборотничества. Приравняем условно, для просто​ты восприятия, термины парадигма и оборотничество. Развер​нув парадигму syrdon, мы получим ряд — для наглядности ска​жем — "диапозитивов", в каждом из которых будет запечатлен один отдельный образ, и рассмотрим каждый "диапозитив" в контексте религиозных представлений.

Наша задача заключается не в том, чтобы умиляться изощрен​ной фантазии создателей эпоса, породившей великого оборот​ня Нартиады, а разобрать многоликий образ syrdon на отдель​ные лики, выявить происхождение и значение ликов, дабы по​нять, наконец, ход строительства и идею эпоса. Почему для это​го столь велико значение образа, обозначенного термином syrdon, сказано выше — потому что исследователи эпоса, вслед за В.И.Абаевым, видят его главным антагонистом нартов. Ан​тагонист — не единичный образ, а система образов, которая, если понять расклад их условного "пасьянса" в эпосе, развер​нет демографическую панораму другой части общества — ан​тагониста нартов. Какова его структура и каково общество, которое составляют антагонисты: Сирдон и нарты? Ответом на этот вопрос должны стать результаты исследования.
Кодовые системы для изучения космогонических мифов ис​пользуются достаточно часто, в том числе отечественными уче​ными 3, довольно продуктивно — иранистами и скифологами 4. Здесь мы используем их для исследования "абсурдных" сюже​тов с "мыше-ласко-лисооборотническими" образами оппози​ционера нартовской системы и потому представителя иной сис​темы Сирдона, которые, как выясняется, имеют прямую связь с космогоническими мифами эпоса.
Классификация образов и воплощений Сирдона не вызывает никакой сложности — все они представлены и выстраиваются в три ряда: первый — антропоморфные образы; второй — зоо​морфные; третий — это, по сути, единственный физический эле​мент природы в эпосе — вода.
Способность Сирдона принимать различные человеческие об​разы показывает их достаточно широкий набор: "мальчик", "де​вушка", "старик" и "старуха", "женщина", "невеста"192. Конкрет​ные сюжеты с перечисленными образами "сирдонов" этого ряда рассмотрены ниже.
Другой уровень парадигмы syrdon — способность принимать образы животных, дает следующий ряд: ласка и мышь (эта связ​ка развернута ниже), лиса, ласточка, сука (гадза). Все образы рассматриваются в составе конкретных сюжетов.

Отметим, что демографический ряд представлен полностью и других образов в нем не прибавится. А ряд образов живот​ных будет расширяться уже не по признаку связи непосредст​венно с Сирдоном или его двумя женскими воплощениями, от​меченными В.И. Абаевым, а по связи с другими женскими об​разами эпоса, особенно центральными — Сатаной и Дзерас-сой, и женскими образами фольклора.
По этим признакам мы условно выделяем так называемые коды, соответственно назвав их демографическим, зооморфным и космологическим. Вместо термина "демографический" можно было бы использовать обычное название "антропоморфный", но это понятие не вполне соответствует социальной емкости пара​дигмы syrdon, образность которой представляет своего рода де​мографическую панораму всего сегмента общества — антагони​ста нартов.
Последнее замечание касается использования сказочных сюжетов для сопоставления и дополнения некоторых иллюст​раций из эпоса. Надо сказать, что традиционное отношение к сказкам вообще требует небольшой коррекции в применении к сказкам осетинским. Дело в том, что осетинские сказки — силь​но сакрализованные тексты. Даже в том виде, в каком они дош​ли до нас — это отрывки текстов о взаимоотношениях с бога​ми, перемешанные с этнографическими реминисценциями быта и различных верований. Сакральное значение этих текстов со​мнений не вызывает, достаточно обратить внимание на само их название: argъaw — это только в последнюю очередь "сказка". Это слово, собственно, значит "молитвословие", argъawyn — "молитвочтение" или "молитвопение", argъwan — "церковь" как "место для молений", букв. — "молельня".
Соотношение осетинских сказок и эпоса argъaw-kadæg точ​нее всего выражается соотношением молитвословий и славо​словий, в общем смысле дистанция между ними может быть охарактеризована как противопоставление религиозных тек​стов светским.

Syrdon — демографический код
Разделим ряд образов демографического кода по половому признаку. В мужском поле получим ряд: старик — мальчик.
В женском поле: старуха — женщина — невеста— девочка.
Легко заметить, что в ряду образов мужского пола есть зияю​щий пробел: отсутствует возрастной разряд зрелых мужчин. В отношении образа старика никакие уточнения не требуются — его можно считать базовым для всех остальных перевоплоще​ний, поскольку он чисто статистически чаще других появляет​ся в эпосе.
Совсем другое дело — образ мальчика! Для тех, кого мы на​зываем творцами эпоса, было важно обозначить одно условие: тот образ, который назван syrdon, способен обернуться маль​чиком, но до определенного возрастав. Возрастная граница, обо​значающая предел возможного оборотничества, имеет точное название — "ногхъуынтæуадзæг лæппу"256. Так осетины назы​вают мальчиков, достигающих половой зрелости — "обрастаю​щий-волосами мальчик". Говоря языком демографии — это мальчики в пубертатном периоде.
Таким образом, среди мужских воплощений syrdon отсутст​вует образ возраста половой зрелости, а оба представленных в этой парадигме возрастных разряда мужского пола в демогра​фическом, точнее, — детопроизводственном, смысле нейтраль​ны.
В составе образов оборотничества syrdon женского пола про​белов нет. Представлены все возрастные разряды: старуха — женщина — невеста — девочка. Следовательно, образы жен​ского пола составляют демографическое ядро всей парадиг​мы— это, пока, промежуточный вывод. Его вполне достаточно для толкования терминов syrt-nart как обозначений союзов или групп женщин и мужчин в традиционных обществах при первобытнообщинных отношениях, хорошо известных в этногра​фии. Будем считать это частью промежуточного вывода и про​должим анализ. Попытаемся выявить другие характеристики общества со столь четким раздвоением идеологии на женскую Syrdon — зооморфный код
Этот вывод подтверждается и на уровне зооморфного кода
— в составе образов оборотничества присутствуют ласка, лиса или ее атрибуты, ласточка, сука, мышь. Более того, эти образы являются своего рода информативным расширением демогра​фического кода. Дальше мы продемонстрируем это на материа​ле конкретных сюжетов, а пока рассмотрим животные лики оборотничества syrdon по отдельности.
Отметим,что сопоставляться будут два аспекта: тотемический (и вообще верования вокруг этих животных) и терминологиче​ский.
Ласка, по-осетински mystulæg, является героиней множест​ва легенд и рассказов, хорошо известных во всех уголках Осе​тии. Главная идея всех их — самоотверженность в проявлени​ях чадолюбия. Все сюжеты имеют общий стержень: если оби​деть ласку, она мстит решительно и самоотверженно. Обида — это всегда разорение гнезда и убиение детенышей. Месть ласки
— это отравление молочных продуктов, причинение бесплодия домашнему скоту и женщинам. Последствия могут быть фаталь​ными — пропадает молоко и другие продукты животноводст​ва, не рождаются дети и прекращается жизнь семьи (рода), или же семья обидчика гибнет сразу, поев отравленных лаской мо​лочных продуктов. Ласка есть воплощенная самоотвержен​ность материнского инстинкта. В присутствии женщин про​изнести о ласке что-либо оскорбительное решительно запре​щалось. Раз в год, обычно в праздник bældæræп, женщины вы​ставляли угощение "для ласки". Это всегда — три крошечных пирожка и сливки, которые несли на зеленый дерн у воды, или к входу в гнездо ласки, если оно бывало известно. Угощение так и называлось — mystulædjy hai — "доля для ласки".
С лаской связаны были также чрезвычайно показательные представления об иерархии. Ее почитали властелином мышей: mystytæn sæ paddzah — mustælæg — "царь над мышами —лас​ка . Существуют фольклорные и религиозные сюжеты, свя​занные со сферой похоронных обычаев, проясняющие возрас​тной характер этой иерархии, при этом — присущий именно женскому ряду демографического кода.
Согласно верованиям женщин, у сильно состарившейся мыши вырастали крылья и она становилась летучей. Если женщинам случалось находить мертвую мышь, они хоронили ее и в тече​ние трех дней каждое утро приходили к могилке оплакивать ее 145.Ясно, что, по логике этих представлений, обычные мыши почитались "нестарыми" — в возрастной иерархии они на ниж​них ее ступенях — это молодухи. И в фольклорных сюжетах мышь помогает девушкам избежать притязаний и насилия со стороны нежелательных брачных претендентов238. Она же дает спасительный совет попавшему в пиковую ситуацию юноше, затем оказывается красавицей, и герой берет ее себе в жены. В этом ряду замещений невест на "мышей" читается и сюжет эпо​са, в котором рождается Сирдон: мышь — и мы уже угадываем, что это невеста или молодуха — беременеет от "проклятия" главного "бабника" эпоса Хамыца и рождает Сирдона. Причем проклял он "зверушку" мужским семенем 193, что немыслимо для достоинства эротического героя эпоса, если бы Хамыц не знал за мышью "невесты", как это представлено в приводивших​ся сюжетах фольклора.
Здесь уместна реплика о том, что детородное "проклятие" Хамыца продолжает функцию "избиений" Хамыцем самого Сирдона или его суки, но только в одном случае — когда Сир​дон воплощает девушку-невесту-женщину. На ее нрав прямо указывается — она gadza — "сука, потаскуха". И остается одно: "избиения" Сирдона или суки Сирдона Хамыцем есть иноска​зание, замещающее брачную оргию.
Показательно и то, что Хамыц с ныхаса погнался за Чертом, но тот превратился в мышь105 и уже мышь стала мамашей Сир​дона; ясно, что в демографическом коде она не может быть ни​кем иным, кроме как невестой, женщиной. А на уровне хтонических воплощений Сирдона им соответствует Черт. При этом самые выдающиеся женщины эпоса, Дзерасса и Сатана, характеризуются так же: ræsugъd hæjræg — "красивый черт", при​чем устами образцового супруга Урызмага257. Это обычный эпи​тет эпоса в адрес женщин, след его отложился в поговорках: "бог сотворил женщину быть чертом", "женщина — чертово су​щество", "женщина — это черт"251. Связь женского начала с хтоническим уровнем воплощений очевидна: ряд Черт — Мышь — Дзерасса — Сатана выступает подтверждением этого. Одна​ко главной персоной этого ряда является Сирдон: он "свой" среди чертей 258, и сам — "черт"259. Так становится очевидно, что syrdon — это коллективный демографический портрет той половозрастной группы общества, которая выступает антаго​нистом мужей и представляет жен.
Древность таких представлений ясна — это время хтонических мифов. Бездна подземелья, где обитают Нижние Духи dælimon, находится в двенадцати днях пути вниз в подземелье, а входом туда является мышиная нора275. Похоже, что эти пред​ставления являются наследием эпохи арийского единства: ка​кие-то демонические существа mus — как полагают, это "мышь" — известны в иранских древностях237.
Таким образом, особое отношение к ласке и мышам в веро​ваниях женщин очевидно. И, что показательно, в них совершен​но четко обозначены возрастные градации. Отметим их: ласка как символ материнства соответствует разряду женщин, лету​чая мышь — старухи, мышь — невесты. Иерархическая особость ласки объяснима соответствием этому высокого статуса жен​щин, имеющих потомство, особенно сыновей.
Теперь можно сформулировать еще один, более важный про​межуточный вывод. Парадигма syrdon принадлежит древней де​мографической теории, созданной творцами Нартиады. От​метим и другие ее фрагменты. Их сохранилось немного, но они весьма показательны.
В ряду образов, составляющих оборотничество syrdon, осо​бое место занимает лиса. Эпос и фольклор пронизаны насквозь образом лисы, золотой или серебристо-черной, или черной, ко​торая оборачивается красивой девушкой, достающейся в жены герою. Герой, как правило, охотник249. Выясняется, что охота иносказательно обозначает сватовство и женитьбу. Один из центральных сюжетов эпоса связан с охотой именитых нартов на серебристо-черную или золотую лису. Урызмаг выигрывает шкуру лисы тем, что рассказывает самый интересный сон о женитьбе на красавице с войлочной волшебной плетью. Охо​та на лису и шкура, достающаяся охотнику, — это главные смы​словые элементы сюжета о женитьбе, выраженные посредст​вом зооморфного кода, предназначенного для посвященных. А мы, как посвященные в "тайну" эпоса, уже знаем, что жена Урызмага — это Сатана, и лиса здесь замещает ее в качестве брачного партнера из особого типа "снов" во время брачных "охот". Лиса по зооморфному коду — это женщина, а "охоты на лис" — брачные предприятия.
В составе образов оборотничества syrdon есть совершенно точные индикаторы этого кода. С Сирдоном в эпосе связан один постоянно действующий фактор: нарты "вечно преследуют Сирдона как лису из-за шкуры" 260. В другом сюжете Сирдон превращается в лисий хвост 276. Показательно, что на языке охотников лису называют syrdony dymæg — "хвост Сирдо​на"339— это уже как бы обратная проекция от Сирдона к лисе, "от брачной охоты" к охотничьему жаргону. Очевидно, что в эпосе вечное преследование выступает растянутым до длитель​ности самой жизни и представляет собой замещение актуаль​ности охот в смысле брачных деяний, а лисий хвост и лисья шкура — это знаковые синонимы, и как охотничья добыча иносказательно означают брачных подруг. Сюда же, к брачной лексике посвященных, относится один из эпитетов, применяе​мых к Сирдону — рувас — "лиса", и характеристика его пова​док —"лисьи".
На связь ассоциаций "лиса" — "женский пол" у осетин ука​зывалось в научной литературе301. О тотемическом культе лисы, с особым обрядом похорон лисы, отправляющемся исключи​тельно женщинами, совершенно определенно свидетельству​ют и данные археологических материалов102. Они соответству​ют данным эпоса и фольклора: лиса является зооморфным сим​волом женского пола. В сюжетах эпоса лиса является представителем женского рода образов парадигмы syrdon — это об​раз, принятый в сюжетах брачных охот, тогда как образ ласки связан с идеей материнства и чадолюбия. В сказках лиса — это тоже устроитель брака238, она способна перевоплощаться по​добно Сирдону239, принимать вид женщины240. Так, черная лиса оборачивается девушкой, сбросив шкуру241, и подобные при​меры можно продолжить.
Оборотничество syrdon заключает в себе также образ лас​точки. Ласточка — это женская птичка, которая выступает в качестве посыльной при первой женщине эпоса — Сатане. Круг на шее ласточки называют Satanaiy kъuhdaræn — "кольцо Сата​ны". Исходя из сюжетов, в которых Сирдон является глашата​ем 322 (а глашатаи — это всегда сообразительные мальчики до женитьбы), можно утверждать, что "сирдоны-ласточки" — это мальчики и девочки. Они посыльные fidiwæg, а для женщин ими всегда выступают мальчики и девочки. В другом сюжете мало​душный Сирдон вознамерился сбежать от Батраса и для этого обернулся ласточкой285: трусость — это тоже "женское" и "дет​ское" качество, противное нартовским, т.е. мужским. В соста​ве образов парадигмы syrdon ласточка выступала элементом зооморфного кода, замещавшим для посвященных возрастной разряд мальчиков и девочек демографического кода.
Отсюда вытекает чрезвычайно важное следствие: наличие в парадигме syrdon мальчиков и девочек вместе с лаской, высту​пающей зооморфным символом материнства, ставит задачу выявления его главного функционального уровня — связки матери-дети. Прежде чем перейти к этому вопросу, сформу​лируем еще один промежуточный вывод: охоты на лис как брач​ные предприятия и женитьба, лисий хвост как одно из вопло​щений syrdon, которого вечно преследуют нарты как лису из-за шкуры, — все это определенно означает, что syrdon в сюже​тах охоты воплощает возрастной разряд женщин — брачных подруг нартов-охотников. Лиса зооморфного кода соответ​ствует женщине демографического кода и также объединяется собирательным именем-термином сирдон.
Syrdon как материнство
Основанием для такого сопоставления является образ ласки в парадигме syrdon, поскольку известно, что ласка является сим​волом материнства в зооморфном коде. Параллельный символ в демографическом коде обозначен способностью Сирдона обернуться женщиной: ласка и женщина равнозначно совме​щаются в парадигме syrdon и соединяются в общем признаке, на языке посвященных обозначающем возрастной разряд ма​терей. Очевидно, что сюжеты эпоса, в которых Сирдон высту​пает как родитель, должны быть рассмотрены для выявления дополнительных признаков материнства, связанного с этим образом.
При рассмотрении связки родители—дети необходимо учесть, что в самой парадигме syrdon заключены образы детей обоего пола. В демографическом коде мальчики до совершен​нолетия отнесены к syrdon наравне с девочками — ввиду ней​тральности половых различий в детском возрасте те и другие находились при матерях. Перевоплощения Сирдона в мальчи​ков и девочек обнаруживают именно такую образность языка посвященных, которая была отражением реальной зависимо​сти групп детей от групп женщин в первобытнообщинной сис​теме. Парадигма syrdon, в свою очередь, являет образ общин​ного коллектива древности, в котором к женско-детским кол​лективам общины отнесены также и старики обоего пола: пе​ревоплощения Сирдона в стариков и старух принадлежат этой же образности. Очевидно, что стержневым образом парадиг​мы, или оборотничества syrdon, является женский: перевопло​щения Сирдона в женщин составляют основу образного ряда, который мы условились рассматривать как демографический код.
В связи с этим обнаруживается, что образность языка эпоса порождена внутренней структурой бранных сюжетов, и пере​воплощения Сирдона являют присущий ей логический строй. Это означает, что парадигма syrdon, или оборотничество syrdon, есть ни что иное, как логически взаимосвязанная изнутри демографическая и этнографическая закономерность. Этот вы​вод предполагает, что остальные сюжеты, содержащие приме​ры перевоплощений, должны также рассматриваться как зако​номерности эпоса и могут использоваться для извлечения до​полнительной информации как условные коды. Рассмотрим syrdon как материнство.
В эпосе только три образа — Сирдон, Дзерасса и Сатана, при которых есть дети, но при этом Дзерасса рождает совершенно конкретных героев, и имена их названы, Сирдон и Сатана име​ют родительское отношение к массам детей. При этом материн​ство Сатаны обозначено строго, она — неродившая мать нартов, она — воспитующая мать, вскармливающая мать. И, как выясняется, статус родившей матери может быть связан толь​ко с образами женщин, в которых перевоплощается Сирдон — они есть основной символ демографического кода парадигмы syrdon, они — ее ствол, как в зооморфном — ласка с ее "ин​стинктом материнства".
Из всего ряда образов, в которые входит Сирдон, — девочка, невеста, женщина, старуха, мальчик, старик, ласка, лиса, лас​точка — пять образов точно соответствуют связке матери— дети: мальчик, девочка, женщина в демографическом, ласка и ласточка — в зооморфном коде. Связка же отцы—дети в па​радигме syrdon невозможна в принципе: Сирдон никогда не перевоплощается в зрелого мужа, воина и нарта.
Следовательно, родительская ответственность Сирдона за де​тей тоже не мужская, при том что дети есть важнейший отличи​тельный признак и главный мотив антагонизма Сирдона с нар​тами. Высшее напряжение антагонизма нартов и Сирдона насту​пает периодически, каждый раз, когда нарты — то Урызмаг, то Сослан, то Хамыц — массами убивают детей Сирдона. При этом остается нейтральным механизм кровной мести — Сирдон ни​когда не мстит, и это никогда не предполагается. Что вполне ес​тественно, учитывая слабость всех образов в арсенале оборот​ничества syrdon — старики и дети немощны, женщины тоже, да к тому же кровная месть не положена им по обычаю.
Повторяемость "убийств" детей, при том, что нарты не го​рюют, а даже забавляются этим, то пуская в них стрелы, то "вываривая" их в кипятке, заставляет видеть в "убийствах" отголо​ски обрядов инициации для девушек и юношей. Стержнем этих обрядов была ритуальная смерть-рождение, как бы инсцени​ровавшая необратимость возрастного перехода в иное качест​во: девушки делались невестами, юноши — охотниками, в пря​мом и брачном смысле, и воинами. В полном соответствии с этими перерождениями — переходом в совершеннолетие и сфе​ру нового опыта, "убийцами" выступают Урызмаг — граждан​ский вождь нартов, Сослан — военный вождь, Хамыц — сексу​альный герой. Вполне очевидно, что они обучали юношей ос​новам жизнеустройства коллектива, боевым и трудовым навы​кам, правилам межполового общения.
Обязательной деталью сюжетов "детоубийств" является ко​рова или баран, которого хитроумно и с приключениями съе​дают Сирдон и нарты. Все это определенно говорит о том, что обряды проводились как празднества, на которых и был в ходу язык посвященных, "хитроумный" для непосвященных и вклю​чавший все, что мы условно выделили как различные коды.
Сирдон-песнетворец
Все воплощения, которые присущи Сирдону в эпосе, являют собой групповой портрет наибольшей части нартовского об​щества: парадигма syrdon — это демографический ряд — маль​чики, девочки, невесты, зрелые женщины, старухи и старики. В эпосе образ старика вообще является одним из базовых, что имеет свое объяснение: старики являлись творцами кадагов о жизни нартов. Кадаги-прославления были единственной функ​цией стариков, которая сделала их нужными нартам, стремив​шимся к вечной славе. В остальных случаях старость была пре​зренна, нарты и аланы считали доживших до немощной старос​ти трусами, не удостоившимися славной смерти в бою. Началь​ным кадагом Нартовского эпоса является песнь Сирдона — веч​ный кадаг Сирдона о Нарте Уахтанаге. В нем прямо сказано, что песни слагает Сирдон 261. Стоит Сирдону выяснить новые факты — он определяет их достоинство, нравственную и мо​ральную значимость, чтобы включить в кадаг 262.

Разумеется, не все старики были способны слагать песни сла​вы. Поэтому не все удостаивались чести ходить в походы и во​очию наблюдать подвиги, которые затем воспевались веками.
Именно рапсоды, признанные нартами своими, канонизиро​вали в эпосе образ старца, слагающего кадаги и сотворившего лиру fændyr. И именно за кадаги и fændyr нарты признали Сир​дона своим: особое значение этого признания прояснится поз​же, здесь же отметим, что за сирдонами-старцами признано право быть рядом с нартами, при славе нартов, служить славе нартов. И когда в эпосе встречается не просто сирдон, но narty syrdon — по контексту это старик, становится ясно, что он из тех, которые были признаны. Как творцы. Такой образ удо​стоен чести присутствовать в среде нартов. Нартовская посло​вица гласит: "Æppætzonæg Narty Syrdon wyd" 334 — "всезнающ был (только) Нартовский Сирдон", то есть признаны только все​знающие песнетворцы kadæggænæg, а старцы, отмеченные ка​ким-нибудь другим даром божьим, оставались для нартов чле​нами оппонентной части общества, представленной парадиг​мой syrdon.
Сирдоны, слагающие кадаги, занимают в демографической панораме общества место в стороне от всех остальных сирдонов, остающихся антагонистами нартов. Они были обеспечены доступом во все разряды общества, что в условиях максималь​ной закрытости организаций типа женских и мужских союзов прошлого было чрезвычайной привилегией. Получив призна​ние, творцы кадагов сделались цензорами нравственных и мо​ральных поступков, и фактически, основными выразителями общественного мнения. Это одно из объяснений двойственно​го отношения нартов, даже виднейших героев, к сирдонам-творцам: признание сочетается с высокомерием и настороженно​стью — риск потерять репутацию не способствует душевному комфорту.
Таковы сирдоны в эпосе — острословие, ирония, юмор, пе​ние кадагов, анекдот, загадка, знание обычаев... Во всех других случаях за словом syrdon надо видеть другой образ парадигмы —не старика. По сути той функции, которую сирдоны-старики выполняли при нартах, они — летописцы, блюстители нравов и морали. Они сделали оружием слово и лиру — стать признан​ным героем можно было только став воспетым: только воспе​тое делалось престижным, осмеянное — посмешищем. Судя по всему, дилемма — лучше быть мертвым, чем смешным — про​изведена нартовскими сирдонами: они превратили смех в разя​щее оружие. Для творчества сирдонов характерны только два полюса мотивов — прославление героев битв и щедрости, и высмеивание всего остального. Альтернативой вечной славе они сделали вечное осмеяние: hudinag — "смешной" — у нартов было равнозначно позорной смерти. Столь сильное оружие песне-творцев заставляло считаться с ними, разумнее было признать их своими, что и сделали нарты в награду за фандыр.
Таким образом, привилегия песнетворцев kadæggænæg, от​личавшая их от остальных старцев, отмечена тем, что одни — просто сирдоны, другие — нартовские. В половозрастной па​радигме syrdon уже нет их образа — они выведены из нее и при​знаны своими в среде досточтимых мужей, хотя и здесь не во​шли в ядро нартов из-за старости. Являясь как бы институированной идеологической обслугой, Narty Sydron обрели инди​видуальный социальный облик и статус вне половозрастных структур, стали почитаться как авторитеты в области обыча​ев и веры: даже когда нарты построили narty styr hædzar — "большой дом нартов", они обратились к Сирдону за оценкой своей работы, что свидетельствует о санкционирующей роли творцов кадагов в этой сфере.
Общий вывод: стержнем, базовым образом парадигмы syrdon является женщина, остальные составляют зависимый ряд об​разов, а все вместе воплощают собирательный образ той части общества, которая является антагонистом нартов. Оппонен​ты-антагонисты "стояли" так: женская парадигма syrdon от​стояла от мужской nærton. Так было до появления лиры фан​дыр. Но с ее появлением один образ — образ старца kadæggænæg — выведен из женского ряда, поскольку признан нартами близким себе: вспомним, что Нарты Сирдон живет в опоре моста, между берегами. Это снова иносказание: один бе​рег nart — другой берег syrt. Меняется то, что один разряд стариков нарты признали достойными себя — прежде стариков презирали и убивали — и он стал связующим, промежуточным, как опора моста, между женской и мужской парадигмами.
Перед нами наглядные иллюстрации из демографической "теории" эпохи перемен в нартовском обществе — изменилось отношение к определенной части стариков. Изощренная образ​ность при повествовании об этих изменениях присуща эпосу оттого, что его сотворили и передали сами песнетворцы kadæggænæg, относившиеся к своей миссии и ремеслу с ответ​ственностью привилегированных профессиональных жрецов-вещунов: их установка гласит — kadædjy æcægælon nyhæstæ næ fætcy — "канон не допускает посторонних слов в кадаг"335. Дру​гими словами, язык эпоса — это язык канонических текстов, "формульный язык", в нем ничто не случайно и все образы и действия канонизированы: fætk — "закон, правило"!
Это касается и переноса акцента с базового образа женщин на прежде второстепенный, из-за иждивенчества стариков, образ старика-песнетворца. Для нартов творцы кадагов пере​стали быть антагонистами — этот второстепенный образ стал для них крайним из своих, а для женского ряда всегда был вто​ростепенным, то есть тоже крайним. И как периферийный в обеих парадигмах, он становится общим и промежуточным ме​жду ними: эти "сирдоны" жили "в опоре моста" между "берега​ми" жен-сирдонов и мужей-нартопов. Остальные образы пара​дигмы составляли, с точки зрения нартов, арсенал оборотничества, этого общего Сирдона, и в нартовских сюжетах пред​ставлены как его эпизодичные воплощения — лисы, мыши, лас​ки, мальчики, девочки, невесты, женщины, старухи и те стари​ки, которые нетворцы. Отсюда ключ к шифру языка посвящен​ных — каждый единичный представитель парадигмы представ​ляет для посвященных всю панораму образов.
Этот вывод является ключом и к прочтению того, что услов​но названо выше демографической теорией эпоса. Он позволя​ет достаточно точно определить структуру того общества, дву​мя составляющими частями которого являются демографиче​ские парадигмы syrdon и nartæ.

О сложном составе syrdon известно уже все или почти все: женщины, невесты, девочки, мальчики до совершеннолетия, ста​рухи и старики за исключением рапсодов, которых нарты при​знали своими — вот демографический срез возрастных групп общества, которые выступают антагонистами нартов. И оста​ется выяснить природу этого антагонизма: очевидно, что в де​мографическом коде nartæ не могут быть никем иным, кроме как мужчинами.

Nartæ как кодовый символ нартиады

После возраста nogquyntæwadzæg юноши переходили в раз​ряд мужчин, проходя все более сложные и ответственные ис​пытания инициации. Вторичный волосяной покров и ломка го​лоса — видимые признаки перехода в мужчины, осознанного как вхождение в наиболее престижный разряд общества, были почитаемы и с ними связывались определенные представления. О том, что nart — это возраст после nogquyntæwadzæg — "по​явления новых волос", свидетельствует пословица: "Nartæj dæhi shondzynæ, umæj dyl wældaj qwyn næ razajdzæn" — "от того, что нартом назовешься, лишний волос на тебе не вырастет"250. Вы​дающийся "бабник" Хамыц был сексуальным героем эпоса и имел самые выдающиеся усы — они могли отвращать враждеб​ные силы, гадов, которые угрожали попасть в уста ему вместе с коварно поданным напитком. У военного вождя Сослана была самая престижная в среде нартов шуба — она была сшита из усов, бород и скальпов побежденных им нартов. Любопытно сочетание огня с усами — огонь был мужским первоэлементом природы мифологических представлений нартов: art lædjy rihijyl sudzy —"огонь (только) на мужских усах горит"252. Наряду с клятвами мечом, огнем, землей, именем отца, богом, святыми, существовала и клятва усами 253.
Ломка голоса — еще один показатель перехода в нарты. В эпосе принято называть мужской голос густым: nærton bæzdjyn qælæs — "густой нартский голос". Нарты потрясали врагов си​лой голоса.
Таким образом, нижний порог перехода в нарты — это воз​раст появления вторичного волосяного покрова. Верхний порог выхода из него и выпадания в непрестижный разряд стари-ков-сирдонов определялся утратой половой потенции, что в условиях группового брака выражалось в неучастии в оргиастических брачных празднествах рода. Даже для таких выдаю​щихся старцев эпоса, как родоначальник нартов Уахтанаг, пер-вопредок Уаерхаег, устраиваются соответствующие испытания — струя их должна вспениться на навозе, потом они должны изнасиловать невесту — us batonyn. Неудача делала их жерт​вой насмешливых невест — этого не избежал и гражданский вождь эпоса Урызмаг. Дабы не угодить в разряд немощных ста​риков, он решается на набег за добычей, но достигает резуль​тата не мечом, а "разведданными" и советом, какое войско вы​слать на врага нартов.
Этот подвиг, известный у нартов как Uyryzmædjy fæstag fosy kond — "последний поход Урызмага за добычей" — был при​знан нартами и санкционировал идею о том, что дельный со​вет старика доказывает его полезность. Очевидно, это иллю​страция того, как постепенно цивилизуются установки древ​ности, по одной из которых немощных стариков убивали. Шан​сы сирдонов-старцев на выживание, согласно смыслу деяний, обеспечивались полезной деятельностью, но уже не связанной с войной и половой активностью. Можно заключить, что в па​радигму syrdon с этого времени не входили, помимо kadæggænæg, старики с управленческим или иным специфиче​ским опытом. И старый гражданский вождь Урызмаг остается среди нартов, сохраняя при этом уважение гораздо большее, чем старик Сирдон после изобретения лиры fændyr.
Однако надо сказать, что отношение нартов к признанным старикам все же маргинальное — мотивы неприятия определя​ются традиционным отношением силы к бессилию. И если пе​реход юношей в нарты был празднеством и отмечался специ​альным обрядом, то об обряде выведения из нартов известно только, что стариков убивали на kuvd — пирах-молениях. От​голоски того времени сохранились в поговорках: "Кто больше не может ходить в походы, того жизнь уже не годится", "было время, когда нарты стариков не почитали"254. Отдельную главу обычаю убиения стариков посвятил Ж.Дюмезиль 154.

Специальный обряд перехода юношей в нарты назывался пærtоп guyrd — "нартовское рождение", то есть "мужское ро​ждение", которое надо отличать от "рождений сирдонов" — младенцев обоего пола, как акт социального рождения от акта рождения физического. Массовые "убийства" сыновей Сирдо-на символизировали умирание детства и рождение мужей-нар-тов. В эпосе nærton guyrd служит эпитетом к именам всех, кто являет собой достоинство и силу, что характеризует обряд как социальное рождение — переход в группы мужчин. Это нико​гда не относится к Сирдону: он остается по ту сторону "смер​ти прежнего, детского качества" — с женщинами. На этой сто​роне "смерть детства" переходит в "рождение" нового качества — мужей, это — рождение нарта — nærton guyrd. Поэтому без особого лингвистического риска можно предложить реконст​рукцию полного названия обрядов посвящения: syrton mard-nærton guyrd (смерть женских "качеств"— рождение мужских). Так называли, судя по всему, ритуал перехода в зрелые мужи, являвшийся стержнем обрядов инициации в древности.
Таким образом, демографический код nart не образует па​радигмы и состоит из одного символа, одного образа — зрелые мужи.
Столь же однозначен зооморфный код nart, в нем всего один образ — волк: родоначальник нартов Уæрхæг есть волк, Урызмаг оборачивается собакой — волкодавом, но это образы од​ной природы. И, следовательно, волк (волкодав) и полноцен​ные мужи представляют ту часть общества, которая является антагонистом другой, выраженной парадигмой syrdon, где ос​новные образы — лиса и женщина.
Столь же однозначен был бы и космологический код nart: те​пло—огонь—свет. Нарты считали, что огонь — вечный, никем не зажженный, ænæntaw ("незаброженный") источник жизни235.
Соперничество двух начал — женского и мужского — задает тон и определяет интригу внутренней жизни создателей эпоса, который, по мнению исследователей, стал складываться в эпо​ху распада родового строя. Выявленный нами демографический контекст эпоса является единственным подтверждением этого предположения — именно для родового строя присущи демо​графические группы типа syrdon и пærtоп, характерные при по​ловозрастном разделении первобытного общества.

Термины syrdon и nærton
Решающим основанием для рассмотрения syrdon-nærton в парной оппозиции являются их базовые образы в демографи​ческом коде: женское—мужское есть маркировка социальных индикаторов в мышлении и идеологии родовой эпохи. Термин syrdon В.И.Абаев делил на syrd и суффикс -on2, аналогично раз​делению nart-on, но предполагал в основе syrd значение "зверь". Оправданием сопоставления являлся известный сюжет "анта​гонизма", в котором нарты охотятся на syrdtæ — "зверей" (этот сюжет рассматривается ниже). Но по результатам проведен​ного анализа syrd нужно корректировать в syrt-"женщины".
Оппозиция syrt/nart — женщин/мужчин, не допускает иной трактовки на демографическом уровне. И теперь невозможно полагать, что мужчинам nart в эпосе оппонируют только мелкие зверюшки, представленные в парадигме syrdon — мыши, ласки, лисы, при том, что у нартов с ними установлены детопроизвод-ственные связи! Это означает, что базовый образ всей парадиг​мы syrdon—женщина, в то время как ее главный "представитель" в эпосе мужей нартов — это Сирдон-Песнетворец, старик, при​знанный нартами своим.
Очевидно, что syrd по форме представляет подобие nart, ко​нечное -d есть результат озвончения показателя множествен​ного числа -t, он есть и в nart. Оппозиция syrt/nart означает просто женщины/мужчины. Исключение показателя множест​венного числа дает syr-nar, в современном осетинском они за​кономерно приняли форму syl-næl, букв, —"женщина/мужчи​на", "самка/самец". И только эти значения соответствуют ре​зультатам анализа. Соответствуют полностью! Причем даже в том смысле, что лисы, ласки и прочая живность syrd в составе женской парадигмы предполагают взаимное замещение этого термина с syrt в языке посвященных, который — нет никакого сомнения — был изобразительным средством в мужском юмо​ре нартов, охотников и воинов.
Это дает основание оперировать терминами syrt и syrton на​равне с nart и nærton. Далее syrt и syrton будут использоваться вместо syrd и syrdon как исходные в демографической схеме эпоса. И только при разборе конкретных сюжетов эпоса с уча​стием Сирдона как персонажа, термин syrdon будет условно считаться именем собственным, но — оговоримся еще раз — только как иллюстрация из сюжета, только в начале анализа, и только в качестве индикатора кода syrdon.
Прежде чем перейти к анализу основных сюжетов эпоса и их элементов, приведем еще одну показательную для всей женской парадигмы syrt и syrton иллюстрацию. Урызмаг преследует животное, то есть опять же охотится, но добыча оказывается прекрасной женщиной. При этом он идет по следу, который первоначально был заячьим, потом лисьим, затем оленьим-косульим. Особое значение зайца в верованиях женщин у древ​них предков осетин уже отмечалось 103, о лисе сказано выше (Урызмаг добывал лису-красавицу). Теперь видно, что зоо​морфный ряд женских символов шире, и самка оленя, или ко​суля, составляют его продолжение, а поскольку женой Урызмага является первая женщина эпоса Satana, становится оче​видным, что заяц, лиса, косуля-олень с золотой поющей шку​рой — это заместители женщины из парадигмы syrdon. To есть индивидуализация образа, или вычленение персонификаций, производилась привычными средствами половозрастной идео​логии, даже если это была "первая леди" эпоса: Satana — луч​шая из сиртов, она супруга Uryzmaga — лучшего из нартов. Шкура золотой лисы и золотая поющая шкура оленя-косули выступают однозначными символами "добычи жен" в языке по​священных, на котором брачное предприятие обозначалось как "охота".
Зооморфный ряд парадигмы syrton можно дополнить обра​зами оборотничества Великой Родоначальницы нартов, Рож​дающей Матери нартов — Дзерассы. Одно из ее основных воплощений — "водная лисица" cællaq ruvas, букв. — "плескливая лиса" 38. Плескливая лиса и охоты на лис263 заставляют несколь​ко по-иному трактовать брачные путешествия нартов в глуби​ны водного царства: Дзерасса определенно выступает "водным" воплощением космологического Низа, а Сатана — "земным". При этом Дзерасса и Сатана соотносятся как "Рождающая Мать" и "Неродившая Мать" нартов, что трактуется функцио​нально: Вода — порождает, Земля — кормит, взращивает. В кос​мологическом коде syrdon они представляют Воду и Землю и являются оппозицией небесному Огню и Свету кода nærton.
В связи с этим необходима коррекция толкования кобанских бронзовых изображений череды бегущих волн, увенчанных на гребнях головами собаковидных существ: выясняется, что эти собаковидные существа — лисы, "плескливые водные лисы" cællaq ruvas — воплощения Дзерассы-Воды как женского нача​ла природы. Водные лисы cællaq ruvas делают понятными гид​ронимы из скифского ареала, состоящие из названия лисы: Ропша-Лисичка, Рубас-чай 51. Наше предположение о том, что кобанские изображения — это, возможно, собаки 180, должно считаться вариантом данной трактовки, поскольку оно соот​ветствует и сюжету рождения Дзерассой Первособаки Силам. Но как брачный образ космологического Низа из Первой Пары Прародителей он более соответствует "плескливым водным лисам" и Дзерассе, рядом с которыми в парадигме брачных во​площений стоит другой образ Низа — "земные лисы" и Сатана. Дзерасса и Сатана — "Вода и Земля", "плескливые водные и зем​ные лисы" — воплощают женское начало в космическом браке с мужским началом, со Светом и Небом. Здесь и объяснение того, почему Геракл из геродотовской легенды с похищением коней "земноводной" Гидрой, вступил в брак с Земно-Водным существом: в скифской легенде о Первобраке Неба и Света с Водно-Земной женщиной Геродот заменил исконное скифское имя Мужа-Героя  на греческое — Геракл.
Перейдем к рассмотрению охот как бранных предприятий — сюжеты брачной охоты составляют наиболее динамичную и напряженную сферу взаимоотношений сиртов и нартов. Охоты нартов на "злокозненных" сиртов наполняют эпос атмосфе​рой соперничества, духом особого антагонизма, изощренных ироничных иносказаний и юмора.
Брачные "непромысловые" охоты,
оргиастические празднества сиртов и нартов
у воды и водных источников
Основные элементы брачных охот весьма характерны и лег​ко выделяются: первое — сирты и нарты участвуют в охоте или экспедиции совместно; второе — сирты представлены средст​вами различных кодов и обычно это syrton — в демографиче​ском, вода — в космологическом, лиса — в зооморфном; третье — раздевание, купание, пиршество, соперничество сиртов и нартов являются обязательными элементами этих сюжетов.
В качестве примера рассмотрим один сюжет 264. Нарты от​правляются в экспедицию — это охота. Сирдон соблазняет их добычей в озере — вода. Очевидно, что syrton и Вода являются кодовыми заместителями женщин. Особо подчеркнуто, что охо​та состоялась, но зверей не убито — для посвященных ясен эротический характер охоты. Совместное приключение сиртов и нартов у озера было оргиастической экспедицией, которые характерны для групповых отношений дуально-родовой брач​ной системы. Особенно бросается в глаза, что обитателями озе​ра названы в сюжете "сухопутные" звери — сырдтæ, что явля​ется очевидным абсурдом для эпоса выдающихся охотников и воинов. Но наш анализ, кобанские изображения и скифские гидронимы, приведенные выше, доказывают, что определенные "сухопутные звери" — cællaq ruvas, с водой все же связаны — это женщины оргиастических брачных карнавалов древности. И все становится на свои места, если приняты правила языка посвященных: здесь обыграно созвучие syrtæ — "женщины" и сырдтæ — "звери", позволяющее осмыслить охоту в воде на "сухопутных зверей" и предполагать в мужском юморе нартов трактование сиртов как "охотничьей дичи", основывающееся на образах зооморфного ряда парадигмы syrdon. Можно пред​ставить атмосферу оргиастических брачных "охот" на приречных и приозерных лугах и в перелесках, какими они переданы в эпосе. Но где такие ландшафты в горах с кобано-тлийской брон​зой? Здесь лучше процитировать В.И.Абаева: "Если бы мы на основании всех показаний языка пытались охарактеризовать с географической стороны древние места расселения осетин, мы сказали бы так: это была лесостепная область средних широт, хорошо орошаемая реками. Приречный характер древнеосетинских поселений отразился в том, что названия реки и воды сов​пали: ос. don значит и "река" и "вода"11. Берега рек, с лугами и перелесками, являются ареной брачных охот и в эпосе.
Умножить иллюстрации брачных охот можно примерами не только из эпоса. Элементы их весьма устойчивы: сирты шест​вуют к реке, озеру, морю (вода) совместно с нартами, там сир​ты и нарты соперничают с переменным успехом. В одном из таких сюжетов удача нартов выражается в том, что для пирше​ства употреблен баран Сирдона, но когда нарты раздеваются и бросаются в воду, они остаются голыми: Сирдон сжигает оде​жду, либо бросает ее в воду265. В другом приключении Сирдон переносит на спине (при том, что слаб и немощен) через реку (вода) нартов, но они на середине реки принимаются стричь ногти. Физическая непосильность переправы для Сирдона отя​гощена бессмысленностью такой затеи на середине реки в воде, которая равнозначна бессмысленности охоты в воде на "сухо​путных" зверей, но мы теперь знаем — это вовсе не бессмыс​лие, а специфическая образность: сирты в воде, нарты у них на спине, охотиться и стричь ногти в этом положении — бессмыс​лие наводящее. Посвященным иносказание понятно: эротиче​ский накал брачных оргий с купаниями и пиршеством у воды, "сухопутными охотами" в "озерах" и инициационной "стриж​кой ногтей" в "реках" при переправе в зрелый возраст, передает атмосферу инициационных обрядов с переправой юношей в полноценных мужчин. Это обряды дуально-родовой брачной системы, проходившие в форме оргиастических празднеств сир​тов и нартов. Типические элементы их отложились и в сюже​тах фольклора.
Эти сюжеты устойчивы — на берегу реки (вода) пасутся го​лые люди, с другого берега они кажутся юноше пасущимся ско​том, поскольку едят траву. Юноша переправляется к ним че​рез реку в лодке, и ему препятствуют в этом девушки, "живу​щие" в воде. Юноша справляется с переправой и на том берегу его приветствуют за этот подвиг, а привезенная им еда перево​дит едение трав в пиршество. Сутью всего предприятия явля​ется его вступление в брак с девушками из "воды" и из-под "зем​ли", сопротивление и козни которых он сумел преодолеть по ходу переправы242.
Древность представлений о браке как о переправе подтвер​ждается распространенностью этой идеи у индоевропейцев, в частности, славян. "Вероятнее всего основой для такого сопос​тавления послужило то, что и свадьба, и смерть воспринима​лись как переход в новое состояние и в новое место, как рубе​жи, разграничивающие разные этапы жизни. Отсюда образ пе​рехода как перевоза через реку"133. Переправе как символу сла​вянской брачной обрядности посвятил отдельную работу еще А.А.Потебня 302. Осетинский эпос и фольклор заметно расши​ряют иллюстрации подобных воззрений на брак как на пере​праву-переход, "преодоление жизненного рубежа": экспедиции нартов и Сирдона, когда на середине реки или моря нарты "стри​гут ногти", поедается жирный баран, "сжигаются одежды" — это брачные экспедиции сиртов и нартов дуально-родовой сис​темы наф, отложившиеся в нартовском эпосе в виде неясных уже оргиастических "раздеваний-купаний-пиршеств". Можно заключить, что переправа как древний брачный символ осетин и славян восходит, как минимум, ко времени арийской общно​сти или даже индоевропейской эпохе.
И второе: брачная переправа как бесповоротное прерывание юности выступала символом необратимости важнейших воз​растных переходов — переход через реку осмыслен и как од​нонаправленная переправа из жизни в смерть. И потому лодки и лодочники представлены в мифологиях разных индоевропей​ских народов как "перевозчики из жизни в смерть": лодочник Харон, переправлявший души умерших через Стикс — лишь самый известный пример. И любопытная параллель: в скандинавской мифологии, как засвидетельствовано в "Эдде", руле​вым корабля мертвых является Локи. Ж.Дюмезиль посвятил отдельное исследование общей природе образов Локи и Сир​дона, которую можно теперь считать достойным началом ши​роких сопоставлений славянской, скандинавской и осетинской мифологий и специально — элементов брачной и погребаль​ной обрядности.
Отметим одну этнографическую подробность: едение трав — это еще и брачный акт — символ приобщения к весенней произ​водственной потенции природы, ее эротическому духу. В празд​ники весенне-летнего цикла, главный из которых — bældæræп, вода и зеленая поросль выступали символами роста и развития жизни: обливались водой, рвали зелень в лесах и разбрасывали в полях на посевы, в хлева, конюшни и жилища, готовили пироги со всевозможной начинкой из зелени. Так весеннее буйство при​роды и потенцию роста "вливали" людям, скоту и посевам. И еще: бездетные женщины, совершая специальные молитвы для обре​тения потомства, надевали свободное платье на голое тело, пе​редвигались на четвереньках вокруг святилищ и ели траву, сры​вая ее ртом. И наоборот, при нежелании этого, в дни нового года, который прежде начинался весной, девушки и женщины не долж​ны были носить свободную одежду и сидеть с разведенными но​гами, дабы невзначай не забеременеть от нарастающего в при​роде эротического зноя. Огонь и связанные с ним жар и тепло понимались как мужская (нартовская) оплодотворяющая сила в разделенной по полу надвое природе.
Этого достаточно, чтобы в общих чертах прояснить смысло​вой контекст приведенных брачных сюжетов эпоса и фолькло​ра. И заключить, что перед нами отражение дуально-родовой брачной организации с ее групповыми отношениями сиртов и нартов.
Syrdony gadza как"собака"и"потаскуха"
Антитеза nærton-syrton имеет универсальный характер, то есть при узком значении мужское—женское она спроецирова​на на всю природу с широким оценочным значением положительное—отрицательное. Все безусловно достойное и пре​стижное — это nærton. Другой полюс оценок — это syrton: сла​бое, плохое, даже ругательное, жалкое, недостойное, другими словами, женское, "бабье".
Некто syrdony gadza играет главную роль в центральных сю​жетах эпоса, выступает оппонентом сексуального героя Хамыца и имеет прямое отношение к системе оценок и образов пара​дигмы syrton.
Термины syrton и gadza семантически тождественны. Второй считается кавказским словом и в разных языках варьирует в значениях от "самки" до "суки" 39. Исследователи эпоса счита​ют, что сочетание этих слов говорит о наличии у Сирдона ка​кой-то собаки, хромой и облезлой. Очевидно, что собака, на​званная в эпосе syrton, именно такая. Но "такая" собака оказы​вается основным действующим персонажем центральных сю​жетов эпоса и наравне с его главными героями участвует в та​инствах творимых в эпосе деяний. А как мы уже знаем, эпос не обременен легковесными темами, он пропитан драматизмом не​ясного пока великого излома в истории создавшего его народа. Нартовский эпос — это памятник родового строя эпохи его распада. На смену групповым брачным отношениям сиртов и нартов приходили формы индивидуальных брачных отношений. Уходящие и новые формы сосуществовали очень долго, в об​ществе противоборствовали соответствующие оценки. В этом контексте рассмотрим сюжет с syrdony gadza 3 и по признаку syrton выясним его исходные характеристики в демографиче​ской парадигме.
На ныхасе syrdony gadza снимает с нартов одежду, что по оценке Урызмага и Сатаны, непристойно. Усилиями Урызмага и Сатаны нарты "избавлены" от "непристойности" и все счаст​ливо завершено пиршеством.
Достаточно очевидно: Урызмаг и Сатана представляют пер​вую постоянную, моногамную брачную пару общества в эпосе, поэтому брачная оргия сиртов и нартов, обычная при группо​вых брачных отношениях, расценена как распущенность. Со​четание "сирдоны гадза" уточняет субъектов распутства, нега​тивная оценка которых была бы достаточно выражена одним словом syrton. Но сосуществование групповой и моногамной форм брака порождало конкурентные оценки, и перед нами именно такой сюжет: образцовая брачная пара эпоса осужда​ет сексуальную "распущенность" сиртов. Для моногамии syrton — это, в первую очередь, "разврат" и притом женский — гадза.
В рядах бинарных оппозиций nærton-syrton обнаруживается любопытный оценочный нюанс: в шкале тотально негативных оценок syrton одна принадлежит "развратному сексу" и это не противоречит отрицательному знаку всего ряда syrton. Но в ряду тотально положительных оценок nærton нет такой, кото​рая осуждала бы разврат: оценка типа nærtonу gadza немысли​ма в принципе — это противоречило бы безусловно положи​тельному значению всего мужского. Но при том, что эпос про​питан идеей мужского "шовинизма", он суров к своему сексу​альному герою и обрекает его на гибель, совсем не героическую: Хамыц был убит за разврат с "чужими" женами. Так творцы кадагов обозначили перспективу для тех, кто придерживался старых брачных порядков сиртов и нартов, когда уже утвер​ждалась индивидуальная ответственность супругов.
Показательно само сочетание syrtony gadza. К примеру, "сир​доны куыдз" означало бы как наличие у Сирдона собаки, так и утверждение, что Сирдон сам собака, в смысле — "сукин сын", но здесь произведена корректировка пола в "сукину дочь" — мужское для мужчин не может быть негативом. Именно такое расширение негативной оценки syrton в отношении групповых брачных связей сиртов привнесено акцентированием gadza: еще раз подтверждается, что в парадигме syrton есть и оценочный ряд понятий, который тоже можно выделить — здесь это "по​таскуха".
В отличие от Урызмага и Сатаны, совсем тесные отношения с "сирдоны гадза" связывают Хамыца232: он постоянно избива​ет то Сирдона, то Сирдоны гадза. Смысл иносказания понятен: Хамыц — сексуальный герой, и в "избиениях" сиртов мультип​лицирован разгул оргий. Если не брать в расчет эти "избие​ния" или "сквернословия", от которых рождаются дети, в эпо​се нет оснований для утверждения Хамыца сексуальным героем. Но именно такой смысл "избиений" заключен в других сю​жетах эпоса и фольклора.
Позиция Урызмага и Сатаны в корне отличается от отноше​ния Хамыца, и это сравнение показывает диапазон конкурент​ных оценок периода распада дуально-родовой системы: идеаль​ные супруги эпоса осуждают групповой брак, Хамыц и нарты — поддерживают. Историческое время, в которое происходи​ли эти процессы, можно обозначить только приблизительно, и об этом будет сказано отдельно. Здесь достаточно указать на одновременность существования разных форм брака, удосто​веряемую тем, что Урызмаг и Хамыц составляют пару близне​цов — их эпические биографии являют нам две главные син​хронно эволюционирующие тенденции в брачной сфере, когда родовой строй уже распадался. Близнецы Урызмаг и Хамыц были брачными маяками нартов: Урызмаг "указывал" на моно​гамии, Хамыц придерживался прежней позиции, полигамии.
Интересно отметить, что "распущенность" сиртов и нартов, негативно оцененная в сюжете с syrtony gadza, была демонст​ративной — все происходило на арене мужского совета ныхас. Из этого следует, что в эпоху рода naf для женщин доступ на ныхас не только не возбранялся, а совсем наоборот, — на ныхасе проходило посвящение юношей в нарты и их принимали в брачную систему с ее оргиастическими празднествами сиртов и нартов. Очевидно, что именно тот родовой институт, кото​рый предшествовал мужскому совету Ныхас, был главной аре​ной, на которую выплескивался весь накал драматического про​цесса, в ходе которого общество делало новый выбор. Это го​ворит о том, что места проведения родовых собраний и оргиастических празднеств рода naf— najfat — nyhas когда-то сов​падали. Только потом, когда суровые военные порядки изме​нили содержание мужских воинских сходок, оргиастические празднества могли быть исключены из регламента najfat и ро​дился чисто мужской и воинский nyhas. Первый и второй мог​ли разделиться только вместе с запретом для сиртов посещать место общих собраний воинов, что делало nyhas сугубо муж​ским учреждением, ныхасом в полном смысле. И сюжет с syrtony gadza нужно рассматривать как индикатор этого перехода от общеродового института женщин и мужчин найфат к отдель​ному мужскому учреждению ныхас. Поскольку оппонентами и исправителями брачных нравов нартов и "потаскух" являлись Сатана и Урызмаг, маяки моногамии, то переход от najfat к nyhas происходил одновременно с переходом от группового брака к моногамии.
Только переходностью от найфата к ныхасу можно объяс​нить вопиющие эротические вольности, творимые на ныхасе: "избиения" и "сквернословия", "непристойные раздевания" яв​ляются иносказательными замещениями брачных оргий с "сукиными дочерьми", чертями и мышами, от которых рождаются сирдоны-дети. По развернутому составу парадигм syrton и nart, функциональной характеристике главного участника действий Хамыца, сексуального героя, ясно видно, что это брачные сю​жеты эпохи первобытной общины, а рождение сирдонов — это рождение мальчиков и девочек, вообще — детей. Ниже мы по​кажем, что Прерывание брачных оргий и обрядов на арене ро​довых собраний связано с изгнанием женщин с ныхаса, и сде​лано это военным вождем.
Таким образом, моногамия, индивидуальный брак Урызмага и Сатаны, выступала альтернативой группового брака, а сирты, нарты и Хамыц представляли традиционалистов и консер​ваторов своего времени.
Naf-"род",
najfat — "место празднеств рода", fyccag naf —"начало
сроков родовых празднеств naf"
Предки осетин делили год на два сезона — теплый и холод​ный, которые, конечно же, соотносили как nærton и syrton — лето и зиму. Началом нового года считалась весна, по нынеш​ним меркам — март. Подобное деление было в прошлом у всех народов, но мы отмечаем это с определенной целью: наиболь​шее напряжение того, что названо антагонизмом сиртов и нар​тов, происходило на праздниках рода naf. Ареной празднеств, как видно из эротических похождений сиртов и нартов, уже осуждаемых и нежелательных для отделявшегося мужского института Ныхас, во времена рода naf были особые площадки najfat — букв, "место собраний рода". Череда самих празднеств обозначена в порядке перечисления — первый naf, второй и т.д. Два главных института социальных отношений и регулирова​ния —najfat и nyhas — были главными аренами антагонизма сиртов и нартов в переходную эпоху, а это требует продолже​ния анализа актов, совершавшихся на центральных "сценах".
Таяние снега было началом периода празднеств рода и назы​вали его fyccag naf — букв, "первый род". Череда dyggag naf и последующие составляла систему годовых празднеств рода, а состав конкретных обрядов и ритуалов определялся тем, как осмысливалась смена этапов весенне-летнего пробуждения и развития природы. Трудовое содержание хозяйственных цик​лов, производство, в том числе — детопроизводство, воспро​изводство самого рода naf, определяло и содержание годовых празднеств сиртов и нартов.
В универсальной системе оценок nærton-syrton теплый пе​риод считался безусловно nærton, холодный сезон — syrton. Встреча сезонов тепла и холода могла пониматься только как "соперничество" nærton и syrton, основные сюжеты которого были эротическими. Нарастание тепла понималось как возрас​тание мужской потенции природы, считалось, что вся приро​да, растения и животные, сливаются в дни весеннего нового года в едином производительном акте и следствием этого является цветение и плодоношение. Оргиастические празднества рода naf приходились на время перехода от зимы к лету. От этого вре​мени остались представления, что девушки и женщины могут забеременеть от разлитой и нарастающей в природе мужской потенции, если будут позволять себе легко одеваться, разво​дить ноги или, тем более, раздеваться.
Fyccag naf kuy ærbalæuy, uæd ruvas iæ læppynty ihyn hidyl cæuyn nal fæuadzy — "когда наступает первый наф, лиса не по​зволяет больше лисятам переходить по ледяному мосту": в этой поговорке время первого срока, с которого начиналась череда празднеств рода naf, связано с началом весеннего таяния. Но можно дочитать фразу на языке посвященных, в котором лиса иносказательно обозначала сиртов, и тогда поговорка обозна​чает запрет для маленьких девочек переправляться через вод​ную преграду с наступлением праздника naf. "Переправа" в ини-циационных сюжетах понималась как разрыв с прежним воз​растом и переход в следующий: переправа из девичьего в зре​лый возраст символизировала переход в брачные группы ду​ально-родовой системы naf. Но — что можно лисе, нельзя ли​сятам — в оргиастических праздничных шествиях сиртов и нар​тов, с их манифестациями пробуждающегося весной эротиче​ского духа природы, можно участвовать только по достиже​нии возраста половой зрелости — остальным переправляться через мосты не подошло время. То есть фраза заключает в себе два уровня смыслов, если рассматривать ее в контексте идео​логии эпоса: разрешительный — для "лис" (брачный возраст), и запретительный — для "лисят" (добрачный возраст). А в це​лом, она вписана в идейный контекст брачных весенних "охот" на определенные для них виды "промысловых лис".
Другими словами, проясняется основа нормативности тако​го рода весенних поговорок: весной сирты и нарты празднова​ли новый год, в праздниках рода naf не участвовали девочки до возраста половой зрелости, как и, разумеется, мальчики до воз​раста nogquyntæuadzæg (вторичного волосяного покрова). Со​поставление с сюжетом, где syrdony gadza — это еще один объ​ект преследований нартов, а в особенности Хамыцем (она так же раздевает нартов на ныхасе, и тоже ранней весной после холодной зимы), обнаруживает: "раздевания" в начале теплого сезона fyccag naf, учинявшиеся нартам "распутными" сиртами (syrtony gadza), были оргиастическими празднествами и знаме​новали собой начало Нового Лета—Нового года. Они состоя​ли из череды "преследований", "раздеваний", "купаний-пере​прав", то есть, по сути, "охот на лис" по ходу нарастания тепла и цветения растительности — dyggag naf, ærtyggag naf и т.д.
Naf — "род", myggag — "семя" как "порода" и "племя"
Для того, чтобы устранить путаницу в употреблении терми​нов со значением "род" в осетинском языке, достаточно про​иллюстрировать их понимание в нартовском эпосе, в котором существенны различия между тем, что названо naf, и тем, что названо myggag. Сразу оговоримся, что мы не будем рассмат​ривать то "племя", которое известно под названием znæm — в эпосе о нем сведений нет.
Для сиртов и нартов — зрелых женщин и мужчин, общество — это род naf. Для эпоса общество — это три myggag: Ахсар-таггата, Бората, Алагата. По нормам naf в нарты переходят только те юноши, которые преодолели все испытания посвяти​тельных обрядов, то есть далеко не все, кто родились. Таким образом, обряды — это фильтр для молодежи мужского пола, и переход в сообщество нартов выбраковывал тех юношей, ко​торые по разным причинам не прошли инициации. Все они до следующих инициации оставались в сообществе сиртов, а юно​ши слабые, с физическими или психическими недостатками, не​способные пройти обряды испытаний мужского рождения nærton guyrd, оставались syrton на всю жизнь. Очевидно, что в среде нартов им не было места и они были презираемы всеми членами рода naf, но более всего — нартами, поэтому продол​жали жить в женско-детском сегменте рода syrton.
В состав трех myggag входили совсем по-другому — членст​во в myggag определялось рождением и об этом со всей опре​деленностью говорят сюжеты о возникновении myggag Ахсартаггата. Рождение было и основанием социального положения — оно определялось статусом myggag, к которому принадле​жал новорожденный. Ответственность myggag за качество ге​нофонда выражена особо: представители племени Ахсартаггата отбирают брачных партнеров чрезвычайно тщательно, а Батрас даже угадал причину неровного танца невесты — единст​венное зернышко в обуви. Полноценное потомство — важней​шая забота myggag и его индивидуальных брачных отношений.
Иначе обстояли дела в дуально-родовой системе naf. Добрач​ного отбора партнеров не видно: сирты и нарты — это коллек​тивы жен и мужей. Отбор дееспособных членов naf осуществ​ляется в ходе взросления и для юношей завершается обрядами мужского рождения nærton guyrd. Мальчики, не выдержавшие инициации, не переходили в состав nart. Будучи презренными, как и все, не прошедшие инициации — syrton, они старели в сообществе сиртов с детьми и могли быть только на тех же пра​вах, что и старики.
Отсюда следует, что naf и myggag отличаются по внутренней схеме: в naf входят по рождению все сирты и нарты, но в nart входят только юноши, прошедшие инициации, что и определя​ло соответствие посвящаемых главным функциям мужчин в нар​товском сегменте рода naf: воин и охотник, член брачной по​ловины мужи и коллективный супруг другой половины сопря​женного naf, которые — жены. Такая система брачного союза известна как дуально-родовая организация и характерна для начальных этапов социогенеза.
По одному признаку myggag и naf сходны — по принципу принятия в членство — по рождению, но принципиальная раз​ница заключена в том, что naf состоит из групп сиртов и нар​тов, которые становятся полномочными членами naf только после испытательных обрядов. Часть юношей их не в состоя​нии преодолеть, и членами групп nart они не становятся.
Иначе обстоит дело в системе myggag, где социальный ста​тус присваивается от рождения, поскольку он унаследован от родоначальников Ахсара и Ахсартага, завоевавших его рыцар​ской доблестью. В myggag принята брачная форма binontæ — это моногамия, она противостоит полигамии сиртов и нартов. Отсюда вывод: naf— это древний род, myggag — это племя, а эпос сложился в эпоху перехода от родовой общины к племен​ной. Этот вывод не нов, но основные аргументы и иллюстрации выявлены впервые.
Myggag не род, а "порода-племя": myggag æskænyn — букв, "сделать myggag" — означает выбрать семя для разведения. Разделение нартов на три функциональных myggag (от myg — "семя")42 свидетельствует об актуальности идеи социального отбора в добрачный период именно в мужской части общества, что было бы невозможно без индивидуальных брачных отношений. Ясно, что термин myggag не имеет ничего общего со значе​нием "род", потому что в naf иная система отбора, и, следова​тельно, родства. Основу naf составляют сирты и нарты — зре​лые женщины и мужчины. Состав naf ничем и никем не опреде​ляется, отбор в него отсутствует совсем, и это значит, что в naf тоже входят по факту рождения, но не от определенного отца, а от мужского тотема рода Уархаг (Волк) — у нартов, и жен​ского тотема рода Лиса (Цаллак рувас, Рувас) — у сиртов. Зна​чение факта рождения для вхождения в naf подчеркнуто в са​мом термине: naf — букв, "пупок", но еще и "род"43, то есть в брачной системе naf не было права отбора индивидуальных брачных партнеров ни у сиртов, ни у нартов, отбор делался толь​ко при переходе юношей в возрастной разряд nart, а девушек
— в syrt.
Мифологические родоначальники сиртов и нартов известны: нарты родились от огня, сирты — от воды. Очевидно, что идея социального равенства была внутренней сутью групповых структур naf: сирты и нарты не дают примеров проявления ин​дивидуального личного начала, а в тех случаях, когда они все-таки появляются в эпосе — это всегда доблестные племени Ахсартаггата. Род naf представлен в эпосе только коллективными портретами половозрастных групп сиртов и нартов.
Другое дело — myggag: отбор и принцип отбора установлены социальным качеством родоначальника, который полагается из​вестным, знаменитым, с конкретной биографией и статусом.
Таким образом, уже во время сложения нартовского эпоса предки осетин находились на том этапе общественного разви​тия, на котором функциональные подразделения myggag оттес​нили naf на второй план социальной жизни. Напряженный дра​матизм противоборства социальных приоритетов выражается соотношением престижных оценок трех нартовских myggag в противовес сиртам и нартам традиционного нафа.
Первый ранжир отмечен парадигмами syrton и nærton. За ним следует второй: naf — myggag. Три племени являют более вы​сокий уровень престижа этих структур: myggag отличаются от безликой массы naf, с групповой безликостью syrton-nærton, ярко выраженной индивидуальностью Родоначальников этих племен — Ахсара и Ахсартага, Алага, Бора, от которых их на​следники воспреемствовали, по терминологии Ж.Дюмезиля, функцию, то есть общественный статус. И, следовательно, иму​щество.
Третий ранжир — это высшая престижность аристократов племени доблестных Ахсартаггата в своем племени в противо​вес всему невоинскому сословию остальных двух нартовских myggag — Алагата и Бората. Нартовский эпос едва ли не в пол​ном объеме представляет восхваления этого племени. Можно уверенно говорить о том, что совершая многолетние балцы в составе своих новых организационных структур, расставлен​ных в иерархию годичных, трехлетних и семилетних bal по про​должительности функционирования подразделений, воины Ах​сартаггата одержали победу еще и "социальную", отбросив в прошлое сиртов и нартов как основные подразделения древне​го рода naf. Социальный отбор в myggag, который осуществ​лялся через военную организацию bal и военный подвиг, учре​жден Ахсаром, Ахсартагом и завещан ими потомкам Ахсартаг​гата. Как социальный институт избранных и форма выявления героев, bal окончательно отмел другие институты общества и "добил" род naf. В результате bal, как форма организации вои​нов в братства особого типа — æmbal, стал фильтром социаль​ного отбора в эпоху сложения надродовых, племенных форм myggag и военной аристократии.
Обряды инициации должны были проводиться теперь и как военные испытания, а совместное прохождение обрядов и уча​стие в походах способствовало новому осмыслению связи их членов, отличавшемуся от родового братства.
Со всей определенностью можно сформулировать следую​щий вывод: война и организация для военного промысла bal были орудием разрушения родовых структур naf. Технология разрушения иллюстрирована вполне ясно: мужские братства рода nart перерождались в военизирующиеся братства и в ходе специализации на военном промысле перерастали в племенные многолетние военные организации bal. Военизация мужских союзов способствовала сложению иерархии как внутри сою​зов — в bal это просто обязательно, — так и между отдельны​ми bal, различавшимися по времени "службы" на годичные, трех- и семилетние. Аристократизация разрушала брачную ор​ганизацию сиртов и нартов, сирты были отстранены от важ​ных вопросов социального регулирования. В результате сло​жилась трехплеменная конфедеративная система во главе с пле​менем доблестных Ахсартаггата и завершился период naf в ис​тории древних осетин: завершилась родовая эпоха.
Перед нами яркая иллюстрация перехода от первобытно-об​щинного строя к патриархальным отношениям. Можно уверен​но датировать время "смерти" родовой организации naf у пред​ков осетин временем начального этапа сложения нартовского эпоса — это раннескифское время осетинской истории.
Ærvad, ærvadæl — "брат": три "братства" как три "союза" myggag
 Разделение рода naf на нартов и сиртов — это одно из двух главных разделений, которые совершенно достоверно выявля​ются в нартовском эпосе. Второе разделение принадлежит со​обществам myggag, и о нем, особенно после Ж.Дюмезиля, су​ществует большая литература.
Эти два разделения составляют концептуальную основу сис​темы родства, как оно понимается в эпосе. Но второе — разде​ление сообщества nart (мужчины) на три функциональных рода myggag и их взаимоотношения — составляет наибольшую часть объема эпоса. Здесь исследуется другой, узкий и специфиче​ский вопрос — как формулировалась идея братского единства в разных уровнях этих объединений.
Не вызывает сомнения сам факт, что Ахсартаггата, Бора​та, Алагата, как и naf, спаяны внутри каждого племени идеей братства — в самом эпосе они представлены как арвады . От​метим все же разную социальную суть этой и другой, тоже пред​ставленной в эпосе по линии myggag Ахсартаггата, разновид​ностей братства.
Иллюстраций очень мало. В эпосе известны две пары близ​нецов: Ахсар и Ахсартаг, Урызмаг и Хамыц, обе пары из myggag Ахсартаггата. И только они могут быть признаны единоутроб​ными братьями во всем эпосе. Творцы эпоса используют их для манифестаций идей, впервые вовлекаемых в общественный про​цесс и раздражающих общество — процессы индивидуализа​ции брака и наследования. Остальные становились братьями только после прохождения инициации, то есть уже взрослы​ми, и тотем Уархаг (волк) с этого времени был символом брат​ства нартов.
В точном соответствии с этим две пары близнецов и осталь​ные братья называются по-разному: близнецы — æfsymær, ос​тальные — ærvad. При этом последовательность проявления разновидностей братств в эпосе такова: первая разновидность братства — это то, что названо ærvad. У нартовских ærvad есть общий предок — тотем Уархаг. Туда, где живут нарты, являет​ся первая пара близнецов, единоутробных братьев, чтобы при​соединиться к ним, к нартовскому братству. Близнецы должны совершить подвиг: "вызволить" предка всех нартов, доставив его к ним. Что им и удается сделать. Заслужив этим у общества признание собственной доблести, близнецы используют свой престиж и образуют отдельную от этого общества индивиду​альную родословную линию — Ахсартаггата.
Подвиг доблести Ахсара и Ахсартага вызывает цепь собы​тий, в результате которых в среде нартов образуется братство доблестных, и оно названо myggag. При отсутствии данных точно нельзя сказать, были или нет два других нартовских myggag — Алагата и Бората. Но доблестные появились как след​ствие подвига Ахсара и Ахсартага. Поэтому "порода" доблест​ных названа именем родоначальников — Æhsærtæggаtæ. Гово​ря языком хронологий, после naf в ходе специализации воен​ного дела она привела к обособлению воинства в сословие в давно сложившемся нартовском обществе. То есть нартовское общество предшествует появлению нового myggag, и это дает схему возникновения таких братских объединений — они воз​никают как "потомства признанных героев".
Последовательная канва изменений в общественном процес​се, как она представлена в эпосе, идеально соответствует кон​цепции перехода от матриархата к патриархату, с той только поправкой, что нет иллюстраций ведущего положения сиртов. Но можно полагать другое: родство членов рода naf обоего пола и всех возрастов осознавалось как следствие связи с матерями (naf-пупок, род).
Однако для осознания нартами своего внутреннего братства сам факт рождения и связи с женско-детской частью рода не могли быть основанием, когда обособленность от сиртов и пре​небрежение к ним выступали средствами самоидентификации мужского сообщества как братства. Более того, разрыв с сиртами был главным условием перехода в нарты, иначе позорное syrton и презрение всего мужского братства становилось социальной судьбой. Поэтому переход в братство нартов, возможный только через обряды социального рождения мужчин nærton guyrd, делал эти обряды также и формой установления братства нартов, приобщения к тотему мужчин — волку (Уархаг). Функциональная полноценность — главное, что для этого требовалось. Эти фактические данные из эпоса систематически выстроены как этнографические аргументы для вывода, который имеет значение научного. Поэтому остановимся на том, что говорит эпос о формах братского родства: функциональному братству мужчин nart явлен подвиг Ахсара и Ахсартага — первых единоутробных братьев, которые признаны нартами как герои. И совершают они свой подвиг, погибая за неизвест​ный и чуждый дуально-родовой брачной системе нартов и сир​тов принцип индивидуальной ответственности супругов. Супружеская верность впервые в эпосе сделана высшей ценностью тем, что за нее гибнут выдающиеся родоначальники братства Ахсартаггата — первые и единственные безупречные рыцари индивидуального брака.
Следуя логике образных иллюстраций эпоса, из этого полагается сделать следующий вывод: индивидуальный брак, суп​ружеская верность, единоутробное братство и мужское цело​мудрие в отношении супруги брата — все это в сообществе нар тов впервые явлено Ахсаром и Ахсартагом и возведено в ранг высшей ценности через признание их смерти Подвигом. При этом самопожертвование санкционировано самим Великим Бо​гом Стыр Хуцау. Следовательно, до Ахсара и Ахсартага у нар​тов бытовали иные нормы брака, где именно самопожертвова​ние было платой за канонизацию индивидуального брака, ко​торый идеализирован этой жертвой и представлен другой брач​ной парой племени Ахсартаггата — Сатаной и Урызмагом. Идеализировано и иное представление о братстве: превознесе​но братство единоутробное, от известной матери и установлен​ного отца-Героя.
Таким образом, с появлением братства доблестных — сосло​вия воинов Æhsærtæggatæ — ломается дуально-родовая систе​ма брака сиртов и нартов и прорастает моногамия, при кото​рой обретает самостоятельное значение единоутробное брат​ство: теряет свою значимость ærvad (вообще "брат") и актуали​зируется æfsymær (æm-syvær, букв.—"со-утробный") — что было связано с правом наследования прямыми потомками, ус​тановить которых можно только при моногамии. Из этого сле​дует предположение, что тогда же появился термин для обо​значения моногамной семьи — binontæ (byn — "имущество", "наследство"), представленной в эпосе Урызмагом и Сатаной. Урызмаг является одним из братьев второй пары близнецов, которая принадлежит к братству доблесных Ахсартаггата по принятой в эпосе установке, без уточняющей детализации.
Очевидно, что вторая пара близнецов нужна была для кано​низации этой же идеи эпоса — она введена в развитие идеи мо​ногамии, учрежденной подвигом первой пары, и являет почти буквальную иллюстрацию переходного состояния брачных от​ношений, поскольку Хамыц есть полная противоположность своему брату: он воплощение мужской полигамии, сексуальный герой и постоянный партнер сиртов в эротических предприяти​ях. Но при этом он никогда не домогается супруги своего еди​ноутробного брата — Сатана для него просто не существует. Это полная "сценическая" иллюстрация параллельного сосу​ществования разных форм брака в период сложения нартовского эпоса. Хамыц, сирты и нарты — традиционалисты, Урызмаг и Сатана — пример новации. В наследство от своих пред​ков и первых близнецов вторые получают главное — идею чис​тоты брака, долг наследников — блюсти заповеди великих предков. Урызмаг — это воплощение мужской моногамии, Хамыц — полигамии, но братство этих близнецов не омрачнено даже отдаленным намеком на ревность или зависть: для сексуального героя Хамыца супруга единоутробного брата неприкосновенна. Очевидно, что именно эта установка братства доблестных делалась показателем и условием отношений самого тесного родства, и для ее канонизации творцы эпоса "положили" развратника из второй пары близнецов. При этом Хамыц все же гибнет как рыцарь, за верность идее полигамии — за "разврат", Так была увековечена безупречная верность близнецов противоположным идеям чистоты брака, но в их противоречивости абсолютно торжествует идея моногамии, но только для единоутробных братьев, жены других нартов для Хамыца не запретны.
Смертью Хамыца творцы кадагов "добивают" полигамию, и обозначают перспективную линию Урызмага и Сатаны: они оба и их брак отмечены бессмертием — это способ обессмертить моногамию на исторические времена изобразительными средствами, принятыми в эпосе.
Сирты: амазонки и "амазонство"

Можно сожалеть, что мы имеем только нартовский эпос, для которого женская тема представляла весьма специфический интерес. Совсем другой материал по разделу амазонства мог бы дать сиртовский эпос, который, как можно подозревать, существовал. Тому есть лишь отдельные подтверждения. Сра​зу отметим, что примеры наподобие подвига дочери Даргафсара можно считать амазонством только при желании.
Одной из главных черт амазонства является отдельное про​живание женщин от мужчин. Мужчины попадают к "амазон​кам" как бы случайно, но всегда с брачными намерениями, яв​ными или скрытыми. При этом мужчинам грозит гибель.

Первая пара близнецов попадает в классическую ситуацию с амазонками: первое — общество женщин находится под водой; второе — мужчины каким-то образом проникают туда и все за​вершается браком; третье — мужчины (Ахсар и Ахсартаг) гиб​нут.
Из второй пары близнецов участвует в подобном приключе​нии один Урызмаг, но все три основных элемента сюжета со​хранены: первое — местность, остров с женским населением, второе — случайное появление Урызмага, которого принес орел, третье — гибель, но не самого Урызмага, а его безымян​ного сына от руки отца.
Подобные сюжеты имеют универсальное распространение в мире 167, и главное в них — обособление полов и угроза гибели для мужчин. С первой парой близнецов выдержаны все усло​вия, в случае с Урызмагом гибнет по вине отца сын, и эта кор​рекция единственная268a.
Названы два явных индикатора, и они позволяют говорить об амазонстве в эпосе как характерной черте дуально—родо​вой брачной системы. Когда в эпосе утверждается, что сирты (syrton) жили отдельно от нартов, на окраине села за мостом, куда Урызмага приводила его собака, а Хамыца — syrtony gadza, то это очевидные признаки амазонства как условия группово​го брака. Как и утверждение, что сирты (syrton) жили в опоре моста, то есть в воде, а мост — одна из материализации пере​правы.
Сюжеты, в которых сирты (syrton) с детьми живут в подзе​мелье, в землянках или лабиринте, подтверждают раздельное проживание сиртов и нартов. Это тоже признаки дуально-ро​довой брачной системы с обособленным поселением женщин. Только в первом случае идея раздельного проживания выра​жена проекцией от женского поселения к Воде как женскому началу, во втором — от Земли-матери, представлявших миро​вой Океан-Море и Землю двуединым женским началом приро​ды syrton.
Все это позволяет утверждать, что общество, на одном по​люсе которого стояли нарты и был уже воинский myggag Æhsærtæggatæ, на другом полюсе имело сиртов, часть которых тоже специализировалась в военном деле. Косвенные свиде​тельства этого имеются, но в нашем распоряжении нет сиртовского эпоса, а нартовский просто не мог интересоваться воен​ными подвигами сиртов — такое унижение нартов было чрева​то неприятностями для творцов кадагов, которые выступали бы тогда апологетами конкурентной системы.
Полное взаимосоответствие военно-брачной сути годичных походов afædzbalc и образа невест в парадигме syrton позволя​ет считать совместные походы нартов и сиртов (Syrton) воен​но-брачными предприятиями. При наличии других отмеченных второстепенных признаков амазонства этот факт представля​ется самым полным соответствием амазонской теме у геродотовых скифов (сведения о воинских забавах скифо-сарматских юношей и девушек до замужества).
Пока сделаем промежуточный вывод: нартовский эпос со​держит все признаки того, что сирты принимали участие в на​бегах, но прямых однозначных указаний, исключающих иные трактовки, не видно.
Этот вывод, существенный сам по себе, является дополнени​ем к общей важнейшей характеристике конфликта, который раздирал древнеарийскую родовую общность. Нартовский во​енный демократизм внутри себя породил тенденцию к обособ​ленности выдающихся воинов и возникновению новой струк​туры, обеспечивавшей особые функции героев в своем общест​ве. Совершение подвига из деяния личностного становилось основанием престижа и социального доминирования. Братст​во нартов, которое состояло — это можно утверждать для нар​тов "раннего" эпоса — из братств типа nart, nærton породило еще одно братство — Ахсартаггата. До появления последнего нарты не знали внутреннего принуждения, организованного как часть их общественной системы. Общество нартов до myggag Æhsærtæggatæ было на ступени военной демократии, и в стро​гом смысле, то, что мы привычно называем "нартовский эпо​сом", не является нартовским.
Перед нами эпос братства Ахсартаггата — Æhsærtæggaty myggadjy kaddjytæ. Просто и ясно это утверждается содержа нием всех сюжетов — подвиги совершаются только арвадами из этого myggag. Самым точным переводом термина myggag можно считать "племя". Родоначальники племени погибли за чистоту брака. Семя родоначальника myg, от которого понес​ла Дзерасса, принадлежало ее супругу, и чистота потомства обеспечена чистотой брака. Установлены дополнительные га​рантии того, что рожденный не будет подменен, поэтому Ах​сартаггата требуют, чтобы Дзерасса родила потомство в их поселении. И только в этом случае они признают новорожденно​го своим.
Смысл брачных порядков, впервые проявленных арвадами Ахсартаггата, заключен в том, чтобы гарантировать чистоту и качество крови наследников выдающихся воинов-героев. Эта задача становится главным содержанием новых условий бра​ка, которые новый myggag противопоставляет традиционному браку сиртов и нартов. Таким образом утверждается монополия нового myggag на генетический фонд пассионариев (по известной гумилевской терминологии). У принципа отбора достойного потомства большой социальный потенциал — это способствует не только формированию племени доблестных, но далее — формированию военной аристократии внутри пле​мени Ахсартаггата, что продолжает распад родового равенст​ва на племенном уровне.
Проясняется комплекс формальных принципов, обеспечи​вающий неравенство: индивидуальные брачные связи, насле​дованное имя предка-героя, наследованный с именем социаль​ный статус, имущество. Принципиально иным становится ос​мысление братства: наряду с групповым братством, устанавли​вавшимся в результате успешного совместного прохождения обрядов инициации, утверждается братство по рождению от общего отца и матери. Поскольку при брачной связи сиртов и нартов установлена бывала только мать, и это имело какое-то значение только в среде женско-детских коллективов, значи​мы при инициациях юношей были обряды, утверждавшие раз​рыв с сиртами, категоричность которого подчеркнута в риту​альной смерти детей и рождении мужей. Эти ритуалы смерти-рождения как выразители бесповоротного разрыва, прощания с детством и переходом в зрелые мужи становились бессмыс​ленными при индивидуальной связи супругов и должны были забываться. Поскольку достоинство сынов гарантировалось достоинством отцов, которые при новой брачной системе ус​танавливались определенно: отец — это супруг матери, подме​на новорожденного невозможна при разрешении от беремен​ности в поселении отцов. Этот порядок и был установлен циви-лизационным самопожертвованием единоутробных братьев Ахсара и Ахсартага для их потомков: новый обычай осознан как наследство отцов, myggag Æhsærtæggatæ стал локомоти​вом всего нартовского общества, выступая учредителем новых порядков во всех сферах жизни.
Напротив, отмене подлежали старые, противоречащие уста​новке на исключительность племени доблестных мужей, обы​чаи. Одним из них был обычай убиения стариков. Myggag Æhsærtæggatæ должен был отринуть его, поскольку обычай от​рицал особое достоинство стариков "своего" племени, обеспе​ченное самой принадлежностью к семени и имени доблестных родоначальников, что оправдывало их существование и в том случае, если они не гибли от меча в сражении. Рыцарская смерть Ахсара и Ахсартага была жертвой, принесенной ради тех, кто будет жить, исповедуя и проповедуя явленные ими жизненные установки. Смерть близнецов не могла не осознаваться как ис​купительная жертва за всех, кто продолжит дело "отцов-учре​дителей". Старики племени Ахсартаггата, рыцари и аристокра​ты, были носителями и проповедниками установок своего пле​мени, что определяло их социальную ценность. И когда на ри​туальном пиру в доме жрецов Алагата пришел черед Урызмага уйти из жизни, явился Батрас и силой оружия навсегда прервал древний ритуал.
Здесь мы снова стоим перед необходимостью угадывать при​чину того, что выдающийся воин эпоса и племени доблестных спас не своего отца Хамыца, а дядю Урызмага. Ведь для твор​цов кадагов из племени доблестных это был огромный соб​лазн — они имели выбор воспеть связь отцов и сыновей, идеа​лизировав спасение Хамыца Батрасом. Но они выбрали для Хамыца смерть за распутную жизнь! И Батрас всего лишь мстит за смерть отца — соблазнителя чужих жен и партнера сиртов в их оргиастических празднествах, и спасает от смерти своего дядю Урызмага, обозначив тем самым перспективы приорите​тов: выдающиеся герои эпоса обеспечивают условия для утвер​ждения норм моногамии. Творцы кадагов все же воспели связь отцов и сыновей, для чего составили другую идеальную пару — Аца и Ацамаза. А пару Хамыца и Батраса сделали идеальной в смысле иллюстрации рыцарского кодекса и брачных ориенти​ров в среде доблестных.
Столь глубокие изменения, которые условно можно назвать переворотом аристократов, не могли не отразиться на фор​мах социальных институтов. Прежние институты рода naf нами рассмотрены — это syrt, nart. Немного расширим информацию в отношении основного военного института bal.
Bal — "отряд всадников, кавалерия", balc — "конный поход, набег"
Переворот аристократов разрушил прочность дуально-родо​вой организации naf тем, что мужская часть рода nart распа​лась и родовые регуляторы общественной жизни напрочь от​метались организационными формами усиливающейся военной аристократии.
Вопрос о том, какая форма организации пришла на смену naf с его братствами nart при переходе к аристократическим myggag, имеет очевидный ответ — bal (всаднический отряд, кон​ная группа). Нет сомнения, что институт bal вырос на почве специализации мужских братств nart в военном деле. Эти кон​ные отряды имели свою четкую многолетнюю структуру и со​вершали дальние походы и набеги balc. Сейчас уже трудно ска​зать, какова была структура bal в деталях. Известно только, что это были долговременные отряды и между ними была установ​лена иерархия.
Со всей определенностью это следует из трехступенной вер​тикальной структуры иерархии. На самом верху располагался наиболее престижный уровень семилетних bal, членство и структура их были постоянны на протяжении avdazy balc—"се​милетних походов", для которых они организовывались. В та​кие походы ходили только выдающиеся Ахсартаггата. Средняя ступень представлена ærtæazy bal, организуемых для "трехлет​них балц". И нижнюю, начальную ступень, представляли afædzbalc — "годичные походы".
Балцы также играли роль брачных экспедиций эпохи распа​да родовых структур naf, образования племен myggag и союзов племен типа трех — теперь уже племенных — братств — Ах​сартаггата, Алагата и Бората. Очевидно, что союзы племенных аристократий заключались с целью совершения больших похо​дов и скреплялись браками между их представителями. Клас​сический пример такого союза приведен в эпосе — это извест​ные три нартских братства. Одним из символов союза является ærtækahyg hælaf — "трехногий халаф". Очевидно, что это три колена племенного союза наподобие скифского, о чем говорит сам термин halaf — "союз", "договор" (более позднее заимст​вование из арабского вместо исконного для эпоса ærvadæl). Bal стал инструментом для утверждения престижа его воинов. Складывавшаяся военная аристократия использовала его пре​стиж для сложения и утверждения привилегий, и Bal становил​ся опорой в борьбе за них в своем обществе, поскольку мог вы​полнять карательные функции.
Судя по сюжетам эпоса, в которых Батрас убивает огромные количества нартов за смерть отца и невыплату старых долгов, можно утверждать, что насилие было одним из главных средств насаждения новых порядков. Оба мотива вражды Батраса и нартов ясны: переоценка нартовской полигамии — отношение к ней как к распутству и установление аристократами системы повинностей в свою пользу. Кровавые расправы Батраса над нартами рисуют картину жестоких нравов. Но в эпосе заклю​чена нравственная оценка самого переворота, и она выражена эстетическим отношением к событиям: такая цена за установ​ление новых брачных и военных порядков оправданна, потому что за них принесли себя в жертву родоначальники Батраса Ахсар и Ахсартаг — это настроение пронизывает кадаги, и Бат​рас оправдан во всех поступках. Кроме того, очевидно, что под​виги Батраса приходятся на завершающий этап аристократи​ческого переворота в нартовском обществе и начало его нужно искать в эпохе Сослана.
Для такого заключения есть достаточные основания: Сос​лан — пока не наследственный вождь, а избираемый по жре​бию. Избирается он, как правило, на сезон, на протяжении ко​торого нужно обеспечить выпас скота нартов на дальних паст​бищах у моря. Все это четко обрисовывает Сослана как пред​ставителя племени Ахсартаггата в самом начале аристократи​ческой эпохи и резко контрастирует с рангом и статусом ари​стократов в эпоху Батраса, признанными безоговорочно и аб​солютно.
Сослан и начало переворота аристократов
В общих чертах можно представить доаристократическое общество эпоса так: дуально-родовая брачная система двух родов naf состоит из двух групп половозрелых представителей двух родов — двух групп женщин syrt и двух групп мужчин nart, состоящих в детопроизводственных отношениях по перекре​стной схеме. Центром общественного управления родовой сис​темы naf является общий совет сиртов и нартов, и есть основа​ния полагать, что это был najfat — место, площадка рода naf, где проходили все мероприятия этого рода. Сейчас najfat трак​туют как место фамильных празднеств, но наф — не фамилия. Отделение общедоступного для всех членов рода najfat от чис​то мужского собрания nyhas, недоступного для немужчин, мог​ло произойти только с обособлением syrt от nart: так и только так мог образоваться специальный институт — мужской совет nyhas.
Ясно, что начальный акт переворота аристократов должен был разыграться на главной сцене — ныхасе, или точнее, — из​гнание с найфата сиртов превращало найфат в ныхас мужей нартов. И оппозиционером консерваторов, изгнавшим сиртов, может и даже должен быть только кто-то из первых выдающихся представителей наследственной линии Ахсартаггата — воинов. Очевидно, что после гибели близнецов-родоначальни​ков оппозиционером мог быть только Сослан — выборный во​енный вождь.
Такой вывод, на первый взгляд, весьма рискован вследствие своей умозрительности. Однако эпос настолько последовате​лен в детализации и точно выбранных акцентах драматизации общественной жизни на изломах кризиса, что риск практиче​ски исключен. И действительно — иллюстрации различных фаз переворота явлены в ряде сюжетов.
Вот один из них. На ныхасе полный сбор, сирты (Сирдон) и нарты выбирают военного вождя на очередное мероприятие. Виновниками обострения ситуации выступают сирты. Сослан обнажает меч и бросается на оппонента, который пытается спа​стись бегством. И как только претендент на роль вождя насти​гает сварливого оппонента, сирты оборачиваются лаской и ухо​дят через нору в земле 2686. Сюжет рассказан на языке посвя​щенных и точно использует символы демографического и зоо​морфного кодов парадигмы syrton: ласка и syrton строго соот​ветствуют разряду женщин — матерей. Следовательно, воен​ный вождь изгнал с ныхаса сиртов и сделал это с помощью ору​жия. Это свидетельствует не только о том, что обсуждался во​енный вопрос — выборы вождя, но и о том, что сирты участво​вали в обсуждениях на ныхасе до переворота аристократов. Не исключено, что это право ими было заслужено участием в на​бегах — в ряду других признаков амазонского комплекса эпо​са такой факт не выглядит изолированным, тем более что в охо​тах с брачным исходом они участвовали. Однако теперь они изгнаны с ныхаса при обсуждении военного вопроса: здесь воз​можен вывод, что этот сюжет дает иллюстрацию перехода от родового собрания najfat с участием женщин (уже амазонок?), к nyhas — совету воинов-мужчин.
Можно полагать, что сирты, до рождения детей участвуя в походах, после появления потомства оставляли это занятие, но сохраняли право участия в собраниях на ныхасе. Только в ходе дальнейшей специализации военного дела и становления военного совета мужчин — nyhas, они были отстранены от всех во​просов военной сферы и оттеснены в сферы хозяйства и быта. С этого времени с ныхаса исключены и брачные оргии, обычно устраивавшиеся в местах собраний рода найфат, и все прочие традиции рода наф, прямо не связанные с войной.
Отметим также декоративные детали сюжета: сирты изгна​ны оружием, воинами и военными вождями, как затем другим героем племени доблестных, Батрасом, силой прерван обычай убиения стариков — заслуженных старцев племени доблестных, в целях утверждения престижности "породы". Это должно было иметь продолжением прекращение традиции и в других "породах" нартов. Цивилизаторская миссия племени доблест​ных очевидна вполне — это еще один довод в пользу того, что гибель Ахсара и Ахсартага предстает своего рода самопожерт​вованием праведников, пастырей и наставников новой истины: многие сюжеты эпоса могут восприниматься как канонические.
Таким образом, представитель племени доблестных пошат​нул основу всей системы рода naf — систему возрастных пере​ходов, "посягнул" на систему культов Нартамонга, освящавшую возрастные переходы юношей в нарты и выведение из нартов по старости убиением, и сделал это силой оружия: за вождем стояла новая военная структура его племени bal. С родового совета найфат были изгнаны женщины и он стал ныхасом — советом мужчин-нартов. Опорой Сослана становится военная организация племени потомственных воинов и героев Ахсартаггата, к которому принадлежал сам вождь. Это уже полупро​фессиональный bal, которого хватило на этом этапе для пер​вой победы над родом naf— из общественного управления ис​ключаются сирты. Род naf канул в лету и установилась гегемо​ния надродовой организации bal, ставшей силовым центром притяжения мужских союзов nart в племенную структуру myggægta?. Поэтому во вновь установившейся социальной ие​рархии племенного союза организация потомственных воинов bal находилась на самом верху племенной организации.
Сослан со временем отобрал у поверженной родовой органи​зации naf еще ряд полномочий. Во-первых, военный вождь перестал выбираться, и цикл Сослана в завершающей фазе состоит из сюжетов, в которых должность вождя переходит по наслед​ству 269. Власть Сослана — военного вождя, настолько утверди​лась, что в завершающих сюжетах цикла он грозит жестокой карой тем домохозяйствам, которые не выставят воинов для по​хода balc 267a. И действительно — жестоко расправляется с теми, кто не выполняет его распоряжений. Военная аристократия пре​тендует на монополизацию культов, присваивая атрибуты зна​ния — zond147 и ведущую роль в третейском суде 2696.
Таким образом, племенная структура в цикле Сослана пред​стает уже сложившейся. Военная организация племени добле​стных стала профессиональной и приобрела характер посто​янно действующего социального института: bal осуществлял и внутреннее насилие, выполняя карательные функции в интере​сах вождей и аристократии племени Ахсартаггата. При орга​низации общих для племенного союза походов balc опорной военной единицей объединенного войска выступал bal племе​ни Ахсартаггата. Другие племена myggag выставляли вспомо​гательные войска по воину от дома. В "провинившихся" домах отбирали детей, уводили скот — это был ivar (штраф).
Так военные вожди и племенная военная аристократия, ор​ганизованная и дисциплинированная, сплоченная и сведенная в братство профессиональных воинов bal, добивала остатки рода naf. Даже право наречения имен, что было важной преро​гативой мужчин рода и производилось в ходе инициаций юно​шей и обрядов Нартамонга, включавших смену детских имен на мужские, переходит к военному вождю Сослану 233, который теперь сам меняет детское имя юношей, дававшееся им сиртами (Сирдоном)234.
Власть Сослана опирается на силу и нередко осуществляет​ся в форме террора: избиения нартов и сиртов, обычные в эпо​ху Батраса, начинаются в эпоху Сослана. Поэтому нарты и сирты Сослана не любят 148 Обществу прививается инстинкт ува​жения к силе и власти военной аристократии: власть не столь​ко любят — ее боятся.
Стадиальный переход от родовой общины к племенной точ​но выражен структурным переходом от naf, с его подразделениями syrt и nart, к myggag, с его главными подразделениями bal и binontæ. Военная организация профессионалов bal была инструментом разрушения naf в руках военной аристократии. И если в эпоху рода naf его структурные подразделения syrt и nart осуществляли и военные функции, то в эпоху myggag в дру​жину профессиональных воинов bal могли входить только те, кто жил по заветам великих предков племени доблестных — Ахсара и Ахсартага. Следовательно, это могли быть только чле​ны моногамных семей (бинонта) мужского пола — военная эли​та племен.
Вопрос военной подготовки тоже актуализируется в ином ракурсе. Подготовку нартов — мужей и воинов — на игорном поле qazæn fæz до сложения организационной системы много​летних походов balc осуществляли сезонные выборные вожди: Сослан делал это каждую пятницу. Но пребывание многолет​них bal вне родных поселений в течение трех, семи и даже деся​ти лет предполагает постоянные и профессиональные занятия военной подготовкой. Можно утверждать, что постоянные дру​жины bal представляли собой спаянные дисциплиной и братст​вом арвадов отряды профессионалов, которые позволяли их вождям осуществлять и функции власти в своем обществе. Этот стадиальный переход отразился в нартовском эпосе в виде двух циклов восходящих от одного к другому: от — цикла выборных вождей и сезонных годичных походов afædzbalc Сослана, к циклу наследственной военной аристократии и многолетних походов ærtæazybalc и особенно avdazybalc Батраса.

Сослан — сезонный вождь — вождь скорых дел.
Батрас — военная аристократия —
вожди и богатыри многолетних походов
Нартовский эпос сохранил специфику переходных отноше​ний племени доблестных с остальной массой народа, которая относилась к племени обильно производящих Boratæ. Гегемо​ния доблестных устанавливалась не только силой: в переход​ную эпоху большое значение имело общественное мнение, одоб​рение обществом своих действий достигалось щедростью, то есть надо предполагать раздачу военной добычи на обильных пирах победы по возвращении из балцев. Приведем сюжет эпо​са, в котором представлены обе темы: принуждение силой, ре​гулярно осуществлявшееся племенем доблестных над племенем производителей, и общественное суждение о сравнительной престижности деяний профессионалов и сезонных промысло​виков "одноразовых" походов.
Boriatæ adæmæj fuldær adtæncæ;ZEhsærtægkatæ ba, kæd særæj uoj bærcæbæl ivuld na'dtæncæ, wæddær æhsaræj ba uaiægdær adtæncæ ma sin fud bændtæ uinun kodtoncæ — "Бориаевы людь​ми были многочисленнее, но Ахсартагкаевы, хотя поголовьем не были так многочисленны, но все-таки доблестью были стре​мительнее, и горькие дни часто являли им"286. Самый доблест​ный из племени Ахсартаггата — стремительный Батрас. Сам он — воплощенная стрела, а меч его — молния. Его вне​запные появления и жестокие избиения нартов чередуются со щедростью и благородством других его поступков. Он безупреч​ный профессиональный воин и аристократ — это признано бе​зоговорочно. Однако в общественном мнении всего нартовского народа нет полного признания его социального приоритета — и это главная причина того, что обществу порой жестоко "пе​репадает" от Батраса, устанавливающего в нем новые порядки. Сюжет, рассказывающий об этом, весьма нагляден: лучшие из нартов собрались на Ахкела для выявления того, кто из двух героев, Сослан или Батрас, более достоин. При этом очень ха​рактерный момент присутствует в задании, которое сформу​лировала Ахсина ("госпожа" — один из титулов Сатаны): кто завтра до полудня вернется с лучшей добычей, тот и лучше. Совершенно ясно, что это задание, при всей стремительности Батраса, выиграет Сослан, ибо оно подходит только для одно​го короткого набега куда-нибудь по соседству. Так и случает​ся: Сослан приводит в качестве добычи мальчика и девочку из кургана неподалеку и провозглашает свое промысловое кредо — дело мое скорое. Батрас проиграл в скорости — он отсутст​вовал десять лет, семь лет, но зато привел сто ароб богатства, сто молодых мужей и сто девиц пленных. Мнение великих судей Нарты распределилось пополам, и вердикт заключал компро​миссную оценку: достоинство Сослана и Батраса — равное 287. То есть — это пока переходное время, когда в нартовском обще​стве "на равных" сосуществовали годичные сезонные дружины bal и многолетние профессиональные дружины с трех- и семи​летним постоянным составом.
Таким образом, сюжет свидетельствует, что нарты практи​ковали как разовые кратковременные набеги за добычей, для которых специально выбирали вождя (скорое дело Сослана), так и многолетние походы балц в далекие страны, откуда приводили большую добычу великие воины и вожди (Батрас). В обществе существовали конкурентные оценки того и друго​го, и очевидно, что перед нами эпоха распада родовых отноше​ний под влиянием складывавшихся военно-иерархических об​разований, которые решали разного уровня задачи и имели со​ответствующую этому организацию членов. По времени — это именно эпоха — она охватывает всю огромную протяженность времен, отложившихся в емкой памяти нартовского эпоса, и в ней нет свидетельств о завершении конкуренции: военные "де​мократы" и военные "аристократы" сосуществуют на всем про​тяжении циклов Сослана и Батраса. Единственное можно ут​верждать определенно — это то, что приоритет силы аристо​кратов — несомненно новый мотив: кровавые избиения нар​тов, учиняемые Батрасом за разного рода "обиды", за которы​ми, конечно же, стоит борьба за привилегии, свидетельствуют о "полицейских" функциях дружин аристократов. И самое важ​ное: этот сюжет являет первый случай раскола в самом племе​ни доблестных Ахсартаггата, когда конкурентами выступили лидеры племени — перед нами одна из иллюстраций распада племени доблестных и выделение профессиональных воинов в сословие военной аристократии.
Любопытно, что именно такую картину скифского общества дают исторические описания Геродота, Диодора и Плиния. Социальные традиции нартов и скифов очень точно представ​лены в эпосе: родоплеменной демократизм переходной эпохи и аристократизм царского племени, запечатленные античными авторами в двух генеалогиях скифов, теперь стройно соединя​ются в один исторический контекст, который известен нам в варианте совмещенного переизложения как Нартовский эпос. Он свидетельствует об идейном расколе в скифо-нартском об​ществе: племя доблестных нартов æhsar и геродотовы династы царских скифов ksaj исповедуют свою идею и свой культ — во​енной силы, бога войны и рыцарского благородства как особо достойной жизни; а большинство нартов, представляющих дру​гие два племени — нартовских производителей bora и ведаю​щих верой и знанием alæg, которым соответствуют нецарские скифы Геродота, — исповедуют иную идею и иной культ — веры в могущество родовых божеств и силу молитв, обеспечиваю​щих извечный строй жизни.
Сезонные вожди против профессионалов
В исследовании эпоса сложилась стойкая традиция отмечать лишь одну линию общественного раскола, которую трактовали как антагонизм старичка Сирдона и нартов. Эта линия, и в са​мом деле, чрезвычайно информативна, поскольку предостав​ляет нам некоторые возможности судить о противоречиях родо​вого демократизма древних ариев. Однако необходимо иссле​довать и другую, вовсе не отмечавшуюся исследователями ли​нию, намеченную проведенным выше сравнением обществен​ных оценок роли сезонных вождей и профессиональных вои​нов.
Уже из приведенного сюжета, видно, что борьба за влияние на общество между традиционными вождями рода и, обретши​ми престиж в многолетних походах, военными вождями и вои​нами была напряженной. Противостояние накаляло атмосфе​ру, традиционные институты регулирования родовой органи​зации, вынужденные примирять для блага общества традицио​налистов-сезонников и "новационистов"-профессионалов, все еще способны были сохранять стабильность равновесным рас​пределением общественной "признательности" тем и другим. Однако противостояние "сезонников" и профессионалов закончилось полной победой последних — этот вывод делается на тех же основаниях, которые позволили В.И.Абаеву разделить и расставить циклы Сослана и Батраса в последовательности, отражающей иерархию "престижа" первых и вторых. В то же время в его поддержку можно привести и ряд сильных аргу​ментов, до сих пор не привлекавших внимания.
Сюжет о споре нартовских героев Сослана, Сосрыко и Бат​раса за чашу Амонга — одно из главных свидетельств большой актуальности распределения приоритетов в нартовском обще​стве. Сослан был признан недостойным Чаши из-за отсутствия выдержки при переправе через море, повлекшей большие по​тери; Сосрыко — за мимолетную слабость в бою с Колесом Барсага. Досталась Чаша, конечно, Батрасу 194. Совершенно оче​видно, что перед нами сюжет о состязании "сезонников" с про​фессионалом за право считаться лучшим воином. Также оче​видно, что и функция чаши Амонга здесь не имеет ничего об​щего с приписываемым ей исследователями свойством отличать правду от лжи — оно отмечено только в некоторых версиях сю​жета. Перед нами все тот же сюжет, иллюстрирующий раскол внутри племени доблестных — уже на уровне веры и культов. Другая функция Чаши заключается в том, чтобы отличать дос​тойных Воинов — это отмечают и комментаторы эпоса 223, и здесь важно то, что отбор идет не из всех нартов вообще, а толь​ко в племени доблестных Ахсартаггата. Главное предназначе​ние Чаши — отметить признание: Чашу подносили отличавшим​ся доблестью. Это единственное условие, которое неизменно осуществляется во всех сюжетах, в том числе и в случаях, когда тема правды и лжи вовсе отсутствует — выбор самого великого Воина племени Ахсартаггата стал Новой, универсальной функ​цией Чаши в циклах Сослана и Батраса.
Функции выбора великих Воинов предшествовал промежу​точный этап выбора между сезонными и профессиональными воинами. Отбору воинов — Уасамонга внутри одного племени Ахсартаггата предшествовал отбор нартов — Нартамонга: по​следнее было присуще родовым мужским культам Наф, а Уа​самонга — это уже племенной культ воинов. В развитие первого варианта победители могли выдвигаться на избрание "сосланами"-вождями на очередной сезон походов, о втором скажем
ниже.
Пока отметим, что представлены две, отстоящие одна от дру​гой, версии: первая — народные судьи Нарты признали досто​инство сезонных вождей равным достоинству профессионалов и тем подравняли их общественную значимость; вторая — об​ряд причащения к великим Воинам через награждение чашей Уасамонга (а это суд военной аристократии) устанавливает ие​рархическую вертикаль для воинства во главе с Батрасом и этим актом Сослан все же ставится ниже. Отсюда следует, что ра​венство в мнении судей Нарты обеспечивалось Сослану иным его достоинством, не воинским и отсутствовавшим у Батраса. В свою очередь, для признания Батраса великим Воином на суде Уасамонга ничто не принимается во внимание, кроме доблести в бою, умеренности в пище и снисходительного отношения к "женской слабости". Это означает, что суд Нарты и суд Воинов — разные институты, а следовательно, культ Нартамонга и культ Уасамонга расходятся как по составу идей, так и по ре​лигиозным представлениям. И расходятся существенно: выбор великих Воинов-асов обходится без признаваемой нартовскими судьями способности Сослана ходить в надмогильный кур​ган, который, как и погребальный заппадз, выступал дверью в Страну мертвых, и тем более — брать там военную добычу, ко​щунственно пленяя мертвых. В этом вся идейная суть стадиаль​ного перехода, разделившего культы Нартамонга и культы Уа​самонга: вместо достигших возраста зрелости мужей nart Чаши Amongæ удостаивались только те, кто совершил военные под​виги и соблюдал известные правила в жизни.
Исходя из этого, невозможно трактовать переход от выбора мужей nart к выбору воинов batr-As (-was//-wac) неконкрет​но — как "отличение правды от лжи", тогда нужно оставаться при мнении, что nar — из монгольского "солнце", a was//wac рассматривать как "логос". Но уже совершенно ясно, что nart — "мужи", a was//wac — это "воин", поскольку материал сю​жетов нартовского эпоса не допускает никаких других толко​ваний — заявлено совершенно определенно, что идет отбор лучшего воина. Другое дело, что Чаша Амонга, как главный ат​рибут культов Амонга, связана с наставлениями в "истинном знании-истинной вере", а представления о "знании" и "вере" в древности были неразделимы и всегда священны. Но это не оп​ределяет семантику nart и was, а отмечает их святость вклю​ченностью в систему культов Амонга. Для нашей темы очень важна одна подробность: с Чашей Батрас получил не только признание своего превосходства над Сосланом, Сосрыко, а в другом сюжете — и над патриархом Урызмагом, но он "забрал Чашу себе", то есть взял на себя и символ культа, и функцию его отправителя. Этот факт имеет большое значение как иллю​страция перехода к иной организации общества и иным куль​там, что и отражается переходом от культа мужей nart к куль​ту Воинов was.
В другом месте эпос положительно оценивает исключитель​ный дар Сослана проникать в страну мертвых и приносить от​туда истину предков. Правда, и здесь Сослан не может обой​тись сам, ему помогает умершая жена Бедуха. Сюжетом о со​перничестве "сезонного" вождя и профессионала объяснено, что отрицательно оценивается только военное применение кол​довства: пленять мертвых из курганов, как и воевать колдов​ской силой волчьих шкур и колокольчиков (в другом сюжете), не достойно великих Воинов. Потому колдовство производит эффект только однажды, и Сослан побеждает Тотраса только в первом поединке, да и то потому, что тот был юным, неопыт​ным воином. А во втором поединке, право на который дал Тотрасу Хозяин страны мертвых Барастыр, Сослану уже ничто не помогло, и он погиб. Другими словами, между Тотрасом и Батрасом лежит дистанция от молодого воина до обученного аса, а Сослан вообще принадлежит к разряду непрофессионалов. И поскольку во всех сюжетах с чашей Амонга, в которых уча​ствует Батрас, победителем бывает только он, то есть в резуль​тате состязания всегда выбирается Великий Воин, то надо ос​тановиться на том, что функция чаши Амонга связана с прича​щением воинов: она отличала воинов от невоинов, а из воинов выбирала лучших, Великих Воинов — Styr-Was, или Was-Styr.
Нет сомнения, что существовал своего рода комплекс качеств и навыков, которые отличали профессионального воина пле​мени Ахсартаггата от непрофессионалов этого племени. Но в эпосе о нем можно найти только самые общие сведения. Все качества и навыки профессионального воина присущи в эпосе только молодому поколению героев — Батрасу, Тотрасу, Ацамазу, Асане (варианты — Йасана, Уасана, Айсана). Асана, сын Урызмага (в другом варианте — Уастырджи), как и Батрас, яв​ляется выдающимся победителем притеснителей всех нартов. Как и Батрас, он точно соблюдает "правила" эпоса в отношени​ях Ахсартаггата с племенем Бората: Асана — притеснитель Бораевых195. Ацамаз был могучим воином, отца его звали Уас (варианты — Уаз, Уазим, Аца), детство Ацамаза завершается точно так же, как у Батраса — Ацамаз силой выпытывает у ма​тери правду об убийстве своего отца и мстит 196, при этом конь и оружие отца ему поддаются точно так же, как в другом вари​анте этого сюжета, где героем является Тотрас197. В свою оче​редь, Тотрас после поединка поступает подобно Батрасу: вер​нувшись в мир живых для мести нечестно победившему его Со-срыко, он, после второго победного поединка, возвращает от​сеченную руку соперника для достойного погребения побеж​денного 198. Этой победой над Сосланом юный воин Тотрас за​вершает череду не прямых, но тоже поединков-соперничеств матерого воина Батраса с "сезонником" Сосланом (Сосрыко).
Перед нами собирательный образ профессионального Вои​на — Воина "без страха и упрека". На основании типологиче​ского единства Батраса, Тотраса, Асаны, Ацамаза можно вы​делить отдельные правила кодекса профессионалов героев мо​лодого поколения племени доблестных Ахсартаггата. Не вдава​ясь в их подробный разбор, отметим только набор боевых тре​бований из приведенных сюжетов. Первое — владение конем: если конь станет неуправляем, надо развернуть его к врагу за уши, если они оторвутся — за ноздри, если не поможет — выворачивать нижнюю челюсть. Нельзя рубить мечом мелко и часто, уже первый удар должен быть выверенным, точным и завершающим, иначе второй удар убивает уже не противника, а самого себя — этот перифраз означает, что второй удар уже будет нанесен не тобой. При переправах, как бы ни была вели​ка преграда, пусть даже море, надо обойтись без потерь и ради этого выстоять; если приходится подставлять переправляющим​ся собственные плечи и спины — вытерпеть. В ходе боя не по​зволять себе выпускать противника из виду ни на мгновение — "нельзя даже моргнуть глазом".
Особо надо отметить, что, несмотря на принадлежность всех героев эпоса к племени Ахсартаггата, "старые" герои Урызмаг, Хамыц, Сослан и Сосрыко не отнесены к высшей военной ари​стократии и "новым" героям — образцовым профессионалам As//Was (batr-As, As-ana, totr-As, Aca-maz). Все они не соот​ветствуют требованиям кодекса, но недостаток Урызмага осо​бый: его когда-то куда-то уносил с ныхаса орел199, а это счита​ется недостойным. Хамыц может бросить из-за гульбы и жен​щин боевой пост (как во время охраны склепа Дзерассы); о Сослане(Сосрыко) говорилось выше. Таким образом, перед нами новые иллюстрации раскола внутри племени воинов Ахсартаг​гата: выясняется, что в нем вызрела внутренняя иерархия и выше всех стоят безупречные Воины-Герои молодого поколения — военная аристократия — Батрас, Тотрас, Асана, Ацамаз. Они определяют воинские установки, по сути, — это воинский ус​тав, являют образцы рыцарского поведения и рыцарских ка​честв во всех разделах рыцарства — от искусства боя до искусства музыки и танца, обхождения с женщинами; следующая сту​пень внутренней иерархии — это воины с изьяном —Урызмаг, Хамыц, Сослан, Сосрыко; на третьей ступени — рядовой со​став племени Ахсартаггата, составлявший основную силу постоянных дружин Бал. Внутренняя стратификация племени Ах​сартаггата просматривается достаточно ясно.
Важно отметить также унизительную оценку, данную Батрасом Урызмагу за "унесение орлом". Перед нами геральдиче​ский сюжет древности, в котором Орел выступал символом единства племени, осуществляя связь между его брачными подразделениями — он "переносил" мужей (Урызмага) "на остров к женам с детьми", то есть к сиртам. Это объясняет отрица​тельную оценку Батраса: Урызмаг, будучи образцовым мужем эпоса, "уличен" Батрасом в отлучке с мужского совета куда-то "в подводное село", то есть по "женскому" поводу, к тому же это выглядит "изменой" Сатане! Но дело не только в этом: Урыз​маг как патриарх племени Ахсартаггата играл, конечно, глав​ную роль в культах и обрядах племени, а среди ритуальных сим​волов Орел должен был занимать важное место. В эпосе Орел, наряду с Первособакой Силам и Первоконем Арфан, наделен собственным именем-титулом Qandzærgæs. В общем виде, све​денный воедино, контекст негативной оценки брачного "греха" как малодушной, предосудительной уступки Орлу, да еще с предпочтением этого ныхасу, выдает геральдические притяза​ния Батраса и они реализованы — Чаша взята. По сути своей, это акт узурпации Великим Воином функций развенчанного им патриарха племени: герои молодого поколения вытесняют ге​роев старого поколения из сферы управления культами. И это еще одна иллюстрация внутренней дифференциации племени доблестных, в котором Великие Воины берут на себя все функ​ции управления.
Конец нартовской демократии и переворот аристократов
Вполне уверенно можно говорить о конце скифо-нартской родовой демократии ко времени Геродота: идеология династи​ческой легенды работает на оправдание особого положения племени царских скифов, а идеология нартовского эпоса пове​ряет это особым положением племени доблестных Ахсартаг​гата. Сиятельные аристократы скифо-нартов ksaj, как явствует из этой идеологии, удостоены своего исключительного статуса по промыслу божьему. Очевидно, что геродотовский вариант являет нам официальную разработку скифского "двора", на​правленную на идеологическое обеспечение притязаний воен​ной аристократии, которая поддерживала свои притязания и иными аргументами.
Об иных аргументах скифо-нартской военной аристократии сообщают Диодор и нартовский эпос: дружины профессиональ​ных воинов bal, возглавляемые предводителями batras-ældar, уничтожают строптивую часть нартов с их родовой организа​цией naf, устанавливая гегемонию Палов и Батрас-алдаров над Напами и нартами. И в смысле "политического истребления" Напов Палами Плиний, как выясняется, не "переусердствовал": все то, что противоречило интересам военной аристократии, стремившейся упрочить свое положение, уничтожалось. Родо​вой демократизм отвергался постоянной борьбой аристокра​тов за достоинство, влияние, престиж, размывавшей прежнее равенство, а род naf как самоуправляющаяся социальная еди​ница перестал существовать — именно в этом смысле Напы по​гибли. Разумеется, род и его подразделения еще долго сущест​вовали как культовая общность и как хозяйственная организа​ция родственников — этим объясняется живучесть мифоэпи-ческой традиции, опиравшейся на затухавшие родовые пере​житки.
Чрезвычайный интерес, как показатель аристократического переворота и борьбы за социальные приоритеты, представля​ют социальные, культовые и военно-иерархические термины нартовского эпоса.
Ведущими племенами-сословиями нартов являются Алагата и Ахсартаггата: они названы в эпосе narty sær — "голова нартов"265а. Алагата отличие от воинов Ахсартаггата, являются отправителями культов на годовых собраниях пиров славы — "afædzy æmbyrd, cyty kwyvd" 277. Ж.Дюмезиль установил, что эпоним племенного названия Алагата — alæg — связан с древнеиранским агуа — "благородный", древнеиндийским arya — "приносящий жертвы, восхваляющий богов"149. Очевидно, что функция отправителей культов, для проведения которых в Боль​шой дом Алагата собирались нарты, была основанием социаль​ного статуса племени благородных служителей богов. Есть сви​детельство, что племя Алагата представляло верх нартовской иерархии, а воины Ахсартаггата, вместе с производителями и тружениками Бората, составляли нижние разряды общества140.
Однако в эпосе мы уже имеем ситуацию, когда племя Ахсартаггата является бесспорным лидером нартовского общества. Большой дом ритуальных пиршеств жрецов Алагата многократ​но разрушался Сосланом и затем Батрасом, когда в нем, в со​ответствии с обычаем, вознамерились умертвить одряхлевше​го Урызмага из племени доблестных Ахсартаггата: воины уже жестко корректировали состав празднеств и отвергали те из них, которые противоречили их притязаниям на исключитель​ное достоинство воинского сообщества. Племя воинов Ахсар​таггата все больше влияло на сферу регулирования культов, все​мерно поддерживая те из них, которые работали на поднятие престижа доблестных, и особенно — молодого поколения ге​роев. Главным из них был обряд выявления достойных мужей Нартамонга. Но достойных чего?
Теперь, когда вполне установлено значение термина nart, можно с уверенностью говорить о ритуале Нартамонга как об инициационном действе. Этот обряд был центральным во всей системе родовых культов, составлявшихся чередой найфатов, начиная с весеннего fyccag naf: главное содержание их — перевод юношей и девушек рода в разряд взрослых муж​чин (nart) и женщин (syrt). Нарастающее влияние племени вои​нов сопровождалось военизацией культов Амонга: отбор функ​ционально полноценных для производства и брака юношей сме​нялся отбором и восхвалением совершивших военный подвиг. Победа Палов над Напами, военной организации Bal над родо​вой организацией Naf, была победой профессиональных вои​нов постоянных дружин над сезонно промышлявшими войной нартами — это был стадиальный переход к иным принципам организации основных подразделений общества, когда органи​зующим началом становилась военная сила. Возрастные сою​зы мужчин nart становились основанием для сложения посто​янных дружин, промышлявших войной и набегами, и это нахо​дило отражение в культах.
Соответственно этому, в культах рода Наф все достигшие пол​ноценного для труда и брака возраста юноши удостаивались "мужеуказующей" чаши Nartamongæ , и испитие Чаши было обря​дом причащения к святыням мужчин рода, но в культах племени Ахсартаггата причастия Чашей удостаиваются уже только те юноши, которые участвовали в бою и доказали пригодность к воинской жизни. В связи с этим весьма показательно, что в на​звании обряда термин nart имеет форму множественного числа и это свидетельствует о коллективном, "круговом", испитии Чаши испытуемыми. Более того, эпос еще помнит об этом, и среди нартов еще случаются эксцессы, потому что нарты претендуют поль​зоваться чашей все "в одно и то же время"200, то есть Чашей при​чащались все представители мужского пола, достигшие совершеннолетия. Ж.Дюмезиль отмечал, что до того, как Батрас за​воевал Чашу Нартамонга и стал хранить ее у себя, она принад​лежала всем нартам 150. Другими словами, из "собственности" старых владельцев — нартов, Чаша перешла в "собственность" нового владельца — Батрас узурпировал ее, отняв у коллектив​ного обряда причащения нартов. Культ Уасамонга принял все черты аристократического культа избранных среди нартов и об этом говорится прямо: нарты даже не показывали чашу Уаса​монга тем, кого считали по положению ниже себя — sæhicæi dældær adæmæn244. В этом состоит различие между чашей Ста​рых Героев Нартамонга и чашей Нового Поколения Героев Уа​самонга: первой удостаивались все мужи, достигшие зрелого воз​раста, второй — только избранные Воины.
Это симптомы времени, когда коллективный и равный для всех мужчин порядок уже неприемлем для культов молодого поколения героев, оно отвергает коллективный обряд группо​вых причастий всех мужчин, для прохождения которого дос​таточно "всего лишь" дорасти до определенного возраста По​коление героев канонизирует индивидуальный ритуал когда претенденты выходят в круг и каждый отчитывается о' своих подвигах: нартовский принцип "как все" заменен воинским принципом "те из всех", кто совершил подвиг. Соответственно этому в термине wasamongæ, обозначающему причастие вои​нов, was(-as) стоит в единственном числе. Личный подвиг мож​но было доказать скальпом или иным трофеем — именно это ' не одно только достижение совершеннолетия, становилось ос​нованием для причастности к славному воинству скифо-нартов и отмечалось испитием чаши Wasamongæ. Показательно что упоминая этот обычай, Аристотель говорит о "круговой чаше" скифов 63 в единственном числе, а Геродот — об одной чаше для совершивших подвиг, и о двух чашах для особо отли-чившихся , что отражает отмеченный выше процесс индиви​дуализации причастия воинов Чашей, который завершился тем, что Батрас забирает не несколько чаш, а только одну — един​ственную для всего воинского братства асов. Эпос дает карти​ну последнего уровня индивидуализации обряда, установлен​ного в культах племени Ахсартаггата, судя по его формам, от​меченным у Аристотеля и Геродота в античное время.
Все декорации сюжета с Wasamongæ просты и ясны: всесиль​ные символы земледельческой магии, общепризнанные в тра​диционных до того верованиях нартов, загнаны на самое дно чаши "булатными усами" испытуемого воина: покровитель зла​ков Хоралдар, змеи, лягушки и прочие ритуальные атрибуты вызываний дождя, произрастания злаков и обеспечения уро​жая — все это низринуто на дно Амонга. Более того, сын по​кровителя злаков, Бурхорали, убит испытуемым воином — а это уже манифестация непочтительного отношения воинов к центральной персоне злаковой магии и всему земледельческо​му культу. Смысл ее состоит в том, что воин "воспрепятство​вал" — "не впустил в себя" и этим отверг носителей силы нартовских земледельческих культов, приняв только напиток тех отделов Чаши, в которых, по логике действий и связанных с ними представлений, располагались волшебные "силы" ското​водческих и других культов, "принятые в себя" Великим Вои​ном. Сюжет в буквальном смысле показывает, как культ подви​гов и воинов "впитал в себя" из Чаши основную часть мужских культов рода и "отсек" остальные булатом. Добавим в этот кон​текст реализованные геральдические притязания Великого Вои​на и сделаем промежуточный вывод: представитель нового по​коления героев-профессионалов, вобрав в себя культы старого поколения — поколения Урызмага, Сослана, Сосрыко, — сам, по существу, сделался Символом Нового Культа — Богом.
Отметим последовательность, по которой профессиональные воины и Герои Нового Поколения доблестных восходят к идео​логической победе над разными атрибутами родовых культов.

Отец Батраса Хамыц был единственным, кто до него испил "все​го три отсека" Чаши из семи225, и это этап компромисса воин​ского культа с мужскими в эпоху сезонных походов. Сезонный вождь старого поколения Сослан получил от всех отраслевых богов нартов по "подарку" в виде части их божественных функ​ций 234а, то есть Сослан — полубог, но, в отличие от однофунк-циональных богов старого пантеона, — полубог Универсаль​ный. Таким образом, первый шаг от политеизма к монотеизму сделан сезонным вождем Сосланом и представлен как "Милость Богов, разделивших с Сосланом свои возможности", посколь​ку "милость" — это "компромисс". Но уже Хамыцем и Батра-сом функции получены не в "подарок", а "взяты мужеством", при этом Хамыц "одолел" три отдела Чаши, а его потомок Бат​рас — все семь. Компромисс нарушился в сторону усиления роли воинского культа по мере умножения побед героев Ново​го Поколения: со второй попытки, предоставленной Тотрасу Барасстыром, юный ас одолел оружием магическую силу вол​чьей шкуры и колокольчиков "сезонника" Сослана, то есть асы-герои Нового Поколения Силой повергли действенность кол​довства универсального полубога. И в Новом Поколении Ге​роев Силы колдовство непочетно, недостойно, недейственно, а значит, постыдно. В завершение Батрас выпил все отсеки Уасамонга и играючи поверг весь сонм сил земледельческих куль​тов на дно Чаши, а затем вытряхнул их из нее вовсе: Чаша — это старый Пантеон культа Нартамонга, Юный Герой и Бог "очистил" его для себя, для Бога нового пантеона Уасамонга.
Так Великий Воин вобрал в себя все отсеки-уровни культов вместе с их атрибутами, кроме земледельческих, и сделал ре​шающий шаг к тому, чтобы стать Верховным Универсальным Богом асского культа Амонга, сменив своего стадиального предшественника и конкурента Сослана — универсального полубо​га Старых культов нартов и вождя-колдуна. Батрас воплотил в себе все семь отсеков "Чаши-Пантеона", впитав священный со​став напитка без "гадов" земледельческого культа — змей, ля​гушек. Иллюстрация конкретна — Батрас разделался с гадами не оружием в традиционном смысле, а булатными усами, и эта дистанция, между "сталью воинов" и "плотью нартов", разде​ляет суровость нравственных установок воинов и "родовой де​мократизм" нартов. Кстати, приведенный сюжет корректиру​ет и иллюстрацию осетинского варианта изображений Геор​гия Победоносца, образ которого совместился с образом Бат-раса под влиянием христианства, и не позволяет буквально ото​ждествлять его со святым Георгием, поразившим гада копьем: Батрас, как Великий Воин, не может позволить себе осквернить оружие обращением его против символов земледельческой ма​гии, представлявших по природе женскую сферу культов.
Поскольку каждый отсек-уровень Чаши имел семь своих бо​жеств, расположенных в семиступенную иерархию отсеков от краев до дна, Чаша является собирательным символом хорошо известной идиомы: zædtæ æmæ dawdjytæ avd avdy 'sty ("святых и ангелов семь раз по семь"); wasstyrdjitæ avd avdy'sty ("уас-стырджиев семь раз по семь"). И это тоже свидетельствует о том, что среди значений Чаши одно трактовалось как "пантеон". Следовательно, Батрас "влил в себя всех богов и их куль​ты" — верования Старого Поколения — Нартамонга, чем узур​пировал их и перевел в культ героев Нового Поколения — Уасамонга.
Брачное испытание так же переосмыслено воинами. Способ​ность к "правильному" браку теперь уже не просто естествен​ное вхождение в групповой брак нартов и сиртов с достижени​ем половой зрелости, это "испытание воинским браком", кото​рый отличается индивидуальным отбором брачного партнера с целью воспроизведения воинских качеств в потомках, а также способностью на снисхождение к изменившей мужу жене. Мо​тив снисхождения вполне профессиональный: воины годами отсутствуют в походах и жен "жалко"201. По-видимому, "тер​пимость" гордых воинов к трудной судьбе "томящихся жен" не в последнюю очередь диктовалась и неизжитостью норм груп​пового брака, а такое смещение акцента на "терпимость" по​зволяло перевести "неизбежное зло" унижения от супружеских измен в актив воинского благородства.
Напомним, что в эпосе нет случайных сюжетов, и анализи​руемый здесь имеет вполне установочный смысл: испив чашу до дна без вреда для себя, непочтительно "опустив" на самое дно чаши атрибуты земледельческой магии, Воин демонстри​рует свою "неуязвимость" от колдовских средств земледельче​ской магии и самого патрона этих культов, что является выра​жением претензий воинства на учреждение собственного и бо​лее "действенного" культового арсенала. И когда Батрас "за​бирает" выигранную Чашу, то это не получение победителем переходящего приза до следующих состязаний — это узурпа​ция воинами жреческой функции через фактическую конфи​скацию у Алагата главного атрибута мужских культов — чаши Амонга. При этом Батрас "перевернул чашу перед нартами"202, то есть высыпал перед ними развенчанные и побитые булатны​ми усами атрибуты земледельческой магии, затем "надел чашу на голову и унес себе"! Это чрезвычайно значительный акт. В первом приближении он как будто выступает знаком того.что отныне Чаша "достойна головы" Воина — særmæhast. Но это верно только как "внешний смысл", а "общий смысл" в том, что сюжет представляет реминисценцию Акта Инаугурации, в результате которого Великий Воин Нового Поколения Ге​роев "короновался Чашей" и стал Верховным Жрецом культа Уасамонга.
Отныне Чаша будет использоваться в собственном культе асов (жрецов-воинов) Уасамонга, в новоучрежденном молит​венном доме новообразовавшегося племени воинов Асата: унич​тожая молитвенные дома старых культов Нартамонга, воины создавали взамен молельни своего культа, Уасамонга. Это вто​рая сторона войны со старой верой и молитвенными домами конкурентных культов Алагата — последние подлежали мето​дичному разрушению: молельни Алагата были заменены мо​лельнями Асата.
Притязания на Большой дом молитв Алагата (Ærdamongæ hædzar) были начаты воинами еще в цикле Сослана: прерывая обычай убиения стариков своего племени Ахсартаггата, Сослан то занимается членовредительством молящихся203, то убивает нартов, обрушивая на них кровлю молельни204. Но самый боль​шой урон "традиционалистам", приверженцам старых нартовских обычаев, наносит Герой Нового Поколения и следующего цикла эпоса — аристократ Батрас. Ему приходится включить​ся в борьбу со жрецами Алагата и старыми традициями, что переводит противоборство в самую напряженную фазу проти​востояния консервативной религии нартов с религией Нового Поколения племени доблестных — культом асов (Жрецов-Вои​нов). Убиения стариков — это только раздражающий "ярлык" огромного пласта старых мужских возрастных культов, про​тив которых аристократы создавали свою мораль и нравствен​ность. Они вводили новую историческую форму социального типа личности: вместо nart — "муж-самец", сделали эталоном достоинства was, или as — "Жрец-Воин".
Идейная дистанция между нартовской и асовской система​ми достаточно большая. Мужской культ Нартамонга освящал возрастные переходы из юношей nogquyntæwadzæg в брачный возраст полноценных нартов, а также выход из этого возраста в неполноценный старческий, презрительно называвшийся syrton ("бабский" и "детский" — из-за немощности и иждивен​чества стариков в женско-детских коллективах рода). Эти пе​реходы осмыслялись как необратимые возрастные изменения мужских возможностей, поэтому были отмечены ритуальны​ми символами смерти-рождения. При этом "смерть" детских качеств syrton и рождение мужских nærton представляла как бы идею восходящего возрастания силы и отмечалась как "смерть syrton (детства)" и "рождение nærton (мужества)". Идея имела и нисходящую возрастную проекцию утраты мужской силы: это отмечалось ритуально равноценной "смертью" муж​ских качеств у стариков с переходом "обратно вниз" к немощ​ной ступени syrton: если стариков не подвергали почетному ри​туальному убиению, отправляя их к предкам, то они станови​лись презренны. Само собой разумеется, что юноши только исполняли ритуал "умирания" — это бывал сон, судя по испитиям Чаши, — наркотический, видения которого интерпрети​ровались потом в контексте идеологии племени. Примером та​кого рода инициационных"снов-смертей" является брачный сон Урызмага в "споре за шкуру лисы".
Теперь становится очевидным, что, борясь с ритуальными убиениями стариков, асы замахнулись на культы возрастной системы — самую основу религиозной системы нартов — сою​зов мужчин древности. Этим объясняется крайняя ожесточен​ность сторон в борьбе, принявшей и форму религиозной ре​формы, часто переходившей в религиозную "гражданскую вой​ну".
Батрас крушит всех молящихся в доме Алагата направо и на​лево, не щадя ни мужей, ни вновь посвящаемых, а в довершение всего, обрушивает на полуживых и недобитых почитателей ста​рых "неаристократических" культов и само строение 205. Есть вариант, в котором Сослан и Сосрыко помогают Батрасу в раз​громе молитвенного дома Алагата, перекрыв для староверов возможность бегства через двери и окна 206. То есть Ахсартаггата едины в стремлении уничтожить всех староверов и воюют на полное уничтожение Дома молитв Алагата. Батрас срывает с убитых усы, из которых принуждает жен, невест, сестер и до​черей жертв — страдальцев старой веры — шить шубу для спа​сенного от убиения, дряхлого патриарха своего племени Урыз​мага207.
Этот хорошо рассчитанный и целенаправленно применяемый комплекс мер, включавший психологическое воздействие и уст​рашение, направлен на достижение одной цели — насилием при​нудить общество отречься от старых культов и признать кор​ректировку веры, навязываемую военной аристократией. При этом племя доблестных всегда ставит и вполне предметные за​дачи, как например, уничтожение сооружений для молитв, из которых главное — Большой дом племени жрецов Алагата.
Таким образом, перед нами все признаки аристократическо​го переворота в скифо-нартском обществе: чаша Амонга, ука​зывавшая мужей nart, узурпирована асами-воинами и теперь "указует" воинов was(-as); молитвенный Большой дом нартов Ærdamongæ hædzar, в котором безраздельно властвовали арий​ские жрецы Алагата, настойчиво и методично разрушается ге​роями Нового Поколения племени доблестных Ахсартаггата, начиная с цикла Сослана и завершая циклом Батраса; в довер​шение всего приверженцы старых родовых культов последова​тельно и расчетливо уничтожаются как самые ненавистные ере​тики. Проучив жрецов, пытавшихся осуществить ритуальное убиение дряхлого патриарха племени Ахсартаггата, воины пол​ностью отобрали у Алагата отправление культов, переводя ре​лигиозный потенциал родоплеменных культов на освящение воинской силы и доблести. Соответственно этому все культы переводятся во вновь учреждаемые молитвенные дома племе​ни воинов Асата.
Отдельно должно быть сказано о неточной интерпретации функции чаши Амонга исследователями нартиады. Исходя из этимологии В.И.Абаева, возводящего термин nart к монголь​скому nar ("солнце"), не приняв во внимание тот факт, что сами создатели эпоса видели в Чаше обитель божеств культа Нартамонга, нартоведы оставили без внимания информативность са​мого перехода от nart к was: проигнорирован переход от одной Обители Божеств к другой. Исследователи ошибочно тракту​ют функцию Чаши, сводя ее лишь к отличению правды от лжи, в то время как Чаша — это, прежде всего, Вместилище Богов, Пантеон культов Нартамонга с их богами и химерами: Хорал-даром и его сыном Бурхорали, лягушками, змеями и пр. Невни​мание к главному значению Чаши позволило перевести ее оцен​ку в область абстрактных умозаключений, отвлеченных от пред​метных атрибуций Чаши, и считать вариативность nart и was в сочетаниях с amongæ незначительной деталью, не требующей специального анализа и дополнительных комментариев: дей​ствительно, nart и was либо "правда" и "ложь", либо — посколь​ку они меняются — одно из них меньшая правда, чем другое... и так далее... На самом же деле переход Чаши из собственности нартов в собственность Батраса отражает эпохальный переход от пантеона Нартамонга к пантеону Уасамонга.
В эпосе есть две версии сюжетов с Чашей в молитвенном доме, абсолютно точно раскрывающие суть нартовских всеобщих пиров-молений в доме Алагата: первая — убиение стариков, вторая — посвящение юношей в зрелые мужи, и это суть ри​туалов с чашей — Нартамонга. При новой этимологии ясно, что это не две разные версии мотивов, а две составляющие единого культа мужчин рода: юноши вступали в детопроизводственные и хозяйственные отношения, то есть становились нартами, а старики, ставшие немощными, выводились из разряда полноцен​ных мужчин рода — их убивали, повергая сначала в наркотиче​ский сон (алкоголем, а возможно, и другими средствами).
Различие между культами огромное: Нартамонга — это культ мужчин вообще, всех мужчин общенартовской фазы эпоса, жрецами которого было племя Алагата; но Уасамонга — культ только одного племени — племени воинов, доблестных Ахсар​таггата. Это культ Нового Поколения Героев этого племени: и жрец, и судия культа, и владетель чаши Уасамонга — сам Батрас. Он ведет действо, в котором участвуют только представи​тели племени воинов Ахсартаггата: герои и полубоги Старого Поколения — Урызмаг, Хамыц, Сослан, Сосрыко, сопернича​ют с Героями и Богами Нового Поколения, представленного исключительно юными победителями всех сюжетов соперни​чества с лидерами старого поколения — Батрас, Тотрас, Аса​на, Ацамаз; Батрас и раздает оценки, и забирает Чашу себе208, то есть он и Жрец, и Воин, а выше было показано, что и универ​сальный Бог Новой Веры Нового Поколения Героев.
С полной уверенностью можно заключить, что переход nartamongæ-wasamongæ есть главный и самый явный индика​тор завершения революции у древних ариев примерно трехты-сячелетней давности. Тех, кто совершил "революцию", или про​вел реформу, представляют в концентрированной форме герои Старого и Нового Поколений племени доблестных Ахсартаг​гата — герои двух социальных этапов: первых возглавляет Со​слан, вторых — Батрас. Они разрушали молитвенные дома, уничтожали староверов, они же отняли священную Чашу у жре​цов старых родовых культов. Но Батрас — уже элита доблест​ных, которые представляют собой сословие Жрецов-Воинов-Профессионалов, в то время как Сослан всего лишь воин-се​зонник и вождь-колдун, к которому милостивы старые боги.
Сказанное выдвигает новую задачу — задачу исследования социальных, политических и иных характеристик того, что сто​ит за военными терминами — титулами batras, totras, asana, acamaz и сопряженным с batras иерархическим термином-ти​тулом ældar.
As как "Жрец-Воин" и "племя Жрецов-Воинов"; 
Batras как As, как Bægatyr и как Ældаг
Исследователи единодушны в том, что имя-титул batras со​стоит из двух компонентов, второй из которых — as (was). Ком​понент as входит и в состав имен безупречных воинов племени Ахсартаггата: Totras, Asana, Acamaz — нет сомнения, что это имена-титулы, поскольку герои представляли военную аристо​кратию племени доблестных Ахсартаггата — Нового Поколе​ния Героев. Эта военная аристократия вполне определенно от​стоит от аристократов Старого Поколения племени Ахсартаг​гата: Урызмаг, Хамыц, Сослан (Сосрыко) когда-то наверняка удостаивались чаши Нартамонга, но Уасамонга — никогда. В предыдущем тексте приводились и "объяснения": Урызмаг с во​инского совета позволил унести себя Орлу — воинскому долгу предпочитает удовольствия; в Сослане (Сосрыко) нет собствен​ных сил побеждать, он малодушно полагается на всякие кол​довские штучки. И "единичные" подвиги Сослана, иногда "в се​зон" случавшиеся, жертвами которых становились "младенцы", приводимые в качестве малопочетной добычи из "ближнего кургана", достойны признания не более, чем подвиги самых юных профессионалов Нового Поколения Героев, один из которых, Тотрас, доказал это всему обществу, победив Сослана уже во втором в своей жизни поединке.
Другой аспект противостояния профессионалов Старому Поколению аристократов внутри своего племени реализован на уровне религиозных представлений. Мы уже отмечали, что Батрас во время обряда с Чашей уничтожил Бурхорали и раз​венчал святого Хоралдара с другими представителями земле​дельческого культа. Отметим, что это достижение Батраса вне племени доблестных, на межплеменной, конфедеративной "по​литической" арене, продолжено внутри самого племени Ахсар​таггата победой юного профессионала Тотраса над Сосланом, а следовательно, и над колдовской силой Сослана, и над изо​щренной в этом искусстве Сатаной, наставлявшей последнего перед боем в колдовском искусстве. При этом победа Тотраса представляет собой своего рода политический акт — повержение сезонного вождя и "полуколдуна" профессионалами Но​вого Поколения.
Смысл поединков Тотраса и Сослана четко обозначен кон​текстом нескольких сюжетов. В соперничестве перед высоки​ми судьями с другим профессионалом Батрасом сезонник Сослан удерживается на паритетном уровне за счет пленников, добытых из кургана — это более чем откровенный намек на то, что пленные добыты не доблестью, а каким-то колдовским спо​собом. Курган, как и заппадз, понимался как вход в царство мертвых и очевидно, что Сослан "сходил в курган" — и это по-ход-балц в Страну Мертвых, а добыча приведена "с того" све​та. Отношение к такой добыче у профессионалов Нового Поколения отрицательное — Сослан способен привести только "мертвяков, не способных к сопротивлению". Но это естествен​но для Сослана — сезонного военного вождя и колдуна, кото​рому приходится бывать в царстве мертвых: один из централь​ных сюжетов эпоса и центральный сюжет цикла Сослана — это путешествие в страну мертвых как особая привилегия. И имен​но эту привилегию Тотрас отбирает у Сослана, победив в поединке, для чего Тотрасу пришлось тоже сходить раз на "тот свет" от руки Сослана и снова на "этот свет". В результате Юный Герой Нового Поколения прервал жизнь Сослана и этим не только прервал эпоху героев Старого Поколения, но еще и ли​шил их монополии на визиты к предкам и обратно. Это был со​крушительный удар по привилегиям Старого Поколения ари​стократов.
Победив Сослана, Тотрас становится привратником Страны мертвых, и Сослан уже не смеет совершать визиты туда 226, что означает полную катастрофу всего, на чем держалось колдов​ское реноме Сослана в идеологии и религии нартов. Отныне для возможных претендентов из невоинской среды роль колдуна, мага и жреца была закрыта: только погибшие воины, не убитые при бегстве ударом сзади, могли входить и выходить из царст​ва предков, откуда в бренный мир доставлялись подтвержде​ния истинности или ложности жизненных ситуаций. Так воен​ная аристократия Нового Поколения узурпировала функции толкователей и ценителей жизненных правил и устоев, то есть взяла на себя социальное и идейное регулирование в обществе от имени досточтимых предков Нарты. Это внесло изменения и в пантеон: тот, кто разрешает Тотрасу выйти из царства мерт​вых для воинского подвига, назван в эпосе Барасстыр. Его имя содержит тот же композит was-styr, что входит в имя покрови​теля воинов Уасстырджи. А поскольку Тотрас, став приврат​ником страны мертвых, заменил Аминона из мужского культа Амонга — Нартамонга, то это изменение есть один из аспектов реформы Нартамонга-Уасамонга и означает установление в об​ществе идейной и религиозной монополии воинов-асов: при​вратником у входа в воинский рай является юный ас Тотр-Ас, а владыкой — великий Воин Бар-уас-стыр.
Сказанное помогает понять значение компонента bar в теониме Bar-wasstyr — "право, воля, разрешение" на что-либо. Таким образом владыка Страны мертвых предстает Великим Воином Права, Верховным Хранителем Права, Великим Защит​ником Права. Это означает, что Великие Асы —Уасстыр — под​тверждали истинность своих земных судейских решений авто​ритетом предков, ссылаться на которых они имели монополь​ное право, гарантированное Барасстыром. Это свидетельству​ет о составе регулятивных функций военной аристократии в своем обществе: дружины асов могли осуществлять и полицей​ские функции, а Великие Асы вершили праведный суд.
Напряженное противостояние воинских и традиционных культов сплачивало племя доблестных для завоевания гегемо​нии в Нарте, актуализируя идею избранности в практическом и религиозном смыслах внутри самого племени. Даже старый, надежный и "родной" бог-кузнец Курдалагон сделался мише​нью новых оценок и был переведен в разряд неявных недругов профессионалов: он за плату подсказал нартам, как можно по​губить безупречного юного воина Асану, которому "нет смер​ти"209 — превзойти Асану в его профессии и убить в бою нарты не могли. Но нельзя не заметить, что этим предательством Кур​далагон развенчан, и развенчан как бог старого пантеона имен​но воинами — он продажен со всей своей колдовской и магиче​ской силой, а безупречные Батрас, Тотрас, Асана, Ацамаз —нет. Идеология воинов создавала свои идеалы, переоценивая или низвергая старые: Прямота, Надежность, Доблесть — иде​альные качества, колдовство — зло, постыдное и бессильное против доблести.
Доблесть распоряжается всем, в том числе и брачными дела​ми, при ведении которых старые аристократы отошли на вто​рой план: в воинской редакции центрального брачного сюжета эпоса о споре за шкуру лисы представитель нового поколения героев Ацамаз выступает уже и как добытчик шкуры, и как су​дья в состязании за нее выдающихся нартов старого поколения — Урызмага, Хамыца, Сослана (Сосрыко)210. Этим сюжетом он представлен и как распорядитель высокого брачного соперни​чества — он добыл предмет спора и поставлен выше старых ари​стократов: герои старого поколения вынуждены выкладывать перед Ацамазом свои аргументы, как перед высшей инстанци​ей. Перед нами сюжет об еще одной победе Нового Поколения над Старым в другой важнейшей сфере социального регулиро​вания — устройстве брачных порядков общества. В этом слож​нейшем вопросе, стоившем жизни учредителям моногамии Ахсару и Ахсартагу, их наследник Ацамаз утверждает за Героями и Богами Нового Поколения приоритет решающего слова.
Ацамаз берется рассудить самых видных нартов Старого Поколения — аристократов одного из ранних сюжетов и цик​лов эпоса, что свидетельствует и о притязаниях новой аристо​кратии на "древние корни и древность статуса". Вместе с моно​полией на свободное посещение Страны Мертвых это обеспе​чивало монополию на толкование прошлого: аристократы Но​вого Поколения — Жрецы и Воины — осуществляли ревизию прошлого, корректируя в своих интересах старые предания и мифы.
Очевидно, что Ацамаз воплощает идеальный облик нового аристократа. Любимец богов, героев и негероев, Ацамаз вобрал в себя самые безупречные черты рыцаря: выдающаяся доблесть, телесное совершенство, искусство общения, несравненный дар музыканта и танцора — это образ изысканного аристократа, который придал притягательный вид притязаниям Нового Поколения претендентов на гегемонию. Если Батрас воплоща​ет малопривлекательную, суровую идею действенности и убе​дительности Силы, то Ацамаз — идею красоты Силы. Это есть завершающая картина борьбы новой аристократии за призна​ние своих притязаний обществом: Батрасу принадлежал этап активного насаждения в обществе новых стереотипов и вытес​нения старых, Ацамаз воплощает саму цель этой борьбы как идею новой общественной и религиозной гармонии, являя ее в прообразах благородного и счастливого будущего в виде эпи​зодов из празднеств и вселенских счастливых свадеб для всех: от аристократов до простых людей, от небесных до земных су​ществ.
Чрезвычайно показательны способы засвидетельствовать особую "древность" и потому "исконность" статуса военной аристократии. Отец Ацамаза носил созвучное сыновнему имя Уаз, но он уже назван старейшим из нартов211, в другом месте имя отца героя не Уаз, а снова созвучное Аца, и потомки его названы "племенем Ацата", к которым обращаются, когда "ищут воинов" 212. Еще один вариант имени предка — Asi341, другой — Asa 288, или Was 169. Причем Ацата — это stur muggag ("великое племя"), или bægatær muggag ("богатырское племя"), которое всегда findzicæwæg — "идет в голове (нартовского войска)" 299. Очевидно, имя первопредка племени профессиональных вои​нов — родоначальника героев Нового Поколения, и уже Ново​го Племени Asatæ было Was(As). Это еще одна иллюстрация из​менения принципа, лежавшего в основании демократического культа всех трех племен нартов — Нартамонга: новый культ Уа-самонга стал внутренним культом одного племени — доблест​ного племени Ахсартаггата, в рамках которого только и мож​но было выбирать воинов, поскольку каждое племя было мо​нополистом своей функции и Ахсартаггата держали воинскую. И именно внутри этого племени образовалась элита безупреч​ных воинов was-as в виде Племени Асов, которое стало чет​вертым и высшим в иерархии трехплеменной конфедерации, встав над иерархией.
Разумеется, в чисто военном отношении культ Wasamongæ служил освящению особого, элитарного воинского братства со своей особой внутренней культурой. Эти элитарные воинские объединения не могли не отличаться от обычных Bal, особенно по подбору воинов (отбор воинов является сутью культа Уаса-монга), их подготовленности, составу и качеству оружия, а так​же по другим характеристикам, в том числе и терминологиче​ским. В самом деле, военная элита ходит в трех-, семилетние и более длительные походы (Батрас), в то время как остальные, сезонники, не более чем в годичные походы, а то и просто "до ближайшего кургана" (Сослан).
Отряды отборных воинов, формировавшиеся в процессе культов Wasamongæ, назывались особым термином — wasdana: was — "ас-воин", dana — "вместилище". Термин wasdana имел два значения: в индивидуальном плане wasdana "вмещает" три основных качества военной элиты, являющихся условиями куль​та Wasamongæ — воздержанность в еде, снисхождение к жен​щине и доблесть в бою; в групповом — дружину асов, отобран​ных в ходе обряда Wasamongæ. Таким образом, этимология wasdan должна исходить не из древнеиранского wazda — "жир"58. Первым значением wasdana является то, которое со​хранилось в современном осетинском "уæздан" — "аристократ, благородный", второе стало сословным обозначением элиты, а также идеи "элиты" вообще. Избранные культом Уасамонга уас-даны — это стремительные воины-асы, умеренные в еде и снис​ходительные к женской доле, "кто сам бесчестья не совершит, и другому не позволит в своем присутствии"213.
Другими словами, надо различать два применяемых в эпосе определения нартов: narty histærtæ — это "старейшины нартов", и narty wasdantæ (wæsdættæ) — это "асы-воины нартов", "бла​городнейшие из нартов". Первые — это Старое Поколение ге​роев, вторые — Герои Нового поколения.
Еще одна оценочная формула военной элиты реализована в другой сюжетной параллели. Племя выдающихся воинов Асата (здесь и далее название употребляется в этой правильной форме вместо Ацата) погибло, подобно нартам, возгордившись и объявив войну Богу: Бог богов истребил племя асов. Но отли​чие разительное: от племени Асата Бог оставил Ацамаза для потомства343 — самый прекрасный представитель племени асов оставлен будущему от асов, в то время как после истребления нартов Богом оставлено их бесславное потомство, притом — по собственному выбору самих нартов. И перед нами проекции в будущее, адресованные потомкам асами и нартами: племя ры​царей передало будущему самое совершенное и благородное из своего генофонда — уасдан, в то время как нарты — наименее достойное, неблагородное. Так новые аристократы актуализи​ровали значимость своего племени, и шире, — своей цивилиза​ции с ее стержневым комплексом wasdan — на всей историче​ской протяженности от "начала нартов" до "предстоящего бу​дущего". В переходе Нартамонга-Уасамонга этот сюжет завер​шает Варварство и принадлежит началу Цивилизации. Он пред​ставляет фрагмент вполне разработанной идеологии новой ари​стократии.
Итак, совершенно очевидно, что племя As(Was) — это "пле​мя-сословие" военной аристократии, выделившееся внутри пле​мени доблестных Ахсартаггата и составившее его высший слой. Выше перечислены все признаки того, что асы-воины выдели​ли себя в отдельное племя, видоизменив трехплеменную трех-функциональную систему в четырехплеменную. Притязания во​енной аристократии на лидерство довершаются появлением у нее своего молитвенного Дома, об учреждении которого сви​детельствует его появление в сюжете о Большом молитвенном Доме племени Асов-воинов 260а.
Этот молитвенный Дом воинов представляет, разумеется, альтернативу Дому племени жрецов Алагата, постоянно раз​рушавшемуся Сосланом и Батрасом в ходе конкурентной борь​бы за признание обществом новой религии аристократов.
Значимость конкурентной акции военной элиты легче оце​нить, если сопоставить ее с заключением Г.Бейли о том, что базой нартовской системы является Ustur Hædzar "Большой дом", и все имена нартов представляют собой эпитеты их функ​ций в этом Доме"123. Это своего рода учреждение по регистра​ции всех состояний членов нартовского общества: смерти и ро​ждения, свадьбы и календарные празднества, инициации, по​рицание и признание поступков и подвигов — все это осуще​ствляется в Большом Доме. Очевидно, что учреждение племенем асов своего молитвенного дома означает завершение фор​мирования новой элитарной идеологии и связанной с ней но​вой религиозной системы с доминированием в пантеоне воен​ных божеств. И это результат идеологической победы арийских воинов Асата над арийскими жрецами Алагата, которую мож​но оценивать и как стадиальный переход — трехфункциональная трехплеменная система перестала существовать, и как ис​торическую преемственность старых и новых арийских куль​тов — функцию племени жрецов Алагата узурпировало племя воинов Асата. С этим связана и номенклатурная замена имени Алагата именем Асата141. Перед нами один из фрагментов ко​гда-то цельного сюжета специфической исторической концеп​ции древних ариев о конце нартовской родо-племенной "демо​кратической" системы, построенной по трифункциональной модели. Его можно считать и осколком древней политической концепции.
Остается сказать об этимологии: was-as неотделимо от древ-неиранского asu — "стремительный", авестийского — "быст​рый, мощный"12. Стремительный и мощный Батрас стоит в цен​тре культа Уасамонга, и это во всех понятийных аспектах соот​ветствует проведенному анализу. Имя-титул Ацамаз составле​но из того же asu, с указанным выше значением, и древнеиранского maz — "великий"186. Добавим еще, что термин as заклю​чен в именах Totras и Batras, этот же компонент as входит и в состав имени Asana. Напомним, что о возмужании Ацамаза, Тотраса, Асаны и Батраса эпос сообщает одинаковыми фор​мульными штампами — у них типичное для воинов взросление, "канонизированная юность". Это признак особой системы вос​питания, а значит — особой системы ценностей, установлен​ных Батрасом (мы отметили их выше). Это система ценностей Уасдан, принятая в племени Асов-Воинов и Жрецов.
Но сравнение имен Asu-maz и Batr-as, соотносящихся как Ве​ликий Ас и богатырский Ас, создает впечатление, что Ацамаз стоит выше Батраса в иерархии асов, при том что именно Бат​рас выступает центральным героем в противоборстве со ста​рыми героями. И это действительно верно: перед нами еще одно свидетельство поразительно выдерживаемого в эпосе канона о "незаконности принятия в кадаг чуждых слов". Вольных и досужих оценок в эпосе быть не может! Перед нами текстуальное подтверждение буквы и духа этого канона: эпос доблестных, чрезвычайно чувствительный ко всяким признакам иерархиче​ских проявлений, подтверждает превосходство Ацамаза над Батрасом сюжетом, где красавица с симптоматичным именем Уасафтауа ("умножающая асство аса", т.е. "богатырство бога​тыря") отдает предпочтение — между виднейшими нартами, включая Батраса, — Ацамазу 187. На языке эпоса доблестных потомков Ахсара и Ахсартага, для которых наследование вы​дающихся физических и особенно духовных качеств прароди​телей выступает главным критерием брачного отбора партне​ров, это означает, что если Батрас безупречен, то Ацамаз выше любой оценки. Показательна и другая частность: женские име​на типа Уасафтауа, Уасырухс ("светоч (грез) аса") говорят о воз​никновении куртуазного жанра, что, наряду с рыцарско-жре-ческим культурным комплексом уасдан, является показателем перехода к Цивилизации Уасамонга с ее реформированной ре​лигией и пантеоном, во главе которого стал единый бог, Вели​кий Воин-Жрец, вознесшийся на Небо — Was-Styr-Was-Maz... В эпосе, повторим еще раз, ничто не говорится случайно, и отмеченные в нем оценки находят всегда веские подтвержде​ния. В данном случае таковым является полная параллельность терминов Ацамаз ("Ас великий") и Уасстыр ("Ас великий"). По​следний ныне отдельно не употребляется, но входит в состав теонимов покровителей воинов осетинского пантеона на "том" свете — Барасстыр, и на "этом" свете — Уасстырджи, что представляет закономерный итог создания асами своего пан​теона во главе с обожествленным Великим Асом: Wasstyr-Asmaz. В эпосе это утверждается и прямо — Батрас проложил себе, то есть асам, дорогу на Небо, где и пребывает; и косвенно — Бат​рас поменял имя в знак согласия на внесение "в христианство", выраженное внесением "в софийский склеп" и оплакиванием тремя слезами Бога, после чего Батраса стали называть Уаскир-ги — "святой Георгий" 182 Уаскирги — это вариант имени свя​того, больше известного как Уасстырджи, где -джи из Джиу-арджи ("Георгий", ср. Джиджи — доверительная форма от муж​ского имени Джиуарджи для особо близких, членов семьи, каковым Уасстыр и почитался воинами асами). В целом иерархия воинов-жрецов строится из двух уровней: высшего иерархиче​ского Was-Maz — Was-Styr и второго уровня представителей Was(As), юного поколения героев.
Нужно сказать теперь, по какой причине серьезные сомне​ния вызывает правильность основной на сегодняшний день трактовки компонента batr в составе batrAs, или полностью bægatyr-As, который в другом варианте этого же имени-титу​ла стоит уже на второй позиции: as-bægatyr, Ос-багатар — так звучит имя легендарного героя и первопредка осетинского на​рода. Очевидно, что в качестве предка осетин Ос-багатыр продолжает Ацамаза, оставленного Богом для воспроизведения бла​городных потомков после истребления нартов. А Ацамаз — это одно из воплощений героя и бога нового, юного поколения.
Разделение осетинской истории на До и После истребления предков Богом, с продолжением После истребления благород​ной ацамазовской и неблагородной нартовской генеалогиче​ских линий, несет на себе отпечаток богоизбранности потом​ства благородных, которые представлены как потомство юных героев эпоса, в то время как неблагородные являются продол​жением собственного выбора староверными нартами "качеств" своего потомства. Их неблагородство представлено как вызов Богу, непризнание нартами Бога. И тогда перед нами еще один аспект реформы Нартамонга-Уасамонга, когда староверы-нар​ты не признают религию героев нового поколения — не при​знают новых, Юных Богов пантеона Уасамонга. Как выразите​ли и герои этого противостояния, юные боги — воплощенные батрасы — не могут не соответствовать этой идее выбора и противостояния! Это — главная идея условного "эпоса племе​ни Ахсартаггата", завершающего раздела, или "эпилога" Нартиады, которым вводятся имена-титулы юных героев Нового Поколения, ставшие теонимами Нового Пантеона. Потому и термин batras-bagatyras может трактоваться только как выра​зитель главной идеи перехода к "Новым, Молодым Богам" куль​тов Уасамонга — он был титулом со значением "бог — Baga, Туг — юный, As — воин", принадлежавшим религиозным ре​форматорам Нового Поколения. Переход воинов-жрецов батрасов на Небо вводит в пантеон высшего иерарха юных вои​нов, Ацамаза, ставшего верховным богом Ас-Маз-Уас-Стыр, и теонима с собирательным значением "поколения Юных Богов-Асов" Baga-Tyr-As в качестве свиты — асов.
И очевидно, что Baga-Tyr-As в образе Батраса есть и ипо​стась, и предтеча Верховного Бога Was-Styr-Was-Maz в пантео​не военной аристократии. И Ацамаз является высшей его ипо​стасью, которая оставлена на благородный "расплод" будущих аристократов — потому его предпочитают невесты. Другой сто​роной главной идеи выбора и противостояния являются старо​верные нарты то есть после распада трехплеменной системы противостояние благородных и неблагородных продолжалось и предполагалось в будущем.
Второе значение перехода "До и После", когда "До" остано​вилось на достойном Ацамазе и осмыслено как истребление Бо​гом остальных, которые "недостойны", а "После" начинается с Ас-багатыра и осмыслено как рождение достойных, от которо​го ведут свои родословные аристократические осетинские фа​милии, восстанавливается как связующее звено между "доисто​рической" и "исторической" частями жизни осетинского этно​са. Поэтому Г. Бейли совершенно прав, возводя старое самона​звание осетин к as — "сильный" 124, откуда происходит и грузин​ское название осетин osi, и русское "осетины"125. Надо только понять иллюстрации переходных воплощений: "стремительно-сильный" юный Asamaz одной своей ипостасью Великого Аса — Was-styr — перешел в пантеон, где в ходе контактов с христиан​ством этот юный иерарх бага-тыр-асов стал святым Уас-Стыр-джи; второй ипостасью юный иерарх бага-тыр-асов стал в пан​теоне владыкой царства мертвых Бар-Уас-Стыр; а третья ипо​стась юного Ацамаза (as-baga-tyr, ос-бага-тыр) по воле Бога ос​талась для "расплода" аристократов на земле и "наплодила" осе​тинских аристократов — уасдан. Отсюда следует, что сам Вели​кий Бог нового пантеона Уасамонга представлял единство всех ипостасей Was-Styr-Was-Maz-Bar-Was-Styr и так далее, а свиту его составляли юные боги-оруженосцы Baga-Tyr-Was и т. д.
И вот заключительная оценка: поскольку имя Batras (полная форма имени — Bægatyras) является обратной проекцией имени Asbægatyr, при том, что Батрас заложил основу культа асов
— Wasamongæ, а Ас-багатыр заложил основу народа ас-осетин, исповедующего культ Уасамонга и соблюдающего кодекс асов
— wasdan, очевидно, что Asbægatyr-Bægatyr-as (batras) — это единый персонаж идеологии аристократов ас-осетин. A Was-styr -was-maz — это уже единый бог пантеона в "реформиро​ванной" религии аристократов и народа асов.
Это означает, что идеология четвертого племени — аристо​кратов Асов — сложилась вполне. Идея превосходства асов над нартами стала основной в системе социальных оценок: потом​ство нартов, оставленное Богом после истребления, во всех смыслах менее достойно, чем потомство асов. В наипростей​шем смысле это означает, что время, когда на вопрос "кто ты?" наш предок отвечал — "я нарт" или еще как-то, во всяком слу​чае, утверждая, что он "муж", и это было вполне престижно, сменилось временем, когда на тот же вопрос престижным стал ответ "я ас": быть воином стало престижнее, чем просто муж​чиной. Поэтому изменение этнической номенклатуры в источ​никах не всегда следует рассматривать как смену этносов: в дан​ном примере племя асов было всего лишь аристократическим "племенем-сословием" профессиональных воинов, выделив​шимся из конфедерации "трех племен" нартов в виде четверто​го племени.
