Тем важнее проследить вторую часть функции воинов, кото​рая демонстрируется Батрасом при учреждении им культа Уа​самонга — это функция верховного жреца культа. Если в batr-bægatyr, вслед за В.И.Абаевым, видеть монгольское "богатырь", то имя-титул batras составлено по типу dvand-va: осетинское as связано с монгольским словом того же значения, и они дубли​руют друг друга — "воин-воин". Аргументы такой интерпрета​ции известны. Но выше приведены посылки, отвергающие по​добную трактовку термина, и поддерживающие другую: значе​нием batras или asbægatyr предполагается — "юный бог ас", что вполне в духе религиозных запросов Героев Нового Поколе​ния, учредивших новый пантеон Юных Богов взамен прежнего пантеона старых богов в ходе реформы Нартамонга-Уасамонга.

Это вполне соответствует духу реформы Уасамонга, суть которой в том, что Новая аристократия учредила Новую, "юную" культуру уасдан для своих потомков — сынов божьих: Asamaz, в своей земной ипостаси Ас-багатыр, произвел аристо​кратических "сынов" асов. И именно так — "мной сотворенный сын" — называет Батраса Бог 188. Это бы можно было принять за типичное для многих религий обращение к пастве, но мы уже точно знаем, что культ Уасамонга тоже сложился в завершен​ную религиозную систему с собственным пантеоном, где еди​ным верховным богом стал Was-Styr-Was-Maz, а паству "сынов" его составляют юные асы — Жрецы и Воины. И выясняется, что формула "сын божий" отражает одну из собственных идей религиозной системы, основанной Батрасом — "сотворенным сыном бога", "отроком божьим". "Я своего сына сам убил!" — сокрушается Бог, — "Кто теперь его снесет в Софийский склеп?"189.
Но вот главное противоречие: три племени составляли Нар​ту, где Бората были богаты, что хорошо известно. Теперь не согласующееся с известным: "Ахсартаггата отличны мужами добрыми, а Алагата отличны богатырями"190. Если bægatyr — "воин", то цитата не имеет смысла, поскольку племя воинов и племя жрецов характеризуются одинаково — богатырями, что делает абсурдом либо идею трехфункциональной системы, либо всего конфликта, составляющего суть нартовского эпоса. Вы​ходов два. Первый — отнести это к ошибкам сказителей, чему безупречный канонический стиль основных сюжетов препят​ствует. Второй — признать вторую этимологию bægatyr, по​скольку она соответствует сути и характеру борьбы нового по​коления воинов со старыми жрецами за привилегию быть "род​ней" богов, а в конечном счете — богами. Смысл и результат которой изложен в сюжетах, называемых нартовским эпосом: юные герои нового поколения почитали Великого Воина и Пред​ка Ацамаза, от которого произошел народ Ас, и который стал предтечей Бога-Отца в религии этого народа — Was-Maz-Was-Styr — "Юные боги" — Baga-Tyr-As проложили дорогу в пан​теон, устранив других претендентов на место "младших богов" — baga-tyr из племени Алагата. Они могли трактоваться только "сынами" Бога-Отца Was-Maz-Was-Styr-... Избивая и своих старых, и затем иноверных святых Георгиев и илиев, они стали его "помощниками", наподобие младших kasstærtæ в походах.
Особый интерес представляют межплеменные отношения в скифо-нартском обществе. В общем они характеризуются тем, что "царское" племя Ахсартаггата осуществляет постоянное насилие над другими двумя. Но в отношении насилия над пле​менем жрецов Алагата можно утверждать, что оно было связа​но с борьбой воинского племени за власть. И надо полагать, что жрецы Алагата пользовались существенными полномочия​ми, чтобы привлекать конкурентов на лидерство. Одного этого достаточно для постановки вопроса о социальной борьбе древ​них нартов — ариев.
Силовое давление племени Ахсартаггата отражалось в сфе​ре материальных отношений. И интересно то, что они сильно зависели от периодов ослабления и усиления влияния племени доблестных на общество нартов. Это свидетельствует о посто​янной межплеменной борьбе за социальное лидерство, в кото​рой Ахсартаггата часто утрачивали влияние и им не делали под​ношений. Подношения названы qalon, состоят они из обязан​ности нартов в каждый праздник приносить воинам часть жерт​венного животного — ævdasarm, кувшина араки и кустил (боль​шое деревянное ведро) пива191 . Арака — явная новация, она появляется в средневековье, то есть для рассматриваемых про​цессов это поздно, и учитывая постоянное упоминание древ​них нартовских напитков: rong (медовое вино), æluton (особое пиво) или иногда sæn (виноградное вино), а также пристрастие к вину скифов, естественно полагать наличие этих напитков в составе регулярных подношений воинам. Напомним, что Со​слан — первый сезонный вождь эпоса, в отношении которого нарты должны выполнять определенные обязанности или пла​тить штрафы. Интересно в связи с военной функцией предво​дителей алдаров проследить родословную Сослана.
Сослан был зачат в результате стандартного для эпоса брач​ного "купания-раздевания", выраженного провокационным раздеванием Сатаны у реки и брачным "купанием" Сосаг-алдара, извергнувшего семя на прибрежный камень. Показательно, что сам Сосаг-алдар назван двадцатым сыном родоначальника племени жрецов Алагата, и примечательна его характеристи​ка: он не умел ничего другого, кроме как пасти скот, потому "ходил всю жизнь со скотом и так жил", "год он жил с тремя овцами без барана, но овец стало сто", "Сосаг-алдар со своим скотом жил в кошах", "он уже не мог справиться со своей барантой", но в одном деле творил чудеса — охранял несметные стада, "как может один человек охранять одну овцу"214.
С точки зрения гордых Ахсартаггата, предок их сезонного вождя Сослана имел сомнительную репутацию: первое — он ничего не умел делать из того, что умели делать другие девят​надцать сыновей верховного жреца племени Алагата, хотя, как выяснилось, наследственность позволяла ему "колдовать на воина" Тотраса с эпизодическим успехом; второе — заменил барана-производителя, что не способствует завоеванию хоро​шей репутации, но проявил невероятные производительные воз​можности в роли самца; третье — ничего другого не мог поде​лать с огромными стадами, но охранял их безупречно. По "жи​тейской" логике эпоса, Сосаг-алдар напрочь не годился в жре​цы или работники, придерживался не очень высоких мораль​ных правил, но обладал несравненной мужской потенцией и способностями воина. Само имя его во второй части говорит именно о последнем его качестве: алдар — военный термин.
Показательно, что Сослан не рожден от мужчины линии Ахсара и Ахсартага, то есть он в строгом смысле не может при​надлежать к племени Ахсартаггата. Но все же он воспитан в племени доблестных Неродившей Матерью всех героев Сата​ной и воином стал после воспитания в племени Ахсартаггата и прохождения инициации, в ходе которых "закалился". Перед нами отголосок дуально-родовой системы с ее коллективными формами воспитания. Но в сюжете можно усмотреть следы со​перничества Алагата и Ахсартаггата: негодный в жрецы дал "по​томство" баранами и Сосланом, то есть воином может быть вся​кий. Столь явное унижение доблести эпос племени Ахсартаг​гата заключать в себе не может и ясно одно — в обстановке всепостоянного соперничества, при установке высмеивать в оппоненте все, что возможно, родословная Сослана удовлетво​ряла условиям борьбы внутри самого племени воинов на этапе выделения элиты асов. Для элиты сезонник Сослан, безуслов​но, не ровня и другие его неэлитарные качества, перечислен​ные выше, всегда легко выводимы из его родословной сомни​тельного достоинства. Мы уже видели подобный ход элиты, когда Батрас использовал эпизод из геральдического сюжета с Орлом и Урызмагом как политический прием в борьбе за Чашу против внутреннего конкурента в племени Ахсартаггата. Дру​гими словами, родословная Сослана была уравновешенной в со​циальном и политическом смыслах, что оправдывает ее сохра​нение даже в эпосе воинов (мифологический контекст для на​шей темы не существенен). При этом трудно подозревать кор​ректировку образа Сослана редакторами из Нового Поколе​ния, потому что в имени Cocar-алдара присутствует высокого ранга военно-иерархический термин алдар.
Воинская часть функций Сослана (Сосрыко) уже ясна: он обеспечивает безопасность скота на пастбищах, расположен​ных где-то у моря. Эти регулярные сезонные выпасы скота, с постоянной угрозой для жизни людей и сохранности скота, безопасность которых обеспечивается Сосланом, являются ос​нованием социального статуса сезонного вождя нартов. Пока​зательно, как по возвращении с сезонных пастбищ Сослан об​ращается к нартам: "Если у кого что пропало, пусть заявит, я могу заплатить". Что говорит об ответственности и подотчет​ности выборного сезонного вождя. Хотя формула имени — алдар Сослан (Сосрыко)215, подчеркивает его высокий военный статус. О том, что алдар — это термин военный, можно судить по нормам одежды и внешнего вида алдаров, несоблюдение ко​торых предосудительно: "Что это значит, алдар нартов идет без оружия?" — и там же упрек Сослана нарту Челахсартагу: "От​чего ты, нартов алдар, идешь без оружия?"216. Смысл упрека очевиден и заключается в том, что если рядовой нарт мог бы себе и позволить быть без оружия, то алдар не может.
Вместе с тем, алдаром назван и патриарх Урызмаг217, о кото​ром известно, что он раньше хаживал в походы, но знаменит Урызмаг походом в преклонном возрасте. Это делает его еще одним сезонным вождем типа Сослана, но дожившим до пре​клонных лет, то есть, в отличие от Сослана, которого убил юный профессионал Тотрас, он не погиб от оружия. И тогда судьба Сослана — это типичная судьба сезонных военных вождей, ко​торые погибали в походах или поединках, а судьба Урызма-га —это типичная судьба вождей, переживших свою военную карьеру, которых возраст заставлял искать себе "гражданскую" социальную нишу. И выясняется, что борьба за отмену обычая убиения заслуженных старцев, развернувшаяся вокруг Урыз-мага, совсем не случайно возглавлялась сезонником Сосланом и завершилась в эпоху профессионалов. В самом начале борь​бы выдающихся воинов и вождей за привилегии Сослан обес​печивал Урызмагу привилегию быть свободным от обычая убие​ния стариков 218, вероятно, имея в виду собственные перспек​тивы. Создается впечатление, что усыновление Сослана Урыз-магом и Сатаной 219 в ответ на проявленную Сосланом "вожди-стскую" солидарность действующих вождей с обрекаемыми на ритуальное убиение, отражает начало процессов аристократи-зации военной верхушки. А поскольку усыновления такого рода предполагают сохранение в своей среде — "семье вождей" — должности военного вождя на каждый сезон, то есть навсегда, вывод этот выглядит вполне обоснованным.
Полномочия сезонных военных вождей тоже, в общем, из​вестны: по пятницам все нарты должны являться на Игорное поле для военных игр, за неявку вожди взымали штрафы быка​ми; в балц выставляли воинов от каждого дома, и невыполне​ние этого требования наказывалось жестоко — из "провинив​шегося" дома забирали девушек.
И все же совсем по-другому выглядит картина взаимоотно​шений с нартами Батраса. Он требует платить и больше, и жест​че, чем Сослан. При том еще и "за кровь отца" — этот акцент говорит о наследственном характере притязаний на плату и за какие-то " старые" долги. Обращение нартов к Батрасу оформ​лено уже как вполне титульное, чего нельзя сказать в отноше​нии Сослана, и его можно охарактеризовать как верноподда ническое: "О алдар наш! Рот твой — наш суд" — взывают к Бат-рас-алдару нарты 220. И сообразно этому Батрас как высший судия заседает на небесных судах богов — "badti zædtimæ tærhony" , что уже определенно выглядит функцией военной элиты. Мы уже приводили пример, где другой представитель военной элиты, Ацамаз, был инициатором тяжбы и ее высшим арбитром для старой аристократии. Очевидно, что когда Бат​рас наблюдает с небес за земной жизнью и подстерегает на​сильников, притесняющих его подданных, которых он называ​ет мой народ"238 , он предстает как алдар не только в военном смысле этого-гермина, но уже и в социальном — как "предво​дитель-князь" принадлежащего ему, охраняемого им и платя​щего ему повинности народа.
Показательно, что форма титульного имени batras-ærmdar (ældar — букв, "юный бог ас-рукодержец") составлена, как ми​нимум, двумя военными терминами — as и ærmdar, что ясно сви​детельствует о роли профессиональных воинов асов и их дру​жин wasdan, с предводителями алдар, в социогенезе. Этот вы​вод подтверждается и этимологией алдар: ærmdar является по​лувоенным, полусословным термином, сложившимся в скифо-сарматскую эпоху 13.
Пантеон асов — осетинский пантеон
Выявленная генеалогическая преемственность асов и осетин есть начало углубленного исследования осетинского пантеона, но это специальный вопрос. Наша задача — завершить оценку заключительного этапа формирования аристократической идеологии, увенчавшегося сложением пантеона с четко выра​женным монотеизмом. Основным образом последнего этапа аристократической идеологии, разделившимся в конце концов на два самостоятельных образа — Жреца-Воина и Воина-Бога — является, по всем показателям, образ главного представите​ля поколения юных богов в пантеоне — Бага-Тыр -Ас (Батрас).
Раздвоение Батраса - его основная характеристика. Он жи​вет на небе, спускаясь на землю для воинских подвигов и наси лий над нартами. Другими словами, у Батраса два поля деятель​ности: земное — для предводительства в походах, воинских под​вигов, особенно подвигов веры (учреждение культа Уасамонга, мести за отца, сбора старой и новой дани, браков с женами и т.д.); небесное — снова для подвигов веры, суда богов и вообще обитания, житья: место, где Батрас "живет" — Небеса 229. Пер​вое — Земля, второе — Небо, в обеих сферах Юный Бог уста​навливает свои порядки: на Земле он устанавливает иерархию людей, на Небе — иерархию богов, а это означает, что Юный Бог Ас (Бага-Тыр-Ас, Батрас) вошел в пантеон в качестве Вер​ховного Бога.
Однако надо отметить один важный факт: нарты пируют с богами, они с богами сотрапезники, то есть общаются с ними на равных. И именно эта характеристика — на равных — явля​ется главным отличием нартов и Батраса в отношениях с бога​ми: Батрас не признает равенства с собой нартовских богов — Юный Бог силой подчиняет себе Старых богов.
Батрас ведет войну на уничтожение богов нартовского пан​теона, или, в лучшем для богов случае, Бага-Тыр-Ас иногда снисходит до компромиссов. Однако у этих компромиссов один мотив: он на время "задобрен" Старыми богами и это вынуж​денная уступка прежних гегемонов. А в обществе уже работает идея о том, что Знание и Мудрость не зависят от Возраста, и, следовательно, Юность тоже может быть Мудрой и Знающей: сюжет, доставленный из истинного мира предков, повествую​щий о щенках, лающих из утробы суки, толкуется в благопри​ятном для молодых смысле и является серьезным идеологиче​ским завоеванием Юных Героев. Монополия Возраста на функ​цию Знания нарушена, и это важнейший признак реформы Нар-тамонга-Уасамонга, геронтократия теперь становится сегмен​том власти, притом не решающим: власть Старых Мужей те​перь "приложена" к решающей роли Юных Героев, что, по-ви​димому, реализовывалось наподобие сената — "совета старей​шин" на ныхасе.
Перед нами все те же свидетельства методичного осуществ​ления плана тотальной религиозной войны асов со старой верой. Главная цель — испепелить, вытравить память о старых культах Нартамонга. На протяжении циклов Сослана и Батра​са — а это многие века в смысле исторического времени — унич​тожаются молитвенные дома староверов, убийства и устраше​ние сочетаются с психологическим давлением в иных формах (шубы из усов староверов шьют родственницы жертв). Взамен разрушаемых молитвенных домов Алагата, асы строят молит​венные дома новой религии — дома племени Асата, что означает узурпацию жреческих функций воинами-асами. Батрас во​площает совершенно новое для нартов явление: нарт как "муж-воин" сменяется асом, который является "жрецом-воином" нового культа Уасамонга. Это означает, что асы являются священнослужителями и воинами одновременно и в этом качестве противостоят старой вере и всем другим религиозным систе​мам, противоречащим притязаниям арийского воинства на ис​ключительный социальный статус. В этом же качестве Батрас противостоит много позже и христианству, и исламу, конеч​ный компромисс с которыми оформлен и на формальном уров​не: Бага-Тыр-ас на исламском "фланге" стал пророком Газрет-Али, а на христианском "фланге" — святым Уасстырджи, пере​кинув мост между исламом и христианством, одновременно удерживая свою стержневую роль в своей религии Уасамонга. Это точно соответствует религиозному облику осетин, под видом ислама и христианства исповедующих собственный мо​нотеизм, изрядно расшатанный все тем же двусторонним ре​лигиозным партнерством и утратой собственной социальной и материальной базы, на которой он сложился как самостоятель​ная религиозная система. То есть эпос рассказал нам, на своем особом языке, что такое асы, или осы, или осетины как этниче​ская, социальная и религиозная культура. Через потомков нар​тов и земную проекцию Ацамаза, которой был Батрас-Асбага-тыр (Ос-багатар), осетинским этносом продолжено "двойствен​ное" социальное наследие: недостойное в осетинах идет от недостойного потомства нартов после истребления их Богом; и достойное — богоизбранное наследие уасданов, как прекрас​ное потомство Ацамаза, сохраненное самим Богом. Религиозная культура представлена как развитие от ритуала Нартамон-га к ритуалу Уасамонга, давшего на завершающем этапе небес​ные проекции идеального воина — As (Батрас) и через Асамаз-Уасстыр продолженного в богах осетинского пантеона: Уас-стырджи, Уас-Тутыр (Тотрас из эпоса), Уасхо, Уасилла (Уас-елиа или Уацилла из эпоса) и т.д. Верховным Богом монотеи​стического пантеона асов был Асамаз-Уасстыр ("Ас Великий").
Переворот аристократов — время и эпоха
Анализ идееобразующих элементов базовой структуры эпо​са позволяет установить и относительные хронологические ориентиры процессов перехода от родовых структур к племен​ным союзам. После исследований В.Миллера, В.И.Абаева, Ж.Дюмезиля, Ю.С.Гаглойты, Э.А.Грантовского, Д.С.Раевского, А.М.Хазанова прочно установлена связь нартовских кадагов со скифской историей. Выявлено более десятка фактологических параллелей между нартовскими сюжетами и событиями скиф​ской этнографии и истории. Естественно полагать, что перево​рот аристократов — эпоха борьбы социальных институтов bal и naf, раздражавшая центральный нерв эпоса и определявшая его напряженность и драматизм — совершился в раннескиф-ское время. Это предположение основано на том, что история скифов Геродота застает их уже на "царском" этапе социаль​ной организации. И сами скифы насчитывали одну тысячу лет истории своего общества от геродотовской эпохи. Тысяча лет истории общества, а не этноса, поскольку геродотовский ва​риант генеалогии есть генеалогия создателей царства — нача​ло династии. Он представляет лишь завершающий фрагмент со​циального контекста мифа об этносоциогенезе. Братья Арпок-сай, Липоксай и Колаксай прошли отбор на царствование че​рез упавшие с неба золотые дары — в этом весь смысл геродо-товского варианта. Но как явились те, над кем предполагалось царствовать — откуда народ скифский — этого у Геродота нет. Но есть у Диодора.
Если тысячу лет до геродотовой истории тоже считать исто​рией царского периода, то переворот аристократов приходит ся на еще большую древность — доцарский и раннецарский пе​риоды. Следовательно, искать данные такой глубокой древно​сти у Геродота бесперспективно. Самый древний раздел его скифской истории — генеалогическая легенда, анализ которой позволил Ж.Дюмезилю выявить общую природу трифункцио-нальных систем у скифов и у нартов. И особенно актуально то, что в отличие от других выявленных параллелей, эта дает сис​темное сходство социальных структур и идеологии.
Этот пример продуктивного сопоставления эпоса и истории Геродота оправдывает системное сопоставление диодоровско-го варианта генеалогии с выявленной нами спецификой обще​ства эпоса до сложения в нем трифункциональной структуры. Естественно полагать, если исходить из того, что нартовский эпос творили скифы, что диодоровский вариант генеалогии тоже отражен в нартиаде, тем более, что в нем сказано, как появился на земле первый Скиф — предок и эпоним этого на​рода.
Дальнейшее известно благодаря Ж.Дюмезилю, но отрывок с двумя братьями, Палом и Напом, и тремя царственными брать​ями, Арпоксаем, Липоксаем и Колаксаем, хорошо соотносящи​мися с тремя myggag эпоса, прояснился только сейчас. Здесь же отметим, что антропонимия родоначальников тернарной системы у скифов отличается от нартовской. У последних — Ахсартаг, Алаг и Бора. Однако нам уже известно, что до трех myggag в эпосе был род naf, и мы полагаем, что до трех царст​венных братьев и у скифов были просто сами скифы — народ, который делится братьями на царства. И народ скиф является в варианте Диодора. Какая социальная система была у этого на​рода в доцарский период, можно предполагать — это родоплеменная община. Такой вывод может быть теперь подтвержден результатами нашего анализа.
Вариант этносоциогенетической легенды скифов приводит Диодор Сицилийский, следы его есть у Плиния и он многократ​но исследовался скифологами 347. Останавливаться на его ана​лизе нет необходимости — в нашем случае достаточно простого сопоставления.
Вот что сказано у Диодора. Народ скифов раньше был пре​зренным. Но затем земля родила Деву-змею, которая от Зевса родила сына Скифа и очевидно, что народ скифский — это его сыны-наследники. И уже эти самые скифы, названные у Дио​дора потомками, разделили царство на две части. Одного по​томка звали Пал и жители его половины царства были народом палов. Другого потомка звали Нап и, соответственно, его часть народа составляли напы. Потом, согласно Плинию, палы пере​били напов.
Раздел царства здесь означает, следовательно, раскол обще​ства соплеменников, и факт противоборства палов и напов сви​детельствует, что перед нами пример войны междоусобной. Плиний дополняет это тем, что напов всех не перебили, а мы можем объяснить это тем, что воевали соплеменники за соци​альное лидерство, а не на уничтожение.
Д.С.Раевский прозорливо угадал в этом не истребление, а ус​тановление социальной иерархии, но интересно отметить, что снимал он возражения А.М.Хазанова и А.И.Шкурко доводами из нартовского эпоса 307. Этим, по логике своих доводов, он впервые сделал эпос критерием для сопоставления и толкова​ния идей и мотивов геродотовского и диодоровского вариан​тов скифской генеалогической легенды.
Одна половина царства есть общество пополам: одна поло​вина — пал, побеждает другую половину — нап, и в обществе устанавливается иерархия палов над напами. О чем это свиде​тельствует? В чем расхождения и сходства вариантов Геродота и Диодора? Что это — следы разных этапов социогенеза у ски​фов?
В первом приближении трифункциональная схема представ​ляется отражающей более сложную форму социума и сам факт, что вариант Диодора соединил этнический и социальный кон​тексты, в то время как геродотовский — только социальный, как будто подтверждает это. Другими словами, вариант Дио​дора, несмотря на более позднюю запись, отражает более ран​ний этап социогенеза скифов, но мы показали, что в нартов-ском эпосе представлен весь контекст перехода от naf к три-функциональной системе myggag. В таком случае в эпосе долж​ны быть свидетельства перехода от одной генеалогии к другой или совмещения обеих генеалогий.
И тогда скифскую и нартовскую схемы социогенеза нужно сопоставлять в соответствии с раскладом уровней: скифской оппозиции пал-пап соответствует нартовская bal-naf, и это пер​вый условный уровень. Скифским трем племенам соответству​ют нартовские три myggag — это второй уровень, но в этом уровне антропонимы родоначальников даже не созвучны. Од​нако четкость и взаимосоответствие схем верхнего уровня по​зволили Ж.Дюмезилю уверенно сопоставить скифскую струк​туру с нартовской. Теперь возможно утверждение, что схемы соотносятся и на нижнем уровне, и при этом — заметно точ​нее.
Социогенез эпоса выражен соперничеством военного инсти​тута — братства bal — с сиртами и нартами рода naf. Схожде​ния очевидны, начиная с признаков соперничества: bal борется и воюет с naf, как потомки скифа Пала — братья в широком смысле (в эпосе-арвад), воюют с потомством Напа, которое тоже братство. В точном соответствии с этим bal — это брат​ство, как и мужские братства нартов родовой общины naf. И точно так же, как bal "добил" naf и утвердилась власть дружин​ной аристократии, Палы "уничтожили" Напов и утвердились сами. Системное соответствие скифской и нартовской схем это​го уровня социогенеза столь же полное, как и на следующем, трифункциональном. Сверх того, можно утверждать, что сов​падение самих антропонимов pal и пар с социальными терми​нами bal и naf делает этот уровень сопоставления более пол​ным, чем в случае с трифункциональной системой.
Перебой начальных b-р легко объясним и ясно, что bal-pal представляют организацию племенной военной аристократии с идеей внутреннего единства по типу братств arvad, но орга​низовано братство как долговременная дружина bal. И назы​вались содружинники соответственно этому — æmbal ("сопоходник"). A naf-nap являются организациями родичей, в кото​рых мужская общность nart представляет собой братство мужчин рода — возрастной союз. Очевидно, что naf-нап и bal-пал есть реалии начального этапа социогенеза у скифо-нартов, а трифункциональная схема сложилась на втором стадиальном уровне борьбы дружинных аристократов за привилегии. Борь​ба за приоритеты между временными сезонными дружинами скифо-нартов создавала два уровня противоречий: все большую специализацию в военном деле и отход от родового единства в пользу воинского братства; стремление монополизировать при​быльную и престижную сферу военного промысла, что неиз​бежно должно было сопровождаться притязаниями дружин​ного сословия на исключительные привилегии в скифо-нарт-ском обществе.
Но в нартовском эпосе племя производителей и племя хра​нителей веры возглавляются все еще своими родоначальника​ми — Бора и Алаг еще сохраняют значение, хотя давление доб​лестных уже очень сильное. У Геродота запечатлен следующий стадиальный этап: все три племени возглавляются династиями из племени доблестных ksaj— это их племенное имя-титул. Учи​тывая монополию племен на имена, обычную в древности, мож​но утверждать, что именно этот результат — узурпация власти доблестными ksaj — засвидетельствован вариантом генеалогии Геродота. И в русле монополии на имена сложилась номенкла​тура четвертого племени в эпосе — племени Асата: As, Was, Wac, Asi, Asana, Acamaz, TotrAs, Baga-Tyr-As и т.д.
Таким образом, диодорова генеалогия скифов, в которой представлен победитель и доблестный гегемон в образе племе​ни Палов, оказавшегося в нартовском эпосе базовым институ​том Bal военно-иерархической структуры племени доблестных Ахсартаггата из трифункциональной системы Дюмезиля, от​меченной им в генеалогии геродотовских ksaj-ев, составляют вместе единый контекст. То есть — обе генеалогии выступают структурообразующими конструкциями скифо-нартской моде​ли социального процесса в формах bal и æhsar. Остается толь​ко добавить, что "царская" титулатура скифов и нартов стро​ится даже из единого лексического материала, в одних и тех же терминах: ksaj и æhsar производятся этимологически от единой древнеиранской базы со значениями "сиять", "властвовать", "военная доблесть" 61. Это обеспечивает основания для утверждения, что общество скифо-нартов, описанное античными ав​торами и осетинским эпосом, представляет собой единый эт​носоциальный организм.
Здесь еще раз надо вспомнить Д.С.Раевского, который, ана​лизируя скифские генеалогии, отметил одну особенность — диодорова генеалогия представляет середину скифской исто​рии 308. Наши выводы подтверждают — это "середина": первый этап скифской истории — это род naf, с его естественным раз​делением по полу на syrt и nart; второй — диодоровские Пал и Нап и нартовские bal и naf, которые уже разделены не по есте​ственному признаку пола, а по признаку социальному — это профессионализирующееся воинство и оно уже воюет за ли​дерство — это "середина" истории. На втором, социальном, этапе разделения — на воинов и невоинов — сирты в форме амазонства еще участвуют в профессионализации как воинст​вующие девы до замужества. Но имущественное выделение вои​нов вело к их обособлению, одним из последствий которого вы​ступала укрепляющаяся моногамия доблестных — это переход к третьему этапу. И третий — война Палов и Напов закончи​лась тем, что доблестные æhsar образовали "царскую" династию ksaj. И нартиаду в ее древней редакции надо считать источни​ком как для Геродота, так и для Диодора с Плинием. Не исклю​чена и разница в информаторах: Геродоту досталась информа​ция от апологета царских скифов или скифского аристократа, а Диодору и Плинию — от приверженца нартовской "демокра​тии" скифов. Можно добавить, что "середине истории" Д.С.Ра​евского соответствует завершение эпохи Нартамонга — это ди​кость и варварство, а после войны Палов и Напов — этап циви​лизации Уасамонга.
Остановим внимание на генеалогии Диодора в целях сопос​тавления с результатами нашего анализа. Итак, выделяются братства воинов Пал-Бал, которые противопоставляют себя всему роду Нап-Наф. Для воинов æmbal все мужчины рода, не входящие в организации воинов bal, а остающиеся просто нартами и воинами от случая к случаю, становятся недостойны​ми — по непрестижности они для членов bal относятся к syrton. Последнее могло означать и энареев — "ненартами" могли счи​таться уже и просто непрофессиональные воины, когда проти​востояние bal и naf сделало принадлежность к воинству зна​ком социального престижа. И особенно наглядное совпадение генеалогии Диодора с нартиадой точно иллюстрирует это про​тивостояние: Батрас учиняет кровавые избиения нартам, и те​перь очевидно, что это воины многолетних дружин bal воюют с нартами рода naf— палы "убивают" напов, и мы уже выяснили, что это борьба за привилегии между разными социальными группами скифо-нартов, которая иллюстрируется эпосом: уничтожение Батрасом нартов за "кровь отца", за "старые дол​ги", за старое вероисповедание Нартамонга и посещение мо​литвенных домов старых жрецов Алагата.
Складывается следующая картина. Социогенез скифо-нартов прошел несколько стадий. Первая — род naf с его группами жен​щин syrt и мужчин nart. Вторая — разделение групп nart с выде​лением и укреплением все более специализирующихся на войне отрядов bal, породившем противоречия внутри рода naf: первая пара братьев Пал и Нап с потомками решают эти противоречия избиением первыми вторых, как Батрас решает их избиениями нартов. Третья — профессиональные воины дружин bal образу​ют новую аристократию, становятся опорой для социальных притязаний военных вождей постоянных дружин, которые пы​таются силой узурпировать власть: Ахсартаггата во главе с Со-сланом делаются племенем доблестных, и это отражение восхо​ждения царского племени скифов. Здесь начинается четвертая стадия, не отмеченная в версии Геродота, потому что в нартов-ском эпосе доблестные асы стали царями, развалив всю идеаль​ную схему трехплеменного союза образованием четвертого пле​мени. Именно эта стадия не отмечена Геродотом у скифов: три брата из племени сиятельных богатырей ksaj — соплеменников нартовских Ахсартаговых — разобрали себе все три скифских племени: липо-ksaj, apno-ksaj , кола-ksaj . Это можно тракто​вать как распределение части представителей царского племени скифов на три племенных династии с сохранением в них титула-туры главного племени "ксайев".
Если так, то по-другому идет развитие в эпосе: родоначальни​ки трех племен myggag носят пока монопольные имена-титулы своих племен — Алаг, Бора, Ахсар, и доблестные пока возглав​ляют систему именно как племя-сословие myggag, потому титул æhsar отсутствует в титула туре иерархов-родоначальников дру​гих двух племен-сословий эпоса. Можно было бы думать, что это идет от стойкости идеальной трифункциональной модели, о борьбе вокруг которой говорится в эпосе. Но там же говорится и об аристократических браках видных представителей трех пле​мен, то есть три племени были связаны перекрестными браками. Существовала близость интересов племенных аристократий с ук​реплением межплеменных связей, идеальный результат которой предоставлен информаторами Геродоту в виде стойко функцио​нирующей трехплеменной модели братского союза потомков трех вождей. И было уничтожение Напов Палами, пересказан​ное Диодором как геноцид братьев братьями, что на практике могло означать девальвацию тернарного идеала в социальных воззрениях через двести лет после Геродота. Тогда это вполне совпадает с появлением четвертого племени — Ас и концом трех​племенной модели общества.
В целом анализ эпоса позволяет заключить, что идейная борь​ба у скифов (у нартов) была усугублена долгим переходным состоянием от родоплеменных объединений к формам ранней государственности, и трифункциональная система была изо​бретена как стабилизирующая модель и оправдание жизнеспо​собности такого состояния. Но появлялись и идеи, противо​стоящие этой системе, — со времени Диодора они утверждаются силой, и нартовский эпос отражает не столько идейные баталии, хотя они занимают большую его часть, а формирова​ние того варианта идеологий, который был "сквозным" на всем протяжении истории и корректировался самим ходом жизни.
Такого рода "параллели" между скифами и нартами позво​ляют снять саму актуальность дальнейшего выявления их как "параллелей" между скифской историей и нартиадой, поскольку ясно, что перед нами один и тот же исторический источник, достаточно добросовестно записанный античными греками и рассказанный снова 2500 лет спустя потомками скифов — осе​тинами.
Суть в том, что этим развернут иной ракурс: нартовский эпос открылся как история создавшего его народа, точнее сказать, — как формально-теоретическое ее отражение, своего рода учение об обществе.
Нужно попытаться развернуть эпос изнутри именно как тео​ретическое учение. Обозреть его из идеологических узлов кос-мо-, социо- и антропогонических систем, переложить его фи​лософию, теософию и историософию на понятный язык. Толь​ко тогда откроется значение эпоса как основы особого пони​мания общности, того самого, которое создало даже особое со​общество — условное нартовское гражданство, и дало возмож​ность разным народам считать эпос своим. И только тогда от​падет сама идея спора об этнической принадлежности нартов-ского эпоса.
И теперь, когда подтверждена глубокая древность идеоло​гии эпоса и достоверность структурных изменений общества с доцарского периода скифской истории и последовательная за​кономерность этих изменений, необходимо сделать еще одно важное заключение, связанное с датировкой.
Принято считать, что эпос складывался с XII—VI вв. до но​вой эры — по XIV век новой эры. Но если оставаться при преж​нем названии эпоса — нартовский — не переименовывать его в ахсартаговский, то необходимо изменить датировку начального этапа сложения, углубить ее до времен родовой общности пе​риода арийского единства: конец третьего тысячелетия-первая половина второго тысячелетия до н.э. В пользу этой датировки говорят два аргумента: первый — это признанная в науке эпо​ха распада арийского единства, второй — утверждения самих скифов Геродоту о своей тысячелетней истории. И еще один аргумент склоняет к такому варианту датировки: кобано-тлийская бронзовая культура с бесспорными иконографическими сюжетами из мифологии и верований древних ариев, теперь уже можно сказать — скифо-нартов, один из которых отмечен выше, восходит к первой половине второго тысячелетия до на​шей эры. И последнее: скифы считали свой народ юным, пото​му что от падения небесных даров прошла тысяча лет, следова​тельно, трифункциональная система насчитывала тысячу лет, по версии самих скифов. Тогда со времени Геродота начинает​ся распад этой системы и появляется четвертое племя Ас, что говорит о наступлении эпохи цивилизации — в полном соот​ветствии с этим в IV веке до новой эры складывается скифское государство Атея. Само имя царя (скорее всего, — это титул) связывается с именем-титулом Ацамаз (Atamazas).
Схему развития нартовского (арийского) общества можно представить в более сжатом виде: женские (syrt) и мужские (nart) сообщества составляют структуру рода naf. Структура рода начинает распадаться в ходе военизации мужских братств нартов и появления института военных вождей. Во всяком слу​чае, изгнание женщин с ныхаса свидетельствует о распаде ро​дового единства в вопросах управления обществом.
Следующий этап распада рода naf засвидетельствован углуб​лением военизации братств nart и сложением постоянных дру​жин — bal. Очевидно, что родство мужчин внутри и между брат​ствами nart и bal размывалось с углублением военизации. Раз​рыв иллюстрирован отходом постоянных членов bal от груп​повых брачных отношений сиртов и нартов и переходом воен​ной аристократии к индивидуальным формам брака. Укрепле​ние моногамии подвигами myggag Ахсартаггата и вражда их с нартами — это отрыв военных вождей и героев по наследству от традиционалистов прежнего родового единства naf.
В результате bal в прямом и переносном смысле добивает родовое единство naf. Но при этом в недрах самого племени Ахсартаггата созревают условия для образования высшей во​енной элиты. Существовавшая трифункциональная идея, кото​рая оправдывала распределение пережиточных структур рода — мужских союзов nart — между новообразованиями myggag в стабильный родо-племенной конгломерат, начинает расша​тываться. Складывается новая идеология и религиозная система со специфическим пантеоном, стержнем которой стал культ Уасамонга. Складывается еще одно, четвертое племя — племя военной элиты асов, разрушившее трехуровневую иерархию трехплеменной системы. Новая асская идеология и религия ко времени контактов с христианством и исламом приобрели дос​таточно завершенные формы и сосуществовали с ними многие века — это и есть содержание того памятника осетинской куль​туры, который мы привычно именуем нартовским эпосом. На самом деле нарты — это только его часть, и притом — самая начальная и наименьшая.
О точных датировках этих процессов говорить вряд ли воз​можно. Очевидно, что эпоха Геродота и Диодора отражает, по существу, один и тот же этап истории древних осетин, а начало его лежит глубже, в предшествующем времени. Но еще спустя тысячу лет в среде асских племен существовали условия пере​ходности и "гражданской войны", когда военная элита языгов ардараганты (алдары — военные иерархи) воевала с демократическими дружинами лимигантов (лиман — "друг", лиманганты — "дружинники"), и в войну вмешался римский император Констанций, решая собственные задачи 62. Показательно, что Констанций фактически поддержал аристократов ардарагантов и расправился с их оппонентами лимигантами — высший иерарх Рима проявил сословную солидарность. Этот факт го​ворит о том, что во времена Геродота и во времена Аммиана Марцеллина, с V века до н.э. по IV н.э., в среде арийских пле​мен переживался глубокий внутренний кризис, нередко при​нимавший кровавые формы. Анализ нартовского эпоса позво​лил составить о сути этого кризиса общее представление.
Глава вторая
Влияние военного быта на систему воспитания возрастных групп

Важнейшие индикаторы мужских культов системы Нартамонга представляют ее как систему возрастных союзов, союзов ровесников, известных в этнографии и как воз​растные классы. Жизнь мужчины осознавалась возрастной идеологией как качественный переход из состояния "немужчи​ны" в "мужское состояние", основанием чего было достижение подростками физиологических кондиций половой зрелости. Мы отмечали уже, что наступление этой поры выражено в опреде​лении nogqwyntæwadzæg — "новые-волосы-выпускающий (воз​раст)", а переход осмыслен как смерть детства и рождение "взрослости", зрелости.
Этап детства, из-за полной зависимости детей от женских ма​теринских групп рода, не имел особого названия и дети назы​вались просто syrton — "те, кто при женщинах, зависимы от женщин". Перерождения представлялись как двухфазовые пе​реходы: первая фаза — это смерть старого качества, вторая — рождение нового качества. В культах Нартамонга отложился именно этот основной в жизни мужчин переход "смертей-ро​ждений": смерть детей syrton (в эпосе это смерть детей Сырдона) означает переход мальчиков в возраст nærton и обряд этого перехода назван соответственно его сути— nærton guyrd ("мужское рождение"). Жизненный период мужчин — nærton, пони​мался как пик бренной земной жизни, к которому был период восхождения в виде детства и от которого была нисходящая дорога в виде старости и очередной смерти, означавшей пере​ход и рождение в ином мире — истинном мире предков. Так можно представить в самом общем контексте единый стержень возрастной идеологии культов Нартамонга.
Система этих представлений значительно изменилась в резуль​тате неолитической революции, и особенно реформы Нартамон-га-Уасамонга, сутью которой был переход от освящения естест​венно-физиологических функций, определявшихся возрастом, к освящению социальных функций, определявшихся родом дея​тельности, точнее — "инструментальным", техническим и тех​нологическим составом деятельности. Потому в геродотовой ге​неалогии три племени имеют три технических символа — Чашу, Секиру и Плуг с Ярмом. В нартовском эпосе племя Секиры — Ахсартаггата, узурпировало жреческие функции племени Чаши — Алагата, отобрав у них основное "техническое" средство — Чашу. Очевидно, что с этого времени племя Ахсартаггата при​своило себе также и обязательство воспитывать не просто вои​нов, а воинов-жрецов. Это и стало основным содержанием куль​тов Уасамонга, вокруг которых сложилась особая идеология, сочетавшая элементы старой возрастной идеологии Нартамон​га с новой, воинской, ас-осетинской — Уасамонга, переданной от нартовских предков потомкам ас-осетин.
Исторический подход к традиционной осетинской системе воспитания невозможен без учета преемственности и перехо​да от возрастных культов Нартамонга к воинским культам Уасамонга. При изучении системы воспитания осетин нужно исходить из сохранения пережитков родовой идеологии, учи​тывать комплекс данных о родовой эпохе. Сводная работа Ю.И.Семенова329 о ранних формах антропо- и социогенеза ос​вобождает нас от необходимости подробного изложения всей канвы процессов. Мы рассмотрим систематическое единство материалов эпоса и фольклора (представленного и в первой главе), их определенный в этнологическом смысле характер.
Пока отметим самые общие оценки системы воспитания: а) система воспитания осетин имеет в основе определенную идею и восходит к эпохе родового строя, когда важнейшие за​дачи воспитания реализовывались коллективами родственни​ков; б) в эпоху рода наф воспитание мальчиков до половой зре​лости осуществляли группы матерей — сирты, с возраста по​явления "новых волос" воспитание юношей переходило к груп​пам отцов — нартам (здесь надо сказать, что последнюю фазу многовекового кризиса система рода у осетин переживала уже во времена Геродота и Диодора); в) в поздней Осетии воспита​нием мальчиков также занимались женщины болыпесемейных общин во главе со старшей женщиной æfsin (женщина-распо​рядитель женской части семьи). Затем воспитание мальчиков переходило к мужчинам; г) в процессе экономического обособ​ления малых семей в них происходила все большая концентра​ция и воспитательной функции.
В общем суть исторических изменений в системе воспитания можно выразить формальной оценкой: коллектив родственни​ков, непосредственно реализующих задачи воспитания, числен​но ограничивался все больше, пока вместо сиртов и нартов рода через тысячи лет не замкнулся на отце и матери малой индиви​дуальной семьи.
Общая установка воспитания мальчиков
Забота о binonty farn ("благосостоянии семьи") заключалась, в основном, в стремлении умножить ее численность; при ис​полнении свадебных церемоний пожелания новобрачным мно​годетности выступали главной темой здравиц и молитв (имен​но молитв, а не тостов, потому что kuvyn означает "молиться", а не "произносить тост"). По обычаю, шафер и гости, обраща​ясь к божествам изобилия и счастья, просили ниспослать но​вобрачным детообилие, желали им быть arsaw (или fyraw) qæbuldjyn, karkaw bæduldjyn — "в любви к детям быть похожи​ми на медведя (или барана-производителя), а в обилии детей уподобиться наседке". Первая половина фразы была обраще​на к жениху, вторая к невесте.
Внутренний смысл этой формулы имеет значение и для по​нимания целей воспитания: в воспитании мальчиков акценти​руется принцип силы — баран-производитель и медведь обо​значают половой и физический аспекты мужской силы, указы​вается на приличествующую мужчинам меру чадолюбия, когда нежности предпочитается сдержанность силы; в обращении к невесте подчеркивается принцип многодетности и заботливо​го отношения к потомству.
В колыбельных песнях эти принципы выдержаны в тех же рамках, в некоторых дается "расшифрованная" структура прин​ципа физической силы. Приведем отрывок из колыбельной "Готдза"271 ("маленькая папаха, папахонька" — детское слово от hud "папаха, шапка"):
Qærccigъa'ndzast — dæ cæstæ,
Arvænkbabaz — dæ cængtæ,
Honhænvedar — dæ færstæ,
Ajkæ'mliagъz — dæ rostæ,
Arsæmduhæ — dæ tuhæ,
Веrægъzærdæ — dæ zærdæ,
Megъæmdzo'ma wad æmuaj,
Nivgun wæd dæ madæ waj!
В приведенном отрывке перечисляются достоинства духа и плоти истинного мужчины, каковым и предстоит стать младен​цу. В содержании колыбельной легко угадываются также и ориг ентиры уготовленной ему программы воспитания. Чтобы ста​ли:
Ястребиными — твои глаза,
Небообхватными — твои руки,
Скальнотвердыми — твои бока,
Яйцегладкими — твои щеки,
Равна медвежьей — твоя сила,
Волчья храбрость — в твоем сердце,
Спутник туч, соратник ветра,
Будь же наделен образом (рисунком судьбы),
Для матери (на радость)!
Путь к идеалу мужских достоинств, таким образом, пред​ставляет своего рода "лестницу", по которой нужно взойти ре​бенку (от шапочки — до папахи). Комплекс качеств идеального воспитания рисует образ мужчины и воина (это зоркость, мет​кость, медвежья сила, жесткая плоть, высокий рост, гладкое лицо, бесстрашие и неуемная жажда движения), определяет будущие социально-хозяйственные функции. Сила и воинская доблесть мужчин в сочетании с плодовитостью и чадолюбием женщин представлялись идеальным соотношением для обрете​ния farn — "высшей благодати", и это было положено в основу воспитания детей.
Возрастной период syvællon — "младенчество"
Возрастом младенчества syvællon считался период до трех лет. Сам термин указывает, что младенческий период рассмат​ривался как продолжение утробной жизни, это еще как бы "не​рождение" (syvællon от syvær — "вместилище плода, материн​ское чрево, утроба")55, то есть в соответствующей возникнове​нию термина древности дети этого возраста почитались не ро​дившимися, как бы "продолжавшими пребывать в материнском чреве", что полностью вписывается в контекст возрастных оце​нок термина syrton — зависимость от женского внимания.
Новорожденных сразу укладывали в люльку, к 5—6 месяцам приучали сидеть, затем ползать, в конце первого года учили хо​дить. Оптимальным сроком кормления грудью считалось три года, полагали, что мальчик тогда рос вверх: wæig kæny — де​лался великаном. С другой стороны, долгое кормление могло сделать ребенка душевно рыхлым 399. И хотя к искусственному отстранению не прибегали, ранний отказ ребенка от кормления грудью считался хорошим знаком и расценивался как при​знак намечающегося быстрого возмужания. Сюжеты фолькло​ра и эпоса, в которых герой отвергает в младенчестве всякие молочные "диеты" или выражает недовольство пищей, приготовленной матерью, расцениваются как предвестия наступаю​щего возмужания и отхода от матерей. Потому "сразу после рождения" новорожденный уносится отцом от матери и оставляется в лесу, горах, леднике — во всех случаях общей явля​ется идея отчуждения от материнского кормления. Позже об​наруживается, что такое решительное прерывание младенче​ства оказывается прелюдией к состоявшимся подвигам героя, рано вскормленного пищей охотников и воинов, настоящих мужчин. В такой форме проявляются реминисценции древних инициации Нартамонга — это престижные оценки первой фазы мужественного взросления героя в раннем детстве.
Рождение мальчиков отмечалось особо. Выделяется обычай wazaværd, о котором мы скажем отдельно. Пока о форме: wazaværd — это жертвоприношение верховному богу Стыр Ху-цау и его спутнику Уасстырджи, делавшееся в семьях, где пре​жде новорожденные умирали. Сразу после рождения ребенка полагалось окроплять свежей кровью жертвы. Странным ка​жется участие мужчин в этой процедуре, поскольку в других случаях в родильных обрядах они не участвуют. Но здесь у муж​чин достойная роль — они жертвователи. Молитвы при этом тоже обращены не к женским божествам: "Styr Hucaw dæ cærinag fækænæt" — "Да предназначит тебя великое небо для жизни"; "Wasstyrdji udyzdahæg u æmæ dæ udylhæcæg wæt" — "Уасстырджи возвращает души, так пусть он хранит твою душу" и т.д. Между тем, покровительницей женщин, особенно роже​ниц, девочек и мальчиков до трехлетнего возраста считалась Mady Majræm — "Мать Мария", а жертвоприношение wazaværd обращалось к стыр Хуцау и Уасстырджи, богам пантеона, сло​жившегося в ходе развития культов Уасамонга. Это кажется не​увязкой, но здесь возможно объяснение: стыр Хуцау и Уас​стырджи представляли высшую божественную инстанцию куль​тов Уасамонга, а обращение жертвы wazaværd к центральным фигурам пантеона считалось последней и самой действенной мерой к спасению новорожденного.
Когда ребенку исполнялся год, в доме отца устраивался afædzykuvd — "годичный пирмоление", или kæhcgænæn, где проводилось первое испытание мальчиков, по которому стре​мились угадать их наклонности к тому или иному роду деятель​ности в будущем. Это испытание было известно многим народам и заключалось в том, что перед мальчиком раскладывали всевозможные инструменты мужской сферы занятий: от ору​жия до ремесленного инвентаря. Первый предмет, которого ка​сался ребенок, свидетельствовал якобы о жизненном выборе.
С этого времени за мальчиком подмечали все его склонности и предпочтения. Если он тянулся к острию (любым острым пред​метам) — cyrgъæmhic ("острию привержен"), стремился на​встречу коням, играл с железом — это считалось счастливым знаком. Взрослые всячески подогревали этот интерес, поощ​ряя мелкими подарками резвость и детскую тягу к лошадям, а когда мальчик вставал на ноги, его подсаживали в седло. Заласкивать ребенка не полагалось, ему дарили железные пред​меты: наконечники стрел, пули, пуговицы или газыри и т.д. Счи​талось, что ребенок должен быть готов к cardy tyzmæg ("яро​сти жизни") и любить коня.
Третьему году жизни младенца придавалось особое значе​ние: прочное освоение навыка самостоятельного передвижения на ногах и появление зубов считалось завершением периода сываллон — периода младенчества.
Поколение kæstærtæ — "младшие": возрастной период cumajykar

Вступление в поколение кастарта было связано со способ​ностью уверенно ходить и самостоятельно есть: cæwynqom — "достаточно мощный, чтобы ходить". Значение термина для обозначения этой способности свидетельствует о том, что по​коление кастарта есть первая ступень восходящих уровней муж​ской дееспособности qom. Конец младенчества отмечался осо​бым обрядом cæwæggag, или coggag — "по поводу способности ходить, свободно передвигаться". Со времени обряда мальчику разрешалось "посещать свадьбы, похороны (разумеется, в со​провождении взрослых). К дню совершения обряда ему шили и надевали полный комплект мужской одежды со всеми деталя​ми, включая и сделанный из дерева кинжал. В доме готовили угощение, приглашали односельчан. Мальчика в сопровожде​нии молодежи отправляли к святилищу Матери Марии... Детям делали деревянные стрелы, на острия которых нанизывали пестрые кусочки ткани, желательно шелковой. После произне​сения молитвы мальчикам, над которыми совершали этот об​ряд, обнажали головы и выстригали волосы в виде креста"126. Маршрут движения групп посвящаемых в мужчины мальчиков, от женских святилищ к месту пира-моления мужчин, выступал ритуальным выражением ухода от женщин-матерей и вступле​ния в общность мужского пола. Общая принадлежность обря​да к сфере пиров-молений свидетельствует, что это один из ре​лигиозных актов. Тот факт, что, в случае смерти, мальчиков это​го возраста уже могли хоронить на кладбище, говорит о связи обряда с культом предков, то есть система возрастных инициа​ции понималась как порядок, учрежденный родовыми (племен​ными) божествами.
Затем начинался собственно пир coggadjy kuvd — "пир-мо​ление по случаю уверенного передвижения на ногах". Мальчи​ки, в честь которых устраивался этот ритуал, назывались æmdændag, æmdændagdjyn — "созубные, равнозубые (по числу зубов)" и составляли группу ровесников æmgar, æmgærttæ или æmbaj, æmbæjttæ.
Если до цоггаджы кувд мальчики, по существу, вообще мог​ли не носить одежды, то после пира-моления им полагалось на​девать что-нибудь для прикрытия "срама". Символическое об​лачение мальчиков в мужские одежды было знаком их "выхо​да" из утробного состояния syvællon, "освобождения" из "ма​теринского чрева" — начинался отход от женской части родст​венников и постепенное приобщение к мужской. При дуально-родовой брачной системе и отношениях группового родства мальчики, судя по всему, входили в систему инициационных об​рядов с трехлетнего возраста, и цоггаджы кувд был обрядом вступления на своего рода "мужской путь, тропу мужчин", яв​ляясь, таким образом, началом инициации мальчиков, которые переходили в инициации юношей и завершались "переправой" в мужчины — в нарты. Содержанием этих обрядов было обуче​ние детей жизненным навыкам, и оно представляло, по сути, систему обязательного образования родовой эпохи. Называлась эта система — Нартамонга (букв, "мужей" (Nart) — "на​ставления" (amongæ)).
Приготовление полного комплекта мужской одежды для об​ряда цоггаг требовало определенных средств, когда же в связи с этим возникали затруднения, помощь оказывали родственни​ки. Обычай должен был строго соблюдаться. При отсутствии мужского комплекта одежды, мальчики не могли являться к свя​тилищам, то есть не допускались к обрядам. Но и тогда им по​лагалось после праздненств цоггаг прикрывать одеждой ниж​нюю часть тела. В качестве сравнения отметим, что у мусуль​ман, в том числе и на Кавказе, в возрасте трех-четырех лет де​лали ритуальное обрезание суннет.
Отправляясь к месту пира, группа мальчиков в сопровожде​нии молодежи шла сначала к святилищу Малы Майрам. Во гла​ве процессии должны были идти молодые невестки из числа жен близких родственников. Они освящали приношения невесток, просивших Мать Марию не миновать их благами, то есть пода​рить здоровых детей. Невестки и женщины задерживались у святилища, а группа мальчиков в сопровождении молодежи мужского пола отправлялась к месту пира-моления, где уже сидели мужчины.
Здесь старший из мужчин произносил молитву в честь маль​чиков, провозглашая наставления стать достойными юношами и мужчинами. Обычный состав наставлений тоста-молитвы сво​дился к констатации того, что мальчики прочно встали на ноги: "Nyr kъahæj fæfidar ysty, næ curmæ ærbacydysty, æmæ nyn horz kæstærtæn ysqomyl wænt" — "Теперь они стали покрепче сто​ять на ногах, вот подошли к нам самостоятельно, и пусть хоро​шая молодежь вырастет из них для нас". Поскольку мальчики с этого времени имели право посещать религиозные праздники, свадьбы, похороны — вводились в знание обычаев и веровани-ий, на цоггаджы кувд их "представляли" божествам мужчин, главным образом, — Уасстырджи: "Wasstyrdji wæ rahiz fars cæwæt" — "Пусть Уасстырджи идет справа от вас" — то есть наставляет и охраняет. Смысл молений сводился к пожелани​ям достойного будущего, наставлениям о том, что надо слушаться старших и соблюдать обычаи, и тогда из мальчиков вырастет сильная и образцовая в поведении молодежь, достойная стар​ших, достойная "папахи, мужского имени и одежды, не срамя​щая предков и оружия, висящего на боку". Затем мальчикам давали bægænyjy kwyssi — "кружечку пива", им полагалось впер​вые в жизни испить мужского напитка: jæ qwymyzy tæf banymæg wa — "чтобы заглушить запах молозива"381.
Со времени цоггаджы кувд мальчиков вместо syvællon назы​вали tærna, tæryn, tyr — "юноша, подросток", læppu — "маль-чик" или kæstær — "младший". Право посещать свадьбы, похо​роны, торжества у святилищ, обретавшееся вследствие прохо​ждения обряда цоггаг, имело огромное воспитательное значе​ние, ибо мальчики воочию наблюдали сложный регламент взаи​моотношений, предписывавшийся обычаем. В названии обряда coggag (досл, "отправление в мужчины") заключено од​новременно два смысла: указание на усвоение мальчиками на​выка самостоятельного передвижения и обязательную для "от​правления в мужчины" экипировку, включавшую полный ком​плект мужской одежды и деревянное оружие. В названии об​ряда подчеркнут также его религиозный характер: kuvd — "об​рядовое пиршество с жертвоприношениями", "молитва"14.
Очевидно, что перед нами пережитки важного социального акта, инициационный характер которого сомнений не вызыва​ет. В прошлом сюжет обряда, открывавшего первую ступень по​священия в мужчины, был много сложнее, но данных о нем не​достаточно. Однако то, что сохранилось, чрезвычайно харак​терно и представляет интерес для составления общей картины инициации. Так, начало их определялось высоким решением — собирается суд Мужей Суждения — tærhonylægtæ, который выносит заключение, что нужно послать гонца к похитителю душ — minævar Udhæssægmæ. Гонец должен передать похити​телю душ решение суда — "пусть похитит души трехлетних детей" 246. Памятуя о том, что в верованиях осетин похититель душ Udhæssæg является центральным образом погребальной обряд​ности как персонаж, непосредственно причиняющий смерть изъятием душ, легко заключить, что переход из одного поколе ния в другое осознавался как "смерть-рождение". Следователь​но, на обрядах цоггаг "умирали" утробные syvællon и "рожда​лись" юноши — tæryntæ, tyr, tærna.
Значение, которое имели в прошлом обряд цоггаг и третий год жизни мальчиков, прояснится еще больше, если обратить​ся к погребальным обычаям. И вот что существенно: мальчи​кам до трех лет нельзя было посещать кладбища, более того — в случае смерти до трехлетнего возраста мальчиков не полага​лось хоронить на кладбищах. Их хоронили на окраине возде​лываемого поля или в углу приусадебного огорода. При этом показателен мотив: jæ qwymyz dongæmttæj kæly — "молозиво льется изо рта", qwymyzudæst u nyrma — "он пропитан молози​вом пока", jæ qwymyz næma basur — "молозиво еще не высохло у него". Таким образом, принцип syvællonæn lægtimæ ne'mbæly — "утробному не подобает с мужчинами" — выдерживался в отношении живых и мертвых. Погребение "утробных" младен​цев по "мужскому" обряду считалось бы оскорбительным для достоинства мужчин. Младенцы — не мужчины, а скорее, пока принадлежат к женщинам, в отношении которых было опреде​лено — zæppadzy sylgojmag æværd ma'reæwænt — "женщин нель​зя хоронить в склепах"247, то есть наравне с мужчинами. Заме​тим, что эти представления являются отложениями древней идеологии пола.
Прохождение обряда цоггаг снимало с мальчиков "женскую скверну" младенчества, что давало им множество "привилегий", в числе которых — право быть похороненными по мужскому обряду и на кладбищах. Это означало, что мальчикам полага​лось справлять поминки — делать hærnæg ("похоронное едалище"), в то время как младенцам делалось только небольшое поминовение fædzæhst — "поручение-наставление-наказ", смысл которого в том, чтобы на том свете младенец получил
попечительство кого-либо из взрослых родственников или од-иг носельчан, умерших ранее.
Важно отметить, что само соотношение двух форм поминок hærnæg — fædzæhst дополняет нашу информацию о погребаль​ных представлениях прошлого. Характерное условие обряда fædzæhst ("дать наставление, поручение, наказ") обнаружива​ет, что это отдельный элемент программы "полномасштабных" поминок hærnæg, исполнявшийся самостоятельно. То есть смерть мальчиков до прохождения обряда цоггаг понималась в прошлом как преждевременный и самовольный акт похитите​ля душ, прервавшего младенчество по своему усмотрению — это несвоевременная "переправа-переход" в иное возрастное качество, в мир иного поколения. Переправа на "тот свет" ос​мыслена в соответствии со схемой "смертей-рождений" обря​дов Нартамонга и начального из них — цоггаг, что обеспечива​ло умершим мальчикам "переправу" в следующее поколение мужчин, в иной возрастной мир, но уже "иной" и в относитель​ном, и в абсолютном смыслах. Оба эти смысла соединены в пред​ставлении об универсальном переходе между стадиями возрас​тной идеологии — это переправы из "миров" младших поколе​ний мужчин в "миры" старших поколений, равно как перепра​вы из "этого мира" в "тот, иной мир".
Со времени прохождения обряда цоггаг в воспитании маль​чиков все большую роль начинали играть мужчины, их взаимо​отношения, в том числе отцов и сыновей, становились все ме​нее отчужденными, однако никогда не выходили за грань пре​дупредительной сдержанности.
С этого времени изменялось и отношение женщин к мальчи- -кам. Им полагалось соблюдать в их (мальчиков) присутствии обычай æfsarm ("приличествующая стыдливость"). Обряжение детей в мужской костюм также обязывало женщин придержи​ваться кодекса стыдливости, предусматривавшегося обычаем в отношениях между полами: строгой требовательности в отно​шении манеры носить одежду, сидеть, ходить, разговаривать. Так, женщины должны были стыдиться даже случайного обна​жения рук или ног, сидеть полагалось со сведенными коленя​ми, ходить не спеша, и уж тем более не бегать — всякое прояв​ление темперамента при мальчиках могло быть расценено как нарушение æfsarm, как если бы это произошло при мужчинах. Даже громкая речь или громкий смех, не говоря уже о "непри​личных" выражениях, были нарушением правил кодекса приличествующей стыдливости. С прохождением цоггаг начиналось и постепенное обособление мальчиков от девочек, хотя до шес-ти-восьми лет сегрегация полов еще обозначалась не очень стро​го. Но в этом возрасте к девочкам предъявляли уже больше тре​бований, нежели к мальчикам 184.
Шести-семилетние мальчики начинали пасти мелкий скот — коз, телят, ухаживали за конями, помогали запрягать и седлать лошадь; семи-восьмилетние — уже уверенно держались в сед​ле, выполняли все операции по уходу за лошадью: расседлыва​ли, мыли, кормили.
Еще во второй половине XIX века мальчики до определенно​го возраста, а часто и до совершеннолетия, воспитывались у воспитателя — аталыка, который получал за это "довольно зна​чительную сумму денег, вследствие чего этот обычай соблюдал​ся только богатыми людьми. Как только после шести лет маль​чик вернется в дом родителей, то он должен ежедневно выго​нять стадо на пастбище; отец практически учит его земледелию, скотоводству, приучает владеть оружием"135.
Таким образом, к шести годам мальчики начинали активно осваивать хозяйство, следили за скотом, выгоняли его из заго​нов — это весьма ответственная роль, поскольку во время вы​гона и возвращения на ночь скот пересчитывался, отмечалось состояние животных, и случаи болезней или иного рода откло​нения нужно было выявлять как можно раньше, чтобы принять меры. Как правило, мальчики в этом возрасте умели управляться с работой по уходу за скотом, обучались верховой езде, и уже осваивали оружие.
В возрасте восьми-девяти лет сегрегация полов становилась более жесткой: мальчикам уже нельзя было играть с девочка​ми, а женщины, хотя и не соблюдали пока обычая wajsadyn ("из​бегания") в отношении мальчиков, но уже очень строго при​держивались кодекса æfsarm, и должны были соблюдать усло​вие nymd ("щепетильность, почтительность"), как в присутст​вии взрослых мужчин.
В этом возрасте усваивались правила kæstæriwæg ("кодекс уважения младшими старших и беспрекословного послуша​ния")15. Согласно обычаю, мальчики никогда без надобности не являлись перед старшими histærtæ, но всегда были готовы по первому их слову немедленно выполнить мелкие поручения. Поэтому после прохождения обряда цоггаг и до десятилетнего возраста поколение мальчиков называли cumajykar ("возраст побегушек"), cumajænbæz ("годные для мелких поручений").
Вместе с тем, в отношениях ровесников старшие поддержи​вали дух постоянного соперничества: прислуживать старшим, помогать в работе, джигитовать — все делалось по принципу "я — лучше", что было своего рода установкой, правилом и на​зывалось æzhwyzdæræj — "(по принципу) я лучше других". Это не говоря уже о соревнованиях пастушат и об играх, которые занимали много дней на пастбищах.
К десяти годам возрастной период cumajykar — поколение "возраста побегушек-поручений" — заканчивался. С началом самостоятельного исполнения первой хозяйственной функции мальчики вступали в поколение, или возрастной период, назы​вавшийся fæsivæd — "смена".
Поколение kæstærtæ: возрастной период — fæsivæd "смена"

В десяти-двенадцатилетнем возрасте мальчики непосредст​венно включались в хозяйство. По характеру первой усвоен​ной трудовой функции это поколение называлось fijawqom — ("пастухомощный; достаточно мощный, чтобы быть пастухом"). В этом возрасте мальчикам доверяли самостоятельно пасти qæwvos ("деревенский скот"), выпасавшийся на ближних к по​селению пастбищах, но не в ночное время 127. В состоятельных семьях мальчикам в этом возрасте дарили коней. По обычаю, этот подарок полагалось делать кому-либо из родственников — дядьям по матери или близким к дому друзьям, если им вы​падало наречь именем мальчика. Тот, кто давал имя, делал по​дарок: полный набор для колыбели, пару-другую рубашек. Глав​ный подарок — крупный — он делал мальчику по достижении возраста десяти-двенадцати лет: как правило, дарил коня 172 или что-нибудь довольно ценное. В противном случае мальчик мог угнать коня — обычай предусматривал такую возможность, и подобный поступок поощрялся старшими, считался похваль​ной лихостью.
С десятого года жизни в воспитании усиливался акцент на физическую подготовку, главное внимание же продолжало уде​ляться всадническому искусству, джигитовке. Раннее приобще​ние к коню и освоение навыков верховой езды способствовали тому, что ко времени обретения собственного коня мальчики были способны осваивать сложные трюки в седле на скаку.
С десятилетнего возраста они участвовали в скачках в каче​стве жокеев æjtybaræg, æjtbaræg — "æj (гнать) — baræg (всад​ник) "16. Чаще такие скачки устраивались в честь покойников. Здесь мальчики уже не просто присутствуют на разного рода общественных мероприятиях, но участвуют в них сами. Кроме того, если раньше они только наблюдали обычаи и ритуалы, как это полагалось после прохождения обряда цоггаг, то теперь на празднествах в честь Уасстырджи и Cyppurs десяти-двенадца-тилетние пируют отдельно. И это особый знак, он означал всту​пление детей данного возраста в состав участников kuvd — "мо​лений-пиров", включение в арсенал воспитания "программы" освоения религиозных знаний. Праздничный стол для них пока регламентировался: выставлять можно было пироги, из мяса подавалась козлятина, пили только пиво, на столе полагалось иметь сыр и яйца. В качестве иллюстрации можно привести па​раллель из обычаев мусульман, в том числе кавказских: дети в возрасте десяти-двенадцати лет начинали совершать намаз и соблюдать уразу.
Отныне в обязанности мальчиков входили: встреча приезжав​ших гостей, уход за их лошадьми и присмотр за оружием, при​служивание старшим на пирах-молениях во время религиозных застолий, участие в скачках и конных играх и т.д. Это давало большой воспитательный эффект, способствовало физическо​му и нравственному развитию, усвоению норм взаимоотноше​ний в среде взрослых.
Воспитание подростков полностью переходило к мужчинам, преимущественно к отцу и старшим братьям. Они участвовали в работах по хозяйству, в лесу, в поле, подолгу жили на кошах — daræntæ, где совершенствовали навыки верховой езды и владения оружием. Общение с мужчинами упрочивалось на осно​ве возрастающего участия подростков в хозяйстве, главным образом, в скотоводческом цикле работ. Долговременное пре​бывание на кошах способствовало утверждению их возможно​стей в основной функции — fijawqom ("пастушеской силе"). Подростки приобщались к мужским ремеслам, выделывали из кожи ремни, мелкие вещи для конской сбруи, помогали наби​вать подковы. Большую роль в воспитании начинал играть и ныхас, где они выступали уже в другой роли, другом качестве, на​блюдая его жизнь не только со стороны, но уже присутствуя на нем, правда, не на всех мероприятиях. Ныхасы выполняли функцию арены, где проходили словесные состязания, обще​ственные торжества, здесь выступали народные певцы и ска​зители, уважаемые мудрецы и мужи суждения. Как правило, у ныхасов ставились и кузни, где молодежь наблюдала за рабо​той кузнецов, часто помогая им в работе. Сюда приходили ра​ботать скорняки с инструментами для обработки кож, находя много добровольных помощников 174.
Таким образом, переход воспитания подростков к мужчинам, отцам и старшим братьям, выражался не столько в отрыве от женщин, отделении от девочек, сколько во вживании в новую, суровую и мужественную сферу жизни, связанную со ското​водством, приобщением к мужскому сообществу. Подросткам внушались нормы поведения взрослых мужчин, наблюдаемые ими в каждодневном общении, а также их отношение к женщи​нам. Соответственно с этим подростки усваивали уважение к скотоводству и мужским сферам занятий, и в тоже время — высокомерное отношение к женским видам труда, поддержи​ваемое традициями прошлого.
В тринадцать-четырнадцать лет подростки становились по​мощниками отцов во всех отраслях хозяйства. Они постоянно участвовали в соревнованиях tyhævzaræntæ ("отборах силы и сильных"), которые устраивались регулярно, но вознагражда​лись призами только во время празднеств. Стрельба в цель из лука, фехтование, борьба нескольких разновидностей, метание копий и метательных палок, камней, наездничество, бег вверх по склону составляли основу традиционных праздничных иг​рищ.
Юноши этого возраста участвовали во всем цикле скотовод​ческих работ, кроме косьбы, а в земледелии делали все подо​бавшие мужчинам работы, за исключением самой главной — им еще не полагалось выполнять функцию пахаря gutondar ("плугодержец").
В пятнадцать-шестнадцать лет уровень физических кондиций позволял им справляться с участием в заготовках кормов, по​тому этот возраст характеризуется как kærdynqom — "доста​точно мощный для сенокошения". Они могли работать и с со​хой, владели топором, то есть усвоили все мужские навыки ве​дения хозяйственных работ. В шестнадцать лет юноши стано​вились членами семьи с правом голоса348. Обычай требовал про​ведения ряда мероприятий, подводивших к признанию совер​шеннолетия и освящавших его. Главным из них было самостоя​тельное участие в косьбе на празднике Cyrgъisæn — "взятия острия", по завершении которого юноши считались совершенно​летними. Им подносили огромные пироги gudyn, которые, не​смотря на большие размеры, должны были съедаться каждым самостоятельно. Косьба устраивалась в форме состязания, а по​бедитель получал самый большой гудын. С этого времени юно​ши считались kwystqom — "достаточно сильные для работы".
В этот праздник им дарили полный комплект мужской одеж​ды, папаху, пояс. Без этих мужских атрибутов было рискован​но появляться в общественных местах, на людях, а на молодеж​ных вечеринках, танцах, играх — просто нельзя, юношу могли оскорбить, обозвать "утробным" младенцем, или sylvaz ("женосторонним"), то есть недостаточно мужественным и волоки​той. По поводу вручения комплекта новой мужской одежды уст​раивалось специальное пиршество 332. Юноше дарили коня, если у него не было, но что особенно важно — дарили какое-нибудь оружие. В прошлом нарекали и новыми именами, но в позднее время это уже не делалось, хотя название обычая говорит само за себя: nomy læværttæ — "подарки имени", то есть подарки делались "для имени", "к имени", и это полностью соответствует древним инициациям, когда юношам, при введении в муж​ское сообщество, давали новые — мужские имена.
Наречением новых имен обозначалось вступление в мужской возраст. В древности все это совершалось в условиях пиров-молений и сопровождалось обрядами включения юношей в брачную систему родов — это были оргиастические праздне​ства. Переход к индивидуальному браку отменил их: вместо включения юношей в состав мужских брачных групп оргиасти-ческих празднеств, им стали "дарить" право на вступление в брак вместе со всем комплектом мужских подарков. Тот факт, что подарки делались "для имени", говорит о том, что стержнем обрядов было наречение мужского имени. У осетин еще недав​но бытовали поговорки на эту тему: "Læppujyl nom æværys — wæd jyn ron dær agur" — "Если юноше имя собираешься поло​жить, то ищи ему и пояс", "Læppujyl nom æværys — wæd dæ læværttæ cættæ dar" — "Если юноше имя налагаешь — то дер​жи свои подарки готовыми", "Læppujæn nomæværæggag — sargъy bæh" — "Юноше к наречению имени — коня под сед​лом". По обычаю, коня следовало привести со всем снаряже​нием — под седлом, на которое клали папаху и пояс с оружи​ем.
Надо сказать, что этот подарочный комплект "к наречению имени" от дядей совершеннолетним племянникам выглядит "возвращением долга": еще в период заключения брака стар​ший брат невесты получал обязательный подарок в виде ком​плекта оружия, а дом невесты, в числе других подарочных ко​ней, называвшихся адресно, получал еще одного, но как бы без​адресного faty-bæh ("конь для стрелы"). В брачных обрядах стрела была фаллическим символом и очевидно, что "конь для стрелы" был подарком с подтекстом и выражал надежду на "мальчикородную" плодовитость невесты. В то же время ее брат, ставший дядей для рожденных ею сыновей, не только возвра​щал коня и оружие, но и бывал главным наставником племян​ника в военном искусстве, другими словами, делал из него вои​на, готового идти в балц, в чем и бывало реализовано иносказа​ние термина faty-bæh: племянник получал коня и оружие в подарок, но упреждающий подарок такого же состава делал его отец, еще будучи женихом во время сватовства.
Общее празднование совершеннолетия юношей приходилось на осень и приурочивалось к началу сенокоса. Назывались празднества днями "взятия острия" — Cyrgъisæn. В эти празд​ники проводились массовые игрища у святилищ Cyrgъydzuar — "святой Острия", или соответствующих ему святилищ, посвя​щавшихся Уасстырджи, иногда — Уацилла, с конными играми. Молодежь соревновалась в силе и джигитовке, выявлялись луч​шие кони и наездники, привлекавшиеся затем к скачкам по раз​ным поводам. По сути, это было завершением воспитания для конкретной группы молодежи: "смена" — fæsivæd — сменяла тех, кто выбывал из состава мужчин по старости, что и явля​лось главным содержанием обрядов Нартамонга.
Молодежь этого возраста обозначалась особым термином, весьма симптоматичным по смыслу: usgur fæsivæd — "жен про​сящая смена", и это подчеркивало ее промежуточное положе​ние между просто "сменой", не претендующей пока на жен, и женатыми мужчинами. То есть "испрашивание" жен и ответ на этот запрос предоставлением права на вступление в брачные отношения зрелых мужчин и женщин, а в древности — нартов и сиртов рода, знаменовало достижение зрелости.
Достойное прохождение всего воспитательного цикла опре​деляло тот авторитет, с которым молодые вступали в зрелость. Поэтому все действия молодежи были пронизаны стремлени​ем делать все лучше остальных. На общественных работах ziu молодые стремились быть первыми косарями, привезти из лесу первыми и большие по размеру бревна, после работ сплясать лучше других, спеть или сыграть на музыкальных инструмен​тах лучше других — все это вознаграждалось бедренной частью жертвенных животных — sguy и пирогом гудын. Всю жизнь мо​лодежи пронизывало соперничество — от ношения одежды до игр и состязаний на празднествах, — старшие сообщали посто​янные импульсы этому соперничеству, отмечая лучших. От того, какое мнение складывалось у старших о юноше, зависело его участие во всех мероприятиях, в том числе и балцах, а также вопрос женитьбы. В прошлом, со вступлением в брачные отно​шения и переходом "смены" в ряды нартов, отправление в по​ход становилось обязательным. Это было наивысшим почетом для молодежи, поскольку считалось, по сути, завершением юно​сти и вхождением в зрелость, поэтому молодежь стремилась "сделать себе хорошее имя" — horz nom yskænyn. To есть имя, которым нарекали при переходе в нарты, надо было заслужить.
Возраст после семнадцати лет считался возрастом женить​бы. После женитьбы юноша назывался læg — "мужчина" и бо​лее не принадлежал к молодежи. Отделение женатых мужчин от молодежи отмечалось специальным застольем, на котором зрелые мужчины отмечали вступление в их число пополнения из рядов смены. Этот пир-моление женатых мужчин делался в дни важнейшего календарного празднества Стыр Тутыр. В пер​вый день недели празднества Стыр Тутыр, в понедельник, по​сле выступлений сказителей и певцов, устраивавшихся на ны​хасе перед всем обществом, делался кувд женатых мужчин. Не​женатые не имели права присутствовать на нем354. С этого вре​мени молодые мужья получали равное с остальными мужчина​ми право голоса на ныхасе. Но первый их приход на ныхас в новом качестве отмечался особым приношением.
На ныхас выносилось традиционное угощение: мясо, три пи​рога, выпивка, курица — и ставилось только перед мужчинами ныхаса. Здесь важно отметить, что "женившиеся так считались, как будто женщин они украли и перед мужчинами ныхаса стес​нялись этого"387". Само угощение называлось ærgomyggag huyn и, по словам информаторов, делалось на ныхасе в знак того, чтобы молодым мужьям простилось "сокрытие" или "утаение" жен. Такое же угощение делалось и в доме жениха, под тем же названием, но уже от имени мужчин семьи, чтобы "заговорить" с невесткой. Но суть общая: раскрыть утаение жен, что означа​ло установление должных отношений.
Однозначного толкования "раскрытия" у информаторов нет, но важен сам мотив: только после такого "покаянного" угоще​ния ныхасу молодые мужья признавались равноправными чле​нами ныхаса, а значит, и в любом деле, в том числе в составе балцев.
Но действительное достоинство мужчин, согласно представ​лениям осетин, определялось только к тридцати годам: æhhæst læg — "завершенный мужчина" или "дополненный мужчина", lægaw læg — "мужчина по-мужски", qomyl — "мощный в лю​бом деле" — таковы определения этого возраста.
Для достижения подобного статуса в промежутке между сем​надцатью и тридцатью годами нужно было утвердить себя в обществе, что у осетин периода нартиады достигалось участи​ем в походах балц. Вступление в брак обязывало мужчин к от​правлению в первый поход — годичный. Это знаменовало всту​пление в новую фазу воспитания hasstqom — "мощный для сра​жения, пригодный для войны". По сути и содержанию — это было вступление в особые обязанности, которые являлись во​енной службой, но весьма специфического содержания.
Поколение nartæ — "мужи"
"Покаянное" угощение, которое молодым мужьям полага​лось устроить для остальных мужчин на ныхасе, связано с древ​ними обычаями брачных отношений, являвшимися одновремен​но и составной частью обычаев, регулировавших походы балц. После празднеств, которыми отмечали вступление молодежи в зрелый возраст и в брак, полагалось отправляться в поход. Мо​лодые мужья, спустя три ночи после свадьбы, уходили в годич​ный поход afædzbalc. Еще совсем недавно так же считалось не​приличным "молодому мужу, спустя три дня после женитьбы не отправиться из дома куда-нибудь даже и теперь, чтобы не подвергнуться осмеянию"278
На срок годичного похода молодого мужа невестка возвра​щалась в дом родителей, пока супруг "где-нибудь прославится, откуда-нибудь пленного должен привести, чтобы жене кувшин для воды носил"90.
Этнографический анализ фольклора и эпоса показывает, что годичный поход был комбинированным брачно-военным пред​приятием: Урызмаг там встречает Сатану и женится на ней, оставив ей в залог чудесный нож, а возвращаясь из годичного похода, принимает поздравления по поводу рождения сына; Сослан, будучи в afædzbalc, тоже женится и оставляет залог nysan 106т.д. В связи с этим иллюстративное значение приоб​ретают такие нормы обычаев, как рождение первого ребенка в отчем доме, а не в доме мужа. Более того, ребенок после рож​дения год рос в доме отца матери, то есть в доме, для которого он был племянником. И пир-моление по поводу рождения сына устраивался уже в присутствии вернувшегося из годичного по​хода мужа; здесь нужно вспомнить обычай в течение года класть у постели новорожденного какое-нибудь оружие как оберег. Очевидно, факт того, что именная вещь тсутствующего мужа, которая все это время — пока он находится в годичном походе, оберегает его сына, — характеризует afædzbalc как военное и брачное предприятие одновременно.
При этом в организации годичного похода мужей молодые жены в прошлом принимали активное участие, о чем напоми​нает показательный в данном смысле обычай. Инициаторами его осуществления выступали ровесники их мужей и дружки.
После свадебных торжеств, то есть по срокам это совпадает с тремя днями, которые отводились молодым мужьям на "ме​довый месяц", полагалось исполнить так называемый обряд "требования с невестки обычая, закона" (næ'chyndzæj ægidaw ærdomæm). Дружки и ровесники молодого мужа, прихватив с собой подарки, ночью устраивали засаду, ловили его и отправ​лялись к молодой жене, стучались в дверь, и когда невестка от​крывала своему молодому мужу, все сразу входили, парня раз​девали и говорили: "Срочно мужа подготовь, надо по тревоге выступать." Невестка должна была тут же приняться своего мужа одевать от обуви до шапки"64.
Даже на основании приведенных здесь сопоставлений мож​но заметить, что обычаи брачного цикла выстраиваются в до​вольно стройную систему со своей внутренней логикой. Не пытаясь ее восстановить как систему, ограничимся простым перечнем различных брачных обычаев и их установок, которые вполне достаточно свидетельствуют об их взаимосвязи:
а) после церемоний самой свадьбы жених получал невесту и мог провести с ней три ночи, после чего был обязан отправить​ся в годичный поход;
б) в какой-то из дней жених должен был поставить мужчи​нам ныхаса угощение, помимо свадебного (на котором те, ра​зумеется, тоже присутствовали), то есть по особому поводу; приведенный материал позволяет толковать его мотивы толь​ко в одном смысле: мужчины ныхаса имели право притязать на невесту, но ее от них "сокрыли", что и компенсировалось от​купным угощением. Об этом говорит и название угощения — ærgomyggag ("приношение для того, чтобы нечто сделать дос​тупным, открытым"), и место, где это делалось, — ныхас, что соответствует эротическому содержанию действий syrtony gadza — "развратных женщин", и тоже на ныхасе: они "распускали" нартам пояса — это символический акт оргиастического "разде​вания". И тогда —.это переживание древнего брачного обычая, связанного с реминисценцией общности жен для определенных общностей мужей — оргиастических празднеств рода наф, груп​пового брака сиртов и нартов, от которого осталось воспомина​ние о "праве" сородичей мужа на невесту. Теперь это право силь​но урезано условиями индивидуального брака, но муж должен "компенсировать" сородичам "сокрытие" от них невесты;
в) групповой характер притязания ровесников, испытываю​щих невесту на исполнение обычая — подготовку мужа в поход — говорит о том, что обычай отправляться в поход после же​нитьбы был общим для всех групп ровесников, одновременно вступавших в брачную систему рода. Это и есть та, "просящая жен смена", которая вступает в брак и сопряженный с ним го​дичный поход — таков был обычай, от которого сохранился не​большой фрагмент в виде "ночного экзамена", устраивавшего​ся для невесты ровесниками мужа;
г) испытаниям подвергались невесты накануне отправления молодых мужей в годичный поход — это говорит о том, что они тоже составляли группы ровесников, одновременно вступав​ших в брак, и "ночной экзамен" на умение собрать и отправить в поход своих мужей-ровесников был условием древних обрядов инициации девушек. Групповой характер испытания невес​ты на "требуемый обычай" только подтверждает глубокую древ​ность истоков самого обычая, и отмеченные признаки точнее всего вписывают его в дуально-родовую брачную систему сиртов и нартов;
д) условие, согласно которому "просящая жен смена" отправ​лялась в годичный поход через три брачные ночи, характери​зует его как составную часть инициационных испытаний;
е) система сочетающихся брачных и походных обычаев функ​ционировала в рамках календарных мероприятий годичного цикла и восходит к родо-племенной эпохе. По возвращении из годичного похода получившая жен и походную школу смена включалась в состав зрелых мужчин — нартов, и это санкцио​нировалось на ныхасе: отныне они имели право голоса и могли участвовать во всех мужских делах племени, разделяя все пра​ва и обязанности соплеменников;
ж) в годичном походе молодым надлежало прославиться, то есть осуществить первое самостоятельное военное предприятие и привести пленников, "чтобы сделать их слугами молодых жен";
з) первая добыча первого похода предназначалась молодым женам в связи с тем, что возвращения мужей жены ожидали уже с первым потомством — такова была, очевидно, логика уч​редителей этой системы брачно-военных испытаний молодежи обоего пола, введенной, судя по всему, в ходе реформы Нарта-монга-Уасамонга;
и) групповое испытание, которому молодые мужья подвер​гали молодых жен, связано с подготовкой похода, что прямо указывает на военизацию возрастных союзов мужчин и жен​щин в прошлом. Отсюда следует, что возрастные группы пред​ставляли и какие-то военные единицы в военной организации, что полностью соответствует тактическим задачам молодеж​ных формирований в походе и в бою, о чем будет сказано ниже.
Возрастные ступени в структуре поколения kæstærtæ — "младшие"

Кровнородственная организация и соответствующая ей сис​тема социального регулирования у осетин в общих чертах опи​сана 160. Нас интересует не система сама по себе, а общая ха​рактеристика параллельных ей функционально-корпоративных структур, известных как мужские и женские союзы, тайные ритуальные общества и возрастные братства. Восхождение по возрастным ступеням к зрелости было основой обрядов ини​циации мужчин-нартов: система культов Нартамонга сложи​лась как система обучения и религиозного освящения молоде​жи мужского пола и зрелых мужчин.
Первый шаг мальчиков в мужчины отмечался в возрасте трех лет описанным выше обрядом cæwæggag, или coggag. Все мате​риальное оформление и идеологический фон обряда подчер​кивают отход мальчиков от женщин-матерей и отправление в мужчины, что понималось как "истинное рождение".
Цоггаг был, по существу, актом социального рождения, что включало мальчиков в первое из поколений мужчин — kæstær fæltær("поколение младших"). В возрастной иерархии qomyl дети возраста цоггаг соответствовали первому уровню мужской дееспособности qom ("мощь, сила"), которая называлась cæwynqom — "достаточно сильный, чтобы ходить". Семь лет они постигали отдельные производственные навыки, помогая мужчинам в повседневной работе по хозяйству.
На десятом году жизни наступал следующий уровень само​стоятельности в сфере хозяйственных функций — мальчики начинали самостоятельно пасти скот на ближних пастбищах. В возрастной иерархии qomyl период с десяти лет назывался fijawqom — "достаточно сильный, чтобы быть пастушком". За выпас скота они впервые получали регулярную плату в виде ус​ловленного комплекта питания: дворохозяйства доставляли пастушатам обед согласно подворной очередности. Плата на​зывалась fijawy sihor — "пастуший обед", и состояла, как пра​вило, из wælivyh — пирога с сырной начинкой, kъwymæl — ква​са, иногда bræh — браги или bægæny — пива.
Жизнь пастуха была трудной, но весьма почетной, более всего потому, что была опасной, так как всегда существовала угроза угона скота. Поэтому ночной выпас скота, а тем более на даль​них пастбищах, мальчикам не доверялся.
В шестнадцать-семнадцать лет подросткам устраивали по​следний экзамен на хозяйственную самостоятельность: в дни праздника "взятия острия" Cyrgъisæn они делали ритуальный дневной покос и утверждались в возрастной иерархии как спо​собные к самостоятельной заготовке кормов — kærdynqom. После чего получали комплект мужской одежды, оружие и коня. Когда цикл хозяйственного обучения заканчивался, юно​ши переходили в разряд "просящей жен смены" — usgur fæsivæd. В возрастной иерархии qomyl этот возраст характеризуется функционально как kwystqom — "достаточно сильные для вся​ких работ", всесторонне работоспособные. С этого возраста для юношей завершалось поколение младших — kæstær fæltær, и начиналось поколение мужей нартов. В этом возрасте юношей уже называли læg — "мужчина".
Пороги восходящей функциональной полноценности пред​ставлены так: cæwynqom — в три года, fijawqom — в десять лет, kærdynqom — к семнадцати годам, и этим в возрастной иерар​хии qomyl завершался цикл хозяйственного, или трудового вос​питания — kwystqom. С завершением трудового цикла kwystqom, в возрастной иерархии qomyl начинался период во​инского воспитания hæstqom — "достаточно сильных для боя, войны".
Таким образом, после обряда цоггаг и первого уровня само​стоятельности проходило два семилетних цикла до полной хо​зяйственной дееспособности. Они составляли два периода в поколении младших — kæstærtæ: семилетие cumajykar, и семи​летие fæsivæd. Переход с одного уровня на другой освящался специальными пирами-молениями, на которых делали обяза​тельные подарки: на цоггаг — символический комплект муж​ской одежды с папахой, деревянным оружием и, по-видимому, именем-кличкой; в возрасте десяти лет — право устраивать свой отдельный стол в дни календарных празднеств, с условленным набором еды и выпивки, то есть — это включение в отправле​ние обрядов; к семнадцати годам — дарение коня, настоящего оружия, мужской одежды и, по-видимому, функционально бо​лее точного имени. Все это освящалось специальным кувдом в праздник Cyrgъisæn. Интересно, что дарение одежды и обяза​тельного kwyræt (бешмета), совпадает с парфянским обычаем — по достижении совершеннолетия kwyræt получали и парфян​ские юноши 17.
С вхождением в возраст "просящей жен молодежи" юноши вступали в мужской возраст и начинали обретать всесторон​нюю дееспособность в ратном деле hæstqom: в возрастной ие​рархии qomyl воинская дееспособность начиналась со вступ​лением в брак и отправлением в годичный поход.

Возрастные ступени в структуре поколения nartæ — "мужи"

Согласно представлениям осетин, мужчина достигал опти​мума жизненной силы в тридцать лет — qomyl ("мощный, все​сторонне сильный"), æhhæst læg ("завершенный мужчина") — и этот уровень сохранялся до сорокапятилетнего возраста. По​сле сорока пяти лет мужчина слабеет — lædjy qom sæfy ("муж​ская мощь теряется"), læg fæstæmæ cæwy ("мужчина идет на​зад", к немощности). То есть жизнь мужчин представлялась как "путь вверх", с того времени, как в три года они еще мальчика​ми начинают coggag —"отправляются в мужчины". По возрас​тной иерархии qomyl, мужчины "доходят" до пика, после чего "идут назад" — к немощности. И так же, как "биологическое" рождение мужчины отличается от рождения его дееспособно​сти qom — на три года по времени, так и "смерть" его дееспо​собности наступает раньше физической смерти. А восходящие и нисходящие ступени мужских культов, на всем протяжении дееспособности qomyl от социального рождения и до социаль​ной смерти, составляли суть обучения и освящения в обрядах Нартамонга. О некоторых его чертах сказано в первой главе, здесь добавим еще одну.
В праздник Nog Bon ("новый свет", то есть Новый Год) уст​раивался особый "танец мужей" Nærton Simd ("Симд нартов"), представлявший одновременно и кувд, пир-моление. Мужчи​ны от тридцати до сорока пяти лет составляли огромный круг в два яруса 344, по другим данным — в три, ярусы стояли на пле​чах друг друга. Танец продолжался всю ночь, а в эпосе — три дня или семь дней. На ныхасе, при решении очень важных во​просов, мужчины от тридцати до сорока пяти лет стояли в не​посредственной близости от стариков и именно они вели дис​куссию. Мужчин этого возраста называли fenæg — "ветераны, повидавшие". Но стать таковыми они могли только пройдя все три ступени походов: годичный поход при вступлении в брак; затем трехлетний поход и, по-видимому, оба заканчивались к возрасту до двадцати трех лет. Поскольку по идее всей схемы, в тридцать лет должен был достигаться пик дееспособности qomyl, в двадцать три года отправлялись в третий — семилет​ний поход. Этим достигался уровень воинской дееспособности hæstqom, после чего мужчины становились всесторонне дееспо​собными qomyl, уважаемыми и все повидавшими ветеранами.
В эпосе в семилетние походы отправлялись только narty guppyrsartæ — "выпуклоголовые из нартов", самые отборные мужи. И если учитывать обычай искусственного вытягивания черепов у аланской аристократии, можно предположить, что аристократами становились только те, кто ходил в многолет​ние походы — это было их привилегией.
Можно полагать, что ступени воинского посвящения начина​лись с достижения трудовой полноценности kwystqom в семна​дцать лет, когда отправлялись в годичное брачно-военное пред​приятие, а затем в трехлетний поход, и оба похода занимали по срокам первый семилетний цикл воинского периода. Второй се​милетний цикл этого периода был весь занят походом, в кото​рый отправлялись в возрасте двадцать три года, то есть воин​ский период длился два семилетних цикла, как и трудовой. Та​кая система воспитания вписывается в контур жизни общества, для которого война и походы были своего рода индустрией, столь же регулярным промыслом, как скотоводство и земледелие, но с решающим влиянием на социальные процессы.
Опыт систематизации обряда инициации amongæ — "обучений, наставлений"

Два четких индикатора новой социальной организации за​фиксировали Геродот и Диодор. Геродот описал теоретическую схему нового социума, состоящего из трех функциональных подразделений, управление которыми бог-Отец Таргитай от​дал своему младшему сыну Колаксаю и он, стало быть, сын бога — bagatyr; Диодор описал метод, которым эта теоретическая схема внедрялась в жизнь — профессионалы военных дружин bal силой уничтожили род naf со всеми его основными инсти​тутами. Нетрудно заметить, что испытание, которое бог-Отец учинил сыновьям, являет собой типический пример инициации: перед ребенком разбрасывают разные инструменты и то, чего он коснется первым, определяет профессиональный выбор. Но в варианте Геродота бог-Отец пошел на уловку, разбросав пе​ред сыновьями три предмета, защитив их при этом от первых двух сыновей огнем и отдав третьему — Колаксаю. Потому Колаксай не просто сын бога, но и его избранный сын, поставлен​ный царем над остальными. Потомки Колаксая — суть высшая аристократия. И мы связываем сына бога из нартовского эпоса Baga-Tyr-As (Батр-Ас, Ас-Бæгатыр, Ос-Бæгатыр) с развитием идеи богоизбранности, разработанной скифскими (или арий​скими) жрецами примерно к VII—VI векам до нашей эры.
Внутреннюю схему борьбы военной аристократии против рода и родовых институтов, отмеченную Геродотом и Диодором как сторонними наблюдателями, показывает нартовский эпос. Сын бога и сам юный бог Baga-Tyr-As уничтожают мо​литвенные дома, в которых арийские жрецы Алагата проводи​ли инициации, а также и все культы Amongæ, принятые в сис​теме возрастной идеологии и соответствующих ей верованиях. Этим вводился иной критерий ценности человека, связанный не только с его естественными возрастными качествами, но и с индивидуальным выбором своей социальной судьбы: инстру​менты разбросаны перед всеми сыновьями, но взять их смогут только достойные, которых определяет сам Бог. Эта дистанция между системой верований Нартамонга, освящавшей воз​растные переходы как одно из выражений универсальной схе​мы "рождение-смерть-рождение", и системой верований Уаса-монга, освящавшей эти переходы как результат индивидуаль​ного выбора по воле бога-Отца, разделяла варварство и циви​лизацию. В эпосе переход от варварства к цивилизации вписан в универсальную схему "смерти-рождения": нарты гибнут — асы (as-maz, Ацамаз) оставлены на расплод Богом. Это макроуро​вень теоретической схемы, ее историософическая проекция.
На микроуровне универсальная схема "работает" так же: по решению Мужей Суждения ангел смерти Удхæссæг забирает души трехлетних "утробных младенцев" — это "смерть детст​ва", их одевают в мужские одежды — это "рождение в первом мужском поколении" кæстæртæ. Оно завершается с достиже​нием половой зрелости и вступлением в брачные связи — это "смерть" кæстаер и "рождение" мужей nartæ. Немощным ста​рикам, в связи с завершением мужской судьбы на земле и во избежание обратного перерождения в syrton, обеспечивали пе​реход в поколение ушедших предков — их убивали, предварительно повергая в наркотический сон крепкими напитками. Можно в общих чертах реконструировать сюжет этих обрядов:
— Мужи Суждения (tærhonylægtæ) собираются на ныхасе, а это означает, что решение о праздновании принимали высшие авторитеты общества;
— они призывают ангела смерти Udhæssæg, что говорит о его центральной роли в обрядах Амонга как "изымателя душ" по​свящаемых в фазе ритуальной "смерти". Следовательно, после очередного "рождения" посвященные обретали другую душу, с чем, очевидно, связывалось наречение новым именем как соот​ветствующего вновь рожденному качеству;
— к празднествам посвящаемым шили комплекты мужской одежды, при этом трехлетним — по полной мужской форме ма​лого размера, десятилетние и семнадцатилетние — получали еще и коней с оружием;
—  оружие получали все; только трехлетние — деревянное, игрушечное, а десятилетние, и особенно — семнадцатилетние, получали полный комплект оружия;
— маршрут перехода трехлетних мальчиков от материнско​го святилища Мады Майрам к месту пира-моления у мужских святилищ, посвященных Уасстырджи, выражает идею "перехо​да-переправы" из женского сообщества в мужское; мальчики несли на остриях стрел кусочки ткани, которые оставлялись в женском святилище вместе с прядью волос;
—  пришедшие к мужскому пиру-молению мальчики "пред​ставлялись" Уасстырджи; молитвами-тостами их наставляли быть достойными старших и предков, оставивших после себя этот мир и этот порядок — fydælty farn. Очевидно, что Ангел Смерти Удхаессаег воплощал идею связи с предками.
Следующие этапы обрядов инициации Амонга тоже возмож​но обозначить, сопоставляя традиции осетин с данными нар-товского эпоса:
а)  идеологический фон, в совокупности с нормативностью всех действий обрядов Амонга, указывает, что это многолет​ний наставительно-испытательный процесс культового харак​тера, сопряженный с календарными празднествами;
б) организационный аспект обряда проступает вполне нагляд​но и полностью подтверждает вывод о стадиальном переходе мужских обрядов Нартамонга в воинские обряды Уасамонга: в одних сюжетах ведущие обряд персоны — это Narty histærtæ ("старшие нарты"), в других — ас, почитавшийся сыном бога и юным богом Baga-Tyr-As (Батр-Ас);
в) перемена места проведения обрядов также подтверждает стадиальный переход от Нартамонга к Уасамонга: первые со​вершались в молитвенных домах племени арийских жрецов Алагата, вторые — в молитвенных домах племени воинов-жре​цов Асата, при этом воины-жрецы асы силой разрушали мо​литвенные дома конкурентов Алагата;
г) суть перехода от Нартамонга к Уасамонга можно выразить так: на место культа идеальных мужей Nart, фаллического по своей природе, воины возвели свой культ As, или Was. Этим, взамен идеи групповой общности и судьбы ровесников, опре​делявшейся возрастом, утверждена идея индивидуального вы​бора и соответствующий социальный тип личности: вместо без личного физического и "физиологического" типа "Мужей-Сам​цов" явлен индивидуальный тип "Воина-Жреца";
д) переход от коллективного образа мужей nart к индивиду​альному образу as, или was, засвидетельствован и в терминах: nart представлен в термине Нартамонга в форме множествен​ного числа, was в термине Уасамонга — в форме единственного числа;
е) можно утверждать, что культы Нартамонга принадлежат родовой эпохе с ее групповыми формами брака нартов и сир-тов, а Уасамонга — это культы племенной эпохи с утверждав​шимися формами индивидуального брака.
Материальные атрибуты культов Амонга представлены "Со​кровищами Предков" — это волшебная чаша, волшебный котел и волшебные напитки rong, æluton, bægæny, то есть обряд свя​зывался с культом предков через завещанные ими сокровища. Ж.Дюмезиль сопоставил чаши и кубки с атрибутами ритуаль​ной практики скифов, подчеркнув, "что в культах индоиранцев священные напитки, а стало быть чаши и кубки, играют перво​степенную роль"151. Каждый из атрибутов культа Амонга об​ладает только одним свойством: напиток, приготовленный в котле, хранится в нем семь лет, то есть годен все это время; чаша сама поднимается к устам достойных; если лоб новорожденно​го смочить чудесным напитком, то он не нуждается в кормле​нии грудью, или же год не нуждается в материнском молоке, что, по идее, означает то же самое. Разумеется, все "чудесные свойства" связаны с тем всеобщим пиететом и благоговением, с которыми относились к сокровищам предков — fydælty hæzna, каковыми почитались сами обычаи Амонга.
Отвлекаясь от сильно идеологизированного фона, легко из​влечь смысл, заложенный в рациональные свойства культовых атрибутов Амонга и на этом основании выявить установочные принципы его идеологии.
1. Напиток в котле действенен "только" семь лет. Не вдава​ясь в подробности того, как долго хранили древние арии на​питки (по семь лет или дольше), отметим, что срок действенности напитка соответствует семилетним циклам четырех ступе​ней самостоятельности культов Амонга. Семилетняя действен​ность напитка соответствует принципу функциональной одно​родности возрастных групп. То есть, испив священный "посвя​тительный" напиток на празднике в самом начале периода, вос-питуемый семь лет считался "причащенным" и "принадлежал" к "этой" ступени самостоятельности, к "этой" группе ровесни​ков. По-видимому, восходящей иерархии возрастных групп со​ответствовал переход от слабых напитков к более крепким: пер​вое семилетие отмечалось пивом bægæny, следующий возраст — пивом æluton, переход в зрелые мужи осуществляли посред​ством rong. Это вполне в духе обычаев осетин: на обряде цоггаг мальчикам окропляли лбы пивом, в десять лет подросткам мож​но было уже иметь свой кувд с питьем пива, а по достижении совершеннолетия, с семнадцати лет, можно было пить все. В связи с этим понятна особая щепетильность скифов, которые пили только неразбавленное вино — пить разбавленное почи​талось "детством" (syrton), что было непонятно грекам.
2. Чаша сама поднимается к устам достойных. Перед нами форма иррационального осмысления одного из главнейших принципов идеологии Амонга — принципа долженствования: все, что манифестировано обрядами и ритуалами Амонга, со​ставляет непререкаемый порядок жизни и всеобязательный долг каждого, поскольку оно ниспослано свыше во времена предков. В "самостоятельности" чаши выражен намек на боже​ственный промысел и высшее авторство обрядов и связанных с ними верований: обычаи установлены богами еще во времена сотворения мира и предков и не зависят от людской воли — для людей они реализуются как высшие предустановления, сами себя обусловливающие. В эпосе это разделение, на чудесное и земное, различается ясно: в одних случаях Хамыц прицепляет чашу или кубки к поясу — rony sæ væry, и это вполне земное, в других — чаша "чудесно", "сама собой", поднимается к устам сына бога, юного бога Baga-Tyr-As (Батр -Ас). Первая, земная реализация ритуала, принадлежит старому культу Нартамон​га. А "чудесная самостоятельность" является принципом нового культа Уасамонга и ориентирует воображение на то, чтобы расширить значимость деяния до пределов Вселенной и Верх​ней сферы Неба. Типологически самостоятельность чаши рав​нозначна "самовозгоранию" золотых даров Таргитая, "само​произвольно" погасших для Колаксая и этим определивших бо​жественный выбор в пользу младшего сына Неба. Но теперь культ Уасамонга самостоятельностью чаши возносит на Небо Воина и Жреца, земного сына бога, юного Baga-Tyr-As, кото​рый становится Главным Божеством новой религии и пантеона As-Maz-Was-Styr-Was-Xo-... ("Ас-Могучий-Ас-Великий-Ас-Хо-роший-Ас-Добрый-...").
3. Напиток так чудесен, что если смочить им лоб младенца, то он не будет нуждаться в материнском молоке, или в мате​ринском кормлении в течение года. Очевидно, что перед нами идея отчуждения от женщин-матерей, выраженная разрывом зависимости от кормления "немужской едой". В окроплении пи​вом на обрядах цоггаг так же реализуется идея "отхода" от женщин и приобщения к мужчинам. Выстригание волос в виде креста, с оставлением пряди в святилище святой матери Мады Майрам, и отправление к мужским святилищам — это выраже​ния начавшейся "переправы" в мужчины.
В заключение представим некоторые выводы и реконструк​ции:
а) название первого обряда в возрастной иерархии мужских "рождений", известного у осетин как cæwæggag, coggag, долж​но быть восстановлено в Nartmæcæwæggag — "в мужи(пай-тае) — отправление (coggag)". Нынешнее цоггаг является усечени​ем Нартмаецаеуаеггаг;
б) возрастная иерархия qomyl представлена как четыре "сту​пени возможностей" или "ступени достаточной силы" для осу​ществления определенных занятий. Два первых семилетних цик​ла были возрастом наращивания возможностей к труду и объе​динены общим наименованием kuystqom ("для труда сильные"). Но каждый из них имел и свое наименование. Первый семилет​ний цикл — cæwynqom ("для ходьбы сильные"), второй — fijawqom ("для пастуха сильные", достаточные). Два следующих семилетних цикла тоже имели общее наименование hæstqom ("для боя сильные").
Первый семилетний период функциональной самостоятель​ности начинался с освоением самостоятельного передвижения на ногах, понимаемого как способность, позволяющая освоить остальные мужские навыки. Он продолжался с трех до десяти лет.
Второй семилетний цикл был связан с прочным освоением основных навыков мужской сферы труда, продолжался с деся​ти до семнадцатилетнего возраста и подготавливал юношей к мужскому рождению nærton guyrd. В возрасте, внешним про​явлением которого было появление вторичных половых при​знаков — nogquyntæwadzæg — проводились обряды включения юношей в брачную систему рода и они "рождались" как муж​чины — nærton guyrd. Это и было окончательной переправой-переходом из женской общности syrton в мужскую общность nærton;
в) третий семилетний цикл, включавший комбинированный военно-брачный поход протяженностью в один год — afædzbalc, и трехлетний поход — ærtæazybalc, был связан с освоением пер​вого брачного и военного опыта — в походах первого вида, и прочного военного опыта — в походах второго вида. По-види​мому, этот цикл и представлял собой то, что названо нартов-ским рождением nærton guyrd — окончательное взросление и переход в мужчины. Тот факт, что в семилетние походы ходят "выпуклоголовые" нарты, говорит не о возрастном, а о соци​альном признаке, который соотносится с эпохой культов Уа​самонга;
г) в двадцать три года начинался четвертый семилетний цикл, который весь приходился на семилетний поход — avdazybalc. После него мужчина считался полностью состоявшимся — æhhæst. Начиная с сорокапятилетнего возраста, "мужчина шел назад" — к немощности. И если этот путь тоже оценивался в два семилетних цикла — своего рода nartæjcæwæggag ("из нартов уход"), то этот "цоггаг наоборот" должен был заканчивать​ся к шестидесяти годам обрядом "ухода к предкам нартов" в молитвенном доме Алагата. И тоже с причащением священны​ми напитками, сопровождавшим переправу-переход стариков в бессмертие истинного мира предков. Тот факт, что предки осетин совершали обряды убиения стариков в шестидесятилет​нем возрасте, оказывается вписанным в систему возрастной иерархии qomyl;
д) с кругом представлений о переправах-переходах из поко​ления в поколение, из "жизней" в "смерти", связано "учение о трех рождениях", фрагменты которого различимы в похорон​ной обрядности. Согласно этому учению, бытие вечно и на всем его протяжении человек рождается трижды: первый раз — ко​гда выходит в светлый мир (ruxs dunemæ kuy racæwy), второй
— когда женится (kuy slæg væjjy, букв. — "когда мужем стано​вится"), третий — когда покидает бренный мир и переходит в мир истины (mæng dunejæ æcæg dunemæ kuy bafty). Земная жизнь трактовалась как непрерывная полоса испытаний, само​стоятельное преодоление которых составляет смысл человече​ского существования. Преодоление испытаний по мере взрос​ления заключает условие — осуществлять это достойным об​разом, в зависимости от чего боги распределяли места в истин​ном мире предков на том свете. Поэтому на переходах от сту​пени к ступени стоит центральная фигура "переправ-перехо​дов" из "жизней" в "смерти" — ангел смерти Ud-hæssæg. Но его описательное имя "уноситель душ" — это функция стража пе​реправы, экзаменатора на переходе. Собственное его имя име​ет общую основу с названием обрядов Амонга — это имя Aminon
— "наставник, указующий". Особенно требователен Аминон на последней ступени бренной жизни и первой ступени мира ис​тины, у врат царства мертвых. Таким образом, вся система ми​ровоззрения древних ариев предстает во множестве цельных фрагментов, которые возможно выстроить в порядок.
Но это особая тема. Здесь отметим, что Похититель душ и Наставник определял программу воспитания на каждой возрас​тной ступени "этапных смертей", всякий раз определяя достойность их завершения и в зависимости от этого переводя в сле​дующую ступень деяний.

Особую роль в обрядах Амонга играли спиртные напитки, что говорит об их специальном предназначении в обрядах "смер​ти-рождения". Нет сомнения, что они создавали у посвящае​мых известное состояние, при котором легенды и предания о подвигах предков или героев старших ступеней усваивались в обстановке особого душевного и духовного подъема, если при​нять во внимание, что, вопреки нынешним представлениям, на​питок под названием bægæny не являлся пивом в обычном смыс​ле, а представлял собой отвар конопли (название его этимоло​гизируется из kanab—"конопля")18 — то эффект его понятен. Состояние наркотического сна придавало особый смысл пере​ходным сновидениям обрядов "смерти-рождения", способст​вуя воссозданию видений из истинного мира предков, навевав​шихся "идеологической обработкой" посвящаемых. Содержа​ние видений легко представить — оно пересказано в сюжетах путешествий героев Нарты в мир истины — царство мертвых, текстах посвящений коней покойникам. Отношения богов и обо​жествляемых предков в потустороннем и небесном мирах вы​ступали стержнем сюжетов, предлагавшихся испытуемым.
Показательно, что состояние наркотического сна kwyris и опьянения представлялись едиными — об этом говорит выра​жение fækwyris i — "опьянел". Сновидения трактовались как причащение к миру истин, постижение истин, а состояние опь​янения мыслилось как "священное", "чистое". Интерпретация "причащения" к зрелости через испитие священных напитков как своего рода озарения истиной и очищения от скверны "ут​робного неведения", трактуемого как "младенческое незнание", предполагает особое отношение к необычным состояниям души. Логическая схема подобных представлений вполне понятна и, кажется, может быть подтверждена этимологически: идеосе-мантика "опьянения" и "ритуальной чистоты" как будто общая. Несмотря на то, что rasyg ("пьяный") не этимологизируется однозначно, оба варианта 44 благоприятствуют сопоставлению поразительно созвучных терминов: rasyg, дигор. rasug ("пья​ный") и ræsug, дигор. ræsog ("чистый"). Этимология возводит​ся к др. иранскому "свет, огонь", но отсюда же производятся ræsugъd — "прекрасный, красивый"45 и sygъdæg — "святой, чис​тый"56. Сакральное значение терминов хорошо известно.
В пользу этой логической схемы говорит и этимология сло​ва, обозначающего крепкий медовый напиток rong, диапазон значений которого — от "дух" до "жизненная сила"46. Другими словами, испитие священных напитков и сопровождавшее его состояние понималось как "вхождение духа, жизненной силы" в тело, "посещением духом, божеством". Необычные состоя​ния человека — наркотический сон, экстатический транс, опь​янение и т.д., понимались как общение с духами и обожеств​ленными предками. В обрядах инициации эти средства приме​нялись для приведения посвящаемых в состояние наркотиче​ского "сна-смерти", способствовавшего созданию иллюзии при​общенности к великим предкам и божествам. На это ориенти​рует указание на происхождение священных чаш и котлов — они "сокровища предков", что направляло воображение посвя​щаемых на установление "связи" с великими родоначальника​ми. Переживания приобщенности к божествам и обожествляе​мым предкам, интенсифицированные видениями наркотическо​го "сна-смерти", составляли психологический стержень инициа​ции Амонга.
Глава третья.

ИНСТИТУТ ПОХОДОВ БАЛЦ

Военная организация эпохи распада рода и образования племен отложилась в нартовском эпосе. Основ​ные ее характеристики в общем виде могут быть выявлены, не​которые черты отмечались уже выше. Влияние традиционных во​енных институтов древности и средневековья на позднеосетин-скую военную организацию несомненно — нартовский эпос был системой вполне конкретного военного опыта. Тактические приемы боя со всякими "хитростями", построение на марше, со​став и вооружение войска — все это в общем виде представлено в эпосе и всегда играло роль примера для подражания. Большое войско эпоса, которое может заполнить всю землю — это пред​ставление о народе-войске, наподобие скифского, когда все муж​чины — воины. Однако многолетние походы времен эпоса не мог​ли проводиться уже начиная с XIV века, а скорее всего, и много раньше. По крайней мере, после XIV века большие массы войска в Осетии уже невозможно было собрать.
В эпосе говорится о возможности вызвать огромное войско "из кургана" — то есть из царства мертвых, и оно будет выхо​дить до тех пор, пока на него "не оглянуться", но если "оглянуть​ся", курган закроется. Это армия Великого Воина и уже бога-повелителя царства мертвых Bar-As-Styr, которая состоит из всех поколений павших воинов. То есть огромные армии эпоса — это уже идея: армия численностью ærzæ ærzæ — "тысяча (отрядов) по тысяче (воинов в каждом)" упоминается в эпосе как идеально большое войско, но в действительности это может быть только разделение его на отряды по тысяче воинов.
Для сравнения — информаторы называли самые большие отряды различных горных обществ в пределах трех сотен всад​ников.
Традиционная военная организация средневековых осетин может быть исследована по пережиткам, сохранявшимся еще в XVII—XVIII, и даже XIX веках. Общее название похода в осе​тинском языке обозначается термином balc, название отряда, отправлявшегося в поход, — bal. Этимология balc восходит к древнеиранскому barti — "поездка верхом"19. В эпосе балцами называются военные экспедиции, которые имели разную про​должительность. Различались afædzbalc — "годичный поход", ærtæazybalc — "трехлетний поход", и avdazybalc — "семилет​ний поход". Кроме того, говорится о походах, которые длились десять, и даже двадцать лет. Специальных терминов для обо​значения таких походов нет, и это говорит о том, что они нахо​дились вне системы военной организации. Годичный, трех- и семилетний походы были связаны с периодами взросления муж​чин и регулировались обычаями.
Трех- и семилетние балцы были большими военными похо​дами, в которые ходили narty wæsdættæ или narty guyppyrsartæ — "благородные нарты" или "выпуклоголовые нарты". Послед​нее, по-видимому, связано с тем, что аланская знать искусст​венно вытягивала своему потомству головы в младенчестве, перетягивая лоб кожаными повязками, что являлось призна​ком высокого происхождения.
Участвовать не только в годичных походах, но и вообще в походах, у нартов было обычаем — это отмечал еще Б. В. Скит​ский 330. Об этом прямо говорится в эпосе: Урызмаг был ært-hord — он "присягнул", дал клятву, что никогда и никому не откажет на приглашение в поход. Его брат Хамыц, будучи уже стар, все же ходил в походы и особо отмечал, что выполняет обычай: "Хоть я и стар, все-таки исполняю обычай наш"317. Регулярные сезоннные походы Сослана, часто называемые годичными походами, в которые обязаны были ходить юноши брач​ного возраста, являются свидетельством того, что они совер​шались с регулярностью календарных мероприятий. О норма​тивной обязательности балцев в прошлом свидетельствуют и полевые материалы: tyhyskænynmæ fæcæwyn fætkæværdaw wyd — "отправляться делать насилие было правилом"; balcy fæcæwyn ægъdaw wyd — "в балц ходить было обычаем" 363.
В общих чертах система походов имеет такрй вид: годичный поход — в них, по обычаю, ходили женихи после первых трех брачных ночей; трехгодичный поход был мероприятием более взрослых и опытных мужчин; "в наиболее мужественный пери​од (жизни) лучшие воины шли в семилетний балц"394. В нартов-ском эпосе для акцентирования подвига молодого героя часто подчеркивается, что "выпуклоголовые" в момент подвига от​сутствовали — находились в семилетнем балце. В отсутствие "боемощных" (зрелых воинов) молодой герой побеждает врага в бою или воинской пляске, что подчеркивает самостоятель​ность и инициативность героя.
Семилетние балцы являлись, надо полагать, главным заняти​ем wæsdættæ ("благородных") и "выпуклоголовых" и составля​ли основу привилегий, обеспечивавшихся групповым статусом "боемощных". Наиболее выдающиеся подвиги совершены были именно в такого рода балцах и особо обозначены в эпосе. На​пример, Урызмаг возвращается из трехлетнего балца и отправ​ляется в семилетний, на протяжении которого совершает глав​ный подвиг своей военной карьеры — одолевает Kæfty-sær-huyjændona — черноморского алдара107.
Выдающиеся нарты — wasdan, guyppyrsar — составляют выс​ший разряд нартов и являются воинами: "выпуклоголовые", или "крутоголовые", представляют "вожаков нартов", они"нартов-ские тузы" и виднейшие герои эпоса 20. Невоинское и малопо​четное положение занимают так называемые tъæpænsærtæ — "плоскоголовые", которые никогда не ходят в походы. Отсюда можно заключить, что годичный, трех- и семилетний походы являлись, кроме всего прочего, иерархической военной струк​турой, прохождение по ступеням которой предполагало все большую профессионализацию воинов. Это означает, что вои​ны уасданы отличались от невоинов — "плоскоголовых" по по​ложению в обществе именно благодаря своей профессии.
Военная дружина обозначалась термином bal — "конная во​енная партия" 21. Члены такой дружины называли друг друга æmbal — "сопоходник, содружинник" (современное значение
— вообще "товарищ"22. Предводитель группы назывался balhon
—  "приглашающий(хон)в группу, отряд(бал)" 23. Последний факт говорит о том, что инициатива в организации отряда од​нозначно определяла вождя группы, планировавшей поход. В термине balhon, однако, не акцентируется его власть над теми, кого он приглашает в поход: он созывал воинов, предлагая бу​дущим победителям добычу, что делало инициатора ответст​венным за судьбу похода.
Другой термин для обозначения военного предводителя со​держит указание на власть: ældar, из ærmdar —"рукодержец", полувоенный-полусословный характер этого термина отмечал​ся выше. Как уже было подчеркнуто, военные предводители ал-дары всегда бывали представителями племени Ахсартаггата, в титулатуре которого термин алдар присутствует по наследст​ву, то есть это признано обществом (нартами).
Военная элита — уасданы и "выпуклоголовые" — лишь из​редка появлялись в нартовском поселении и на короткий срок, в течение которого устраивались празднества. Судя по кален​дарной регулярности самих походов, празднества могли быть только календарные, или по преимуществу календарные. По​следнее подтверждается и тем, что в такие праздники нарты со​трапезничали с богами, а это возможно только в определенные дни, посвященные богам, когда и игры, и танцы, и пиршество посвящены небожителям. Другими словами, для отправления в походы (балц) бывали намечены определенные праздничные дни года, и мы можем теперь уверенно говорить о том, что это были дни инициации Нартамонга, а затем празднества воин​ских причащений Уасамонга. Можно несомненно связывать по​ходы периода культа Нартамонга с разовыми немноголетними балцами, "односезонными" экспедициями за добычей, в отличие от походов периода культа Уасамонга, когда годичный по​ход считался нормой для юных, начинающих воинов. Молодые нарты названы в эпосе narty tæryntæ — "подростки нартов", но они никогда не упоминаются в связи с трех- или семилетними походами.
Кроме термина балц, который в военной лексике обозначает большие походы, существовали и другие названия для обозначе​ния походов меньшего размаха: stær (варианты — wastari-astari), и hætæn. Главное их отличие от балц — непродолжительность, а также методы действий. Термин stær означает — "экспеди​ция за добычей". В современном дигорском диалекте любое от​правление куда-нибудь в дорогу вообще, называется næhstær, в иронском — nyhstær, а поскольку известно, что næh-nyh обо​значает "открытые места" 47, то его смысл можно трактовать как "набег на открытые места". Это могло отличать их от балц не только продолжительностью, но и тем, что экспедиции stær ходили в степи, "открытые, незащищенные" равнины в смысле отсутствия оборонительных сооружений или естественных пре​град. Возможно, поэтому после утраты равнины остались stær — "набег", и næhstær — "отправление в дорогу". Показатель​но, что балцами называют теперь дальние поездки.
В средневековой Осетии набеги stær были кратковременны​ми, быстрыми вооруженными экспедициями в районы сопре​дельных ущелий и равнин. Член такого формирования назы​вался stæjron, мн. ч. — æstæjrontæ, предводитель — razdzog ("впереди идущий"), razdar — "передодержец (строя)", дигор-ский вариант — razidaræn, razirazdaræn, последнее означает также и "флаг". Что имеет параллель в другом названии вождя в иронском диалекте — tyrysahæssæg ("несущий флаг").
На практике чаще всего функции предводителя (раздзог) вы​полнял кто-нибудь из благородных фамилий wæsdan, которых приглашали специально на эту роль. Общинники выступали как рядовые воины.
Термином hætæn назывались такие походы, которые не име​ли определенного, предварительно намеченного объекта напа​дения, как это бывало в походах stær. Основное отличие hætæn от stær и balc заключалось в тактике, способе действия. Хатан
—  это "военная охота", "скитание военной дружины с целью добычи". От корня hæt образовано родственное слово hætyn
— "охотиться", "скитаться вообще", "бродяжничать", "стран​ствовать". Хатаны были военными экспедициями дружин, дей​ствовавших методом вольного поиска. От stær их отличало то, что последний имел заранее намеченный объект, защищенность которого, по мере возможности, предварительно изучалась, в соответствии с чем определялась и тактика нападения.
Отряд воинов, отправлявшийся в хатан, не имел специально​го названия и мог называться bal, или æfsad ("войско"), но чаще назывался kъord — "стая", группа", в дигорском варианте — къиаr24. Тот факт, что хатан, в отличие от балц и стар, не имел специального термина для обозначения отдельного воина и пред​водителя, тоже свидетельствует о том, что он отличался от них не в сфере подбора воинов и распределения функций. Единст​венное отличие хатан — способ действия, на который указывает сам термин — это "военная вольная охота". Походы хатан прак​тиковали нарты, "в поле (степь) для наезда, поискать чего-ни​будь" 318, нарты в хатан ходили, "скот приведем откуда-нибудь, за что-нибудь ухватимся" 65.
Из терминов, обозначающих поход, один — læburd — прямо связан с календарными празднествами. Значения термина спе​цифически военные: læburd — "нападение", от того же корня образованы byrst — "повергать, опрокидывать", byrsyn — "втор​гаться" 54. Но показательно, что эта разновидность балца, в от​личие от других, имеет свою "маркировку" в регламентации ка​лендарных циклов. Весенний праздник осетин Styr Tutyr счи​тается одним из главных календарных праздников. В дни празд​нования Тутыра запрещались вооруженные акции, но пятница этой недели была днем войны и называлась læburdy majræmbon — "пятница (день) нападений": "в пятницу Стыр Тутыра запрет снимался и с этого дня возобновлялась война, кровная месть и пр. Пятница Стыр Тутыра известна под названием лабурда пят​ница" 98, она считалась и днем судебных поединков. Как "на​чальный день" весенних календарных походов, он соответствует весенним походам Сослана к приморским пастбищам, за которые ему приходилось воевать с их владельцами и другими претендентами.
Кроме того, у походов лабурд есть еще специфический отте​нок, характеризующий их как карательные походы. Для их осу​ществления мотивом должны были выступать обида, оскорб​ление, недружественная или откровенно враждебная акция, для отмщения которой организовывался лабурд как ответная мера. Поводом к лабурд еще недавно бывали территориальные пре​тензии к соседям или вызывающие действия соседних фамилий, сел или ущельских общин и т. п. Он мог устраиваться и с целью поддержания условий для сбора регулярных податей, ежегод​ной дани и т. д.
Есть и менее распространенные термины для обозначения на​бегов: tælæt — "насильственный угон, захват (скота, имущест​ва)", qæwhast — "унесение села", то есть всего, что было селом. Последний термин больше известен в Кудар и Урстуал на юж​ных склонах. А талат в значении "угон (скота)" известен, ка​жется, главным образом в Уаллагире. Близок ему по значению fosykond — "угон скота, имущества", но известен он во всей Осетии и представлен в эпосе.
Е.Г.Пчелиной сообщается еще один термин со значением по​хода, требующий уточнения:"... отдельные родовые отряды пред​принимали набеги на соседей с целью грабежа. Члены таких во​енных дружин носили название ласагта, что в точном переводе означает "тащащий", "похищающий", занимающийся добычей пленников и пленопродавством"304.
Простое сопоставление с термином хатан проясняет смысл ласагта. Если в корне хат обозначено движение в значитель​ном пространстве, то в корне лас содержится указание на дви​жение волочением, ползанием 48. Следовательно, это не кон​ные отряды, а, скорее всего, пешие. Только пешие воины ис​пользовали и приспособление в виде окопа, называвшееся ласан. Устраивали его чаще в естественном углублении и исполь​зовали для стрельбы, скрытного перемещения 357. Или когда приходилось принимать вынужденную оборону, уходя от fædis ("погони по тревоге"). Если при этом бывала возможность оторваться от преследователей, устраивали ласан в подходящей ме​стности, где и приготавливались к бою92:"... себе ласан приус-троили... ". Этот термин близок по значению русскому "пла​стуны".
Таким образом, ласагта — это, строго говоря, — "пехотин​цы", пешие военные партии, совершавшие экспедиции за добы​чей по труднопроходимым верхом горным переходам. Естест​венно было бы полагать, что пешие набеги проводились только в условиях гор. Во всяком случае, показательно, что в условиях гор осетины приспособили для передвижения в труднодоступ​ных местах какие-то части защитной металлической одежды, боевого доспеха. Об этом свидетельствует само название этих "приспособлений для лазания по горам" — bahtartæ. Они были элементами металлических доспехов, сохранившихся вследст​вие приспособления их к горным условиям, когда другие виды металлического одеяния исчезли из быта 25.
Порядок обсуждения вопроса об организации balc

Вопрос об организации балц находился в компетенции ныхаса — мужского совета. Вообще ныхас достаточно полно пред​ставлен в научной литературе. Но здесь мы остановимся на во​енных аспектах его деятельности, имея в виду тот набор спосо​бов и средств организации, который определенно связан с ин​ститутом балц.
В первую очередь необходимо рассмотреть вопрос об ини​циаторах походов, то есть отделить древние походы балц, ко​торые совершались с регулярностью календарных экспедиций и представляли в организационном отношении иерархию не​равноценных по опыту (год, три и семь лет походного опыта) постоянных бал, от экспедиций разовых, типа набегов хатан, стар, фосыконд, лабурд.
Личная инициатива в организации набегов проявлялась у ски​фов определенным способом: инициатор резал скотину, варил мясо, а сам садился на шкуру, сцепив руки за спиной. Обста​новка и поза были знаком приглашения в поход. Подходившие родственники и друзья в знак клятвопринятия брали мясо и вступали ногой на шкуру, обещая участие, либо помощь (людь​ми, или чем-нибудь другим) 173. Близкая аналогия скифскому обычаю приглашения содержится в предании об учреждении известного в горном регионе Туал святилища Histy dzuar. По этому преданию туальцы предложили Амрану Дзанагати воз​главить набег в Грузию. Он принял предложение, но проделал весьма показательные действия: зарезал быка, на шкуру кото​рого вступили участники набега, а затем перевел все мероприя​тие в собственные поминки — hist. И с тех пор это место в гор​ном селении Рук, где молятся святому Уасстырджи, называет​ся Хисты дзуар — "поминальная молельня" 143.
В контексте "авторизованных" поминок и "учреждения" свя​тилища восстанавливается смысл действий вождя набега: сделав участниками своих прижизненных поминок всех членов груп​пы, он взял на себя обязательство погибнуть в бою. То есть он присягал своей смертью, совершая самопожертвование ради всех членов бал, превратив свое действо в освящение воинско​го братства. По-видимому, представления такого порядка были еще у скифов, когда, вступая на шкуру жертвенного быка, они брали на себя определенные обязательства, связанные с уча​стием в набеге. Главное из них — обязательство погибнуть за содружинника.
Типологически близкие аналогии скифскому обычаю пред​ставляют у осетин и некоторые другие ритуалы приглашения к вооруженному предприятию. Один из них связан с кровной ме​стью и более всего похож на приглашение в лабурд. Совершал​ся он в тех случаях, когда мстить за кровь бывало уже некому, не оставалось мужчин, которым мстить полагалось по обычаю и без приглашений, для которых это был священный долг. То​гда инициатором приглашения выступала женщина — родст​венница убитого, обычно жена или сестра. На ныхас выноси​лось традиционное угощение (три пирога, мясо и пиво) и жен​щина обращалась к мужскому совету с призывом к мести, пред​лагая добровольцу отведать чего-нибудь. Приглашение к воо​руженной акции считалось принятым, если кто-нибудь из муж​чин хотя бы слегка прикасался к угощению — это было знаком принятия обязательства совершить акт мщения и имело силу клятвы. В песенном фольклоре, где обычай отразился в виде фрагментов, принятие приглашения выражается символиче​ским действием: "потом в нем (пиве) своего кнута конец смо​чил и этого отведал"96.
В обычае приглашения к мести, следует отметить одну осо​бенность — инициатива исходила от женщин. Это требует оцен​ки с точки зрения его места во всей системе обычаев ægъdaw, поскольку известно, что публично обращаться к мужчинам, пусть даже к родственникам, женщинам не полагалось. Тем более не полагалось появляться перед чужими мужчинам, и особенно на ныхасе. В данном случае женщин вынуждает к это​му отсутствие законных мстителей из числа родственников-мужчин. Если бы они были, то по обычаю левирата вдовы стали бы женами кого-то из них, поскольку братья имели право на брак с вдовой. То есть поведение вдовы последнего из убитых мужчин диктуется отсутствием претендентов на нее — она сво​бодна для брачных предложений со стороны. Из жизненных ситуаций, которые регламентировались обычаем, только озна​ченная выше давала основания обращаться к мужчинам, не на​рушая принятых норм.
Приходится относить этот акт к числу обычаев, осуществ​лявшихся на ныхасе в связи с брачной обрядностью, в ряду ко​торых рассмотрен обычай откупного угощения молодых мужей за "сокрытие (утаение) жен". Вдова вынуждена-таки явить себя перед мужчинами, когда ее уже некому "сокрыть" и защитить, и она просит их совершить акт мести за своего мужа. Это озна​чает, что вдова (или сестра погибшего) готова на заключение брачного союза с кровомстителем, что вполне согласуется и с другим условием, принятым в обычаях осетин: через год после смерти мужа женщина должна была вступать в новые брачные отношения и производить потомство. Такова регламентация тех случаев, когда некому воспользоваться правом левирата: испол​нение кровной мести давало добровольцу право на брак с вдо​вой или сестрой погибшего, а значит, и на ее имущество — жен​щина, не имевшая сыновей, не могла стать собственником имущества. Поскольку действие совершалось на ныхасе, это обеспечивало договору сторон общественную санкцию.
Таким образом, можно утверждать, что приглашения в по​ход, даже когда они»бывали проявлением личной инициативы, всегда оформлялись в соответствии со всей системой обычаев. Обязательное условие в ритуале приглашения — угощение ото​звавшихся на призыв добровольцев, выступавшее способом сплочения членов дружины. Поэтому застолье, как средство приглашения, является обязательным элементом обряда воен​ной клятвы дружинников и ритуала побратимства с целью на​бега, истоки которых можно уверенно возводить к скифским обычаям.
Естественно, что отмеченные выше способы приглашения в поход были приняты не для устроения календарных походов балц на год, три или семь лет. Эпос и фольклор свидетельству​ют, что вожди балхон и специально назначаемые лица оглаша​ли намерение идти в поход, призывая к участию. Существовал специальный институт вестников — fidiwæg ("бегун")26, кото​рые получали за свой труд плату от общины, наравне с кузне​цами: шкуры жертвенных быков 183а, а также известное количе​ство пшеницы, проса, мяса, хлеба, араки и т. д.108 До появления платных фидиуаг балхоны, по-видимому, сами выступали гла​шатаями (а в эпосе Хамыц сам выполнял функции вестника и глашатая). Для этого даже использовали колесницы: "Тогда нарт Хамыц забрал qæstwærdon, отправился фидиуаг", созы​вая на широкое поле сражаться луком и стрелой 109.
Способ передвижения колесницами мог применяться только на равнине и очевидно, что сюжет восходит к древней истории осетин. При этом колесница названа не просто wærdon — "ко​лесница, арба" 5, a qæstwærdon ("игрищная арба", т. е. собст​венно "колесница"), что соответствует ее скоростному назна​чению: qazt — "игра, пляска", но в сочетаниях слов значение подчеркивает бурное и быстрое проявление действия, напри​мер, звука или машины 49. В общем виде картину приглашений к воинской подготовке на игорном поле можно перенести и на приглашения в поход: балхон объезжал на колеснице поселе​ния, созывая на военные маневры или в поход.
Сезонно избираемый военный вождь эпоса Сослан объявля​ет о балцах преимущественно через фидиуаг, которых у него несколько 284. Существует и особое место, откуда вещает гла​шатай — fidiwæg 300 (при этом фидиуан — это сооружение или холм, какое-нибудь высокое место). Выражения, которыми фидиуаг объявляет намерение Сослана комплектовать бал, весь​ма показательны: "Каждый hædzar (дом) чтобы утром выслал ногу самца" 110, а "у кого трое (мужчин в доме), пусть один ос​танется сторожить дом, у кого двое пусть идут оба" 183. Пока​зательно, что Сослан и сам выступает в роли фидиуаг (как в другом случае это приходится делать Хамыцу на быстрой ко​леснице) и требует выслать хотя бы одного воина с дома.
Если это требование не выполняется, то оно заменяется дру​гими: дом, не выставивший воина, был обязан дать вождю ка​кое-нибудь оружие. Диалоги при этом бывали весьма лаконич​ны: "В твоем доме на мужских альчиках ходоков нет (то есть мужчин)?" — женщина покачала головой — "Нет". "Тогда дай camdan своего (погибшего) мужа вместо мужчины" 111. Если в доме есть мужчина, но воин не является по требованию Сосла​на, то из дома заберут в рабство юношу или девушку 331.
В приведенных примерах полномочия Сослана при комплек​товании бал выглядят очень внушительно, они уже не соотно​симы с функцией приглашателя балхон, но вполне соответст​вуют функции рукодержца алдар. Право вождя забрать ору​жие из дома, не способного выставить воина, взять юношу или девушку в наказание за неявку на воинский сбор — это уже вполне оформившиеся полномочия вождей. А с другой стороны, — уже вполне оформившиеся обязанности соплеменников в виде подворной повинности для организуемого похода, ре​зультаты которого благоприятны, в первую очередь, для вож​дя и профессиональных воинов его дружины. Тот факт, что без​участному к организации похода дому грозят наказания, сви​детельствует об определенных полномочиях вождя осуществ​лять принуждение, насилие над соплеменниками, что могло осу​ществляться только приближенными к вождям профессиона​лами из постоянных дружин, составлявших ядро войска.
В начальной стадии организации похода полномочия Сосла​на ограничены ныхасом, об этом свидетельствуют сюжеты, в которых Сослан обсуждает решение о походе на мужском со​вете 112 . Сама процедура обсуждения военных предложений не сохранилась в виде цельной картины, но на этнографическом материале может быть реконструирована в общих чертах. При обсуждении histærtæ ("старшие") восседали на ныхасе полукру​гом, остальные стояли. Ближе всех к старшим располагались зрелые мужчины — тридцати-сорокапятилетние, известные своими отличиями. Следующими, sæ dælijæ ("ниже их"), стоя​ли мужчины помоложе, до тридцати лет, еще "ниже" — моло​дежь, юноши 19-22 лет, в большинстве своем, холостые.
Подобная субординация в целом отражает иерархию воинов во время похода. Все воины, стоявшие самыми "старшими" во время обсуждения на ныхасе, выступали старшими над осталь​ными и в походе, их распоряжения считались равными распо​ряжениям предводителя, для которого они были главной опо​рой 364. Эта категория мужчин называлась отдельным терми​ном — fenæg, fenæg lægtæ ("ветераны", букв, "повидавшие", ис​пытанные), guyppyrsartæ ("выпуклоголовые"). В компетенции ветеранов находился выбор вождя — razdar или razdzog 365, ко​торый выбирался ислючительно из их числа и исполнял данные функции только на протяжении похода.
В части терминов для обозначения вождя, представленных в эпосе и этнографических материалах, подчеркнуто только ме​сто вождя в строю и его функция ведущего дружину: раздзог — "впереди идущий", фатаг — "прокладывающий след, веду​щий". Термин fætæg часто встречается и в скифской ономасти​ке27.
В другой части терминов подчеркнута функция "держателя" головной части строя: razdar — "передодержец (строя)"; særdar "головодержец (строя)", современное значение — "председа​тель"; ærmdar — "рукодержец (над воинами)". Последний в форме ældar означал в средневековой Осетии "владетеля, фео​дала", что позволяет выделить термины с компонентом -dar ("держатель, держец") как принадлежащие более поздней ста​дии сложения военно-иерархической системы, когда полномочия вождей выражались "держанием" головной части войска, куда ставили воинов постоянных дружин под командованием постоянных вождей.
Утверждался кандидат на роль раздар или фатаг при решаю​щем участии тех старших, которые на ныхасе сидели. Повтор​ные избрания для следующих набегов делались в тех случаях, когда предводитель оправдывал ожидания. Если кандидат на роль предводителя отказывался от предложения возглавить набег, ему могли предложить значительную часть добычи и даже ее половину    .
Вообще роль предводителя в набеге бывала очень ответствен​ной: считалось, что в случае, если дело принимало плохой обо​рот, раздар или фатаг должны были любой ценой, в том числе и ценой своей жизни, обеспечить выход отряда из боя без боль​шого кровопролития. Потерять отряд и остаться живым самому было не только позорным, но и преследовалось кровной местью: "Тогда из других фамилий родственники убитых требовали от Уари (собств. имя, букв. — "сокол") арвадов (братья в широком смысле) кровь, потому что Уари повел их в набег"366. Гибель пред​водителя в бою нередко сопровождалась отступлением группы: "Razdzog cæwgæ mæsyg u" — "Вождь — это передвижная баш​ня" — гласит пословица 272.
Чтобы полнее представить обсуждение на ныхасе, опишем два конкретных примера: набег "черного" народа и набег уаз-данта (благородных). В первом случае Стур-Дигорское горное общество, по инициативе Гекке, сына Кая (вариант — Дзетти сын Кая), собралось на Мадзаске, где решались вопросы о на​бегах и происходил дележ добычи. Гекке обошел села общест​ва подворно 66. Старшие предложили Гекке подобрать состав, но сам он вожаком стать не решился, предложив пригласить кого-нибудь из фамилии благородных Царгасат (вариант — Ба-дилат), заявив на ныхасе: "черный ворон перепелку не унесет, а если унесет, то ведь никогда не съест". То есть ворон — не охот​ник, а если добывает жертву, не всегда способен ее оставить себе, подразумевается — ее кто-нибудь из благородных все равно отнимает. Стали выбирать.
В Стур-Дигории было четыре фамилии, считавшихся благо​родными — уаздан. Одна из них, Т-та, про них сказали, что они как осенний вол læhlæbæz ("ляжка в экскрементах"), т. е. трус​ливы и неблаговидны; другая К-та, этих назвали тогмасор ("от вида крови млеют"); С-та, этих уличали в том, что когда жен​щины идут на кладбище в сабатизар ("делают приношения суб​ботнего вечера умершим"), они ложки держат в кармане, т. е. всегда готовы вкусить задарма и женолюбивы; четвертая фа​милия К-та, один из них недавно женился и был в годичном походе, вернулся только этой ночью. Он отговаривался от пред​ложения, ссылался на то, что истратил в походе весь порох, износил обувь и т. д., но его пристыдили — уличили в желании остаться возле молодой жены, и под столь тяжким обвинением он согласился 383.
В другом варианте, в котором обсуждался этот набег, Дзетти говорит: "Тогда еще бы из Царгасат кто-нибудь если бы с нами был! Они опять же за имя (за славу) на смерть идут". На это старшие согласились и предложили выбрать самого достойно​го из них на роль предводителя. Те, кто "повидал", стали пред​лагать из них пофамильно: Т-та, что в голове ущелья, но Дзет​ти обвинил их в том, что те не посетили hæris galwan ("ивовый замок"). Смысл обвинения заключался в непочтительном отно​шении к святилищу: ива почиталась священным деревом, в дни Уацилла шкуры жертвенных ягнят растягивали на ивовых шес​тах и возносили в святилище Хоры-Уацилла. Иву (харис) пред​почитали березе, т. к. она "бывает чище, если снять кору" 395. Но, скорее всего, у "чистоты" ивы иная природа — ива счита​лась священным деревом еще у скифов 104 и почиталась осетинами 349, поэтому обвинение Т-та в непочтительности к "ивово​му замку" означает оскорбление ими уважаемого святилища Уа​цилла, в котором накапливалось множество ивовых и березо​вых шестов.
Следующая фамилия была К-та, отклоненная в связи с обви​нением в чревоугодии на поминальных субботах и готовности прислуживать женщинам. А-та выглядят красиво только верхом на коне, но выезжая в набег, делаются мягкосердыми. Другая фамилия К-та просто немощна; Т-та, как кусающие сзади псы; К-та колючесерды, хоть и мягкороты, то есть красноречивы, но зловредны. К-ти Туаляйа сын — этот действительно хорош67.
Вот вариант обсуждения набега среди благородных уаздан, который происходил у Бадилят. На ныхасе Желтый Бекмарза сказал: "Нужен тот, кто нас поведет и кто нас приведет обратно, пока такого человека не будет среди нас, до тех пор и наши же​лания ничто". Он сам же предложил одного из своих друзей. Затем стали уточнять объект нападения: "в Чечню ехать, но они вспыльчивый народ и удастся ли нам поживиться. На Кабарду пойти, но они наш народ. В нашу горную Дигорию пойти, но и там наших больше. На русских пойти, но и с ними нам вряд ли удастся. Давайте в Алагирское ущелье пойдем"68.
Главными условиями при выборе объекта для набега высту​пали: состояние и интенсивность взаимных связей, обороно​способность конкретното населения и его территории, а также характер населения. Дигорцы чаще всего ходили в Уаллагир-ское ущелье, Имеретию и Мегрелию (Грузия), Балкарию, реже — на казацкие поселения — Чечню и Кабарду. Уаллагирцы и Куртатинцы — в Кабарду, Чечню, Грузию, реже — на казацкие поселения. Кударцы и Туальцы (южные осетины) — в Грузию и сопредельные районы на Северных склонах Хребта.
В древности для отличия одних стран от других по предпола​гаемой прибыльности набега существовала соответствующая терминология, сохранившаяся в эпосе: ævicog bæstæ — "нехо​женая страна", то есть необследованная, непроверенная стра​на 69; ænashærd bæstæ — "нееденная страна", неразоренная стра​на; ænæfhasrd bæstæ — "нераненная страна"(богатая, непотре​воженная, сильная страна). Походы в такие страны давали осо​бенно богатую добычу.
Разделение добычи обычно также обговаривалось на ныхасе заранее, в ходе обсуждения всех остальных вопросов, связан​ных с организацией похода. Часто ее делили жребием. В связи с тем, что добыча распределялась только после возвращения из похода, понятие будущего — fidæn — как времени расчета, легло в основу понятия "платить" — fidyn (диг. fedun) — "время расплаты", и возникло в условиях военно-дружинного быта: бу​дущее — "время расплаты с дружиной"28.
Вопрос о численности отряда также обсуждался на ныхасе, но об этом будет сказано в другом месте. Решения ныхаса при​нимались своеобразной процедурой голосования, выражавше​гося поднятием вверх очищенных от коры палок. Эти палки на​зывались lasgwyn lædzæg — "лысая палка", голосование ими имело целью подчеркнуть бесповоротность и решительность сделанного заключения: "Чтобы слово их без повторений ис​полнено бывало, для этого внутри ныхаса лысые палки подни​мали" 177. Такой способ голосования применялся только в осо​бо важных случаях, связанных с применением силы, например, с изгнанием из общества тех, "кто селу чинил насилие", или "в фадис (по тревоге) если кто не вышел"70. В связи с этим напом​ним, что первыми видами оружия, которыми святой Уасстырд-жи учил людей воевать, были палка и камень, и у осетин они считались древнейшими видами оружия. Поэтому с палкой, в обычаях осетин, полагалось соблюдать те же нормы обраще​ния, что и с другими видами æhsar: мечом, саблей. Отметим, что в процедуре голосования по важным вопросам палка выступа​ла видом и символом оружия, что и сообщало таким решениям ныхаса особую силу, подразумевая обеспечение его исполне​ния силой оружия.
Из приведенных выше преступлений против общины первое показательно в связи с применением крайней меры наказания: "кто селу чинил насилие", тот изгонялся. Но кто мог чинить на​силие общинникам, селу? Очевидно, только усилившиеся сопле​менники. И поскольку норма самозащиты общины вооружен​ным изгнанием из нее направлена против своих внутренних пре​тендентов на привилегии, в числе претендентов нужно видеть, в первую очередь, предводителей набегов и проявивших себя воинов. Но эта мера могла снимать только прямое силовое дав​ление, а указанная категория соплеменников имела возмож​ность влиять на общину и ныхас изнутри, вследствие повыше​ния их возможностей и авторитета из-за прибыльности воен​ного дела. Кроме такого рода притязаний — "чинить насилие" общине, столь же жестко — изгнанием из нее — наказывалось и уклонение от обязанности выступать по тревоге фадис, что расценивалось как измена 175.
Состав дружин и обычаи принятия воинской клятвы
Как свидетельствуют эпос, литературные данные и полевые материалы, состав дружин в набегах подбирался, в основном, по родственному принципу. Е.Г.Пчелина ранее называет их "ро​довыми отрядами", что было бы верно, если говорить о ранне-нартовском периоде. Здесь же их необходимо называть "отря​дами родственников". Родственники считались более надежны​ми в походе, чем неродственники.
В состав отрядов входили hærasfyrttæ — "сыны сестер (пле​мянники)" и ærvadæltæ — "братья" в широком смысле — пред​ставители разных фамилий, считавшие себя братьями как по​томки реальных или вымышленных родоначальников фамилий. Под этими терминами родства у осетин понимался широкий круг родственников: арвад — это в древнейшем значении "ро​дич по мужской линии вообще, член того же рода"; харафырт — это не племянник в современном смысле, но "все представи​тели того рода, который произошел от женщины моего рода"6. Поскольку эти термины являются терминами родства в нартов-ском эпосе, отражавшем групповые родственные связи родо​вой эпохи, мы со всей определеностью можем возводить их к отношениям реально существовавшей системы группового род​ства дуально-родового брака. Для эпохи военной демократии нартов значения этих терминов соответствовали исходным, но затем, а особенно в средневековой Осетии, братства фамилий типа арвад строились по вымышленным схемам и сохраняли лишь старую идею — идею братства родоначальников.
Показательно, что племянники считались более надежными, нежели братья арвады, поскольку племянники "ближе кровью и костью". "Племянники — фамилии опорный столб", "Племян​ники — фамилии центральный ствол" — эти поговорки дают дос​таточное представление о близости и надежности племянников в бою и вообще в любом деле. В этом смысле братства арвад как-то менее отличают. Племянники считаются связующим звеном при расширении родственных связей фамилий. "За племянника племянника кровь брали — до тех пор доходили" 388.
Столь высоких оценок братств нет, и это можно было бы объ​яснить тем, что межфамильное братство устанавливалось и ис​кусственно, с составлением фиктивных родословных, когда того требовали общие интересы, как, скажем, побратимства перед походами. И тогда браки между братскими фамилиями арва-далта бывали запрещены как между близкими родственника​ми. Но получается противоречивая картина: поскольку племян​ники всегда принадлежат по отцу к чужим фамилиям myggag, то оценки типа "племянники — фамилии срединная кость" ха​рактеризуют их роль не "внутри" своей фамилии, а в чужой, куда были отданы замуж сестры мужчин "своей" фамилии и для которой эти племянники являются сынами и потому носят фа​милии отцов совсем не родственных нам фамилий.
Данное противоречие между терминами родства и содержа​нием реальных отношений родства необъяснимо, если не при​нимать во внимание принадлежность этих терминов древней брачной системе эпохи нарт-сиртовского группового брака. Эта брачная система хорошо известна в этнографии под названием дуально-родовой брачной системы первобытной эпохи. Каж​дый из двух родов наф состоял из половозрелых женщин сирт и мужчин нарт. И женщины-сирты одного рода наф были же​нами мужчин-нартов другого наф, в свою очередь сирты вто​рого наф были женами нартов первого. Тогда сыновья мужчин одного наф бывали племянниками мужчин другого как дети их сестер, и наоборот. То есть в такой брачной системе два рода объединены потомством, которое в качестве сынов и дочерей принадлежит каждому роду отдельно, но в качестве племянников составляет общее потомство обоих родов. Только в этом случае племянники могли называться опорным столбом, цен​тральным стволом, родной костью и кровью своей "фамилии" myggag, с тем обязательным уточнением, что myggag не имеет никакого отношения к значению "фамилия" и означает "пле​мя". Это то самое племя, которое Геродот называл gene: основу термина myggag — "патриархальный род", составляет myg — "семя" — "племенной" материал.
С целью раз и навсегда прекратить произвольное толкова​ние терминов, в заключение этой частной темы еще раз повто​рим: myggag никоим образом не соответствует роду naf, и ни​как не соответствует фамилии fydyfyrt. Эпос дает идеальные ил​люстрации того и другого: Алагата, Ахсартаггата, Бората — это племена myggag, a Asamaz сын старого Was-a, или As-a, Batras сын Hæmyca — это fydyfyrt, и в современном смысле представ​ляет как раз то, что дает начало патронимии и "фамилии". В нашем примере они легко восстанавливаются, поскольку про​изводятся для сыновей из имен отцов: в первом случае "фами​лия" будет Asatæ, во втором — Hæmycatæ, и это фамилии в современном смысле.
Только расставив термины родства по их исторической ие​рархии, можно понять, какой системе родства принадлежат "племянники" и "фамилии" отмеченного типа. В противном слу​чае, если прикладывать их к традиционным нормам брака, лег​ко обнаружить заключенный в них вопиющий вызов традици​онной системе межфамильных отношений и морали, откровен​ное оскорбление для мужчин любой фамилии, поскольку они имеют сыновей от жен не одной, а разных фамилий, и каждая фамилия претендует быть "опорным столбом" и "красой" как носитель достойной наследственности и "породы". Но мы уже знаем разгадку: перед нами термины системы родства началь​ных времен скифо-нартовского общества, когда два рода naf бывали связаны в одной брачной системе племени myggag и имели общих племянников.
Таким образом, при комплектовании бал отдавали предпоч​тение родственникам по мужской линии (ærvad) и женской (hæræfyrt): от всех других категорий свояков их отличали тер​мином hi kъabæztæ ("свои ветви"). Ввиду компактного в боль​шинстве случаев поселения арвады чаще выступали в набеги типа лабурд, чтобы отомстить за оскорбление. Так, в Наро-Ма-мисонской котловине родственники ærvadæltæ — Гагитæ, Цуцитае, Тотитæ, Хаситзе и др. — пошли в лабурд на село Тиб и принудили признать свою силу, забрали скот Зб7.

Сохранялся также набор воинов в отряд по принципу hædzaræn lægæj ("по мужчине с дома"), представленный и в эпо​се. По этому принципу формировались преимущественно от​ряды сопредельных сел и ущелий для более крупных предпри​ятий. В целом же родственный принцип был основным и со​блюдался довольно строго, особенно среди фамилий уасдан. Известен случай, когда один из бадилят остался вне отряда вви​ду его отсутствия. Оскорбленный тем, что его не подождали, он обошел дружину через соседний перевал, поднял Уаллагирское ущелье, и те отбили набег71. Такой поступок по обычаям осетин карался смертной казнью как измена, он хорошо пере​дает глубину оскорбительного для воинского достоинства ре​шения не ждать возвращения своего родственника арвада. В свя​зи с этим показательно, что в отношении других родственников, например, зятьев, включение в состав вооруженной пар​тии было нежелательным — они считались малонадежными, поэтому их брали только прислуживать; интересно, что роль прислуги зятья исполняли не только в набеге, но и в святили​щах по праздникам. По существу, они выполняли роль kæstærtæ ("помощников-оруженосцев"). Только в случае особо выдаю​щегося подвига зять или другой неблизкий родственник мог обрести признание и почет, но "тогда фамилия посмешищем делалась, потому что зять из другой фамилии был". Известны легенды о случаях прямой измены зятя, например, во время осады башни Хубула (предок фамилии Хубулта) в Южной Осетии, в результате чего защитники башни были перебиты, а Хубул бежал390.
Ввиду ненадежности представителей неродственных фами​лий, их старались не брать в набеги внутри Осетии, но в набе​гах за ее пределами смешанный состав отрядов считался более предпочтительным. Это объяснялось тем, что разные фамилии всеми средствами пытались обрести или поддержать славу о себе — nomyskænyn — "имя сделать". Представители разных фамилий соперничали в отваге и молодечестве, "один другого ниже не должен быть, иначе его имя непочетно было, а в то время за имя на смерть шли, фамилию если кто посмешищем сделал бы, того не щадили, смертью не обошли бы"369.
Вместе с тем, если фамилии односторонне несли потери в бою, то, как было сказано выше, предводитель мог подвергнуть​ся кровной мести, особенно, если что-то питало подозрения в умысле. Опасность такого оборота всегда существовала в слу​чаях, когда отряды строились по смешанному принципу, что также объясняет предпочтение, отдававшееся комплектованию из родичей. Для сплочения смешанных отрядов считалось не​обходимым принимать клятвы побратимства, устанавливать ис​кусственное братство — по-видимому, многие братства типа ærvadæltæ складывались именно в результате таких воинских обрядов побратимства. Распадаясь в неблагоприятных случа​ях, или сохраняясь в благоприятных, скрепляя новое родство коррекцией старых родословных, они становились арвадами не по рождению, а по клятве умереть друг за друга.
Обряды и клятвы побратимства существенно не отличались. Резали жертву, мать одного из братавшихся, обычно предводи​теля, символически кормила грудью всех по очереди, затем пои​ла их водой из одной тарелки, после чего начинали пир-моле​ние. После братания партии новоосвященных "побратимов" от​правлялись в набег за пределы Осетии 72.
Надежными считались и связи фамилий, устанавливавшиеся через аталычество, и набеговые партии нередко комплектова​лись по такому принципу. Подобное практиковалось обычно фамилиями уасдан и воспето в песнях: "приезжай, Азнаур, мой аталычный брат, мы пригоним конский табун... "73.
Воинская клятва давалась в период завершения организаци​онной подготовки; мужчины, идущие в набег, давали друг другу слово надежности, поручая себя попечительству Уасстырджи". Это бывала клятва воинов, в свидетели которой призывался свя​той Уасхо, считавшийся богом клятвы, или Уасстырджи — бог воинов, путников и всех мужчин. Сама клятва, которую "астай-ронта давали друг другу для надежности в святилище Уасстырд​жи"395, также называлась Уасхо (или Уасхае). Уасхо — это сво​его рода присяга, чтобы "друг друга беречь, нарушить слово нель​зя было, потому что это слово надежности". "Ærthord mæsyg u" — "соприсягнувший, что боевая башня, надежен" — утверждает пословица383a.

Выясняется, что Уасхо выступал существенным элементом во​енной идеологии как патрон присяги в пантеоне осетин: "Уа​схо — к нему сходились тагаурцы и принимали присягу, произ​нося клятвы, что они будут жить дружно между собою, подоб​но двум братьям друг друга любящим. Свидетелем таких клятв они приглашали быть Уасхо. Праздник его 4 ноября". Подчерк​нем характерные детали: присягали представители разных фа​милий, обязуясь быть как братья. Отдельный календарный праздник в честь патрона военной присяги характеризует Уас​хо как ипостась языческого военного бога осетин древности, близкую другой его ипостаси — Уасстырджи. Судя по функ​циональному сходству Уасхо и Уасстырджи в обычаях приня​тия воинских клятв, можно уверенно связывать имена-титулы обоих святых с результатами религиозной реформы Уасамон-га и сложением асского(осетинского) пантеона, в котором тер​мин Уасхо был, исходя из отмеченного параллелизма, частью имени-титула Великого Воина Ас-маз-Уас-стыр. В "собранном" виде его можно представить в разной последовательности эпи​тетов: Ас-маз-Уас-стыр — Уас-хо — "Ас-великий-Ас-велико-лепный-Ас-добрый (хороший)" и т. д. и т. п. Перечень эпитетов Великого Воина составлял титульную часть молитвословий, об​ращаемых к небесному покровителю воинов.
В связи с ролью Уасстырджи как патрона воинской присяги, параллельной роли патрона клятв Уасхо, напомним о воинских клятвах в святилище Реком — главном святилище Уасстырджи в Уаллагирском ущелье: "В древние времена был здесь воинский обычай обращаться следующим образом: два воина отправля​лись к Рекому, из каждого колчана вынимали по стреле, переме​шивали их, одну переламывали пополам и оба куска оставляли в стенах Рекома. Это обязывало с самоотверженностью оборонять друг друга в бою, а в случае гибели одного побратима, другой должен вынести тело из сражения и похоронить его"340. Анало​гичные функции связаны со всеми другими святилищами Уасстырджи, праздник которого отмечался в ноябре по всей Осе​тии 350. Как видно из этого, культы Уасхо и Уасстырджи совпа​дали и по составу верований, и по срокам празднеств, что ясно подтверждает их единство: одного — как отдельной "узкоспе​циализированной" ипостаси (Уас-Хо), другого — как централь​ного образа воинского бога (Уас-Стыр) ас-осетинского панте​она.
Титульную формулу обращений к Великому Воину как еди​ному Богу ас-осетинского пантеона можно представить пол​нее. Очевидные связи Уасхо и Уасстыр продолжены и на уров​нях других богов традиционного пантеона, что позволяет ум​ножить иллюстрации сделанного выше вывода о религиозной реформе Уасамонга. В дни празднований Стыр Тутыра, к нему обращаются со словами fædzæhst ("посвящение-наставление"), называя полную формулу обращения к Тутыру: Was-Ho-Was-Tutyr, Styr-Tutyr . Отмеченная формула титула засвидетель​ствована в более кратком варианте: "Уац-хуас! Будьте благо​словенны Тутыром" 351. В осетинском языке молитвы типа fædzæhst имеют привычную каноническую форму: Wac-huas Tutyry horzæh wæ wsnt. Очевидно, что wac-huas является едва измененной в результате речитативных повторений огласовкой асского канонического обращения к Богу, с которого начина​ли молитвословия: was-ho-was-styr-was-maz- и т. д., что отдель​ными фрагментами было распределено между святыми христи​анства после христианизации ас-осетинской веры.
Еще одним явным следом былого единства представлений о великом асском боге Уасстыр, равно как самого образа и имени, является и то, что в дни празднества Тутыра мужчины держали пост в честь Уасстырджи 352, то есть в дни Уас-Хо-Уас-Стыр-Ту-тыра соблюдался пост в честь Уас-стыр-Джи (уаерджи). Вероят​но, имена христианских святых "Георгий" и "Тутыр" были про​сто вставлены в речитативный молитвенный строй повторяющих​ся эпитетов асского бога As. И простым изъятием имен "Геор​гий" и "Тутыр" легко восстановить основную часть имени-титу​ла Великого Воина и единого Бога ас-осетинского пантеона до христианизации: Was-Ho-Was-Styr-Was-Maz-... По-видимому, последовательность эпитетов Великого Аса могла быть произ​вольной: Ас-добрый-Ас-большой-Ас-великий-... и т. д.
Другими словами, функция великого бога асов Уасстыр оказалась распределена между поздними персонажами тради ционного осетинского пантеона: патрон воинов и пастухов Уас-хо-Уас-стыр-Тутыр, патрон воинов и мужчин Уасстырджи, и патрон воинской клятвы Уасхо связаны общим содержанием верований — клятвы воинов, данные в три дня празднеств пер​вого из названных святых обязательны к исполнению, второй святой является врагом клятвопреступников, третий — счита​ется патроном воинской клятвы.
В завершение иллюстраций прокомментируем принятую на сегодня этимологию термина — was-ho, где вторая часть -hu в составе сложных слов означает — "добрый, хороший"7 (позже В.И.Абаев предпочел иную этимологию 59), в скифском языке оно имело форму -ho. Но значение первой части was-В.И.Абаев связывает со значением "слово" 10a, как was- в тер​мине Wasamongæ. Однако мы уже показали, что это противо​речит сути религиозной реформы Нартамонга — Уасамонга.
Образец принятия присяги партией ровесников наиболее полно дан М.Гарданти. Приведем его дословно: "Двое или же куар (стая, группа) ровесников, когда вместе встречаются для какого-нибудь общего дела: скажем в бою, на поле войны, или вообще далекой чужой стране в тяжелом деле, или же в набеге — тогда в их общем стопонаправлении, деле, в смертном дне все друг с другом крепко чтобы связались, друг другу обстоя​тельства дела подробно уяснить, чтобы подтвердить, что без поддержки друг друга им дальше жить нельзя, тогда друг другу крепкое слово дают, верности слово дают. Своим таким словом друг друга, будучи из разных фамилий, называют братьями — огнеприсяжными ровесниками (ærthord æmgærttæ). Из-за осо​бенностей местности, в которой они могут находиться в такое время, в часы клятвоприятия перед ними фынгов, еды и выпив​ки не бывает, но друг у друга пояса распускают и клятву дают вот таким направлением слов: "Братья, мы идем в набег, любим друг друга как одной матери потомство. Кто знает, может из нас кто-то убит, ранен окажется, тогда нашего убитого брата, раненого ровесника у врага в руках не оставлю. Нашего убито​го брата похороню, нашего раненого ровесника вынесу, рас​скажу о нем, будучи на его дне поминовения, если погибнет — тогда его к смертной земле доставлю со славой. Среди нас трус если окажется, наше верности слово если сломает, нам изме​нит, обманет, свое сердце на нас если подменит, за сторону вра​га если будет, то пусть среди нас запятнанным считается, он нам есть общий враг: наши взведенные ружья пусть придутся по нему разряжены их порохом и пулей. Наше верности слово, в знак того, что неминуемо исполняться будет, свидетельством того вот на пестром шесте присяги нашем приложим руки с клятвой". Группа, повесившая ранее свое оружие на пестрый шест, прислонившая инструменты боя военным положением и стоящая вокруг пестрого шеста клятвы, согласно старшинству по нему свои руки проводит, шепотом говоря: "Клятву даю, моих ровесников не продам, моего раненого ровесника вынесу из-под досягания врага, тело его к его смертной земле доставлю". Ровесники на слово своего старшего говорят "оммен", из-под пестрого шеста берут свои инструменты (оружие), друг друга за руки берут и, сжавшись, говорят друг другу: "Будем братья​ми и друг друга защитим как дети общих родителей".
Когда поклявшиеся быть присяжными братьями оказываются внутри села, тогда же это верности слово дают за круглым фын-гом ровесников будучи вот эти ægъdaw (обычаи) соблюдая:
а) в известной середине hædzar (жилая часть дома) — arvastæw (посередине неба), поставлен бывает круглый фынг, на нем соль в сольнице, хлеб нарезан в деревянном блюде, полная питья посуда; ушастый (кувшин) или графин между бокалами (ста​кан, тарелка — смотря по напитку и посуда);
б) вокруг фынга скамьи по числу ровесников;
в)  перед тем как сесть за фынг, ровесники друг другу воду для мытья рук подают;
г) старший из присягающих ровесников призывает своих но​вых братьев, и к своим местам скамейки принести предлагает: рассаживаются так, чтобы старший и младший в голове стола оказались;
д) по слову старшего ровесники свои мечи (сабли), кинжалы вынимают из ножен, кладут их острием вверх, кинжалы тоже так же вокруг круглого фынга прислоненными к нему;
е) свои заряженные ружья военным же положением у начала стены по-военному уложены;
ж) младший в бокал наливает питье, старший бросает в него ændojnag (стальное что-нибудь) или золото, серебряную день​гу, берет бокал и говорит вот эти слова: "Мои славные ровес​ники и дружинники (æmbаl), в этот день мы огнем клянемся, присягаем вот этой солью и хлебом, этим питьем в нашем бед​ном хадзаре. Скажем друг другу: "братья-ровесники". Пусть удастся нам, на месте и в деле, наше сегодня сказанное слово верности без упрека до конца донести, пусть наше мужество даст нам это сделать. Нет среди нас места запятнанному дву​смысленному слову: трусливой душе тоже, внутренним врагам, изменникам и неправдивым тоже, врагу-клятвопродавцу тоже, и в сторону уползающему тоже; мы все единосердечны и да бу​дем единосердечны во имя нашего дела, и показателем этого свидетельный тост испьем". Затем из бокала отведывает, дает второму после себя по возрасту, он также. Бокал идет по кругу из конца партии в другой конец, доходит от старшего до млад​шего.
Огнеприсяжные ровесники произносят в один голос: "Аммен, слово поломавший человек, двуличный, неправедный, враждеб​ный, проклятым человекомпусть будет, нашими ровесниками подлежащий быть убитым и забытым". Огнеприсяжные ровес​ники таким образом становятся едины, принимают одну веру, одно сердце. Таким образом среди людей несут имя ærthord æmgærttæ (присягнувшие ровесники)"85.
В социальном отношении показательно, что ровесники при​надлежат к разным фамилиям — они не родственники, и осно​вой для их сплочения в братство служит возрастное соответст​вие и общее дело. Другими словами, такие формы социальных связей параллельны кровной связи родственников, в том числе фамилий, но создают новую родственную структуру, если по​братимы достойно завершат предприятия, для осуществления которых присягали быть братством воинов. При этом воинское братство ровесников предстает как нечто большее, чем братство по рождению, поскольку участие в набегах придавало иные мотивы для его осмысления. Братство воинов осознавалось как "братство перед лицом смерти", что делало его еще более обя​зывающим к самопожертвованию, чем братство по рождению. Несомненно, такие братства дали немало родственных линий типа арвад между разными по крови фамилиями. Внутри воин​ских братств устанавливались все отношения и права, какие существовали при кровном братстве. Взаимное распускание поясов ровесниками, безусловно, есть символическое выраже​ние взаимной передачи прав на брак со вдовами в случае гибе​ли кого-то из побратимов — своего рода воинский левират вследствие воинского братства, поскольку ритуальные развя​зывания поясов всегда связаны с вступлением в брачные отно​шения.
Чрезвычайно показателен порядок рассаживания за воин​ским фынгом, который в корне отличается от общепринятого порядка при застольях: старший и младший из ровесников си​дят рядом и замыкают круг. По сути, они составляют "голову" фынга, тогда как во всех остальных случаях младшие не могут сидеть "в голове" рядом со старшими. Здесь ровесники соблю​дают иной порядок: они рассаживаются вокруг фынга вправо от старшего по убыванию старшинства, и самый младший из них замыкает круг, занимая место по левую руку старшего. Та​ким образом, в кругу ровесников соблюдалась возрастная ие​рархия. Но функции младших, разумеется, не меняются от это​го — младшие прислуживают по обычаю kæstæriwæg ("младшествование"). Сами по себе эти факты не играли бы особой роли — в круг или в ряд рассаживать ритуальный фынг, обы​чаи соблюдаются во всех случаях. Но суть в том, что в первом и втором случае они существенно разнятся. Потому что круглый фынг — это ритуальное застолье одного поколения воинов, а длинный фынг — это межпоколенный ритуал, потому возрас​тная иерархия соблюдается одновременно по обе стороны от старшего, обеспечивая равномерное распределение поколений за столом.
Численность, снаряжение и система боевой подготовки воинов
Численность партий зависела от разных факторов: возмож​ностей организаторов набегов, от защищенности объектов на​бегов и т. д. Согласно полевым материалам, в хатан ходили груп​пы из двенадцати-сорока воинов, иногда больше. Архивные све​дения дают похожие цифры и для походов типа стæр. Сюжеты нартовского эпоса подтверждают это 370: отряд Батраса в не​которых из них тоже состоит из сорока воинов266. По-видимо​му, сорок воинов Батраса — это личная дружина отборных асов, гвардия уасдан, спаянная идеей и культами Уасамонга. Однако в эпосе, как правило, речь идет о походах типа балц — много​летних экспедициях, и число воинов называется неправдопо​добно большим: ærzæ ærzæ — "тысяча тысяч". С другой сторо​ны, указываются отдельные признаки профессионализма — войско делилось на конных, пеших и подразделялось еще по сте​пени и характеру вооруженности на сотни и тысячи.
Снаряжение воинов в большинстве своем было однородным: конь, иногда два, оружие, одежда, дорожное питание — явля​лись его основными компонентами.
Подготовке верхового коня придавалось большое значение. Специальный режим питания и тренинга коней назывался bæhæwwærdyn — "кружение коней" и в общем сводился к сле​дующему: "Лошадь держится на хорошем корму до тех пор, пока она не сделается гладкою, откормленною. Затем она в течение недели по два раза в день купается в воде. После купания ло​шадь объезживается сначала шагом, а потом постепенно в карьер, по две-три версты. Во время этих упражнений лошади дает​ся отдых на три дня, а затем расстояние для безостановочного бега увеличивается вдвое, до пяти-шести верст и т. д. После по​добных упражнений лошадь делается выносливой и крепкою на тело, т. е. не худеет от сильной езды"325. Тренинг считалось необходимым проводить от годовалого до трехлетнего возрас​та циклами по нескольку месяцев каждый, включая особые ре​жимы пробегов, кормлений и купаний, а также некоторые специальные приемы.
Система подготовки коней весьма древняя — об этом гово​рит само ее название bæhæwwærdæn: "коней — bæh, место тре​нировки — æwwærdæn". Последний термин восходит к древне-иранской лексике профессионального коневодства и означает "круг" — wartanna, как специальное место тренинга. Так же на​зывалось и расстояние для пробега, измерявшееся в кругах. Круг был единицей измерения расстояния для пробега и у осетин 358. Другими словами, термины æwwærdæn и bæhæwwærdyn восхо​дят к скифо-нартской системе тренинга коней: первый означа​ет "круг (для коней)", второй — "кружение коней". "Гонять ко​ней по кругу" было основной формой тренировки.
Выносливый, сильный конь — важное условие успешного по​хода. Вскормленный зерном конь назывался horhor bæh, при этом зерно предпочитали поджаренное. В эпосе чудесные кони кор​мятся в подземелье железными наконечниками стрел вместо зе​рен, и это акцентирует идею тренинга: придать коню телесную крепость, подобную прочности материала наконечника — же​леза, и развить резвость, равную скорости полета стрелы.
Отправиться в путь на неухоженной, невыкупанной лошади означало обречь себя на всяческие неприятности, так что обы​чай купать коней трудно называть суеверием. Кроме того, на​ездник, "не выкупавший свою лошадь, унижается в своем му​жестве и достоинстве. В рассказах горцев часто говорится, что слава принадлежит тому наезднику, у которого сохраняется в чистоте оружие и лошадь" 326.
Особое значение придавалось качеству седла и уздечки. "Осе​тинские седла — sargi, отличались тем, что они при езде нико​гда не портили спину коня"161.
Отсутствие коня автоматически исключало воина из состава конной дружины, поэтому арвады могли одалживать родствен​нику лошадь, если у того ее по каким-то причинам не было. Другая фамилия "коня не дала бы, тогда фамилии друг с дру​гом соперничали. Но когда ровесники принимали присягу по​братимства, тогда что-нибудь отдаривал (после завершения экспедиции) занявший коня". Ружье, порох и другие предметы снаряжения также могли одалживаться74.

В бою применялись разнообразные средства защиты: zgъær (bahtar) —"металлические доспехи", zgъærhædon —"металли​ческая рубашка, кольчуга", zgъærhud — "металлическая шапка, шлем", særzænt и taka — разновидности шлемов, zgъærcængtæ — "металлические руки, налокотники", cængæjttæ и arm — раз​новидности налокотников. Внешний вид осетинского воина позднего средневековья (XVIII в.) описал Й.Потоцкий во вре​мя своего путешествия по степям Астрахани и Кавказа:"... осе​тинский воин изображен в низкой стеганой закругленной свер​ху шапке с узкой меховой опушкой, выше которой пришита бе​лая кайма... Точность изображения осетинского воина подтвер​ждается новейшими археологическими наблюдениями... осети​ны хоронили мужчин в круглых стеганых шапках, в некоторой степени предохранявших воина от стрел и ударов шашки. В эту пору железные шишаки вытеснялись упомянутыми шапками, которыми и завершается эволюция древних головных уборов в Осетии" 327.
Интересно использование войлочных шапок nymæthud в эки​пировке воинов — их надевали под шлемы. Они отличались от войлочных шляп fijawyhud ("пастушья шапка") и назывались binaghud ("нижняя шапка"), то есть шапка под шлем. Они со​хранились в виде войлочных колпачков без полы, но назначе​ние их забыто.
Изготовление доспехов достигло высокого уровня, но "осо​бенно искусно вырабатывались сетки для шишаков и кольчуги: мелкие колечки их тщательно склепывались и могли без всяко​го ущерба выдержать самый сильный удар" 328. Довольно раз​вита специальная терминология в области изготовления дос​пехов. Кольчуга в осетинском языке имеет, кроме отмеченного выше, еще несколько названий: æzgbærcæg — "металлокольчат-ка"; zaldzæg — "панцирь кольчатый" (cæg — "кольцо"). Коль​чужные кольца называли также cæppytæ (ед. ч. саерр — "круг, кольцо"), или cæppærtæ. Эпос знает необыкновенных качеств кольчугу — Cerechy zgbær, столь безупречную, что она почита​лась волшебной. Термин, по-видимому, тюркский — kereke, и обозначает, вероятно, какое-то оружие.

Главными видами собственно оружия были ærdyn — "лук", и æhsargard — "сабля", точнее, — рубящее холодное оружие, поя​вившееся как развитие меча — kard. Для отличения последнего от сабли, его называли dyvæcirgъ — "обоюдоострый". Термин æhsargard по значению сузился до "сабли", хотя æhsar включа​ет понятие вообще любого "оружия доблести". Родоначальни​ки племени доблестных Ахсартаггата были вооружены соот​ветственно: один — обоюдоострым мечом — Ахсар, другой — саблей или палашом — Ахсартаг. Кинжал назывался qælyh-sar 113 — "короткое оружие"; qæl — "чурка, короткий" 50, (со​временное название кинжала в осетинском языке qama проис​ходит из тюркского). Собирательное значение æhsar как "ору​жия" подтверждают пословицы, в которых этим термином за​менен меч: "Kardy byn wæwtæj nal u" — "Под мечом не до оха​нья", и "Æhsary byn wæw æna næj" — "Под оружием оханья по маме нет" 273.
Древнейшим видом оружия является лук ærdyn 8. Чехол для ношения лука назывался ærdyston (горит). Наконечник — ærttigъ ("трехгранник", скифские трехгранные наконечники стрел?), делался обычно из железа, а древко стрелы fat — в ос​новном из граба, поэтому граб и называется по-осетински fatqæd — "дерево для стрел"29. Стрелы заготавливались впрок и хранились в специальном приспособлении fatdzæg — "емкость dzæg — для стрел fat". На текущий расход стрел бывал рассчи​тан fatdon ("колчан"), которому есть еще одно название — camdan: судя по контексту, так мог называться не особый вид колчана, но доставшийся по наследству от погибшего отца 114.
Если исходить из этого, то термин camdan может быть ис​толкован как переданное по наследству требование: cam — "стыд", camdan — "вместилище стыда" в значении "колчана"(?). Смысл может быть в том, что наследник должен оправдать на​дежды погибшего отца как воин и применить залежавшиеся стрелы для славы, или даже отомстить за кровь предка(?).
Кроме названного вида наконечников стрел ærttigъ сущест​вовал другой их вид, называвшийся synægdih 75 — "вильчатый, подобный разведенным бедрам". В эпосе нарты такими стрела ми скашивали зерновые, преодолевая трудности с провиантом, насланные Богом, но в общем, такого рода наконечники пред​назначались для охоты на дичь170. Особенность их боевого при​менения заключалась, возможно, в том, что от удара вилка на​конечника разводилась в плоти, отчего рана получалась более тяжелой.
Другим видом колющего оружия были arc — "копья", кото​рые различались по способу применения или назначению: bæharc — "конное копье, пика" 30, æstarc — "дротик, метательное ко​пье"115. Интересно, что так же называли пластинчатые палицы или булавы, возможно, на том основании, что они применялись и как метательное оружие(?). Разновидностью копья был cirq, от cyrgъ — "острый" 31: на древке копья крепился особой конструк​ции наконечник, снабженный одним или двумя крюками-заце​пами, чтобы в бою еще и сбивать с коней всадников 116; по другой версии, cirq — это разновидность копья с коротким древком и сложной боевой частью, сочетавшей колющий наконечник с ру​бящим лезвием боевого топора. Еще одним видом оружия был kobozgun — "кистень". В Дигории, например, еще недавно, он считался эффективным средством боя76.
В среде уасдан распространенным комплектом оружия не так давно были: zgъær — "панцирь", æhsargard — "сабля", top — "ружье", arm или zgbærcængtæ — "налокотники", taka — "шлем". С перечисления этих видов вооружения начинаются многие песни об их подвигах77.
Из всех видов оружия наиболее действенным считалась саб​ля: "... она должна с одного размаха, при искусстве владеть ею, разрубить человека вдоль, по крайней мере до половины и не получить никаких зазубрин; тогда она считалась ценною" 165.
Для ружей употребляли порох собственного изготовления и делали его из голубоватого (зеленоватого) ила ælyg. Ил забра-живали, и когда во время брожения (wællag tælm) "верхний слой" начинал отличаться, его снимали, он назывался tægъzæ. Mæjnodjy — "в новолуние", tægbzæ клали в fæht — "ступу", и трое или больше мужчин его обрабатывали. Ступа бывала ка​менная; двое работали, один считал... каждые десять ударов счи тались за один удар. От ударов tægъzæ нагревался и сох, тем​нея в цвете. Когда он превращался в мелкие сухие шарики, по​рох считался готовым. Он годился mæjnogæj mæjnogmæ — "от новолуния до новолуния" 117. Пули также отливались на месте и почти в каждом доме имелись формочки для литья.
Одежда осетин, как и других кавказцев, была максимально приспособлена для ношения оружия. Общий вид воина в пол​ном снаряжении — в походной форме и при оружии — завер​шали бурка и папаха. На Кавказе, в отличие от Западной Евро​пы, Передней Азии и некоторых других регионов, одна и та же мужская одежда служила как для верховой езды, так и для оби​хода. Возможная причина тому — требование постоянной мо​билизованности как характерная особенность военно-демокра​тического уклада общества, когда вероятность нападения и боя была постоянно действующим фактором. На одежде делались приспособления для хранения отмеренных порций пороха — bærcytæ ("мерки, количества"), известные как газыри. Каждый мужчина должен был постоянно иметь при себе yznyh ("кре​мень") для высекания искры с помощью кусочка стали и трут, для которых под газырями делался неглубокий карман siwdon. Позже в сиудон клали прядь волос жены, когда посвящали ее покойному мужу 162.
Кроме того, все kæstærtæ ("младшие, оруженосцы") должны были иметь запас кремня, шило, огниво, и проч. Каждый воин имел при себе еще и небольшой нож hаеrуnkъa, наподобие охот​ничьего, заточенный с одной стороны, который хранился в осо​бом кожаном чехле под ножнами кинжала 323. Такой способ но​шения небольшого ножа под ножнами меча был принят также у степных предков осетин.
В дальние походы брали по два коня, смену одежды и обуви, а в составе отрядов обязательно был кузнец. Вместе с тем, взрослый мужчина, по обычаям осетин, и сам должен был уметь подковать коня, починить оружие и т. д.371
Для еды в поход брали cækutæ — "вареное зерно", къаеluа — "муку из обжаренных зерен", surgond — "сушеное мясо" и т. д., то есть пищу, которая могла быть употреблена без значитель ной дополнительной обработки. Существовал комплект поход​ной еды — bælconi hwærinag — который должен был храниться и известном месте в wazægdon — "гостевой, кунацкой", а вос​пользоваться им имел право любой из мужчин. В случае, если еды в гостевой не оказывалось, ее могла вынести из дома æfsin
— "старшая хозяйка", не могла этого делать только невестка385 .
Технология домашней переработки мяса была у осетин хо​рошо разработана (горцы Кавказа вообще этим отличались), мясо могло сохранять кондиции до пяти-семи лет 155. Очень рас​пространено было соление курдюков, которых накапливалось в доме до сотни и более 361, приготовление домашних колбас tahinon, rud, kuysymon или zormæ 118. По эпосу, наиболее рас​пространенной пищей в походах является добытое охотой мясо, обычно оленина, а также рыба, пойманная оруженосцами kæstærtæ. Из злаков чаще всего упоминается просо — jæw, ко​торое было основным продуктом у алан. Приготовление поход​ной пищи кавказцами описано П.В.Броневским: "Когда черкес отправляется в поиск, запасный провиант его состоит в мешочке с просяною мукою и нескольких ремнях копченой оленины и баранины. Из муки, разболтав с водою в ладони, делает катыш​ки, которые печет на огне вместо хлеба и, таким образом, заку​сывая олениной, питается две и три недели и т. д. " 130 .
Перед отправлением в набег устраивались боевые военные игры — hæston qazt, æfsæddon qazt — своего рода маневры. На них отрабатывали способы ведения боя в конном строю раз​личными видами оружия, после чего организовывался кувд, на котором устраивали соревновательные танцы с оружием и пели боевые песни, песни о героях372, и, конечно, о нартах.
Как свидетельствует эпос, еженедельно по пятницам был день военного игрища, для которого существовало специально от​веденное место — qazænfæz ("игорная равнина, поле"). Явка на игры была обязательна, за неявку у виновного резали вола. Для боевых игр строились попарно 119, как и в военных танцах: уп​ражнялись во владении саблей, копьем, луком и стрелами и т. д. Руководил играми военный вождь, он же штрафовал за неявку.
Весьма показателен сюжет тренировочного боя, использо​ванный в эпосе для драматизации конфликта сезонников с профессионалами, во время которого матерый Сослан условно "убивает" юного Созрыко, впервые вышедшего на игорное поле. Затем появляется профессионал Тотрас и убивает Сослана со второй попытки. Этот сюжет о военных маневрах был переос​мыслен под влиянием конфликта сезонников с профессиона​лами и религиозной реформы Нартамонга — Уасамонга, но его первоначальное содержание легко восстановить. Сослан рас​ставляет нартов попарно, а юному Созрыко выпадает место в паре с Сосланом, поскольку для него "не хватило пары" — это, скорее всего, драматизированное осмысление военных поряд​ков на маневрах, которые предусматривали получение первого наставления новичкам непосредственно от вождей, в учебном "бою" с ними. Однако в сюжете это представлено так, что но​вичок, Тотрас или Созрыко, "сам" напрашивается в пару с Со​сланом, проявляя при этом удивительную выносливость и уме​ние владеть оружием. С утра до вечера длится "бой" — игры занимали весь день — и юный воин Созрыко успешно выдер​живает первое воинское испытание.
В следующую пятницу Сослан является на игрище на коне, увешанном бубенцами и покрытом волчьей шкурой. Внезапная атака из засады, — и от звука бубенцов, "волчьего" вида ата​кующего и неожиданности — конь юного Созрыко испугался и понес всадника. Сослан "убил" его. Но юнец должен научиться усмирять несущую лошадь, поэтому в сюжете перечислены все "стандартные и нестандартные" приемы, которые нужно ис​пользовать при этом: юный воин порвал уздечку, затем разо​драл нижнюю челюсть, а изощренный наставник Сослан, пре​следуя, наносил ему "смертельные" удары 319. В других вариан​тах сюжета приведен еще ряд приемов усмирения коня: после уздечки рвут уши, затем ноздри и нижнюю челюсть. Этот под​робный инструктаж для начинающих воинов по обращению с конем в экстремальных ситуациях был частью общего Кодекса Воина, охватывавшего все случаи жизни.
Сюжет военных игр известен в эпосе под разными названия​ми, в зависимости от того, чей социальный "заказ" был реали​зован. Испытуемыми воспитанниками выступают то Ахсар и Ахсартаг, то Сосрыко, то Тотрас. В "Сказании о Созырыко", элементы военной школы менее всего вуалируются иными мо​тивами, а имена Soslan и Sosryko прозрачно представляют их как отца и сына — по форме это осетинская разновидность во​инского наставления "батькой" "сынков". В названии сюжета "Игры нартов" все сказанное и есть содержание игр — это во​енные маневры древности. И только сюжет "Как Сослан убил Тотраса" можно рассматривать как стадиальный. Не только по​тому, что со второй попытки Тотрас сам "убивает" Сослана — набравшись боевых навыков, испытуемые в какой-то раз "одо​левают" учителей и обретают право идти в поход. Тотрас побе​ждает Сослана, прежде всего, как социальный символ сезон​ного вождя, непрофессионала, прервав его идейную монопо​лию закрытием дороги в Страну мертвых, которая представля​лась средоточием истинных и освященных именем пребываю​щих там предков жизненных идей для общества. С этого време​ни они доступны только для профессиональных воинов ас — очевидно, что этот вариант сюжета переосмыслен в ходе рели​гиозной реформы Нартамонга — Уасамонга.
В другом варианте, где воспитанниками выступают Ахсар и Ахсартаг, наставительный характер действий Сослана выгля​дит ничем не затененным. "Они присматриваются к манерам его, схваткам его богатырским, к его удалому наездничеству, к об​хождению его в обыденной жизни, чтобы, таким образом, и самим стать славными мужами. Когда окончат они это воспи​тание, тогда они будут разъезжать героями подобно Сосрыко, будут иметь также своих младших. Нельзя не заметить, что эти младшие напоминают собой средневековых оруженосцев"320.
Основные элементы игрищ сохранились в играх и развлече​ниях на календарных праздниках. Например, в день Dzyvgisy-dzuar, посвященный Уасстырджи и праздновавшийся в ноябре, устраивались конные игрища, в которых участвовали по триста всадников и более 353. Особую роль на них играли мужчи​ны, облаченные в одежды, напоминающие военный камуфляж древних всадников эпоса: шубы шерстью наружу, деревянные мечи, ружья и пр. По В.Дирру, один такой мужчина исполнял роль клоуна в толпе 146, а у самого святилища разыгрывались батальные сюжеты: группа мужчин в таком же одеянии выпол​няла роль военного заслона. Выше святилища, на холмах, на​ходилось место хранения пива и продуктов, охраняемое семь​ей fysym (семья-распорядитель яств, назначаемая в порядке ежегодной очередности) с девятью помощниками. Трое из них в масках, вывернутых шапках, меховых шубах, с деревянными кинжалами, ружьями и шашками, всеми средствами старались не допустить всадников к месту хранения пива, пугая коней сво​им видом и оружием. Всадники, которые все же прорывались, получали за доблесть полный kъuystil (маслобойка) пива, шаш​лыки, три пирога и т. д. По обычаю, добивавшиеся успеха всад​ники должны были разделить "добытое" угощение с ровесни​ками 99.
Очевидно, что тренированность коня и всадника — это решаю​щее условие достижения успеха партиями ровесников, которым предназначались призы из угощений как условная военная до​быча. Средства устрашения — деревянный набор оружия, одеж​да мехом наружу, крик, шум, сильно напоминают хитрости Со​слана: они направлены против лошади, а ее подготовленность есть решающее условие успеха. Поскольку лошадь каждый го​товил сам, эта игра была многосторонней проверкой способно​стей молодых воинов. Жеребят отбирали с учетом требований боя в конном строю, стремились замечать непугливых, испыты​вая их выстрелами, прогоняя сквозь строй размахивающих пал​ками мальчиков и т. д. Обученным конь считался в том случае, если отзывался на зов хозяина, не давал посторонним седлать себя, строго слушался узды: был способен по сигналу вставать на дыбы с места, выполнял пируэты как на ходу, так и на месте и т. п. Это своего рода высшая школа наездничества, выросшая, разумеется, из реальных потребностей верхового боя.
Сведенный воедино материал эпоса и календарных празд​неств позволяет составить приближенную картину древних во​енных игрищ ас-осетин. Основной контекст реконструирован​ных порядков выявляет несколько принципов: а) регулярность игрищ: играют каждую пятницу; два раза в году, судя по всему, в "лабурда пятницу" Уасхо-уас-стыр-Тутыра весной и в ноябрьские празднества Уасстырджи, маневры проводились с макси​мальной интенсивностью и по всей программе. В эти два наи​более крупных празднества годичного цикла выявлялась сте​пень готовности обучаемых к реализации навыков в походе; б) практиковалось моделирование различных условий боя: откры​того встречного — в виде первого "боя" Сослана и СОсрыко; внезапного — в условиях засад и ловушек в виде второго "боя" Сослана и Сосрыко; штурма укрепленных позиций — в виде оса​ды партиями ровесников хранилища праздничных яств; в) по окончании игр устраивался пир; для его организации назнача​лись ответственные лица на два главных годовых игрища, с под​ворной очередностью fysym — организаторов защиты храни​лища яств (условного объекта осады); г) на играх применялись средства устрашения: маски, бубенцы, шкуры диких зверей и т. д., но оружие было деревянное; д) реализация поставленных в ходе игры задач обеспечивала партиям ровесников почетное участие в пире "победителей", который производился за счет "трофеев", взятых "успешным прорывом" в хранилище, пред​ставлявшем укрепленные позиции "неприятеля".
Таким образом, даже на основании имеющихся данных рас​познается довольно стройная система военной подготовки, складывавшаяся на всем протяжении от ее истоков, скифо-нартских времен.
