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С. Б. Адоньева 
Прагматика фольклора: своя чужая речь 

Имеющиеся на сегодняшний день в распоряжении фолькло-
ристов описания фольклора в большинстве своем основываются 
на определении фольклора как особой формы творчества. Наибо-
лее близким к фольклору феноменом, использующим тот же ма-
териал (язык), является литература. Современная классификация 
фольклора базируется на принципах, заданных еще Аристотелем: 
фольклорные жанры группируются в виды, последние – в роды, 
по аналогии с литературными родами. Основой для такой клас-
сификации служит определение творчества в качестве родового 
понятия по отношению к фольклору1. Вместе с тем вряд ли кто 
усомнится, что значительная часть фольклора является творче-
ством не в большей мере, чем любая другая человеческая дея-
тельность. Направление фольклорного действия противоположно 
направлению действия творческого. Спеть песню, построить за-
бор, соткать полотно – все это действия, направленные на созда-
ние новых вещей, но по известным технологиям. Творчество в 
традиционной культуре может быть определено как творчество в 
пределах известной технологии (или мастерство). 

Фольклорное произведение может не быть творческим актом, но 
не быть актом речевым оно не может. Определение нашего пред-
мета может звучать следующим образом: фольклор есть особая 
форма устной речи [Чистов 1988, Артеменко 1995]. Но в чем спе-
цифика фольклора по отношению к общему полю устной речи? 
Исследователи, занимающиеся анализом устной речи, определя-
ют следующие ее характеристики: неподготовленность речевого 
акта; неофициальный характер общения; устность; спонтанный 
характер протекания диалога; персональный характер общения 
[Русская разговорная речь 1973]. Б.М. Гаспаров выделяет также 
факторы, связанные с визуальным каналом передачи информации: 
                                                
1 Критический обзор литературоведческих подходов в отечественной фольк-
лористике [Путилов 1993: 14]. 
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кинетический (характеризующий перемещение говорящего отно-
сительно слушающего); спациальный (определяющий расстояние 
между различными точками тела говорящего и слушающего); 
тактильный, парафонический [Гаспаров 1978]. Все предложенные 
факторы, за исключением устности, не охватывают фольклорную 
речь в целом. Так, например, определение официального или не-
официального статуса речевого события для фольклорной речи 
скорее составит проблему анализа, нежели его исходную точку; 
то же можно сказать и относительно подготовленности/ неподго-
товленности речи. Установка на приватность или публичность 
будет характеризовать различные жанры фольклора по-разному. 
Факторы, отмеченные Гаспаровым, специфицируют устную речь 
по отношению к речи письменной, но не позволяют выделить ин-
тересующую нас область из общего поля устной речи, что застав-
ляет определить особый показатель, который разграничивал бы 
устную спонтанную и фольклорную речь принципиально. В ка-
честве такого показателя мы примем признак, сформулирован-
ный П.Г. Богатыревым и Р.О. Якобсоном, «установка на тради-
цию» [Богатырев, Якобсон 1971], – ввиду того, что этот пока-
затель характеризует специфику фольклорной речи функцио-
нально. На формальном уровне этот признак проявляется в по-
вышенной, по сравнению со спонтанной устной речью, стерео-
типностью фольклорных высказываний, или их уре-
гулированностью, как определил это качество фольклорной речи 
К.В. Чистов [Чистов 1988: 338]. Стереотипность охватывает все 
уровни фольклорного текста – от просодики до синтаксиса. На 
уровне интонации она проявляется в ориентации на повторы 
ритма, на уровне лексики – на устойчивость тропов, на уровне 
синтаксиса – на воспроизведение ограниченного количества кон-
струкций и т.п.1  

                                                
1 С.Ю. Неклюдов связывает упорядоченность фольклорной речи, дополни-
тельную по отношению к разговорной, со стремлением этого типа речи к рас-
подоблению с речью профанной [Неклюдов 2003]. 
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По данному параметру фольклорное явление оказывается в од-
ном классе с другими создаваемыми человеком культурными 
формами – орудиями труда, социальным поведением, по-
стройками, воспроизведение которых с течением времени сохра-
няется (в социологии это принято называть габитусом). Эти фор-
мы представляют собой набор технологий, наиболее устойчивых 
к энтропийным процессам, и, следовательно, наиболее затратных 
в энергетическом смысле. Сказанное предполагает, в свою оче-
редь, тот факт, что для социума сохранение этих техноло-
гий является жизненно важной задачей.  

Смена технологий – изменение общественной практики, какой бы 
ее части это ни касалось, – своим следствием всегда имеет соци-
альную реорганизацию1. Если это так, то верным должен быть и 
обратный тезис – сохранение технологий без изменения есть спо-
соб консервации социальных отношений. Воспроизведение, ори-
ентированное на канон, контролируемое обществом с точки зре-
ния допустимых новаций, есть проявление традиции. Традиция 
являет себя в самых разных сферах практики, и практика речевых 
актов, регулируемых традицией – одна из них2. В этом отноше-
нии фольклор представляет собой особый социальный институт 
управления человеческим поведением. 

 Литература  

Артеменко 1995 – Артеменко Е.Б. Структура фольклорного тек-
ста в ее отношении к языку и речи. // Язык и этнический мента-
литет. Петрозаводск, 1995. С. 95-106. 

                                                
1 Привожу этот тезис без аргументации, ограничиваясь ссылкой на обществен-
ные науки, в которых на протяжении последних 150 лет – от К. Маркса до П. 
Сорокина, П. Бурдье и М. Фуко – социальные отношения определяются в за-
висимости от типа практики. 
2 О связи технологического переворота с формой социальной организации в 
связи с историей греческой культуры см. [Зайцев 2001]. 
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Д. И. Антонов 
Иконография и фольклор: общие принципы функциониро-
вания визуального и устного языков культуры 

Активное возрождение церковной традиции на постсоветском 
пространстве – интереснейшее явление, которое заслуживает 
пристального внимания и мониторинга со стороны не только ан-
тропологов, религиоведов и социологов, но и фольклористов, и 
историков искусства. Обрядовые практики, акциональные модели, 
архитектурные и иконографические традиции активно 
(ре)конструируются и быстро изменяются. Вокруг них кипят 
споры, выстраиваются конкурирующие объяснительные модели. 
Церковная и «околоцерковная» (институциональная и вернаку-
лярная) традиции находятся в динамике, в процессе апробации 
множества разных моделей. 

В последние десятилетия происходит быстрое возрождение и пе-
реработка средневековых иконографических схем. Из мар-
гинального и нишевого (в советское время) явления, иконопись 
стала массовым, востребованным и широко обсуждаемым 
направлением современного искусства. При этом как у иконо-
писцев, так и у многих историков церковной культуры проявля-
ется общее желание – постулировать «истинность» определенных 
визуальных норм и «ложность» других. В России, Украине, Бело-
руссии, Армении, Грузии идут попытки легитимации той или 
иной визуальной церковной традиции. При этом в спорах и аргу-
ментации активно задействованы понятия «иконографического 
канона» и «каноничности/неканоничности» различных изобра-
жений. На самом деле, ситуация как с этими терминами, так и с 
легитимацией «через канон» оказывается очень интересной и не-
простой. 

В лекции речь пойдет о том, как функционируют традиционные 
языки культуры – устный (фольклор) и визуальный (ико-
нография), каковы общие принципы их социального бытования, 
трансмиссии и рецепции. Мы рассмотрим популярные мифы об 



 11 

«иконографическом каноне», о «канонических» и «неканониче-
ских» изображениях и разберемся, какие механизмы отвечают за 
устойчивость, а какие за вариативность и пластичность визуаль-
ных текстов.  

 Литература  

Антонов Д.И. Два «тела» иконы: общение с сакральным образом 
как апроприация силы // Вестник РГГУ. Серия «История. Фило-
логия. Культурология. Востоковедение». 2018. № 7. С. 9–34. 

Антонов Д.И. Иконы и мощевики: об актуальных тенденциях 
конструирования храмового пространства в современной России 
// Вестник РГГУ. Серия «Литературоведение. Языкознание. 
Культурология». 2020. № 3. С. 102–114. 
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Д. В. Арзютов 
Карлики и гиганты: приключения одной ненецкой легенды в 
стране антропологов 

В своей лекции я хотел бы рассказать о жизни одной ненецкой 
легенды о сихиртя – карликах, живущих под землей и пасущих 
мамонтов – в истории транснациональной антропологии Севера и 
Сибири. Начав с вопроса о том, как может одна легенда изменить 
антропологию, точнее объединять и разъединять антропологов и 
в конечном итоге привести к формированию масштабной теории 
происхождения народов (теория этногенеза), я ставлю свой це-
лью показать, насколько нарративы местных/коренных жителей и 
антропологов тесно переплетены. История сихиртя – это история 
взаимных заимствований и эпистемических изобретений целого 
ряда народов на протяжении долгого времени. Выбрав историко-
антропологический подход для анализа массивного опублико-
ванного и архивного материала, я предлагаю сделать еще один 
шаг вперед и посмотреть на возможность написания истории ан-
тропологии «снизу» – двигаясь от «полей» наших предшествен-
ников с записанными рассказами и наблюдениями к «большим» 
теориям. Я полагаю, что демократизируя и релятивизируя исто-
рию антропологии, мы открываем возможности для построения 
новых не-дуальных эпистемологий, которые сегодня крайне вос-
требованы мировым академическим сообществом. 
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М. И. Байдуж 
The anthropology is a new black: тренд на антропологические 
методы вне академических исследований 

В последнее время антропологические (или, точнее – этнографи-
ческие) методы становятся актуальными и даже модными не 
только в академических исследованиях в гуманитарной сфере, но 
и в так называемых прикладных исследованиях. Словом, везде, 
где необходимо понять человека или, точнее, пользовательские 
стратегии, поведение и «картину мира» отдельных людей или не-
которого спектра сообществ, связанных одной территорией, дея-
тельностью, профессией или иным «интересом». Антропологиче-
ские прикладные исследования все больше используются и даже 
заменяют социологические, особенно качественные, исследова-
ния во все большем спектре сфер: в урбанистке и благоустрой-
стве городских территорий, при запуске новых IT-продуктов, оп-
тимизации или модернизации работы рабочего коллектива, фор-
мировании культурной или образовательной программы для, 
например, подростков, или же создании, скажем, произведения 
современного искусства, будь то public art или спектакль.  

В рамках лекции мы кратко затронем историю прикладной ан-
тропологии и вопрос о том, можно ли и стоит ли отделять при-
кладные антропологические исследования от строго ака-
демических. Кроме того, сфокусируемся на том, почему именно 
антропологический фокус и набор инструментов помогает нам 
наиболее эффективно понять современного человека, и где, когда 
и кому это может быть полезно, помимо самих антропологов. В 
конце, в интерактивной части, мы все вместе попробуем в форме 
игры создать дизайн прикладного исследования и сконструиро-
вать результаты, которые могут быть получены в ходе него.  
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С. В. Белянин 
Опасные фрукты: две модели заражения   

В январе и феврале 2020 г., когда основной очаг коронавирусной 
инфекции оставался в Китае, пользователи социальных сетей во 
всем мире распространяли слухи о бананах зараженных Covid-19. 
Они обсуждали возможность заразиться болезнью через фрукты 
и предлагали воздержаться от их покупки. Истории о фруктах, 
зараженных смертельной болезнью, не уникальны, они появля-
ются в социальных сетях во время любой крупной эпидемии.  

Истории о зараженных фруктах – это вариант потребительских 
легенд о «грязных» и опасных ингредиентах, содержащихся в 
продуктах питания (food contamination stories).  

Обычно в основе этого типа легенд лежит представление о кон-
тактном принципе заражения. Фрукты оказываются заражены в 
силу реального или мнимого контакта с «заразным» чужим. Ча-
сто индексом «другого» становятся предметы, с одной стороны, 
отсылающие нас к этническому или социальному чужаку, с дру-
гой – широко распространенные в нашей повседневности, напри-
мер, экзотические фрукты.  

В докладе я постараюсь проследить историю легенды о заражен-
ных овощах и фруктах, описать варианты сюжета, показать связь 
между ним и ксенофобией. 

Материалами статьи стали городские легенды о фруктах, «зара-
женных» опасной болезнью, опубликованные в социальных сетях 
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Ю. Е. Березкин 
Восточнославянский фольклор в евразийском контексте 

Фольклорно-мифологические мотивы – это образы, отражающие 
представления о мире и человеке, и эпизоды повествований. Мо-
тивы делятся на тематические группы. Мотивы отдельных групп 
демонстрируют тенденции ареального распределения, отражаю-
щие различные культурные взаимодействия от палеолита до 
Средневековья. Мы будем рассматривать тенденции, которые ха-
рактерны для Евразии (с Северной Африкой), а, следовательно, 
для голоцена. Тенденции распределения мотивов, которые охва-
тывают Евразию вместе с Америкой, отражают миграции и куль-
турные связи эпохи заселения Нового Света. В голоцене проник-
новение новых переселенцев в Новый Свет замедлилось. С этого 
времени и до Колумба Старый Свет и Америка (кроме контакт-
ной зоны в Берингоморье) развивались независимо. 

В Евразии выделяются три типа распределения мотивов. 

1. «Запад» противостоит «Востоку», вдаваясь глубоким клином в 
степи вплоть до Синьцзяна. 

2. Север Евразии (в основном лесная зона) противостоит югу и 
западу. 

3. Христианская Европа противостоит «Азии». «Азия» – это со-
четание исламских и степных традиций. 

Первая из трех моделей самая ранняя (эпоха бронзы?), послед-
няя – самая поздняя (Средневековье и начало Нового Времени). 

Если рассматривать материал не в континентальном масштабе, а 
высвечивать отдельные региональные общности, становятся за-
метны частные связи между группами традиций. В докладе это 
будет показано на примере восточнославянских традиций. Во-
сточнославянский фольклор обнаруживает связи со степью, За-
падной Европой, Кавказом, Балканами, Сибирью. Сравнение ев-
ропейских наборов мотивов с азиатскими в разных региональных 
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комбинациях указывает на тюрко-монгольские традиции Цен-
тральной Азии и юга Сибири как на главный источник инноваций 
для Европы. Они повлияли на всю Европу, но в Восточной Евро-
пе степных параллелей больше, а по мере движения на запад их 
число сокращается. Следующим по значению источником инно-
ваций является Передняя Азия. Южная Азия серьезного влияния 
на фольклор Европы не оказала. Фольклорно-мифологические 
традиции таежной и тундровой зоны Сибири иные, чем в степной 
зоне. Если приключенческие и трикстерские мотивы по разные 
стороны Урала значительно отличаются, то характерные для за-
падносибирских традиций мифопоэтические образы находят 
многочисленные параллели на севере Восточной Европы и в 
Фенноскандии. 
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Рафаэль Бонавина Рибейро / Rafael Bonavina Ribeiro 
The Corpus Issue in Cataloguing Brazilian Folklore 

Unlike some may think, the question of cataloguing folkloric texts has 
never been solved, and seems to be very far from it. Hans-Jörg Uther 
(2004) has recently published a new and very interesting system of 
cataloguing, which has been widely accepted by folklorists. As noted 
by Heda Jason (2000), one would still have to deal with questions like 
the definition of concepts and tale genres, culture specifics, and in-
formation about the performer. If compared to other countries, Brazil-
ian folklore has not been thoroughly catalogued, some scholars like 
Câmara Cascudo, Betty Mindlin, and Mário de Andrade works on the 
narrative genres, but have not, unfortunately, been able to catalogue 
according to the most recent methods, like the ATU. By addressing 
this issue, I believe I can contribute not only to the national folkloris-
tics, but also to the international community by presenting the Brazili-
an folkloric particularities. Having done these considerations, I would 
like to present the main problem: the corpus selection for the intended 
catalogue. Even though the preference will be for a national corpus, 
but this does not solve the issue. Apart from randomly collecting nar-
ratives, guided only by the geographical borders in which the narrator 
happens to be, we are presented with two possible paths, each with its 
own particular difficulties. The first option would be composing the 
corpus with the so called “indigenous myths”, that is, the folktales of 
indigenous groups. It is worth noting that Brazil has more than 200 
different tribes, which presents the first theoretical problem: the 
grouping of these so varied cultures. It is quite debatable that they 
could be summed up as parts of a Brazilian folklore per se, since many 
of them may or may not consider themselves as part of that ethnic 
group. From this perspective, the corpus would require some consid-
erations on what does it mean to be Brazilian, and why these texts are 
considered to be part of a national corpus. In addition, the bibliog-
raphy for such a corpus would be very restricted, since each group (or 
none) has little material to catalogue, which may suffice to a very 
strict catalogue, but a broader ranged. The second option would be 
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choosing the literatura de cordel, literary “string literature”, a typical-
ly Brazilian kind of street literature printed in very cheap books, con-
taining folk poetry, novels and songs of varied genres. It is a more 
specific kind of folklore narratives, but the gathering of such books 
has been practiced for quite a long time, which has secured a solid 
corpus with thousands of examples. This choice is a double-edged 
sword for it is as appealing as it is appalling. With such a massive 
corpus, the problem is not theoretical, but practical, that is, dealing 
with all this data is a long-term project, which may demand institu-
tional support. In conclusion, I would like to present this problem to 
the round table as an example of the corpus choice difficulty in gen-
eral. 
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С. А. Бурлак 
Эволюция понимания 

В ходе эволюции люди долго адаптировались к тому, чтобы 
научиться говорить, но тем не менее до сих пор не научились 
точно понимать друг друга. Почему так? Какие исходные пред-
посылки были у наших предков? Как вообще в эволюции возни-
кает коммуникация (и сам феномен понимания другого)? Как 
устроено наше понимание с точки зрения нейробиологии и с точ-
ки зрения лингвистики? Что мешает пониманию и что помогает? 
Мы поговорим о постулатах Грайса и перцептивном цикле Нессе-
ра, о вредных привычках и об адаптации к комментированию, об 
альтруизме и свободе воли, а также о том, как думать про то, для 
чего нет слов.  
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Юло Валк / Ülo Valk 
What is folkloristics of religion? 

As concepts and social phenomena religion and folklore are closely 
associated with the domain of intangible culture. They are tied togeth-
er by several traits, such as traditionality, some common expressive 
forms, strong impact on shared and individual world views and on the 
formation of social identities. Definitions of religion and folklore have 
changed in time, often reflecting parallel developments in theoretical 
thought, such as the current reorientation from static models of repre-
sentation towards understanding religion and folklore as practices. Re-
search has drifted from deductive reasoning towards studying folklore 
and religion as live and hybrid phenomena in close relationship with 
other discourses and expressive forms.  

According to the theory of cultural evolution both religion and folk-
lore were linked to pre-modern culture, and were conceptualised as 
declining and ultimately vanishing phenomena, yet with some histori-
cal value as resources of cultural heritage, which has led to their mu-
seumisation. Today it has become clear that both religion and folklore 
have not only survived in spite of modernisation but are thriving and 
taking on new forms, such as their new life in digital media. The lec-
ture will explore the relationships between the disciplines of folkloris-
tics and religious studies, and the possibilities of studying religions 
from a folkloristic perspective. We shall also explore some basic con-
cepts and methods that are characteristic of folkloristic approaches. 
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А. В. Влахов 
Север и Арктика в современном российском публичном дис-
курсе: конструирование и функционирование идентичности 

В последние 10–15 лет во всем мире – и в России в частности – 
наблюдается волна интереса к Северу и Арктике (в широком по-
нимании: как к географическому региону / направлению, так и к 
культурному стереотипу). Этот интерес заметен как в экономике 
и политике, так и в публичном и низовом дискурсе, где «стрем-
ление на Север», арктические визуальные образы, черты северно-
го характера и др. становятся популярными и зачастую ключевы-
ми тропами. Такой процесс, с одной стороны, обнаруживает ин-
тересные схождения с предыдущей волной арктикомании (1920–
50-е гг.); с другой стороны, новая идентичность претерпевает не-
обычную вторичную апроприацию со стороны самих северян, 
обретающих публичный голос и агентность в процессе внешнего 
конструирования их идентичности. На основе собственных поле-
вых материалов и анализа публичных источников я продемон-
стрирую, как протекают эти процессы и какие инструменты, в 
том числе языковые, используются для внешней и внутренней 
идентификации с Севером. 
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А. Л. Громенко 
Онлайн–интервью как метод социальных исследований 

Нередко у исследователей возникает ситуация, когда необходимо 
брать интервью у респондентов, географически удаленных от ин-
тервьюера. В век современных технологий многие классические 
методы изучения разных областей науки претерпевают измене-
ния и происходит некая технологизация различных методов. Не 
является исключением и интервью. На сегодняшний день интер-
нет-технологии позволяют проводить интервью в режиме онлайн 
через различные мессенджеры. В связи с этим возникают следу-
ющие вопросы: меняется ли при этом формат взаимодействия, 
остается ли он face to face или компьютер играет некую роль по-
средника, влияет ли подобный формат на ход беседы и если да, то 
каким образом?  

На данный момент практически нет научных работ, которые от-
вечали бы на эти вопросы. В 2018 г. О. А Дмитриевой был сделан 
обзор научных публикаций, посвященных интервьюированию с 
помощью интернет-технологий [Дмитриева 2018]. Автор говорит 
о том, что скайп–интервью еще недостаточно исследованы и ин-
тересуются ими чаще непрофильные специалисты. 

С одной стороны, метод интервьюирования с помощью видео-
связи имеет ряд плюсов: позволяет не выезжать в поле, а гово-
рить в комфортных условиях как для интервьюера, так и для ре-
спондента, значительно упрощает выбор времени для разговора, 
что, в свою очередь, снижает частоту отказов от диалога.  

С другой стороны, данный формат не лишен и минусов: не всегда 
качество связи позволяет вести непрерывающийся диалог, люди 
более старшего поколения менее охотно пойдут на контакт с не-
знакомцем в сети, также респондент осознает возможность выбо-
ра (он может отказаться от видеосвязи) – при таком раскладе не 
очень понятно, чем интервью через различные мессенджеры бу-
дет отличаться от обычного телефонного, и, наконец, в нашей 
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стране, да и не только в нашей, существует немало уголков, до-
куда интернет либо не дошел, либо дошел, но с сигналом связи 
2G. 

Мой опыт проведения онлайн-интервью говорит о том, что для 
интервьюера данный формат значительно усложняет процесс. 
Помимо того, что приходится следить за гайдом, как и в обычном 
интервью, интервьюер также обращает внимание на качество ин-
тернет-связи, громкость звука, которая по различным техниче-
ским причинам, не зависящим от интервьюера, может меняться.  

В своей курсовой работе мне довелось провести 10 интервью че-
рез различные мессенджеры, позволяющие общаться с ре-
спондентом по видеосвязи. В ходе бесед я столкнулась со сле-
дующими трудностями: некоторые респонденты жаловались на 
то, что меня плохо слышно, у других пропадала связь и после то-
го, как через небольшой промежуток времени мы продолжали 
беседу, у респондентов терялось положительное эмоциональное 
состояние, респондент получал негативные эмоции от того, что 
связь прервалась, и говорил уже с меньшей охотой, если связь 
прерывалась больше чем на 5–10 минут, так же терялась нить 
разговора, и высока вероятность того, что немалая часть важной 
информации могла быть утеряна именно из-за формата взаимо-
действия. С теми респондентами, у которых прерывалась связь, 
длительность беседы значительно сокращалась. В ходе онлайн-
интервью значительно меняется коммуникативный аспект беседы, 
как правило, мы видим собеседника не полностью, а только лицо, 
как и он нас, а это ограничивает возможность невербальной ком-
муникации, которая играет далеко не последнюю роль в исполь-
зовании метода интервью.  

Таким образом, на сегодняшний день хоть и существует воз-
можность проведения интервью в режиме онлайн, подобный 
формат пока нельзя назвать альтернативой обычному интервью. 
На данный момент – это нечто среднее между обычным и теле-
фонным интервью. Чтобы как-то изменить ситуацию и прибли-
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зить данный формат к обычному, нужно значительно поработать 
с технической составляющей, возможно, снабдить интервьюеров 
более современной техникой и микрофонами, подождать, когда 
качественное интернет-соединение будет во всех уголках земли и, 
возможно, тогда интервью через скайп можно будет приравни-
вать к обычному. При всем вышеперечисленном следует помнить, 
что повлиять на техническую составляющую со стороны респон-
дента мы не можем.  
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Д. И. Долгих 
Случайные сюжетные векторы нарратива: этические, эмоци-
онально-аффектные и методические проблемы исследователя 

Этические вопросы, связанные с проведением полевых иссле-
дований, обсуждаются в среде ученых – антропологов, фолькло-
ристов, социологов и т.д. – регулярно, соответствующая ре-
флексия стала неотъемлемой частью научной работы. Такие темы, 
как согласие информанта на аудио- и видеозапись интервью или 
публикацию материалов, анонимизация респондентов и сокрытие 
статуса исследователя поднимаются довольно часто, все они в 
той или иной степени направлены на «защиту интересов» ре-
спондента. Мне же хотелось бы поднять вопрос о моральном 
комфорте исследователя во время полевой работы. 

В ходе полевых исследований в сельской местности ряда ре-
гионов России (девять экспедиций в 2018–2020 гг.) мы неод-
нократно сталкивались с так называемыми экопоселениями – 
населенными пунктами, организованными группами едино-
мышленников на принципах самоуправления и самообеспечения, 
здорового образа жизни и сохранения окружающей среды, устой-
чивого развития и социальной защищенности. В отличие от стран 
Запада, где подобные общины объединены, прежде всего, идеями 
рационального природопользования, в России подавляющее 
большинство подобных проектов – это поселения родовых поме-
стий, жители которых придерживаются своеобразных идеологи-
ческих установок. Прежде всего, они вдохновляются циклом книг 
Владимира Мегре «Звенящие кедры России», публиковавшимся с 
1996 по 2010 годы. В нем подробно описана концепция родовых 
поместий и способы их организации. Кроме того, жители экопо-
селений зачастую являются последователями новых религиозных 
движений (нью-эйдж), многочисленных псевдонаучных учений, 
таких как альтернативная история, теории заговора, телегония и 
т.п. 



 26 

Первоначально наш исследовательский интерес был связан в 
первую очередь с антропологическими аспектами сельского об-
раза жизни – социальными институтами, взаимоотношениями 
людей, хозяйственной деятельностью, в особенности, жителей, 
переселившихся из города, имеющих высшее образование и до-
стигших определенного успеха в профессиональной деятельности. 
Во время продолжительных интервью наши респонденты неожи-
данно переходили от предмета разговора к пересказам современ-
ных «мифов» о чипировании с помощью прививок, похищении и 
подмене Ивана Грозного или Петра Первого, космических поле-
тах представителей древней Ведической цивилизации и т.п. Вос-
произведение подобных сюжетов, несмотря на то, что со многи-
ми из них мы были уже знакомы, во-первых, стало неожиданно-
стью, а во-вторых, вызвало спектр негативных эмоций в отноше-
нии респондентов и их нарративов. 

Вопрос о том, этично ли вступать в полемику с информантом и 
приводить аргументы, которые могли бы его переубедить, как 
правило, не входит в задачи исследователя, ведь мы лишь фикси-
руем мировоззрение, отличное от нашего собственного. Но бы-
вают ситуации, когда интервьюируемый сам начинает апеллиро-
вать к ученому, обращаясь за советом или с просьбой (донести 
какую-либо информацию до влияющих на принятие решений 
людей – чиновников, например) или же проверяет, насколько 
мнение ученого согласуется с его специфическим, порой очень 
скептическим отношением к научному знанию. Тут перед уче-
ным встает вопрос, насколько этично отказываться от собствен-
ных убеждений или же он имеет право отстаивать их? В качестве 
иллюстрации приведу пример из собственной практики: жители 
«анастасиевского» экопоселения прямо спросили о моем отноше-
нии к теории Дарвина, в контексте беседы было ясно, что любой 
ответ может быть неверно интерпретирован, при этом исследова-
тель либо теряет доверие респондентов, либо поступается соб-
ственными убеждениями. 
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Подобные ситуации могут возникать и в случаях, когда беседа не 
затрагивает «высоких материй», а порой просто не успевает 
начаться. Нежелание некоторых жителей деревень Приморского 
края говорить с «москвичами» оказалось сюрпризом, несмотря на 
предупреждения коллег из Дальневосточного отделения РАН. 
Столкнувшись с подобной реакцией, мы решили провести не-
большой эксперимент: на фермерской ярмарке во Владивостоке 
представлялись сельхозпроизводителям либо «мы из Москвы», 
либо «с Запада», «из Липецка». Приморцы в самом деле гораздо 
менее охотно вступают в контакт с исследователями именно из 
столицы. При этом негативное восприятие москвичей растет по 
мере удаления от Владивостока. В дальнейшем неоднократно 
приходилось подчеркивать свое немосковское происхождение 
или тесное взаимодействие с местными научными структурами. 

Рефлексия полевых исследований в некотором смысле сводится к 
размышлению о соотношении «этичности» и продуктивности ис-
следования, о методических и этических аспектах отношения ис-
следователь–информант в подобных ситуациях. Экопоселенцы в 
данном случае являются хорошим примером из собственной 
практики, но с проблемой восприятия нарратива сталкиваются 
многие, в особенности, молодые исследователи, при работе с са-
мыми разными социальными группами. Невозможно предсказать, 
какие этические решения и как могут повлиять на отношение ре-
спондентов к исследователю и его дальнейшую работу в сообще-
стве. Ситуации, требующие морального выбора, в работе ученого 
возникают часто, решения зависят от конкретной ситуации, лич-
ности исследователя и тех, кого он изучает, а также от целей и 
задач исследования. Принципы, сформулированные в професси-
ональных этических кодексах, позволяют подготовиться к самым 
разнообразным ситуациям и хорошо «ориентироваться на мест-
ности», но в значительно меньшей степени по сравнению с ин-
формантами сосредоточены на комфорте исследователя. 
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Д. Ю. Доронин 
«Ты свою душу выслал вперёд»: к типологии нарративов и 
коммуникативных ситуаций «шаман – антрополог»1 
 

Деконструкция исследовательских моделей 

Исследованию прагматики новых шаманских текстов и ситуаций 
речевого взаимодействия в паре «шаман–антрополог» должна 
предшествовать деконструкция доступных нам исследователь-
ских моделей и текстов в шамановедении. 

Шаманизм или шаманство, каким мы его знаем по научным пуб-
ликациям и популярным образам, представляет собой сложный 
неоднородный конструкт, к созданию которого в разное время 
оказались причастны путешественники, этнографы, отцы-
миссионеры, психиатры, атеистические работники и религиоведы, 
журналисты и эзотерики, психотерапевты, работники культуры, а 
также сами религиозные лидеры в шаманизме. Соответственно, 
даже в отношении к одной конкретной шаманской традиции 
(например, алтайской) известно несколько исследовательских он-
тологий, в каждой из которых она конструируется и представля-
ется особым образом: например, как религия или как традицион-
ное мировоззрение, как мифоритуальная система шаманов, ша-
манствующих и шаманистов, либо только шаманов и пр. Каждая 
исследовательская онтология опирается на свои специфические 
методы, исследовательские стратегии и не всегда осознаваемые 
презуппозиции о предмете и главных элементах в изучении ша-
манской традиции. 

Многообразие исследовательских онтологий создает категори-
альную эклектику: в шамановедении, особенно для региональных 
исследователей, а также для самих шаманистов могут быть зна-
чимы и создавать путаницу понятия из разных дискурсов. Среди 
                                                
1 Статья подготовлена в рамках выполнения научно-исследовательской работы 
государственного задания РАНХиГС. 
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основных таких категорий, употребление которых всякий раз 
необходимо рефлексировать: шаманизм и шаманство, 
(нео)шаманизм, городской шаманизм, шаманы, шаманствующие, 
шаманисты. 

Изучение шаманской традиции осложняется невниманием иссле-
дователя к наличию разных исторических форм шаманской тра-
диции, которые можно представит как: 

a) «классический шаманизм» – с начала этнографических иссле-
дований и по первую четверть ХХ в., 

b) «советский шаманизм» периода ренессанса шаманской тради-
ции в 1920-е гг., 

c) «скрытый шаманизм» (hidden shamanism) периода репрессий и 
запрета в советское время, 

d) (нео)шаманизм – ренессансная форма традиции периода наци-
онально-культурного возрождения (НКВ) у народов Сибири и 
Севера в 1990-е гг. 

Соответственно, автоэтнографический анализ должен начинаться 
с вопроса, который антрополог, приступающий к изучению ша-
манской традиции, задаёт себе: «Какова наша цель и что, таким 
образом, я получу в итоге?» Среди множества возможных отве-
тов для меня значима следующая пара: 

a) «Мы хотим исследовать шаманизм» – в этом случае исследова-
тель ориентирован на объективное описание мифоритуальной 
традиции, на сбор текстов, составление указателей мотивов ша-
манской мифологии и т.п. Такое «традиционное шамановедение» 
интересуется прежде всего «классической формой» шаманской 
традиции, наиболее значительные его образцы в отечественной 
науке созданы в дореволюционное и советское время. Подобно 
этнографической триаде классической этнографии («пища – 
одежда – жилище» и примыкающая к ним «духовная культура») 
здесь доминирует то, что можно назвать «шамановедческой три-
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адой»: «шаманский пантеон – шаманские артефакты – шаманская 
мистерия». Это самые заметные, яркие элементы в шаманских 
традициях, по степени их сохранности (в сравнении, например, с 
началом ХХ в.) некоторые исследователи (в особенности регио-
нальные) до сих пор делают выводы о существовании шаманской 
традиции. В контексте таких исследований форма «классического 
шаманизма» выступает в качестве культурного эталона: напри-
мер, по отсутствию бубна и ритуального облачения исследова-
тель отказывает считать современного шамана шаманом. 

b) «Или же мы хотим понять / увидеть самого шамана?» При этом 
шамановед сосредоточен на описании и анализе состояния ша-
манской традиции «здесь и сейчас», конкретный шаман интере-
сен ему как предельно локальная (территориально и хронологи-
чески) точка в шаманской традиции. Он обращается к ситуаци-
онному подходу, биографическому методу и анализу жизненного 
пути. Исследователю здесь важны не мифологические тесты, не 
мировоззренческая система и как бы довлеющая над народом его 
«картина мира», а действия шамана и транслируемые им сообще-
ния, заимствования и влияния в его профессиональной деятель-
ности, процессуальность изменений и динамика «жизненного пу-
ти». Он также ориентирован на выявление специфики и сравне-
ние разных исторических и этнолокальных форм изучаемой им 
шаманской традиции. Необходимо предположить / услышать о 
причинах всего этого. 

Антропологическая пересборка в шамановедении 

Именно в этом случае можно говорить об антропологической пе-
реcборке в исследованиях шаманизма. 

Аспекты этой пересборки можно описать следующим образом: 

а) формирование традиции (исследование конструирования ис-
следовательских и шаманских онтологий, динамика форм шаман-
ской традиции); 
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b) тексты (смещение от изучения больших шаманских жанров, 
прежде всего мистерий, и визуальных текстов бубнов и других 
артефактов «классической формы» к малым и новым жанрам ша-
манских текстов и их прагматике); 

c) слова (эмные понятия шаманской традиции); 

d) вещи (от ритуальных артефактов «классической формы» к ат-
рибутике «малых камов», ритуальным предметам «скрытого ша-
манизма» и постсоветской повседневности; прагматика и соци-
альные траектории вещей); 

e) практики (многообразие практик камов «скрытого шаманизма» 
и форм традиции в постсоветского времени); 

f) ландшафт (интерпретативные практики культурного наследия, 
практики апроприации культурного ландшафта шаманами и дру-
гими ритуально-магическими специалистами); 

g) жизнь (анализ биографических документов и динамики жиз-
ненного пути шамана). 

Новые шаманские тексты 

Традиционными «шаманскими текстами», значимыми для клас-
сического шамановедения, прежде всего были: 

a) шаманские бубны и шаманское одеяние (парка, плащ-манjак, 
халат, шуба) как семиотически нагруженные артефакты; 

b) шаманские мистерии; 

с) «шаманские легенды» (зачастую без разделения на тексты ша-
манов и тексты шаманистов) 

Исследовательские «шаманские онтологии» в классическом ша-
мановедении конструировались прежде всего на основе анализа 
именно этих текстов. Соответственно, проблематика «новых ша-
манских текстов» предполагает выявление специфики двух групп: 
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а) Исследовательские «шаманские онтологии»: 

- описания конструируются этнографами; 

- со временем формируется «классическая схема описания» 

b) «Внешние тексты шаманов»: 

- описания конструируются шаманами; 

- жанровая неоднородность этих текстов; 

- влияние исследовательских онтологий в позднее время; 

- среди прочих значительных влияний: экологический дис-
курс, «нью эйдж»; 

- новые тексты (жанрово и содержательно) с прежними и 
новыми задачами 

Тексты обеих групп – не просто репрезентация шаманской тра-
диции для разных социальных агентов, они также являются ре-
зультатом коммуникации между шаманами и этими агентами. 

Относительно таких совместно создаваемых текстов можно ука-
зать на следующие ситуации: 

a) Шаманы рисуют, надиктовывают / упорядочивают шаманскую 
онтологию чужакам (этнографам, религиоведам, фольклористам). 
Среди наиболее ранних и ярких примеров: рисунки шаманских 
путешествий, созданные чукотскими шаманами для В.Г. Богораза, 
алтайскими и телеутскими шаманами – для А.В. Анохина, рисун-
ки алтайского шамана Мерея Танаша, выполненные по просьбе 
Л.Э. Каруновской. 

b) Объяснения властям, апологетика веры (самый ранний пример 
на Алтае – объяснение своей веры жрецами-jарлыкчы Белой веры, 
написанное ими в 1907 г.) 

c) Шаманы рисуют и описывают шаманскую онтологию для себя 
/ своего народа / учеников 
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Шаманские разговоры: анализ прагматика интервью 

Антропологический поворот в шамановедении схематически 
можно описать как смещение исследовательских стратегий от: (a) 
обобщенного пересказа и объективного описания шаманской 
традиции к (b) подробной фольклористической фиксации круп-
ных шаманских жанров (мистерий), к (c) записи больших био-
графических интервью с шаманами и, наконец, к (d) анализу си-
туаций речевого взаимодействия «шаман–антрополог». 

Глубинное интервью с шаманом («шаманские разговоры») пони-
маете при этом как речевой жанр, в котором шаман и исследова-
тель совместно конструируют и репрезентируют шаманскую он-
тологию.  

Соответственно, можно выделить два типа таких глубинных ин-
тервью с шаманами: 

a) Интервью как воспоминание (конструирование биографии, 
проблематика исторической памяти); 

b) Интервью как настоящее (ситуация встречи: «сборка», 
«презентация» шамана, интервью как камлание / как сеанс) 

Анализ «шаманских разговоров» предполагает рассмотрение: 

- занимаемые позиции в «шаманских разговорах»; 

- темы в разговорах (в том числе специфические темы, которые 
обычно не получают дискурсивного оформления за пределами 
интервью); 

- речевые жанры; 

- речевые действия собеседников; 

- коммуникативные стратегии собеседников. 
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Речевое поведение исследователя не ограничивается сопровожда-
емой диктофоном беседой по опроснику, но предполагает также 
включенное наблюдение и позицию включенного слушателя. 

Важная инструментальная составляющая такого взаимодей-
ствия – коммуникативная иммерсия, вхождение (от: «погружение; 
ввод жидкости для контраста в микроскопе»), благодаря которой 
создается ситуация интимного доверительного общения – сов-
местность, со-участность интервью. 

В заключении кратко охарактеризуем типы ситуаций создания 
общего интимного разговора: 

1) Антрополог ---> Ритуально-магический специалист 

(антрополог первым делится своей ситуацией) 

- «Имитационная иммерсия»: имитация личной проблемы 

- «Личная иммерсия»: реальная проблема используется как осно-
вание для более глубокого разговора 

- «Эмная иммерсия»: демонстрация более глубокого, нежели 
научного, интереса к сфере духов 

- Совместное обсуждение 

- Обсуждение действий (по фото, видео или рассказам) другого 

2) Ритуально-магический специалист ---> Антрополог 

(апроприация шаманом антрополога, его включение в мифологи-
ческую логику, картину мира ритуально-магического специали-
ста) 

Основными типами высказываний шамана антропологу при этом 
будут следующие: 

- вопросы о национальности, возрасте, личной жизни антрополо-
га; 
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- советы антропологу; 

- наставление антропологу; 

- предупреждение антрополога (дидактическая функция); 

- угроза (дидактическая функция; демонстрация власти, силы, ав-
торитета, большего, чем у учёных, знания) 

- мифологизация антрополога и апроприация его в шаманскую 
картину мира. 

Ярким примером такого включения/апроприации антрополога 
являются: рассказывание шаманом о различных ситуациях взаи-
модействия шамановеда с духами, его шаманские способности, 
толкование сновидений исследователя как инициируемых ритуа-
лами и духами. «Ты свою душу выслал вперед», – сообщала мне 
одна из алтайских шаманок, встречая меня на крыльце. Апропри-
ация произошла в сам момент нашей встречи или даже, если ве-
рить сказанному, до нее: собираясь к шаманке, антрополог вы-
слал вперед себя своего двойника-сÿне («душу» в алтайском по-
нимании), так коммуникация между нами началась еще до иссле-
довательского интервью. 
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Иосиф Зислин 
Три антропологии для психиатрии  
(к попытке понимания современной терминологии) 

Рефлексия по поводу элементов культуры 
отражает культурную норму. 

 Ю. Березкин  

Антропология в гуманитарных науках играет ту же роль, что и 
психиатрия в медицине. Обе дисциплины соединяют в себе гума-
нитарные и естественные области знания. В докладе мы попыта-
емся проанализировать взаимоотношение антропологии и психи-
атрии через анализ используемой сегодня нечеткой, по нашему 
мнению, терминологии. 

Базовые понятия 

А) Антропология медицины (Anthropology of medicine/ anthro-
pological approaches to medicine) – область антропологии. Точнее 
назвать ее «антропология медицинской деятельности», суть кото-
рой в использовании антропологических методик для исследова-
ния и описания медицинских практик. Центральные объекты рас-
смотрения – медицинская деятельность (диагностическая дея-
тельность; лечебная деятельность; взаимодействие врача и паци-
ента и т. п.) и медицина как культурный и социальный феномен. 
Аналоги – антропология охоты, антропология воровства, антро-
пология самолетовождения, антропология рыбной ловли и т. п. 
В) Медицинская антропология (Medical аnthropology) – исполь-
зование медицинских и антропологических методов, оптик и 
языков для описания медицинских явлений с точки зрения антро-
пологии и антропологических явлений – с точки зрения медици-
ны. Применима только к тем областям, в которых медицина ранее 
уже выделила собственный объект (как, например, инвалидность, 
старение, курение, пристрастие к азартным играм, гендер, галлю-
цинации, бред и т. п.).  
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В свою очередь, терминология психиатрии может быть представ-
лена следующим образом: 
1. АНТРОПОЛОГИЯ ПСИХИАТРИИ (Anthropology of psychia-
try / anthropological approaches to psychiatry). 
Является подклассом «антропологии медицины». Использует ме-
тодики и язык антропологии для описания медицинских / психи-
атрических практик (диагностических, лечебных и т. п.). При та-
ком подходе для антрополога психиатрическая клиника стано-
вится полем. 
Язык описания – антропологический. 
Объект описания двойственный – психиатрические практики и 
психиатрия как культурный и социальный феномен. 
Выбор объекта описания остается за антропологом. 
Аналоги – антропология хирургии, антропология родовспомо-
жения и т. д. 
Можно обозначить три аспекта антропологии психиатрии:  
1. исследовательский; 
2. прикладной (антрополог в качестве консультанта в корпорации 
психиатров); 
3. «этнографический» (подразумевает возможность антропологии 
рассматривать медицинские сообщества так же, как антрополог в 
поле исследует и описывает племя аборигенов, когда возникает 
необходимость исследовать язык сообщества/племени и его этно-
графию: систему жилища, дарообмен, родовые структуры, соци-
альную иерархию, верования, ритуалы и т. п.). 
2. ПСИХИАТРИЧЕСКАЯ АНТРОПОЛОГИЯ (Psychiatric ap-
proaches to anthropology). 
Является подклассом медицинской антропологии. Область ан-
тропологии, принимающей и использующей психиатрический 
язык для описания антропологического объекта.  
Язык описания – комбинированный: психиатрический и антро-
пологический.  
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Объект описания – антропологические феномены, т. е. любой фе-
номен, выбранный антропологом для исследования и описания 
(по аналогии с определением фольклора: «фольклор – это то, что 
изучает фольклорист»). 
Выбор объекта остается за антропологом и выявляется обычно 
там, где он (антрополог) начинает подозревать, что встречается в 
поле с тем, что маркируется как «душевная болезнь» (illness) в 
терминах культуры антрополога и/или в терминах изучаемой 
культуры. 
Аналоги – психоаналитическая антропология, кибернетическая 
антропология, гормональная антропология. Примеры – опериро-
вание антропологами в своих исследованиях терминами психиат-
рии, такими как «иллюзия», «галлюцинация», «бред» и т. д., или 
терминами «пограничными», т. е. используемыми как в клинике, 
так и в антропологии, – «одержимость», «измененные состояния 
сознания», «множественная личность», «страдание» и т. п. 
3. АНТРОПОЛОГИЧЕСКАЯ ПСИХИАТРИЯ (Anthropological 
psychiatry). 
В отличие от первых двух классов является областью психиатрии, 
а не антропологии. Объект описания двоякий: клинический фе-
номен, с одной стороны, и сам способ анализа и описания этого 
феномена («понимание понимания») – с другой.  
Язык(и) описания – совмещение языков психиатрии, антропо-
логии, лингвистики, нарратологии, этнографии, фольклористики 
и т. д. для понимания сущности психопатологического процесса. 
Результатом этого является многомерное описание клинического 
феномена. 
Выбор объекта описания остается за врачом. 
Исторически антропологическая психиатрия делится на две части: 
антропологическая психиатрия начала ХХ века, соединившая в 
себе философские и экзистенциональные подходы, и современная 
антропологическая психиатрия, существующая в пространстве 
нарождающегося в клинике «антропологического поворота».  
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В историческом плане можно выстроить определенную линию 
развития антропологической психиатрии: 

• психиатрия этнографическая (конец ХIХ века – 50-е годы 
XX века), сосредоточенная в основном на описании ред-
ких, необыкновенных болезней вне западной культуры и 
создании своеобразных этнографических музе-
ев психиатрии;  

• психиатрия транскультуральная (с середины ХХ века и до 
сегодняшнего дня), признающая примат культурного фак-
тора в понимании отдельных болезней и сравнивающая их 
между собой в синхроническом плане;  

• психиатрия антропологическая, базирующаяся на понима-
нии того, что в психиатрии, в принципе, не существовало 
и не существует внекультуральных явлений. 

Антропологическая психиатрия рассматривает любой психиа-
трический феномен как феномен, проявляющийся и получающий 
свой смысл только в контексте конкретной культуры, и на этой 
основе выстраивает многомерное (насыщенное, в терминологии 
Гирца) описание. 
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И. И. Исаев 
Диалектолог vs диалектоноситель: как взять то, что не знают, 
как отдают 

Все знают, что русские диалекты пока еще есть. Кто-то знает, что 
они под угрозой исчезновения, кто-то слышал, что они так рас-
пространены, что начинаются сразу за кольцевой дорогой Моск-
вы. Некоторые даже были в диалектологическиой или фольклор-
ной экспедиции и слышали один из диалектов. Мы с вами по-
слушаем различные говоры на территории старейшего заселения 
русских в Центре Европейской части России и попробуем про-
комментировать языковые явления. Это будут говоры северно-
русские, южнорусские и различные среднерусские. Говорить бу-
дут преимущественно носители диалектов, а я лишь немного 
напомню о том, как устроены говоры, как их изучали и что де-
лать тому, кто хочет знать о русских диалектах больше. 
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Е. В. Коровина 
Картография фольклора: что, как, зачем?1 

Одним из способов компактного представления собранных дан-
ных является картографирование. С его помощью можно легко 
увидеть, например, насколько пересекаются в своем бытовании 
два фольклорных сюжета или где наиболее часто в текстах встре-
чается тот или иной персонаж. Первые фольклорные карты по-
явились позже карт языковых или социологических явлений, и, 
как кажется, в настоящее время являются активно развивающейся 
областью. Если раньше речь шла скорее о проведении изолиний 
или о расстановке точек на специальных картах-бланковках, то 
сейчас речь идет о картографических системах создаваемых на 
основе баз данных с возможностью задания пользовательских 
запросов. В рамках семинара предполагается затронуть следую-
щий круг тем, связанных с картографированием фольклора:  

1. Что можно картографировать и зачем это может понадобиться 
исследователю? Обзор существующих проектов, в которые 
включена возможность использования карт.  

2. При помощи каких продуктов можно сделать свою собст-
венную карту? Как выбрать карту-основу? Как подготовить 
базу данных для карт? Какие условные обозначения выбрать?  

3. Что соответствует точке и куда ее поставить? Что лучше: дис-
кретное или непрерывное представление данных?  

Кроме того, будет показано, как можно совместить карты распро-
странения языковых явлений и карты распространения мотивов 
фольклорных указателей и оценить, насколько и какие явления 
имеют схожую дистрибуцию, что может быть использовано в ка-
честве эвристики при дальнейшем анализе.  
                                                
1 Статья подготовлена в рамках выполнения научно-исследовательской работы 
по проекту РНФ 18-18-00501 «Создание электронного диалектологического 
атласа тюркских языков России». 
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А. С. Куприянова 
«Коллективная цензура» в реалиях современного сообщества 

Настоящее исследование посвящено феномену «коллективной 
цензуры» в реалиях современного сообщества. Материалом для 
исследования послужил опыт включенного наблюдения в летнем 
лагере для подростков на территории заповедника «Пушкинские 
горы» в 2015–2017 гг., интервью с участниками лагеря (2020 г.), а 
также записи, сделанные на странице лагеря в социальной сети 
«ВКонтакте». 

Стоит сказать несколько слов про сам лагерь. Он был создан в 
1992 г. школьными учителями из г. Киров. За годы существо-
вания лагеря география участников расширилась: стали приез-
жать школьники из Петрозаводска, Санкт-Петербурга, Москвы, 
иногда и из других городов. В основе концепции лагеря лежит 
орлятская методика, для которой одной из главных идей стано-
вится направленность на коллективное взаимодействие и сотвор-
чество. Так это сформулировано в статье Л. Ждановой: «Что же 
главное в орлятской педагогике? Творческая коллективная дея-
тельность отряда, включающая коллективное планирование, ор-
ганизаторскую деятельность каждого через сменность актива, 
коллективный анализ каждого дня, дела» [Жданова 2000: 119]. 

Многие действия в лагере сопровождаются песнями. Ситуации 
их исполнения различны: это и работа, и собрания отрядов, и об-
щие сборы, и спонтанные коммуникации участников. Традици-
онными для лагеря выступает пласт бардовских песен, а также 
некоторые военные песни. Более интересен тот факт, что многие 
из этих текстов становятся основами для переделок, которые ин-
тересуют нас как элемент локального фольклора. Определенный 
набор песен исполняется из года в год, участники, первый раз 
попавшие в лагерь, выучивают эти тексты в первые дни самосто-
ятельно или на отрядных сборах. 

Р.О. Якобсон и П.Г. Богатырев [Якобсон, Богатырев 1971: 369] 
пишут: «Предварительная цензура коллектива – предпосылка 
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существования фольклорного произведения. Все те продукты ин-
дивидуального творчества, которым коллектив отказывает в со-
циализации, фактами фольклорными не становятся, они осужде-
ны на гибель». Этот принцип в полной мере работает и на нашем 
материале. Часть песен успешно проходит цензуру коллектива и 
становится фольклором лагеря.  

Какие же особенности помогают текстам пройти коллективную 
цензуру? 

Песня посвящена описанию быта лагеря, чаще всего – работе. 
Этот факт объясняется тем, что работа в лагере понимается как 
основное и самое главное занятие участника. Каждая песня опи-
сывает процесс труда (иногда гиперболизированно и иронично 
тяжелого). Приведем фрагмент одной из песен, который вопло-
щает собой эту идею: 

Ещё немного, ещё чуть-чуть, 
Последний метр – он трудный самый. 
А я к костру домой хочу, 
Я так давно не видел лагерь. 

А.С. Башарин [Башарин] называет такие песни «локальными пес-
нями», выделяя в качестве основной их характеристики неакту-
альность за пределами коллектива из-за сюжета, непонятного 
людям со стороны. В фольклоре археологов эти песни составля-
ют отдельную группу, в то время как в фольклоре исследуемого 
нами лагеря эта группа – единственный тип песен-переделок.  

Песня является результатом коллективного творчества. Бо́льшая 
часть песен, оставшихся в фольклоре лагеря, создана кол-
лективом авторов. Как это происходит? Иногда текст создается 
во время отрядных посиделок (и тогда участие, соответственно, 
принимают члены одного отряда). Иногда участники лагеря при-
думывают песни прямо во время работы, тогда, соответственно, в 
создании первоначального текста принимают участие ребята из 
разных отрядов. Песни, которые кто-либо создает в одиночку и 
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затем, возможно, даже поет на общем сборе, остаются продуктом 
индивидуального творчества и, скорее всего, исполняются только 
один раз. 

В качестве литературной основы выбрана песня, ежедневно ис-
полняющаяся в лагере. К примеру, это «Пора в дорогу, старина» 
В. Ланцберга, ставшая основой для, пожалуй, самого известного 
переложения: «Пора работать, старина». Приведем отрывок из 
этого текста: 

Пора работать, старина, подъём пропет, 
Ведь ты же сам мечтал услышать, старина, 
Как на заре стучатся тяпки в парапет,  
И чуть звенит бакштаг как первая струна. 

Интересно также, что думают сами участники лагеря про то, по-
чему та или иная песня сохраняется, а другие – нет. В качестве 
приведенных объяснений было, к примеру: «Мне кажется, зави-
сит от состояния, в котором слушаем. И от того, как написаны, 
конечно» (Ж., 19 лет., г. Петрозаводск, участница лагеря в 2015-
2019 гг.) и «Песня может быть вовремя или не вовремя исполнена. 
Если вовремя, то запоминается» (М., 22 года, г. Санкт-Петербург, 
участник лагеря в 2016-2018 гг.). Получается, что для самих ин-
формантов важны не только отдельные характеристики текста, но 
и состояние коллектива в момент первого исполнения: если 
участники лагеря недовольны чем-либо, то песня имеет гораздо 
меньшие шансы прижиться в отличие от той, что была исполнена 
впервые в более подходящий момент. 

Напоследок стоит заметить, что, как ни странно, в нашем матери-
але отсутствуют песни-переделки, которые бы очевидно высмеи-
вали тот или иной элемент жизни лагеря. М. Л. Лурье [Лурье 
1998: 432] пишет о том, что пародический фольклор школьников 
часто направлен именно на сатиру, в то время как прямая сатира 
в текстах, записанных в этом лагере, не встречается.  
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Все вышеперечисленное показывает, как устроена цензура кол-
лектива на примере фольклора одного небольшого сообщества. 
Более важной становится не характеристика текста в отрыве от 
ситуации, а коллективная рецепция: сюда включается и узнавае-
мость первоисточника, и готовность всех участников восприни-
мать творчество, и установка на совместное создание. Фольклор 
становится фольклором, когда того желает коллектив, а без этого 
текст обречен на забвение. 
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А. П. Липатова 
Становление фольклорного текста  
во временно́й перспективе  

Долгое время объектом пристального внимания ученых-
фольклористов становилось то, что попало в «закрома культуры» 
(К.В. Чистов), а, следовательно, уже прошло «предварительную 
цензуру коллектива» (П.Г. Богатырев). В конце 1980-х гг. про-
изошла смена парадигм в социально-гуманитарных дисциплинах, 
что повлекло за собой изменение объектов и методов исследова-
ния. «Антропологический бум» затронул и фольклористику: ин-
тересы исследователей качнулись в сторону от текста как имма-
нентной структуры к «коммуникационным, социальным, куль-
турным аспектам традиции» [Неклюдов 2018: 10]. Сам текст 
начинает интересовать исследователя уже не сам по себе, а в силу 
своей антропоцентричности, субъектности, в силу своей способ-
ности стать знаковым медиатором создающего и интерпретиру-
ющего дискурсы человека [Поселягин 2012]. Об этом же пишет и 
Н.В. Дранникова, которая замечает, что «в центре внимания 
фольклористов в конце ХХ в. оказывается не текст, а предтексто-
вые формы, интертекстуальные и предтекстовые отношения, 
происходит “антропологизация” фольклористики» [Дранникова 
2015: 43].  

Это задает особую перспективу исследования фольклорных тек-
стов. Любое фольклорное образование необходимо рассмотреть в 
процессе его становления: до запуска так называемой цензуры 
коллектива; в период принятия текста; а также и после того, как 
цензура пройдена. Попытка наметить ключевые точки в «истории 
становления» фольклорного факта лежат в основе статьи.  

Процесс становления фольклорного факта не линеен. «Требо-
вания» к тексту («цензура») на разных этапах могут оказаться 
взаимоисключающими (ср. «теорию фильтров» в социальной 
психологии) – прохождение одного этапа не гарантирует про-
хождение следующего. Помимо этого, одновременно действуют 
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разнонаправленные начала: с одной стороны, текст, успешно 
прошедший отбор, попадает в «закрома культуры» (К. В. Чистов), 
с другой стороны, параллельно начинают накапливаться риски, 
запускающие процессы его рутинизации, а иногда деградации и 
потери.  

Рассмотрим «цензуру коллектива» каждого этапа на примере тек-
стов фольклорной несказочной прозы.  

Период предтекста – важный этап в процессе становления фольк-
лорного факта. На этапе предтекста к повествованию применяют-
ся особые требования. Событие, легшее в основу рассказа, долж-
но быть инициально, эксклюзивно, уникально (с точки зрения 
рассказчика). Но при всей невероятности события, рассказ о нем 
должен оцениваться индивидом, группой как истинный. В дан-
ном случае речь идет об истинности особого рода – об истинно-
сти «свидетельского показания». По меткому высказыванию Дж. 
Остина, сообщение расценивается как свидетельское показание, 
только если высказывание лица относится к перформативному 
типу. Только в этом случае «сообщение о таком высказывании 
рассматривается не столько как сведение о сказанном – во избе-
жание передачи слухов, недействительных для суда, – сколько о 
сделанном, о некотором действии этого лица» [Остин 1986: 31–
32]. Перформативная сила свидетельского показания способно 
трансформировать реальность: порождать новые культы (напри-
мер, почитание источника вследствие чудесного явления на нем 
иконы), стать основой для пропаганды и гонений целых народов 
(см. [Дандес 2003: 216]) и т.д., провоцировать ритуальные убий-
ства [Ellis 1991: 181–183]. Несмотря на принципиальную истин-
ность перформатива, всегда находятся те, которые ставят со-
бытие под сомнение. Например, рассказы крестьян, ставших не-
вольными свидетелями чудесного явления иконы на роднике, 
привлекают к себе внимание церковных властей, которые, в свою 
очередь, инициируют дознание по поводу чуда. Результат рас-
следования Консистории всегда один – «икона не явленная и не 
чудотворная» [Липатова 2011: 236–240].  
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Разность точек зрения на повествование на этапе предтекста – это 
не ущербность, а особое качество текста. Неслучайно Линда Дег 
метафорически сравнивает легендарное повествование с судеб-
ным процессом: подобно столкновению интересов истца и ответ-
чика в суде, в области «легендарного» сталкиваются защитники и 
противники веры [Degh 2001: 3–4]. Показательно, что сомнева-
ются в тексте не только слушатели (в нашем примере церковные 
власти, не доверяющие крестьянам – свидетелям чудесного собы-
тия). Столкновение «за» и «против» происходит также и в голове 
рассказчика, который испытывает определенный когнитивный 
диссонанс в силу инициальности и уникальности события. Рас-
сказчик начинает сомневаться, «колебаться» относительно собы-
тия. Излишняя детализация рассказа, его неструктурированность, 
обилие повторов, клятвы в истинности рассказываемого, оговор-
ки, касающиеся природы чудесного события, наличие сомнева-
ющегося оппонента и мн. др. – приметы «колебания» рассказчика 
в тексте. Создается впечатление, что рассказчик намеренно снаб-
жает текст приметами своей неуверенности или, по крайней мере, 
не старается от них избавиться. На наш взгляд, за счет этого рас-
сказчику удается примирить две разнонаправленные модальности 
текста: невероятность и (но) истинность (подробнее см. [Липато-
ва 2019: 60-70]).  

Показательно, что уже на этом этапе запускаются процессы се-
диментции опыта: субъективного и интерсубъективного [Бергер, 
Лукман 1995: 114]. Вследствие седиментации появляются вари-
анты и пересказы повествования.  

Варианты, возникшие в процессе интерсубъективной седи-
ментации, возможной тогда, «когда у нескольких индивидуумов 
общая биография, общий опыт» [Бергер, Лукман 1995: 113], кос-
венным образом свидетельствуют о том, что у данного фольк-
лорного образования, есть потенциал, обеспечивающий ему по-
падание в «закрома культуры».  
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Второй этап – этап фольклорного текстообразования. Текст, 
прошедший «цензуру коллектива», существует в традиции во 
множестве самых разнообразных вариантов. Согласно концепции 
Б.Н. Путилова, существует некая иерархия вариантов события, 
различающиеся степенью отклонения от «магистральной» линии: 
варианты, вариации, редакции, версии, самостоятельные произ-
ведения [Путилов 2003: 211]. В традиции осуществляется не пе-
ресказ, а рассказ – процесс текстообразования не приостановлен 
(как правило, появляются квазимемораты о событии). Наличие 
разнообразных версий события свидетельствуют об актуальности 
информации, заключенной в текстах легенд, о живом характере 
традиции: «Любое явление жизнеспособно лишь до тех пор, пока 
оно способно менять структуру» [Кербелите 2006: 102].  

С течением времени одна из версий может получить офици-
альное признание – ее начинают печатать в местной прессе, 
транслировать в школе на уроках краеведения и т. п. Закреп-
ленный официально сюжет (нередко в письменном слове) под-
вергается минимальному варьированию, которое можно сравнить 
с «вибрированием» в очень ограниченных пределах. Сюжет 
настолько сформирован и всем известен, что говорить о процессе 
текстообразования не приходится. Информанты пересказывают 
всем известную информацию. Официальное признание события и, 
соответственно, фиксация (нередко письменная) единственно 
верного сюжета могут привести к рутинизации, консервации и 
даже к деградации устной традиции.  

На этапе предтекста фольклорного факта происходила своего ро-
да борьба за «истинность» рассказа о невероятном событии. На 
третьем этапе борьба за истинность увенчивается победой. Это, в 
свою очередь, разрушает необходимый для легендарных текстов 
баланс невероятного и истинного: чудо превращается в историю, 
легенда – в предание.  

Важно подчеркнуть, что именно тексты, «переживающие» по-
следний этап своего становления, как правило, попадают в сбор-
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ники и указатели. Анализ текста самого по себе, без учета его 
«антропоцентричности» и «субъектности» (Н. Поселягин) значи-
тельно обедняет (иногда и делает практически невозможным) по-
нимание процессов, происходящих в традиции.  
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М.-В. В. Моррис, Д. И. Гласс 
Ирландские повстанческие песни: прагматика исполнения и 
восприятия после Соглашения Страстной Пятницы 

Наша лекция представляет собой краткий очерк методологии и 
итогов сразу двух исследований: онлайн-поля, анкетирования и 
глубинных интервью с ирландскими республиканскими активи-
стами (М.-В. Моррис) и включенного наблюдения за панк-сценой 
в Ирландии (Д. Гласс). Сопоставив ответы, полученные в ходе 
исследования № 1, с эмпирическими данными, полученными в 
ходе исследования № 2, удалось дополнительно подтвердить ра-
нее сделанные выводы. 

Предметом исследования № 1 служили ирландские повстанче-
ские песни в их бытовании в республиканских кругах после Со-
глашения Страстной Пятницы 1996 года: эта дата считается офи-
циальным концом вооруженного противостояния в Северной Ир-
ландии. Согласно Соглашению, Временная Ирландская Респуб-
ликанская Армия (PIRA, «провосы») складывала оружие и пре-
кращала вооруженную кампанию, а бороться за объединение Ир-
ландии впредь предлагалось сугубо мирным и парламентским 
путем, в рамках уже существующих британских властных инсти-
тутов. Само собой, далеко не все ветераны гражданской войны 
согласились с таким решением, по факту делавшим годы крово-
пролития бессмысленными; республиканцы, отказавшиеся сло-
жить оружие, сформировали ряд подпольных организаций и про-
должили вооруженную борьбу. Некоторые из этих движений ока-
зались весьма краткоживущими, а некоторые остаются активны-
ми и по сей день. В рамках исследования № 1 автора интересова-
ла прагматика и актуальность повстанческих песен именно в этих 
кругах – однако, учитывая положение и уязвимость потенциаль-
ных информантов перед законом и силовыми структурами, выйти 
на доверительную коммуникацию и вместе с тем обеспечить без-
опасность и анонимность как информантов, так и исследователя, 
представлялось нетривиальной задачей.  
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В условиях невозможности очного полевого исследования и 
включенного наблюдения подготовка для входа в поле заняла не-
сколько лет. С одной стороны, исследователь связывался с ле-
гальными республиканскими организациями – политическими 
партиями, поддерживающими борьбу за восстановление целост-
ности территории Ирландии – с просьбой об интервью, что в ито-
ге привело к установлению контакта с одним из ключевых спике-
ров «мирной» части поля. Следует отметить, что далеко не все 
активно присутствующие онлайн республиканские партии и ор-
ганизации отвечали на запрос исследователя, что в известной 
степени лимитировало выборку. В итоге исследователю удалось 
взять серию письменных и телефонных интервью под аудиоза-
пись с представителями партии Republican Sinn Féin – наиболее 
старой и авторитетной республиканской политической организа-
ции, также отличающейся наибольшим плюрализмом мнений.  

Что же касается военных активистов, то здесь, после продол-
жительного виртуального нетворкинга, проходившего незави-
симо от опросов невоенных активистов, исследователю удалось 
получить контакты анонимного пользователя Telegram, который, 
как подразумевалось, имел отношение к вооруженному сопро-
тивлению и сообщил, что ряд активистов были бы заинтересова-
ны принять участие в опросе – при соблюдении полной аноним-
ности. Для достижения этого коммуникация исследователя с ин-
формантами велась через посредника – означенного пользователя. 
Посреднику были переданы вопросы для анкетирования, после 
чего, спустя довольно продолжительный период времени, иссле-
дователь получил отсканированные изображения письменных 
ответов на опросник. После перепечатывания исследователем 
текстов ответов в сводную таблицу, изображения были удалены 
без возможности восстановления как исследователем, так и по-
средником. Возраст, пол, образование, место жительства и род 
занятий информантов остались исследователю неизвестны.  

В обоих случаях – как для интервьюирования мирных активистов, 
так и для анкетирования военных – планы интервью и анкеты 
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были составлены одинаково. Вопросы вооруженной кампании и 
чего бы то ни было, что могло бы быть инкриминировано ре-
спондентам согласно действующему законодательству, не затра-
гивались. Рассматривались жанровые границы rebel music в пред-
ставлении информантов; основные функции повстанческой му-
зыки в современном республиканском движении; отношение ин-
формантов к эксплуатации радикально-республиканской эстети-
ки в рэп-культуре; отношение информантов к панк-музыке, тра-
диционно, как правило, считающейся музыкой социально-
заряженной и протестной.  

После написания первого драфта статьи по итогам исследования 
текст, согласно имевшейся первоначальной договоренности, был 
направлен «мирным» информантам и анонимному посреднику 
для ветирования или снятия той или иной информации; то же бы-
ло повторено после редактирования текста по получении замеча-
ний рецензента. Следует отметить, что никто из информантов не 
пытался цензурировать текст статьи или как-либо комментиро-
вать выводы исследователя; правки свелись к подсказкам допол-
нительных медиакейсов, существенно обогативших фактический 
материал исследования. Исследователь продолжает поддержи-
вать контакт с «мирными» информантами и планирует очную 
экспедицию в Ирландию по окончании пандемии коронавируса.  

Выводы исследования № 1 оказались следующими: 

Канон республиканской rebel музыки формируется не только на 
основе сугубо ирландской повстанческой тематики, но в т.ч. и на 
основе соответствия довольно жесткому морально-этическому 
кодексу, не связанному непосредственно с политической ситуа-
цией в Ирландии. Этот этический аспект для большинства ин-
формантов приоритетен по сравнению с «ирландскостью» при 
определении песни как rebel или не rebel.  

Помимо просветительской и коммеморативной функций, rebel 
музыка связывается информантами в основном с противодей-
ствием анти-республиканской стигме и цензуре в публичном 
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дискурсе. Она, в подавляющем большинстве случаев, лишена 
черт пропаганды, направленной «вовне», и предназначена для 
внутригруппового преодоления морального и физического дав-
ления, оказываемого на сообщество.  

Песни, эксплуатирующие характерную военно-республиканскую 
символику и даже высказывающие те же политические лозунги, 
но не отвечающие жесткому морально-этическому кодексу, на 
который так или иначе ссылаются информанты, не рассматрива-
ются теми как республиканские – напротив, они воспринимаются 
либо недоброжелательно-нейтрально, либо как откровенно вред-
ное и враждебное явление.  

Панк-культура не рассматривается как rebel музыка – так как 
панк-активисты, в большинстве своем, не противостоят анти-
республиканской стигме и пытаются избежать ассоциации с рес-
публиканцами, даже когда принимают участие в республи-
канских инициативах. При этом интересно, что принадлежность 
музыкантов и активистов к «ирландским» ирландцам или к ир-
ландской диаспоре не имеет для республиканских слушателей 
большого значения – в отличие от большинства «цивильных» ир-
ландцев.  

Rebel музыка нередко считывается как rebel ввиду исполнения в 
определенных неформально маркированных локациях – мар-
кированность которых для стороннего зрителя неочевидна, но 
хорошо известна людям, включенным в локальный политический 
контекст.  

Что касается исследования № 2, которое помогло предоставить 
сравнительные эмпирические данные о перформативных практи-
ках ирландской панк- и rebel-сцены, то оно осуществлялось пу-
тем включенного наблюдения, без глубинных интервью и глубо-
ких личных контактов с респондентами. Однако в ходе его уда-
лось выявить следующие паттерны, которые совпали с частью 
выводов исследования № 1:  
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Панк-сообщество в Ирландии не ориентировано на республи-
канский протест. Даже когда панки и участвуют в совместных 
социальных акциях, они всегда подчеркивают, что НЕ являются 
республиканцами.  

Сама по себе rebel музыка иногда может нести «панк флер», но 
скорее ближе к смеси фолка и гаражного рока, чем к панку как 
таковому. 

Многие диаспорные музыканты, которые считаются панк-му-
зыкантами, относят себя к симпатизирующим республиканским 
идеям. Более того, некоторые даже включаются в обычные рес-
публиканские сборники.  

Концерты rebel музыки проходят типично для городских рок-
концертов. Локации являются маркированными, но неформально; 
формально закрытых концертных локаций нет, среди слушателей 
может оказаться кто угодно; контекст становится понятен по ре-
пертуару и по поведению слушателей. 

Таким образом, в ходе двух независимых исследований с раз-
личной методологией удалось прийти к одним и тем же выводам, 
взаимно верифицирующим друг друга.  
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С. Ю. Неклюдов 
Структурная фольклористика в Советском Союзе, ее истоки 
и итоги  

Структурная фольклористика возникает как синтез традиционно-
фольклористических подходов с методологией смежных дисци-
плин – культурной антропологии, лингвистики, семиотики, ин-
форматики. В ее основе лежат представления о знаковой природе 
текста и его элементов; кроме того, при своем формировании 
структурная фольклористика особо связана с исследованиями со-
циальной организации и социальной психологии архаических и 
традиционных обществ.  

Появление в Советском Союзе структурной фольклористики, в 
полной мере утвердившей свое место в области гуманитарного 
знания и в некотором смысле противостоящей другим направле-
ниям изучения устных традиций, происходит в 1960-е – 1970-е 
годы.  

Проблемам реконструкции мифологического прототекста по-
священы труды Вяч.Вс. Иванова и В.Н. Топорова, активно ис-
пользующих инструментарий семантических оппозиций К. Леви-
Строса. Е.М. Мелетинский при историко-генетическом изучении 
поэтики основывается на совмещении синтагматического и пара-
дигматического, синхронического и диахронического уровней 
анализа текстов устной и книжной словесности в их жанровой 
обусловленности, включая миф, сказку, эпос и их развитие в ли-
тературной традиции. Специфика фольклора в информационном 
аспекте изучена К.В. Чистовым, разграничившим «естественный» 
(«контактный») и «технический» типы коммуникации, что позво-
лило отделить механизм бытования традиции фольклорной от 
нефольклорной (прежде всего, письменной, литературной). Но-
вый принцип систематизации «малых фольклорных жанров» 
предложен Г.Л. Пермяковым, который разработал систему, пол-
ностью охватывающую паремиологический фонд на основе по-
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нимания паремий как знаков ситуаций, инвариантных по отно-
шению к конкретным пословицам и поговоркам.  

В 1980-е годы грань между фольклористикой «структурной» и 
«традиционной» постепенно стирается. Происходит, с одной сто-
роны, смягчение крайностей структурно-семиотического подхода 
и, с другой, его аналитический аппарат, продемонстрировавший 
свою эффективность, перестает отторгаться советской фолькло-
ристикой как специфический лишь для узкого круга исследовате-
лей «московско-тартуской школы» – практически он становится 
«всеобщим достоянием» ученых, занимающихся устной словес-
ностью. По времени это почти совпадает с появлением в мировой 
науке постструктуралистских концепций.  

Наконец, методологические приобретения нашего времени (в 
теории коммуникаций, социологии, психологии, когнитологии и 
др.) позволяют усовершенствовать аналитический инстру-
ментарий данной дисциплины и расширить ее предметное поле. 
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С. Ю. Неклюдов 
Этнографический факт и «этнографический фольклор»  

В ходе полевых исследований собиратель сталкивается не только 
с «фольклором» как таковым (= текстами, особым образом струк-
турированными, выделенными из спонтанной речи) или с «этно-
графическими фактами» (= реально наблюдаемыми обычаями и 
обрядами), но также с рассказами местных жителей об этих обы-
чаях и обрядах. Однако при сравнении подобных рассказов с са-
мой ритуальной традицией часто обнаруживается отнюдь не пол-
ное совпадение (или полное несовпадение) с ней таких «устных 
экспликаций». Это, несомненно, не «этнография» в собственном 
смысле слова, а своего рода «этнографический фольклор», соот-
ношение которого с описываемой им практикой должно быть 
изучено отдельно.  

Содержанием этих текстов зачастую оказываются не реальные 
истории, которые могли бы соответствовать данной практике, а 
инструктивное изложение «правил»: как надо (либо как не надо) 
осуществлять те или иные ритуальные действия, как предписано 
(либо как не рекомендуется) поступать в той или иной ситуации 
ритуализованного быта. Речь, следовательно, может идти о фор-
мах «положительных» и «отрицательных», которым в свою оче-
редь соответствуют предписания и запреты, относящиеся к обря-
довой практике, к повседневным обычаям и обыкновениям. 

Акциональный и вербальный тексты дают принципиально разное 
понимание предмета: «инструментальное» (мы видим произво-
димые действия и способны его описать) и «казуальное» (нам 
рассказывают о поводах и достигаемых целях обряда, редко – о 
его религиозно-мифологических значениях). Сам носитель тра-
диции, предлагающий свое толкование обряда, обычно не обла-
дает глубоким сакральным знанием, а его участие в ритуальном 
акте, имеющее инерционный, почти автоматический характер, 
регулируется общей традицией и собственной привычкой. Чаще 
всего мотивации участника обряда являются превентивными («на 
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всякий случай») и прецедентными («так делают»), обусловлен-
ными лояльностью к установленному порядку («так положено»).  

Наконец, просьба объяснить значение обряда, о котором человек 
ранее, возможно, не задумывался, включает механизм спровоци-
рованной рефлексии, но материал для нее черпается из той же 
традиции; в этом смысле она вполне аутентична и репрезента-
тивна. Однако конструируемая с ее помощью ритуально-
магическая реальность не вполне совпадает с той обрядовой 
практикой, участником которой является интерпретатор. 
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И. О. Никитина 
Социокультурный аспект в изучении греческого похоронного 
обряда на балканославянском фоне 

В сферу наших научных интересов входит как изучение тра-
диционного похоронного обряда на основе материалов, собран-
ных в ходе экспедиций у носителей традиционной культуры (села 
Южного Крита), так и изучение современной трансформации по-
хоронного обряда на основе сведений, полученных от сотрудни-
ков агентств ритуальных услуг (Афины, Ханья). Если первый 
случай лежит в области традиционной фольклористики, то вто-
рой относится к области социальной и городской антропологии. 
Также проводится сопоставительный анализ греческого материа-
ла с исследованиями в балканском ареале. Цель работы по сопо-
ставлению двух форм обряда – зафиксировать преемственность и 
вычленить новые элементы в современном обряде. Это невоз-
можно без использования методов социальной антропологии.  

При работе с информантами в деревнях использовался вопросник 
А.А. Плотниковой [Плотникова 1996], что позволяет сопоставить 
элементы обряда в Греции и в странах балканославянского ареала. 
Для изучения современной модификации обряда в городской 
среде нами был разработан специальный вопросник для работни-
ков похоронных агентств. При его составлении были учтены из-
менения, которые обряд претерпел в условиях урбанизации и ин-
дустриализации. Как отмечает А.Д. Соколова, обязанности, кото-
рые в традиционной культуре по отношению к умершему выпол-
няли его родственники, в современном мире берут на себя похо-
ронные агентства [Соколова 2011]. У носителей традиционной 
культуры знания о смерти неизбежно связаны с личным опытом 
утраты близких людей, а для агентов ритуальных услуг такая ин-
формация связана с профессиональной деятельностью. Поэтому в 
первом случае нужно внимательно следить за изменением эмоци-
онального состояния информанта, чтобы не нарушать этические 
нормы при сборе информации.  
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При изучении городского обряда необходимо было учесть реалии 
современной греческой жизни, такие как экономический кризис 
(стремление сократить расходы на похороны), урбанизация (ката-
строфическая нехватка мест на кладбищах), значительная роль 
Греческой Православной Церкви (в вопросах кремации, эксгума-
ции костей, отпевания самоубийц и т.д.).  

В настоящем исследовании были проанализированы социо-
культурные факторы, повлиявшие на трансформацию похо-
ронного обряда в городской среде. К ним относятся как изме-
нение социальных связей, утрата связи с землей, психология вы-
теснения смерти из сознания, так и глобальные факторы (инду-
стриализация и урбанизация). При рассмотрении современного 
похоронного обряда в сопоставлении с традиционным были сде-
ланы выводы о том, что структура обряда в целом сохранилась, 
однако некоторые элементы, например, традиция оставлять 
умершего дома, были утеряны в связи с вышеуказанными факто-
рами.  

Таким образом, при изучении современного похоронного обряда 
важно опираться на исследования традиционного обряда на бал-
канославянском фоне, а также учитывать, что данное исследова-
ние относится к области городской антропологии и затрагивает 
по большей части человека и социальные отношения. Информан-
ты в деревнях являются носителями традиции, а информанты в 
похоронных агентствах – профессионалами, предоставляющими 
информацию по своей сфере деятельности. Городской обряд 
можно назвать упрощенной версией традиционного обряда, со-
хранившегося в сельской местности, но это не делает его менее 
ценным объектом для изучения, потому что отмирание старых 
традиций сопровождается созданием новых. 
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Д. С. Олексюк 
Исследование народных песен греков южной Албании (на ма-
териале сборника Михалиса Лялюци) 

Данное исследование базируется на материалах, полученных в 
ходе этнографической экспедиции в Южную Албанию. Главным 
информантом выступил Михалис Лялюци (1935 г.р.), который 
относится к старшему поколению греческой общины в этом ре-
гионе, а, следовательно, является живым носителем традиции. Г-
н Лялюци в настоящее время занимается вместе с сыном частным 
бизнесом, а, кроме того, собирает народные песни региона Хима-
ры и, в частности, села Паляса. Г-н Михалис составил сборник, 
включающий 84 текста, записанных латиницей с учетом местного 
говора. Диалектные особенности – это первый важный фактор, 
который следует принять во внимание при изучении греческой 
общины на юге Албании. Говор в деревне г-на Лялюци именует-
ся самими жителями παλασικά [palasika] и имеет ряд незначи-
тельных отличий от литературной нормы. Первые достаточно 
полные исследования в области новогреческой диалектологии 
принадлежат Георгиосу Хатзидакису [Hatzidakis 1980]. Одним из 
критериев выделения диалекта или говора он считал фонетиче-
ские различия. Так, например, в говоре села Паляса присутствуют 
шипящие, не характерные для стандартного новогреческого, а 
также наблюдается явная тенденция к исчезновению звука [ɣ]. 

Вторым важным фактором является то, что в исследуемом ре-
гионе греческий язык – херитажный, а потому испытал на себе 
заметное влияние албанского. Это можно заметить по не-
точностям в словоделении, ошибках в окончаниях глаголов, а 
также по присутствию албанских заимствований в песнях на гре-
ческом языке. 

Г-н Лялюци в своем сборнике поместил не только тексты песен, 
на основании которых можно изучать говор региона, но и про-
явил себя как внимательный собиратель народных традиций в 
целом. Так, он приводит в своей рукописи заметку о палясском 
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карнавале, фотографии молодых людей в народных костюмах и 
краткие сведения об истории села. 
Тексты песен, помещенных в сборник, можно разделить на не-
сколько групп, отталкиваясь от их тематики. 
Так, можно выделить тексты песен, относящихся к календарному 
циклу. В их числе колядки, исполнявшиеся во время обходных 
обрядов: «Arhi Minja Q’Arhi Xronja» (исполнялась в канун Рож-
дества) и «Tou Llazaru» (исполнялась в Лазареву субботу). 
Вторую категорию образуют песни о любви. Например, песня 
«Kënga e Qeranës». Этот текст выделяется на общем фоне, по-
скольку начинается песня по-албански, а заканчивается по-
гречески: мы можем наблюдать переключение языкового кода, 
характерное для жителей этих приграничных территорий. 

Третью категорию составляют песни патриотического характера, 
в которых воспевается храбрость героев-защитников, сражаю-
щихся с турками. В песнях этой группы иногда особо упомина-
ются семь греческих деревень, расположенных в этом регионе. 
Одна их песен, например, даже имеет соответствующее название 
«Efta Xorja» («Семь деревень»). 

Разумеется, в сборнике представлены и другие категории пе-
сенных текстов. В совокупности они являются уникальным мате-
риалом, сохраняющим греческую фольклорную традицию регио-
на. Это очень важно, поскольку народные песни – часть устойчи-
вой традиционной системы, отражающая ценности и язык насе-
ления [Толмачев 2006]. 

В настоящее время греческая община на юге Албании пережи-
вает период упадка, поскольку младшие поколения не ощущают 
себя частью греческого мира в той же мере, что и их предки. Г-н 
Лялюци, например, с сожалением рассказывал о том, что его вну-
ки уже практически не говорят на греческом языке. Таким обра-
зом, благодаря таким информантам, как г-н Михалис у современ-
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ных исследователей есть уникальная возможность запечатлеть 
уходящую традицию. 
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А. А. Панченко 
Когнитивные подходы в фольклористике  
и антропологии религии 

Одна из ключевых проблем фольклористики состоит в объяс-
нении семантической и синтагматической устойчивости по-
вествовательных сюжетов. Что позволяет тому или иному набору 
мотивов сохраняться в устном бытовании на протяжении тысяче-
летий, мигрировать на многие тысячи километров и адаптиро-
ваться в самых разных социальных, культурных и религиозных 
условиях? Вправе ли мы предполагать, что сюжет, демонстриру-
ющий столь высокую степень адаптивности и жизнеспособности, 
обладает каким-либо «устойчивым значением»? Или процессы 
де- и реконтекстуализации могут приводить к полной трансфор-
мации его семантики? Но что в таком случае обеспечивает внут-
реннюю устойчивость именно такой последовательности мотивов? 
По всей видимости, попытка ответить на эти вопросы неизбежно 
должна быть сопряжена с изучением непосредственных контек-
стов существования и трансмиссии той или иной сюжетной фор-
мы. 

Существующие в этой области объяснительные модели, – будь то 
структурализм, психоанализ или различные виды социально-
исторического редукционизма, – уделяют преимущественное 
внимание генезису и семантической типологии сюжетов, остав-
ляя в стороне проблему их воспроизводства, миграции и адапта-
ции. Более надежным инструментом здесь, по всей видимости, 
следует считать методы и концепции, сформированные «теорией 
мемов» и когнитивным религиоведением. Лекция посвящена пер-
спективам использования этих подходов в фольклористике и ан-
тропологии религии. 
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Н. В. Петров  
Информант vs собеседник:  
что на самом деле хочет рассказать человек 

Для того, чтобы составить представление об этнических стерео-
типах, обрядовых практиках, бытующих в определенном регионе, 
исследователям необходимо провести анализ множества интер-
вью, записанных от людей, имеющих порой совершенно разный 
культурный и социальный бэкграунд, различный опыт рассказы-
вания историй. Из интервью вычленяются, а затем и подвергают-
ся разнообразным аналитическим процедурам значимые для уче-
ного содержательные сегменты, во многом определяемые как ма-
териалом тематического вопросника, так и конкретным интере-
сом интервьюера. В итоге получается публикация, в которой 
фольклорист или антрополог создает свое и отчасти конструиру-
ет мнение читателя о «бытовании традиции» – сложном перепле-
тении отдельных высказываний рассказчиков. 
Представление о традиции как о чем-то целостном формируется в 
дисциплине благодаря использованию фольклористами опреде-
ленного языка – это своего рода нерефлектируемые высказыва-
ния, которые приписывают традиции «голос», некую точку зре-
ния. Когда современный исследователь на страницах своих работ 
говорит о «традиции», он суммирует очень разный социальный и 
нарративный опыт рассказчиков, однако использует общие места 
фольклористического стиля. В итоге складывается иллюзорное 
впечатление, что «традиция» может «говорить о прошлом», 
«имеет свою точку зрения», что, конечно, несколько огрубляет 
реальное положение дел.  

В лекции я покажу, как анализ отдельно взятого интервью может 
дать несколько иной взгляд на т.н. «традицию», показать, как вы-
страиваются тексты, которые мы называем фольклорными; каким 
образом частная память и социальный опыт определенного чело-
века выдерживают коммуникативный натиск собирателей-
фольклористов с их подчас довольно странными вопросами; как 
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условия коммуникации влияют на степень развернутости нарра-
тива. Я проанализирую интервью, записанное мной и А.Б. Моро-
зом в экспедиции центра «Сэфер» в Лепеле (23–31 июля 2014 г.) 
от Марии Константиновны Пшонко.  
Оно состоит из (1) фактов биографии; (2, 3) рассказов-
воспоминаний о евреях, у которых она работала и быт которых 
наблюдала, собственно этнические нарративы о евреях, о кото-
рых она слышала; (4) текстов, которые можно определить как 
рассказы о фольклоре населения Лепельщины. Если еврейский 
блок текстов во многом инспирирован вопросами собирателей, то 
тексты не этноконфессиональной тематики Мария Константи-
новна воспроизводит без малейшего стимула со стороны. В то же 
время интересующие собирателей темы спаяны в интервью с 
жизненной канвой рассказчика, которая и оказывается домини-
рующей. В целом, это довольно обычная ситуация, когда накоп-
ление этнических стереотипов связано с ранним детским опытом 
рассказчицы. Лекция основана на статье 2015 года [Петров 2015].  
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А. А. Поспелова 
Эмоциональный канон праздника постсоветской деревни 
День деревни появился на территории Архангельской области в 
1990-е гг. За 20 с лишним лет существования у Дня деревни вы-
работался свой канон сценария, изменяющийся в частностях, но 
практически неизменный по структуре вне зависимости от соста-
вителя сценария или наличия заведующего клубом. Корпус тек-
стов, ставший материалом для анализа, представляет собой 12 
сценариев праздничных концертов, организованных клубом де-
ревни Белощелье Лешуконского района с 1998 по 2012 гг. Обяза-
тельной частью сценария Дня деревни является историческая 
справка. Она зачитывается ведущими со сцены и в основном 
представляет собой выдержки из книги краеведа А.В. Новикова 
«Лешуконье» (1999). Так зритель узнает историю деревни, био-
графии жителей и актуальную статистику. Вторая часть сценария 
состоит из текстов наивного стихотворного творчества и неболь-
шого числа вводных реплик ведущих. Если первая (историческая) 
часть является обоснованием самого праздника, «дня рождения» 
деревни, то стихотворения становятся риторической рамкой 
праздника. 
Выделение наивной литературы в отдельный тип письма часто 
делается через противопоставление литературе, принимаемой за 
образец, «ненаивной», и фольклорным текстам. Говоря о специ-
фике наивной литературы, Н.Н. Козлова и И.И. Сандомирская 
отмечают, что, как правило, «высокая культура – культура уни-
версальная, т.е. все то, что не является этноспецифическим. 
Фольклор же – то, то не является высокой культурой, но в то же 
время, несомненно, присутствует в культуре как элемент целого. 
Помещение наивного текста в эту дихотомию не предусмотре-
но… Интерес к “наивному письму” – симптоматика отхода от со-
ветской культуры» [Козлова, Сандомирская 1996: 39]. При спор-
ности множества выдвинутых и обсуждаемых критериев, один 
по-прежнему остается действующим. Если «человек говорит от 



 71 

себя, но не своим языком» [Козлова, Сандомирская 1996: 18], по 
всей видимости, перед нами текст «наивной литературы». 
М.Л. Лурье писал о специфической амбициозности авторов 
«наивной литературы»: «как значимое и ценное осознается обыч-
но не художественное совершенство произведения, а исключи-
тельность своего содержания, и автор видит свою заслугу именно 
в том, что “донес” это содержание до других людей – односель-
чан, потомков, потенциальных читателей» [Лурье 2001: 23]. От-
ношение к прозаическим записям такого рода как к источникам 
не вызывает такого эмоционального недоумения, как чтение сти-
хотворений «наивных» сочинителей. Причем «наивные» стихо-
творения опознаются легче «наивной» прозы. Если основная цель 
автора подобного текста – дополнить контекст истории, показать 
свою правду, тогда как с этой целью соотносится стихотворное 
творчество? Зачем оформлять свой «жизненный материал» в сти-
хотворную форму? Формальная организация текста в столбик 
выдает серьезное намерение автора – стать поэтом, Автором.  

Рассмотрим небольшой фрагмент стихотворения, приведенного в 
сценарии праздника 2007 года в деревне Белощелье. 

Не исчезай, мое село –  
Твой берег выбрали поляне, 
И ты в него, судьбе назло, 
Вцепилось своими тополями. 
Прижмись стогами на лугу 
И не забудь в осенней хмари: 
Ты – будто «Слово о полку» – 
В одном бесценном экземпляре. [ФА СПбГУ Леш-16. Л. 27] 

Стихотворение завершает сценарий «Вечера встречи “Не исчезай, 
мое село”». В тексте сценария имя автора не указано. Его автор – 
Николай Фёдорович Дмитриев (1953–2005), уроженец деревни 
Московской области, с 1977 года член Союза писателей. Стихо-
творение Н.Ф. Дмитриева можно отнести к области «наивной ли-
тературы» несмотря на то, что его автор состоял в институции, 
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признающей его писательскую деятельность. Составители сцена-
рия ставят текст Дмитриева в один ряд с подобными стихотворе-
ниями неопределенного авторства, оказавшимися вместе лишь по 
причине тематического соответствия сценарию праздника: «дело 
не в том, кто писал, дело в предмете» [Аверинцев 1994: 108]. 

Когда сценарий белощельского праздника только попал к нам в 
руки, нас – участников экспедиции – поразило несоответствие 
описываемой в стихотворении действительности с тем, что мы 
наблюдали в деревне Архангельской области. Даже судя по отве-
там на запрос в Google, география распространения этого стихо-
творения невероятна: сибирское село Еремино отмечает 220-
летие, Карагайский район (Пермский край) отмечает 85-летие, 
ученица 10 класса пишет об исчезнувшем селе Кировской обла-
сти и т.п. Очевидно, что ни поляне, ни тополя, ни стога, ни «Сло-
во о полку Игореве» не имеют значения при выборе стихотворе-
ния для сценария или статьи к юбилею деревни.  
В сценарии довольно редко указываются авторы стихотворений. 
Это делается только в том случае, если стихотворение написал 
уроженец Белощелья или соседних деревень: «Стихотворение 
“Мама” – Матвеевой из Олемы читает Семенова Анна Арсенть-
евна» [ФА СПбГУ Леш-16. Л. 35], «Песня “Щелыванская”. 1. Со-
чинителем этой песни был местный белощельский крестьянин 
Семен Борисович Семенов. <…> А вот еще послушайте его сти-
хот. Это стих-ние мы нашли после смерти Чур. Алексея Данило-
вича» [ФА СПбГУ Леш-16. Л. 42]. Эти стихотворения, как и все 
остальные, тематически включены в общий массив сценария. Од-
нако в отличие от безличных подборок, наделены авторством. 
Указание автора некоторых стихотворных текстов подчеркивает 
значимость истории этой конкретной деревни в контексте боль-
шой (в том числе литературной) истории. Тем самым не текст 
стихотворения, а наличие и указание его автора важнее для его 
включения в праздничный сценарий. Если исторические справки 
и хронологические таблицы подчеркивают величественность ис-
тории деревни, то обнаружение авторства нескольких текстов 
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свидетельствуют о величественности словесной культуры дерев-
ни. 
По содержанию тексты земляков, то есть белощёл, никак не от-
личаются от стихов Н.Ф. Дмитриева и других неуказанных авто-
ров. Как уже отмечалось, несоответствие окружающей действи-
тельности и фактам большой истории не важны для включения 
стихотворения в сценарий. Все факты проговариваются в других 
типах текстов, нестихотворных. Для лирики отводится роль эмо-
ционального переживания и «тягостных раздумий о судьбах моей 
родины». 
Приведу стихотворение еще одной уроженки Белощелья, Евгении 
Гавриловой: 
Север мой любимый, 
Милый край родной, 
Лес под небом синим, 
Склоны над рекой. 
Тишиной все дышит, 
Счастье и покой, 
Точно, как природа, 
Раннею весной. 
Здесь мы все родились, 
Здесь теперь живем, 
И о жизни этой 
В песнях мы поем. 
Как чудесны песни 
В милой слободе. 
Протяжные, задушевны - 
Нет таких нигде! 
А какие люди 
В северном краю! 
Их, скажу вам честно, 
Очень я люблю [ФА СПбГУ Леш-16. Л.28]. 
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Далее следует перечисление особенных качеств жителей се-
верного края (добрые, сердечные, красивые, счастливые) и их 
бытовых занятий (рыбалка, выпас скота, топка печи, заготовка 
запасов на зиму, выпечка пирогов и т.п.). Уникальность деревни 
и ее жителей (вспомним у Дмитриева: «Не забудь в осенней хма-
ри:/ Ты …/ В одном бесценном экземпляре») подчеркивается с 
помощью статичных и типичных «психологических» пейзажей и 
аккумуляции ценности обыденной жизни.  
Как уже не раз отмечалось, одним из признаков наивной лите-
ратуры (помимо неквалифицированности ее авторов) выступает 
ориентация на содержание, а не на форму. Если выделять наив-
ную литературу по принципу бинарных оппозиций, то, безуслов-
но, так и есть. Однако хочется уточнить некоторые особенности 
словесного творчества такого рода в связи с про-
тивопоставлением формы и содержания.  

Во-первых, в случае со стихотворным творчеством, форма имеет 
значение. Речь не идет о ее совершенстве или о тщательном от-
боре художественных приемов, почерке определенного автора. 
Сам выбор не прозы, а стихов свидетельствует о намерении авто-
ра а) заявить о себе как о поэте, то есть литературном деятеле, 
творце; б) о желании говорить не о «жизненном материале», а об 
эмоции. Выбор формы автоматически совпадает с выбором рода 
литературы – лирики. Самая распространенная тематика этих 
стихотворений – любовь к малой родине. Причем любовь часто 
связывается с памятью: если ты помнишь деревню, ты приедешь 
на праздник и так выразишь свою к ней любовь. Как замечает 
Лурье, «концепт памяти вообще занимает ведущие позиции в 
творческом сознании многих “наивных” авторов» [Лурье 2001: 
28]. Эта тема не дает возможности обратиться за помощью с 
формой к лирике традиционного фольклора. Тем более, автор, 
заявляя о своем Авторстве, хочет войти в контекст Литературы, с 
приемами и образами которой он пытается работать. Творчество 
поэтов-деревенщиков в этой связи дает большое подспорье для 
современных сочинителей. Так, стихотворение Н. Рубцова «В 
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этой деревне огни не погашены» часто исполняется в качестве 
застольной песни.  
Во-вторых, содержание отличается от прозаических излюб-
ленных жанров наивной литературы, поскольку не предлагает 
конкретных фактов, историй из биографий и других важных 
мельчайших подробностей жизни деревни. В тексте сценария 
стихи часто выступают в качестве иллюстрации, картинки-
заставки по конкретному случаю. Если ведущие награждают поч-
тальонов, то будет подобрано стихотворение про почтальона. В 
таком случае можно говорить о «стихотворении на случай»: 
только не написании, а использовании. Существенная часть сти-
хотворений посвящены темам деревни, дома и жизни пожилых 
жителей. В определенном смысле можно сказать, что они также 
написаны «на случай» праздника деревни.  
Вертикальная организация текста влечет за собой лирическое 
осмысление мира. Содержанием («жизненным материалом») яв-
ляется не окружающий мир, а личные переживания автора, со-
ставителя сценария и исполнителя. Нельзя однозначно сказать, 
что в таких стихотворных текстах конструируется определенный 
образ деревни: он получится крайне условным и обобщенным. 
Уникальность деревни и ее жителей, на которой настаивают ав-
торы, становится не фактом, а переживанием создателя текста и 
его слушателя. 

Итак, стихотворные тексты в сценариях праздников дополняют 
содержание исторических справок. В них предлагается способ 
отреагировать на фактический материал эмоционально. С одной 
стороны, стихотворения отбираются по критерию «автор – зем-
ляк», с другой – большой массив подобных текстов лишены ука-
зания автора. Если в первом случае эмоциональное переживание 
возникает на основе сопричастности высокой культуре, то во 
втором эмоция конструируется в большей степени самим текстом 
стихотворения, его риторической наполненностью. Стихотворе-
ния «наивных» сочинителей, звуча со сцены, создают канон вос-
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приятия мира, современного слушателям. Так, к примеру, пере-
живание об угасании деревни, с одной стороны, вписано в исто-
рическую часть сценария – это заключительный этап истории де-
ревни, с другой стороны, стихотворные комментарии ведущего 
риторически оформляют историю и предлагают жителям принять 
на себя роль героев, которым можно или поклоняться, или петь 
хвалу. Праздничная обрядность постсоветской деревни становит-
ся контекстом для нового бытования литературных текстов – уже 
без авторства. Эти стихотворения формируют эмоциональный 
канон деревни в рамках праздничного публичного дискурса и 
предлагают способ отреагировать на историю деревни, пережить 
праздник единения локального сообщества. 
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Д. А. Радченко 
Образ города: как изучать восприятие мест при помощи мен-
тальных карт  

Семинар будет посвящен работе с восприятием пространства в 
антропологических исследованиях при помощи метода мен-
тальных карт. Любая карта является социальным продуктом – она 
создается для осуществления контроля над территорией в рамках 
определенных политических институтов, отражает конвенции о 
мире и существующих в нем объектах как обозримых, имеющих 
четкие границы и управляемых явлениях. Метод ментальных / 
психологических карт – «изображения местности, выполненного 
информантом по просьбе исследователя» [Веселкова 2010: 6] – 
был выработан в рамках культурной географии, но затем получил 
популярность в социологии и антропологии города. Он позволяет 
узнать, как выстроен «опыт города» у его жителя через создание 
спонтанного наброска, выявить неофициальные представления о 
пространстве. 

Такая карта может отражать (и даже конструировать) отношения 
между центром и периферией, границы вернакулярных районов и 
освоенных пространств, связи между городскими объектами и их 
воспринимаемую иерархию, эмоции и практики горожан, а также 
определить качество городской среды по насыщенности и выра-
зительности ментальных карт, производимых горожанами [Линч 
1982]. Ментальная карта является исследовательским инструмен-
том, но она может стать и активистским инструментом создания 
альтернативных образов территории и связанных с ней практик, 
проявления повестки маргинализированных групп [Campos-
Delgado 2018], а также инструментом партисипаторного проекти-
рования.  

В ходе семинара мы обсудим практические возможности и огра-
ничения метода: поговорим о том, как встроить работу с мен-
тальной картой в процесс интервьюирования [Soini 2001], в каких 
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случаях стоит применять разные подходы к созданию менталь-
ных карт (sketch и free-recall карты, пространственные и последо-
вательные карты, спонтанные и асинхронные), какое влияние на 
результат оказывают характеристики информанта, размер терри-
тории и условия проведения интервью. Кроме того, мы обсудим 
возможности анализа ментальных карт как уникальных визуаль-
ных объектов или как поддающегося обобщению материала 
[Милграм 2000], перевода ментальной карты в количественные 
показатели (например, степени воображаемости [Линч 1982]), се-
тевого анализа пространства (space syntax [Omer and Jiang 2010]).  
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Д. А. Радченко 
The big, the thick and the rotted: антропология и цифровые 
данные 

Завороженность «большими данными» в последние полтора де-
сятилетия поставила перед антропологией целый ряд новых во-
просов, самый главный из которых – а есть ли вообще место ка-
чественным исследованиям в цифровой среде, изобилующей та-
кими данными, или лучше уступить сцену дата-аналитикам? Яв-
ляется ли на самом деле «этнография» как метод антонимом data 
studies?  

Одновременно с этим оказалось, что «объективность» больших 
данных в высокой степени проблематична, а возникающие на их 
основе алгоритмические решения не просто спорны, но и ради-
кально изменяют жизнь людей. Процесс производства этих дан-
ных и исследований на их основании ставит перед нами новые 
этические вызовы.  

В результате в цифровой антропологии появляется направление 
рефлексии о данных как способе репрезентации, наблюдения и 
надзора [Boelstorff 2013] и о возможности антропологии, осно-
ванной на больших данных. Целый ряд исследователей отмечают, 
что между антропологией и data studies больше общего, чем ка-
жется на первый взгляд: обе дисциплины основаны на сборе и 
анализе неструктурированных данных, обе нацелены на выявле-
ние паттернов и сетей взаимодействия в этих данных, а затем по-
строение теоретической рамки исходя из полученных наблюде-
ний [Curran 2013; Breslin et al 2020]. Это сходство (или, по край-
ней мере, сопоставимость) позволяет исследователям вводить 
понятия, делающие возможной гибридизацию дисциплин 
(«большие этнографические данные» [Curran 2013]; «насыщен-
ные данные» [Wang 2013]).  

Однако такой подход стимулирует и обсуждения того, что, соб-
ственно, стоит за понятием «данные»: как предварительно орга-
низованные внешним по отношению к исследованию актором 
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данные отличаются от тех, которые создаются в процессе иссле-
дования [Drucker 2011]; как работать с заведомо неполными и не-
доступными данными, как добирать их в процессе исследования 
из сторонних источников и сопоставлять их с имеющимися [Ang 
et al 2013; Boyd, Crawford 2012; Markham 2013]. Уже в начале 
2010-х годов доминирующим становится представление о базах 
данных как о социальном конструкте, содержание которого зави-
сит и от контекста его производства и от действий исследователя 
[Schuurman 2008; Burns, Wark 2019; Loukissas 2019], основанное 
на работах в области дата-этнографии. 

В тот же период ряд исследователей предлагает развивать работу 
с данными, рассматривая их неполноту и обусловленность кон-
текстом не как условие, снижающее объективность результатов 
исследования, а как особенность метода, работая с данными в ре-
альном времени [Beer 2016] и рассматривая их не как закрытый 
корпус, а как процесс [Marres, Weltevrede 2013]. Наконец, на ос-
новании работ Бруно Латура [Latour et al 2012] Метте Мадсен 
предлагает «монадологический» подход к данным [Madsen 2017]: 
представление о контексте производства данных не как о внеш-
нем условии, а как о части внутреннего содержания датасета – 
постоянно изменяющейся, неустойчивой констелляции атрибутов, 
сети, в которую на равных правах входят цифровые данные, про-
изводящие их институты, алгоритмы, сервера, исследователь и 
его методы.  
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М. В. Станюкович 
Глубокое, насыщенное, повторное... как и сколько раз брать 
интервью у сказителей и других ритуальных специалистов? 

Клиффорд Гирц, автор термина thick description, говорил, что ан-
тропологи изучают, что думают носители культуры, и что они 
думают, что думают. С.Ю. Неклюдов, в свою очередь, сформули-
ровал очень важный постулат: любое полученное от информанта 
объяснение (ритуала ли, текста ли) следует трактовать в первую 
очередь как еще один фольклорный текст [Неклюдов 2011: 40].  

Любой рассказ, включая свободное повествование в ходе глу-
бинного интервью, строится по уже существующим в культуре 
шаблонам, лекалам. В обществах, утративших живую фольклор-
ную традицию, образцы могут брать из документов (структура 
автобиографии), литературы, радио, телевидения, интернета. Там, 
где живы старинные фольклорные формы, высоко ценится ора-
торское искусcтво и импровизация, – рассказ строится по их ле-
калам. В реальности мы всегда имеем дело со смешением тех и 
других форм. Задача полевого исследователя, применяющего ме-
тодику и технику глубинного интервью – собрать рассказы об 
одном и том же культурном феномене, построенные по разным 
лекалам. Их содержание будет отличаться и даст объемное виде-
ние. Очень полезен прием вовлечения в спор двух – трех инфор-
мантов, когда исследователь задает тему и наблюдает, не вмеши-
ваясь в дискуссию. 

Моя полевая работа у горных филиппинцев с 1990х гг., вклю-
чающая многочисленные повторные глубинные интервью, ин-
дивидуальные и групповые, взятые у одних и тех же собесед-
ников с разрывом в несколько лет, выявила еще одну особенность, 
характерную для бесед со сказителями эпоса. Это сис-
тематические разночтения между тем, что сказитель говорит, и 
тем, что он в том же интервью поет в качестве иллюстрации ска-
занного. Содержание «Я сейчас спою» совпадает с «Я сейчас 
спел», в то время как исполненный отрывок сказания отличается 
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и от первого, и от второго, иногда значительно. Это могут быть 
отличия не только на уровне лексики, но даже на уровне сюжета. 
Разночтения эти могут быть не связаны ни с языком интервью, ни 
(при наличии полного доверия интервьюируемого к исследовате-
лю) с соображениями безопасности передачи знания чужаку. Од-
нако при этом могут быть обусловлены некими высшими, невер-
бализованными представлениями о механизмах работы слова в 
обряде и вне его, словосочетания, хранящегося в памяти и произ-
несенного [Станюкович, Козинцев 2016]. Для носителя культуры 
эти разночтения как бы проваливаются в трещину между разго-
ворным повествовательным текстом и эпическим, мыслимым и 
произнесенным. Исследователь стремится объяснить природу 
этих разночтений и проверить в последующей работе с носителем 
культуры, насколько действенными оказываются выделенные им 
объяснительные механизмы.  
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М. А. Тихонова 
Рассказы о колдуне Евте и его потомках:  
между фольклорными персонажами и реальными людьми 

Мифологические рассказы о колдунах и знахарях, бытующие у 
русских и коми-пермяков на территории Северного Прикамья, не 
раз становились предметом фольклорных и этнолингвистических 
исследований (в числе новейших работ см. [Русинова, Шкраток 
2018; Королёва 2020: 22–28]). В 2016 г. в ходе фольклорной экс-
педиции филологического факультета ПГНИУ в Юрлинском р-не 
Пермского края был записан ряд мифологических рассказов, дей-
ствующими лицами которых являются считавшийся колдуном 
местный житель и его потомки. Для описания этого фольклорно-
го материала нам кажется продуктивным использовать кейс-
метод, который позволяет сфокусироваться на его конкретном 
аспекте. В нашем случае интерес представляет не столько фигура 
колдуна и связанные с ней сюжеты и мотивы, сколько фигуры 
рассказчиков и отношения, связывающие их с человеком, став-
шим за полвека персонажем местного фольклора. 

В центре нашего внимания находится пример мифологизации 
личности Евстафия Петровича К., проживавшего в одной из юр-
линских деревень в первой половине XX века. К 1950-м гг. он 
был уже глубоким стариком, и лишь немногие информанты за-
стали его в живых. Тем не менее рассказы о Евте (такова «дере-
венская» форма его имени) и его потомках до сих пор распро-
странены в нескольких деревнях в радиусе около 10 км от места 
его проживания. Эти фольклорные тексты соединяют сла-
боструктурированные, часто противоречивые сплетни и слухи, 
основанные на отдельных фактах биографии Евти, и хорошо из-
вестные севернорусские мотивы и сюжеты, связанные с колдов-
ством. Таким образом, реальные события как бы «внедряются» в 
мифологический нарратив, и в то же время локальные представ-
ления о колдунах вообще «накладываются» на биографию кон-
кретного человека и его семьи. В результате фольклорные тексты, 
порождаемые носителями традиции, одновременно и отражают 
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социальную реальность, и (ре)конструируют ее в мифологиче-
ском ключе.  

Примечательно, что о Евте рассказывают люди как среднего воз-
раста, которые знакомы с ним лишь по рассказам старших, так и 
пожилого, которые могли знать Евтю лично. Информантами вы-
ступили 7 человек, от которых собрано в общей сложности 38 
текстов. Среди рассказчиков есть и те, для кого истории о Евте 
составляют часть семейной истории, и те, кто воспринимает эти 
рассказы как занимательные деревенские байки. К первым, 
например, относится МГП (ж., 1946 г.р.), по словам которой, Евтя 
напрямую повлиял на судьбу ее матери: колдун свел ее с ума, до-
вел до попытки самоубийства, а после того, как ему «пустили 
кровь», пытался «вылечить» свою жертву. Причины его поступка 
МГП не называет: «я-то мало знаю, знаю только, что он [Евтя] 
над мамой как подéковался у нас». Одну из версий произошед-
ших событий высказывает АЛК (ж., 1963 г.р.), местный библио-
текарь:  

И слушайте, она еще и говорит, что вот у МГП мать-то, 
смотрите, говорит, с ума-то сошла. Повесилась. А, говорит, 
ее муж <...> пошел в лес и там нашел лыко! Лыко было 
надрано, лапти плести. <...> Лыко нашел и взял его. А это, 
гърит, липы здесь дефицит. А липовое лыко было, он его взял. 
А он за это... Того, гърит, кто ему плохо сделал, того сде-
лать ничего самого нельзя. Так он его жену! <...> его жену 
вот с ума как бы свел. 

Как видим, в этом рассказе объяснительная лакуна, возникшая 
из-за незнания МГП причин поступка Евти (или ее нежелания их 
озвучивать), заполняется мифологическими мотивами: попытка 
самоубийства объясняется порчей, а порча, в свою очередь, 
осмысливается как «наказание» за кражу лыка у колдуна. Однако 
и в рассказе МГП уже присутствует мифологический мотив – 
пускание крови колдуну как средство ослабления его силы или 
принуждения к «сотрудничеству»: «Да, отец-то, <…> ему сказали, 
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ведь достань кров[ь], тогда это... И вот отец-то пришел, ну ему и 
в нос сунул. Кров[ь] достал у него». Очевидно, что мифологизи-
роваться личность Евти начала еще при его жизни, большую роль 
в этом процессе играет сложившаяся репутация колдуна. 

Рассказы другой информантки также, по-видимому, составляют 
часть ее семейной истории: Евтя вписан в ее семейный помянник. 
По словам АММ (ж., 1960 г.р.), колдун приходился дядей ее отцу, 
женщина называет его родней. В помянник также вписаны и 
имена бывших соседей, родных мужа и даже тех родственников, 
которых АММ никогда не видела. Вероятно, из-за того, что ее 
родители застали Евтю в живых, АММ знает многие подробности 
из жизни колдуна и его детей. В ее рассказах так же, как и в рас-
сказах МГП и АЛК, доминирует мифологическая объяснительная 
модель. Так, например, неудачно сложившаяся судьба одной 
местной жительницы осмысливается как наказание, наложенное 
Евтей за кражу холстов:  

Это племянница когда-то пошла замуж, и у него [Евти] хол-
сты были много, чё, раньше ведь короба были, и она решила – 
у ней ничё не было – она решила тот холст-то украсть у них. 
И в общем это... они, видать, догадалися, и он сказал: «Да, 
кто холст-то украл, дак всю жизнь будет по миру ходить», – 
и вот она всю жисть ходила по миру. Там поживет в деревне, 
там понянчится, там понянчится где-то вот. Чё раньше – 
все равно ни садики, ничё не было, ни ясли. Она потом... верх 
держать ей надо в доме, над хозяевами командовать потом 
и... разругается – уходит. И вот так она ходила то там, то 
тут, по всей... по всему сельсовету. Ходила, пестовала. Он не 
знал, что [она приходилась ему] племянница, [и поэтому ска-
зал]: «По миру де будет ходить!» 

В этом рассказе АММ хотя и пытается объяснить несчастья жен-
щины ее неуживчивостью («верх держать ей надо в доме, над хо-
зяевами командовать… разругается – уходит»), однако она уве-
рена, что главную роль в несчастной судьбе сыграло проклятье 
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Евти. Мифологически информанткой осмысляется и особенность 
внешности Марьи – дочери Евти. Кривое лицо женщины, по мне-
нию рассказчицы, обусловлено воздействием икот: 

АММ.: Мария – Евтина-то дочь у него, ее убили. [Соб.: Косо-
рыленькая?] АММ: Да. Но она, наверно, когда принимала еще 
это... косо... рыло-то повело у нее. [Соб.: Что принимала?] 
ААМ: А вот такие икоты сильные. Их же принимает это 
[ученик] в бане от него [колдуна]. Их принимают тоже в 
бане, а он хочет передать, может, перед смертью. Если не 
передадут, говорят, они [колдуны] очень мучатся, надо пере-
дать же это всё. И в бане вот как бы слыхивала, что прима-
ют в бане, там после 12, что ли, часов. Собака пасть откры-
вает, и надо вот в эту пасть, видать, в рот залезать – и 
примаш. Дак вот некоторые как бы с ума сходят, вот и... 
кто морду косит, кто чё. Может быть, даже, когда она 
принимала, это так стало. Может. Кто вот щас знат? 

В этой истории не вполне очевидно, что повлияло на мифоло-
гизацию личности Марьи в большей степени: ее особая внеш-
ность определила репутацию «знающей», либо уже сложившаяся 
репутация (возникшая из-за прямого родства с колдуном) способ-
ствовала мифологическому осмыслению внешности. Вспоминая 
о Марье, АММ также упоминает, что дочь Евти и ее семья по-
гибли насильственной смертью, которая трактуется информант-
кой как наказание за возможный причиненный ею вред: «Там-то 
у Марьи как бы Евтиной-то дочь была, и ее убили, и у дочери-то 
ребенок был маленький, и его задушили. Ну, наверно, она тоже 
плохого-то немало сделала кому, вот ее пришли и просто убили, 
и вместе с ребенком». Нужно сказать, что в целом это убийство 
воспринимается членами деревенского сообщества скорее как 
страшная по своей жестокости криминальная история. 

Мы видим, что о колдуне Евте особенно охотно и подробно рас-
сказывают те современные жители деревни, для которых эти рас-
сказы составляют часть их собственной семейной памяти. При 
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этом они стремятся восполнить объяснительные лакуны, связан-
ные с деятельностью колдуна и его потомков. Сложившаяся 
«колдовская» репутация семьи Евти заставляет рассказчиков об-
ращаться к фольклорной традиции, использовать для заполнения 
белых пятен в его истории готовые, хорошо известные мифоло-
гические сюжеты и мотивы. Их нарративы носят серьезный ха-
рактер, обладают установкой на достоверность. 

Напротив, рассказы других жителей, для которых истории о Евте 
не носят такого личного характера, выполняют в большей мере 
развлекательные функции, их тон шутливый, несерьезный. Эпи-
зоды из жизни колдуна пересказываются в качестве деревенских 
анекдотов. Так, например, охотник ГАП (м., 1956 г.р.) свои рас-
сказы о Евте начинает с таких слов: «А я слыхал… это я слыхал 
такую версию, такую версию: один дедушка с лесным знался, ну 
вот в Елоге. Евтя такой был там вот», – или: «А! Я вам расскажу 
сказку!» Подобным зачином ГАП как бы снимает с себя ответ-
ственность за достоверность своих историй. Сюжет его рассказов 
основан на представлении жертв колдуна или людей, общавших-
ся с ним, в комичном свете: так, Евтя берет с собой приятеля в 
гости к лесному, тот одаривает их подарками, приятель в благо-
дарность крестится – и вместо подарков в его мешке оказывается 
кора. В другом рассказе вор, укравший у сына Евти пилу, под 
воздействием колдуна грызет лавку подобно пиле.  

Таким образом, мифологические мотивы присутствуют в текстах 
информантов независимо от того, рассказывают ли они о Евте в 
рамках семейного нарратива или пересказывают истории о нем в 
шутливом ключе. Однако установка на достоверность ярко вы-
ражена лишь у первой группы информантов, их рассказы выпол-
няют функцию поучения или наставления, в имплицитной форме 
содержат правила жизни в деревенском сообществе (не кради, не 
совершай зло по отношению к другому, не провоцируй человека 
с колдовской репутацией). Рассказы о Евте второй группы ин-
формантов выполняют в большей мере развлекательную функ-
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цию, высмеивают как самого колдуна, так и его жертв – воров и 
простофиль. 
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К. П. Трофимова 
Быть мусульманином среди мусульман: автобиографический 
нарратив и становление духовного лидерства в суфийских 
общинах Северной Македонии 

Масштабные геополитические изменения последних 100 лет, 
включавшие в себя региональные и мировые войны, переделы 
границ и образование новых политических субъектов, после-
довательно корректировали религиозный ландшафт Юго-Вос-
точной Европы. В частности, поэтапное разрушение традици-
онных, централизованных связей между мусульманскими об-
щинами и организациями, ограничение и запрет на деятельность 
суфийских групп и сопутствующая миграция мусульманского 
населения привели к тому, что уже в социалистической Югосла-
вии многие суфийские центры опустели или перевели свою дея-
тельность «в тень», пытаясь пересобрать духовные связи с дру-
гими региональными центрами и функционируя на нелегальных 
(Босния и Герцеговина) или полулегальных началах (Северная 
Македония, Косово). В этой же «тени» возникают и новые су-
фийские общины, которые уже конструируют духовные связи с 
чистого листа. В отдельных регионах, таких как Северная Маке-
дония и Косово, количество таких новых общин становится ста-
тистически значимо. 

Массовый характер возникновения новых суфийских групп и 
расширение рынка религиозных идей естественным образом ве-
дут к тому, что в исследуемых сообществах активизируются дис-
куссии об аутентичности и нормативности, которые, преодолев 
стадию обострения, рутинизируются и становятся частью повсе-
дневного дискурса. Эти дискуссии нацелены на конструирование 
нормативного образа мусульманина и зачастую оформляются че-
рез режимы отрицания и противопоставления в соревнователь-
ном ключе. В контексте локального распространения суфизма, 
для которого духовная преемственность является структурным 
ресурсом, ключевыми оказываются голоса духовных лидеров как 



 92 

основных (легитимных) проводников знания и трансляции тра-
диции. Для понимания того, каким образом формируется в этой 
среде субъектность религиозного лидера и его последователей, а 
также каким образом выстраиваются отношения между религи-
озными группами, я предлагаю обратиться к рассмотрению био-
графических и ретроспективных нарративов, которые я фиксиро-
вала в ходе полевой работы, начиная с 2012 года. Автобиографи-
ческие нарративы, благодаря специфике эмоционального регист-
ра, фрагментарности, ориентированности на актуальный момент 
времени, позволяют не только и не столько реконструировать ис-
торический и социальный контекст создания и развития исследу-
емых общин, сколько очерчивают актуальные стратегии форми-
рования и репрезентации авторитета (Харизмы) религиозного ли-
дера.  
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Д. А. Трынкина 
Эвгемеристический метод в британской фольклористике: от 
Вальтера Скотта до Маргарет Мюррей 

Данный доклад посвящен развитию эвгемеристического метода в 
британской фольклористике. Под ним мы будем понимать кон-
цепцию, согласно которой прообразом персонажей актуальной 
мифологии является некий реально существующий или суще-
ствовавший народ. 

Говоря о предпосылках, обусловивших интерес к эвгемеризму в 
британской научной среде в начале XIX века, следует отметить 
английскую и ирландскую мифологическую историю, концепцию 
готицизма, а также распространенные представления о сверхъ-
естественных качествах саамов – неиндоевропейского народа Се-
верной Европы. 

Эвгемеризм как метод анализа комплекса демонологических ве-
рований в Британии ведет свое начало от переведенного в 1770 
году на английский язык труда Поля Анри Малле, где высказы-
валось предположение, что прототипом персонажей скандинав-
ской низшей мифологии могут быть саамы, образ которых 
трансформировался в народном сознании, приобретя сверхъесте-
ственные черты. 

С конца XIII века прослеживаются попытки приспособить метод 
Малле по отношению к британским реалиям. Изначально британ-
ские антикварии пробуют использовать его по отношению к 
фейри и друидам. Джон Лейден в «Песнях шотландской грани-
цы» сэра Вальтера Скотта, а позже и Роберт Саути применяют 
эвгемеристический метод по отношению к пикси и пиктам. По-
следняя идея находит свое отражение и в труде Якоба Гримма, 
который придает мифологизации аборигенного населения приш-
лым универсальный характер. Таким образом, сравнительно-
историческое языкознание и физическая антропология начинают 
позиционировать саамов как древнейшее население Европы, а ко 
второй половине XIX века в британской фольклористике эвгеме-



 94 

ризированные саамы становятся прообразом персонажей акту-
альной демонологии. 

Концепцию Гримма используют Фридрих Макс Мюллер и 
Джордж Дасент, а у последнего ее заимствует Джон Фрэнсис 
Кэмпбелл, который дополняет ее идеей о том, что пикты могли 
быть саамами. Из книг Кэмпбелла с эвгемеристическим методом 
знакомится Эдвард Тайлор, который, однако, считал его одним из 
возможных компонентов объяснения феномена низшей мифоло-
гии. Именно в тайлоровской трактовке эвгемеристический метод 
появляется в трудах Уирта Сайкса, Фредерика Холла и Сабина 
Баринг-Голда.  

Вероятнее всего, таким образом метод и занял бы свое законное 
место в британской науке, если бы не труды Дэвида МакРитчи. 
Обнаружение пигмеев в Африке, а также «обнаружение» остан-
ков пигмеев в Швейцарии, позволило исследователям выйти на 
новый уровень обобщения. В построениях МакРитчи все персо-
нажи низшей мифологии являются смутным воспоминанием о 
некой древней низкорослой расе с повышенным третичным воло-
сяным покровом, которая некогда являлась аборигенным населе-
нием всего земного шара. Эту теорию тепло приняла викториан-
ская общественность, а также фольклористы Оркнейских и Шет-
ландских островов. Её поддержал Джозеф Джакобс, и, в некото-
рой степени, сэр Джон Рис, но в научных кругах она практически 
сразу же была раскритикована ведущими фольклористами, в чис-
ле которых был и сэр Джон Лоренс Гомм. Он предлагает свою 
версию применения эвгемеристического метода: поверья о ведь-
мах складываются из-за существования в древности некой за-
мкнутой касты людей, которая претендовала на обладание маги-
ческими силами. 

Идеи Гомма развивает Маргарет Мюррей, разрабатывая кон-
цепцию, что ведьмы являлись тайным сообществом, поддер-
живавшим на протяжении столетий древний культ плодородия. 
Позже она заимствует напрямую построения МакРитчи и при-
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равнивает ведьм к фейри и его придуманной аборигенной расе. В 
случае Мюррей актуальность такого объяснения была обусловле-
на еще и необходимостью выработки действующей теоретиче-
ской модели относительно феномена ведьм и охоты на них.  

Примерно до конца 50-х годов XX века эвгемеристический метод 
в такой трактовке встречается в работах британских фольклори-
стов. После этого использование эвгемеристической теории в 
британской фольклористике практически прекращается, однако 
она сохраняется в самой неожиданной сфере – в неоязыческой 
религии викка. Джеральд Гарднер поместил эвгемеристическую 
теорию о низкорослой аборигенной расе как прообразе фейри в 
книгу «Ведьмовство сегодня», заложившую основы викки как 
религии. Гарднер наполнил ее материалом о ведьмах, который он 
вместе с теоретической рамкой почерпнул у Маргарет Мюррей. 
Благодаря труду Гарднера, информация об этой викторианской 
теории распространилась среди различных течений викки, однако 
пик ее популярности в викке приходится на 70-е годы, а затем 
теория постепенно исчезает, что связано, вероятнее всего, с ис-
чезновением научного авторитета Маргарет Мюррей, который 
был необходим для ее поддержания. Тем не менее, некоторыми 
викканами она разделяется и в наши дни. 
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О. Б. Христофорова  
Между указателем и нарративом:  
как и зачем люди рассказывают мистические истории1 

Опыт переживания мистического – важная составляющая чело-
веческой жизни, равно как и повествования об этом – существен-
ная часть фольклора. В устной традиции существуют определен-
ные схемы и шаблоны, своего рода трафареты для оформления 
персонального опыта столкновения с необычным. Эти шаблоны, 
а также механизмы «шаблонизации» (назовем то и другое в сово-
купности «интерпретативными моделями») призваны решать сра-
зу несколько задач – объяснить странное происшествие, привести 
его описание (обычно детализированное и эмоционально насы-
щенное) в соответствие с «общим знанием», регламентировать 
поведение человека в подобных случаях, наконец, подтвердить 
общепринятую картину мира (частью которой эти модели явля-
ются). Соотношение личного опыта и традиционных (общепри-
нятых) моделей – одна из важных проблем для целого ряда гума-
нитарных дисциплин. В отечественной фольклористике послед-
них лет она стала предметом внимания С.Ю. Неклюдова. Е.Е. 
Левкиевской, С.Б. Адоньевой. И.С. Веселовой и других исследо-
вателей [Неклюдов 2004; Адоньева 2004, 2014; Левкиевская 2006, 
2008; Черванёва 2016; Веселова, Степанов 2019]. Автор этих 
строк уже обращалась к теме взаимодействия носителей тради-
ции и нарративных (интерпретативных) схем, предоставляемых 
последней, к проблеме выбора индивидуальных траекторий в 
пространстве «общего знания» [Христофорова 2013]. В данной 
лекции речь пойдет о противоположной проблеме – как персо-
нальный опыт в ходе коммуникации, вербализации и нарративи-
зации (т.е. наполнения эмоциями и смыслами, иногда внешними 

                                                
1 Материал подготовлен в Российском государственном гуманитарном универ-
ситете в рамках Госзадания Минобрнауки России, проект FSZG-2020-
0019 (регистрационный номер АААА-А20-120070890028-5). 
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по отношению к фактической стороне истории) форматируется 
под существующие в традиции шаблоны. 
 

Литература 
Адоньева 2004 – Адоньева С.Б. Прагматика фольклора. СПб., 
2004. 
Адоньева 2014 – Коммуникативные конвенции и социальные 
сценарии: Филологический практикум / Под общ. ред. С.Б. Адо-
ньевой. СПб., 2014.  
Веселова, Степанов 2019 – Веселова И.С., Степанов А.В. Опыт по 
ролям: перципиент, конфидент и другие (коммуникативные осно-
вы композиции мифологических нарративов Русского Севера) // 
Вестник РГГУ. Серия «Литературоведение. Языкознание. Куль-
турология». 2019. № 4. 
Неклюдов 2004 – Неклюдов С.Ю. «Сценарные схемы» жизни и 
повествования // Русская антропологическая школа. Труды. Вып. 
2. М.: РГГУ, 2004.  
Левкиевская 2006 – Левкиевская Е.Е. Прагматика мифологиче-
ского текста // Славянский и балканский фольклор. М.: Индрик, 
2006. Вып. 10. 
Левкиевская 2008 – Левкиевская Е.Е. Быличка как речевой жанр 
// Кирпичики: фольклористика и культурная антропология сего-
дня: Сб. статей в честь 65-летия С.Ю. Неклюдова и 40-летия его 
научной деятельности. М., 2008. 
Христофорова 2013 – Христофорова О.Б. Упавшая крыша и дочь 
колдуна, или о коллективности представлений 
и индивидуальности толкований // Запрет-
ное / допускаемое / предписанное в фольклоре. М.: РГГУ, 2013. 
Черванёва 2016 – Черванёва В.А. Мифологические рассказы как 
феномен коммуникации // Вестник ВГУ. Серия: Филология. 
Журналистика. 2016. № 1. 



 98 

В. А. Черванёва 
«Человеческий фактор» в мифологическом нарративе:  
модальность, дейксис, коммуникативная ситуация 

Несмотря на «антропологический поворот» в фольклористике, 
человек пока не стал предметом пристального изучения иссле-
дователей мифологической прозы. В науке сложилась традиция 
изучения этой сферы в первую очередь как источника ин-
формации о мифологических представлениях и верованиях носи-
телей фольклора. При таком подходе в центр исследовательского 
внимания попал прежде всего мифологический персонаж, однако 
именно человек, а не демон является обязательным элементом 
системы действующих лиц мифологического рассказа. Так, в тек-
сте вполне может быть описано некое мифологическое явление 
без идентификации сверхъестественного актанта и без его наиме-
нования, но без участия человека событие мифологического тек-
ста невозможно. Смысловая структура мифологического рассказа 
предполагает обязательное наличие действующего лица – реци-
пиента (в широком смысле слова), воспринимающего некоторое 
мифологическое сообщение. 

Следует также заметить, что человек в мифологическом тексте не 
менее «мифологичен», чем сам мифологический персонаж. Он 
носитель верований, определенного типа поведения, предписан-
ного традицией. Его образ и его репрезентация в мифологиче-
ском тексте многомерны: человек выступает 1) как информант 
(реальный человек – соотносится с уровнем внетекстовой реаль-
ности), 2) как нарратор (повествующее начало, текстовая катего-
рия, проекция реального говорящего в тексте – уровень наррации, 
композиционной организации текста); 3) как персонаж (действу-
ющее лицо описываемых в тексте событий – уровень содержания 
текста).  

«Человеческий фактор», или «субъектность», в мифологических 
нарративах – это категория, организующая весь текст. С одной 
стороны, это языковая проекция конкретного говорящего в тексте, 
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и она получает выражение в вербальных и грамматических фор-
мах, которые доступны для анализа лингвистическими методами. 
С другой стороны, в силу коллективности фольклора и действия 
общих тенденций в устном режиме функционирования текстов, в 
средствах выражения субъективного начала в мифологических 
текстах находят выражение черты, свойственные коллективному 
субъекту фольклорного текста. Нас интересует, в каких формах 
находит выражение субъектность в мифологическом тексте и ка-
ким образом эта категория организует текст.  

Отражение субъективного начала в мифологическом нарративе 
осуществляется на самых различных уровнях, важных для иден-
тификации жанра (содержания, формы, ситуации бытования).  

Проявление человеческого фактора на уровне содержания рас-
сматривается на примере анализа модальных операторов. Ре-
левантность такого подхода обусловлена спецификой мифоло-
гической прозы – «мистическим» характером описываемых со-
бытий в сочетании с установкой на достоверность. Такого рода 
содержание требует активной деятельности говорящего субъекта 
по выражению эпистемической оценки (речеповеденческий акт 
«говорения правды» маркирует ситуацию, когда возможна ложь 
[Арутюнова 1992: 12]). Установка на достоверность, характерная 
для мифологических нарративов, очевидно, имеет в своей основе 
свойственную диалогическому общению ориентацию на соблю-
дение «максимы качества» – сообщаемое в речи по умолчанию 
принимается как истинное [Там же]. 

Средствами, специализированными в мифологических нарра-
тивах для этой цели, являются лексические и контекстуальные 
маркеры достоверности, а также лексика восприятия и мен-
тальная лексика. Кроме того, категория достоверности получает 
реализацию в способах организации повествовательной рамки 
текста в зависимости от источника информации (ком-
муникативных модусах текста): прямая достоверность (гово-
рящий – участник или свидетель событий); непрямая досто-
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верность (говорящий – пересказчик), непрямая достоверность, 
оформленная как прямая (говорящий – соприсутствующий). 

Анализ дейктических единиц (языковых элементов, посредством 
которых в тексте осуществляется функция указания) – персо-
нальных (я, мы, ты), пространственных (здесь, тут, там), времен-
ны́х показателей (сейчас, тогда) – позволяет сделать вывод о си-
туации бытования мифологических рассказов как о канонической 
коммуникативной ситуации, свойственной диалогическому ре-
жиму разговорной речи. 

Характер модальных и дейктических показателей свидетель-
ствует о включенности мифологических рассказов в разговорно-
речевую коммуникацию, что, на наш взгляд, объясняет и особен-
ности формальной организации мифологического нарратива, а 
именно: «диалогизированность», «двучленность» рассказа (Ср.: 
«Рассказывание былички одним из участников общения предпо-
лагает ответную реплику со стороны другого (или других) в виде 
собственной былички…» [Левкиевская 2008]). На наш взгляд, эта 
особенность былички, отмеченная Е.Е. Левкиевской как признак 
речевого жанра, есть важнейший показатель принадлежности 
мифологического рассказа к сфере разговорной речи. 

Исследование «человеческого фактора» в мифологических нар-
ративах позволяет сделать вывод о разговорно-речевой природе 
этих текстов – как о речевом жанре повседневной коммуникации 
носителей традиции. Такой подход к фольклорному тексту от-
крывает возможность постановки и решения ряда теоретических 
проблем – вопроса о границах фольклора и предметного поля 
фольклористики, о критериях различения фольклорных и «разо-
вых» текстов и др. 
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Е. Д. Шамакова  
Постфольклор в пространстве современного города:  
эргоурбанонимы 

Постфольклор – феномен городской культуры, осмысленный в 
конце XX века, в исследованиях используется для обозначения 
современного городского фольклора [Неклюдов 1995], обознача-
ет пограничную зону между массовой культурой и фольклором 
[Прокофьев 1983]. Одна из важнейших характеристик постфоль-
клора (как и фольклора) – утрата авторства фольклорного текста, 
поэтому, например, городская эпиграфика может быть отнесена к 
постфольклору. 

Данное исследование посвящено изучению пространственных 
координат эргоурбанонимов (эргоурбанонимы рассматриваются 
как элементы официальной городской эпиграфики с утраченным 
авторством). Эргоурбанонимы – термин, используемый для но-
минации объектов, через которые предприятие реализует товары 
и услуги [Тихоненко 2011]. Урбанонимы позволяют увидеть го-
род как плотную сеть коммуникаций, соединяющих различные 
пункты и разделяющие пространства, имеющие недостаточно 
изученную логику маркирования городских районов. 

Данное исследование является междисциплинарным и объединя-
ет социальную антропологию и лингвистику в контексте город-
ских исследований. Цель исследования – выявить и изучить зако-
номерности называния городских объектов в разных районах го-
рода.  

Материалами исследования выступили 300 эргоурбанонимов 
(использован ресурс: https://nn.zoon.ru/restaurants/). Извлеченные 
эргоурбанонимы были подвергнуты лексико-семантической 
классификации (по материалам И.В. Крюковой и А.В. Суперан-
ской [Крюкова 2004; Суперанская 1986]), включающей антропо-
нимы, топонимы, названия, мотивированные культурно-
историческими реалиями, советизмы, заимствованная лексика, 
окказионализмы, названия продуктов питания, зоонимы, мифо-
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нимы. Гипотеза исследования заключается в предположении, что 
эргоурбанонимы исторических районов будут представлены осо-
быми группами, отличными от лексико-семантических групп эр-
гоурбанонимов «рабочих» и «спальных» районов. В докладе бу-
дут представлены итоги исследования связи эргоурбанонимов 
Нижнего Новгорода с различными пространствами города.  
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Е. Ф. Югай 
Причитания как объект фольклористики: Curriculum vitae1 

Причитания (ритуальные плачи по умершим) – поле, традици-
онное для фольклористики, однако действия в этом поле могут 
быть разными. В лекции будет показано, как менялась оптика 
изучения причитаний в российской науке. Это движение проис-
ходило синхронно с основными тенденциями в изучении других 
фольклорных реалий: от романтической донаучной эссеистики по 
поводу ценности традиции, через текстологию к изучению чело-
века в его коммуникативной реальности. В лекции поднимается 
проблема единства и прерывности знания в фольклористике: 
насколько возможно использовать наработки прошлого при 
смене научной парадигмы и что они могут дать? Как сочетаются 
разные картины, связанные общим объектом исследования? 

1. До текста 

1.1. Причитания как загадочный «другой». В ХIХ – первой по-
ловине ХХ века причитания становились объектом риторики. Те-
мами статей и заметок становилось противопоставление «безыс-
кусного» горя народа и книжных традиций или проти-
вопоставление языческого и христианского. Причитания отве-
чали за образ благородного дикаря, «чужого», которого авторы 
заметок ставили выше «своего»: несмотря на «языческие» корни 
и неблагородное происхождение, тексты обладают внутренним 
христианством и возвышенностью чувств. 

Резюмируя все до сих пор сказанное о загробной жизни на ос-
новании заплачек, причитаний, духовных стихов и т.п., мы 
неизбежно приходим к тому выводу, что в народном созна-
нии по этому предмету отражалось, главным образом, два 
элемента – элемент язычества и христианства.  

                                                
1 Материал подготовлен при поддержке гранта РФФИ, проект № 20-09-00318а 
«Стратегии порождения и тактики восприятия поэтического текста в традици-
онной и городской культурах». 



 105 

<…>Христианство же насколько очищает или вовcе подав-
ляет его [элемент язычества], настолько проливает ясный 
свет на народные представления о загробной жизни1… [Ге-
нерозов 1883: 47] 
непосредственные излияния тех дум и ощущений, какие вызы-
ваются в человеке потерею родных и близких сердцу… [Бар-
сов 1872: 11].  

Здесь появляется и «народное сознание» как целое, отражающее 
историю нации (конструкт романтизма), и имплицитное проти-
вопоставление «непосредственного излияния» «дум и ощуще-
ний» и искусственного, принятого в образованных кругах. Позже 
Максим Горький, романтик ХХ века, напишет: 

А вопли, – вопли русской женщины, плачущей о своей тяже-
лой доле, – все рвутся из уст поэтессы, рвутся и возбужда-
ют в душе такую острую тоску, такую боль, так близка 
сердцу каждая нота этих мотивов, истинно русских, небо-
гатых рисунком, не отличающихся разнообразием вариаций – 
да! – но полных чувства, искренности, силы – и всего того, 
чего нет ныне, чего не встретишь в поэзии ремесленников ис-
кусства и теоретиков его... [Горький 1896]. 

Гуманитарное знание ХХ века показало, что эмоции всегда куль-
турно обусловлены, существуют эмоциональные режимы, кото-
рые задаются, в том числе, ритуалом [Пламер 2018]. Кроме того, 
как позже покажут полевые исследования, непосредственность 

                                                
1 Этот взгляд на причитания просуществовал на удивление долго. Так поздне-
советская статья о дороге в загробный мир в русских причитаниях ХIX–XХ вв. 
начинается с рассуждения, практически дословно повторяющего риторику 
XIX века: «Похоронные причитания как часть похоронного обряда – один из 
важнейших источников реконструкции языческих верований о смерти и за-
гробном существовании. Разные жанры или жанровые комплексы фольклора 
трансформировали эти верования по-своему, некоторые компоненты их утра-
чивались, значение других было переосмыслено» [Чистяков 1982]. 
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вступает в противоречие с обязательностью причитания. Но об-
раз русской женщины, сохраняющей подлинность чувств, был 
необходим риторам ХIХ века для поддержания раздвоенной кар-
тины мира романтизма. 

1.2. Причитания как ускользающая ценность или как «пережи-
ток». Вторая тема для риторических построений вокруг причи-
таний – их исчезновение, знаменующее разрушение традицион-
ной культуры в целом. Романтически настроенные собиратели 
смотрели на трансформацию причитаний как на угасание. Этот 
взгляд существует и в исследованиях 1970-80-х гг. В работах К. В. 
Чистова, пожалуй, центрального исследователя русских причита-
ний в ХХ веке, читаем: «Однако старшее поколение женщин еще 
помнит многое, и фольклорные экспедиции продолжают приво-
зить ценнейшие записи, которые через 10–15 лет уже невозможно 
будет сделать» [Чистов 1982: 103]. Высказывание вполне отража-
ет ситуацию и настроения исследователей 1990–2000-х. Это тен-
денция международная. Дж. Вилс, автор монографии о причита-
ниях в Бангладеше, замечал, что статьи о причитаниях часто сами 
выполнены в жанре ламентации [Wilce 2009]. 

Раннее советское литературоведение, напротив, оценивает «раз-
рушение традиции» иначе: в «творчестве» Ирины Федосовой и в 
ЛЭН (таких как «Плач о Кирове») видится шаг вперед («вперед» 
к авторской литературе и к политической идейности) [Русские 
плачи 1937: 13]. И это укладывается в теорию прогресса, вывора-
чивающую мифологическую тоску о золотом прошлом наизнанку. 
В эту матрицу вписывается история, приключившаяся в 1960-е с 
вологодским писателем Александром Яшиным (1913–1968), опи-
савшем (с натуры!) свадьбу с причётом (рассказ «Вологодская 
свадьба»), и ставшим объектом товарищеского суда. Писателю 
вменялось в вину, что он описывает устаревшие практики, невоз-
можные в новой советской деревне [Край добра и чудес 2008]. 

2. Текстология 
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На этом фоне обращение к анализу текстов, их поэтике, стано-
вится переходом от риторики к филологии и существенно углуб-
ляет взгляд на плачи. Текстологический взгляд на причитания 
заимствовал методологию у двух дисциплин: литературоведения 
и лингвистики. Первая вписывала плачи в контекст эстетики, 
вторая – в модификации этнолингвистики – занималась рекон-
струкцией смыслов. Параллельно с этим музыковедение занима-
лось изучением напевов причитаний. В качестве примера можно 
привести собрание «Севернорусская причеть» Б.Б. Ефименковой 
(1980) с нотами и обстоятельными вступительными статьями и 
комментариями.  

2.1. Итак, причитаниями занимается та фольклористика, которая, 
с подачи Ю.М. Соколова, мыслит себя частью литерату-
роведения. В книге 1937 г. «Русские плачи» относительно при-
читаний употребляется слово «творчество», Федосова называется 
«непревосходимым в своей манере мастером народного искус-
ства», причитальщицы подразделяются на «опытных воплениц» и 
«скромные дарования» [Русские плачи 1937: 26, 22, 15, 23]. Во 
вступительных статьях сборникам причитаний (В. Г. Базанов, 
сборник серии «Библиотека поэта» и др.) [Народно-бытовая ли-
рика 1962] приводятся наблюдения над исполнением (публикато-
ры часто сами и собиратели), иногда производится краткий ана-
лиз содержания. В статье М. К. Азадовского «Ленские причита-
ния» (впервые – 1922 г.) разбираются образы и мотивы. Азадов-
ский видит ценность только в метафорических образах и мотивах, 
тогда как автологические (при внимательном рассмотрении – 
столь же формульные) представляются ему «реалистическими»:  

Большинство певиц с особенной тщательностью останавли-
вается на реалистических подробностях в развитии этого 
мотива: «никто не пожалеет», «всякий обидит», «нет за-
ступника, нет призрителя», «нет воспитателя, нет приста-
теля» [Азадовский1959: 48].  
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Думается, это связано со своеобразным определением собственно 
поэзии (допустим, что обрядовые причитания стоит изучать так 
же, как и другую поэзию, авторскую), на которое жаловался В. 
Шкловский в свой программной статье «Искусство как приём»: 
поэзия в сознании как читателей, так и специалистов часто урав-
нивается с образностью, что не соответствует действительности 
[Шкловский 1925]. Фокус на образности и метафоричности 
сближает такое литературоведение с риторикой – правда, рито-
рикой теоретической, а не практической (хотя и эту грань совет-
ские литературоведы иногда переходили). 

Параллельно происходит изучение плачей, зафиксированных в 
письменных источниках, в частности, в эпосе [Тронский 1946, 
Михайлова 2009].  

Лингвистика пытается восстановить плачи прошлого, используя 
сравнительный анализ актуальных записей. Вопросы лексики 
рассмотрены в работах, посвященных погребальной обрядности в 
целом, например, в публикациях О. А. Седаковой [Седако-
ва 2004]. В монографии Л. Г. Невской [Невская 1993] реконстру-
ируется семантическая структура балто-славянского причитания. 
Хотя причитания так и не стали материалом для большого указа-
теля, у них есть все, чтобы сделать такую работу интересной и 
возможной: наличие традиций в разных культурах, формульность 
и повторяемость мотивов.  

3. Контекст 

3.1. Коммуникативная природа причитаний. В 1999 году 
С. М. Толстая опубликовала работу о голосе как главном эле-
менте формы и содержания причитаний, где подробный анализ 
контекста (обрядовых запретов и предписаний) сочетается с 
лингвистическим анализом [Толстая 1999]. В недавней работе 
того же автора говорится о коммуникативной природе при-
читаний и их жанровой связи с письмом [Толстая 2020].  
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В конце ХХ века происходит прагматический поворот, когда 
причитания рассматривались как средство коммуникации с поту-
сторонним миром (реальным для носителей традиции). Выход на 
этот аспект осуществлялся с учетом наработок текстологического 
подхода. Для успешности коммуникации, регулируемой плачем, 
все участники похорон должны быть вовлечены, что требует от 
причитальщицы особых коммуникативных навыков, и обуслав-
ливает перформативность причитания. 

В своей диссертации «Застолье в обрядах и обрядовом фольклоре 
Русского Севера ХIХ–XX вв.» и в цикле статей того же времени 
М. Д. Алексеевский фокусируется на мотиве бужения покойника 
[Алексеевский 2004, 2005, 2010]. Примечательно, что Азадовский 
в своем перечне мотивов не включил его в основные, а только 
упомянул в качестве постскриптума, предваренного словами: 
«Остальные мотивы нужно отнести или к, так называемым, “об-
щим местам” (клише) или к мотивам обрядовым» [Азадовский 
1959: 64]. Для нового взгляда на причитания именно обрядовые 
мотивы становятся основными – не чувство прекрасного, а риту-
альная надобность накормить покойника, чтобы он продолжал 
оказывать покровительство, определяют суть причитаний, и те 
вербальные средства, которые при этом используются.  

3.2. От причитания к причитальщице. И, наконец, в ХХI веке в 
изучении причитаний четко обозначается антропологический по-
ворот. В книге «Традиция, трансгрессия, компромисс. Миры рус-
ской деревенской женщины» [Адоньева, Олсон 2016] говорится 
об объективации причитальщиц и рассматриваются их истории и 
статусы.  

Материалом для таких исследований становятся рассказы о при-
читальщицах, которые на первый взгляд не имеют отношения к 
самому ритуалу, но позволяют увидеть всю систему по-новому. В 
центре внимания оказывается то, что собиратели ХIХ и первой 
половины ХХ века практически игнорировали, воспринимая при-
читальщицу как некоторый носитель ценного текста (если не 
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народного духа), который только искажает идущий к исследова-
телю из глубины веков свет. Антропологический поворот пере-
носит фокус внимания с проекций исследователя и с самого тек-
ста (мелодии) на исполняющего причёт человека.  

В чем-то это возвращение к «загадочному другому», но на ином 
уровне. С появлением оптики мультинатурализма в фокус внима-
ния попадает взгляд изнутри традиции, аккуратно реконструиру-
емый на основе текстов и практик. 

У фольклористики и антропологии есть историческая склонность 
смотреться в другого, как в зеркало. Хотя современные исследо-
ватели стараются воздерживаться от проекций, отчасти, фокус 
исследований диктуется проблемами, стоящими перед современ-
ным обществом. Так, исследовательница греческих плачей в кон-
це ХХ века указывает, что изучение этого жанра гармонично 
вписывается в феминистические исследования: плачи – это сфера 
власти женщин, которые полностью присваивают ритуальную 
сферу и таким образом уравновешивают доминирование мужчин 
в других сферах. Среди причин исчезновения жанра она отмечает 
отношение мужчин к плачам: от амбивалентного до откровенно 
враждебного [Caraveli-Chaves 1980]. Такой взгляд был бы мало 
понятен российской общественности в 1980-е, однако в 2010-е, 
когда выходит книга Адоньевой, оказывается актуален.  

P.S. Прикладное значение. В Финляндии традиция причитать ис-
чезла раньше, чем на Русском Севере, но успела стать объектом 
внимания. В результате последние причитальщицы были привле-
чены к реконструкции традиции. Сейчас там существуют школы 
плакальщиц. В России в последние годы также стали проводить-
ся совместные семинары, психологов, музыкантов и фольклори-
стов, нацеленные на поиск прикладного значения практики. Это 
явление находится за пределами традиционного фольклорного 
поля, но вписывается в общие тенденции не только смешения по-
лей внутри научного познания, но и взаимодействия науки с мар-
гинальными для нее практиками. 
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Надо сказать, что исследовательские оптики не сменяют друг 
друга последовательно, каждая из них продолжает существовать, 
иногда полностью изолированно от других, иногда пытаясь ис-
пользовать наблюдения в смежной сфере. Большая часть выводов, 
даже сохраняя научную значимость внутри своей исследователь-
ской парадигмы и в рамках поставленных задач, теряется при 
смене оптики. Но некоторые точки пересечения всё же остаются 
возможными, и их наличие помогает создать «стереоэффект» при 
описании явления. 
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