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ВВЕДЕНИЕ 
(к постановке проблемы исследования) 

 
 
 
На протяжении предлагаемой работы мы будем неукоснительно 

проводить один и тот же методологический принцип: разделение науч-
ного описания на гносеологический и онтологический аспекты. Таким 
образом, вся наша работа, помимо задачи решения конкретных научных 
проблем, имеет методологическую задачу (которую, возможно, пра-
вильнее назвать сверхзадача): показать сущность и эвристичность заяв-
ленного принципа. Поэтому сейчас мы можем только в первом при-
ближении постараться передать смысл данного принципа.  

Необходимо различать два плана реальности: онтологический и 
гносеологический. Критерием различения этих планов является то, что 
каждый их них имеет свои собственные законы, которые можно опи-
сать научно. Но вместе с тем законы онтологического плана могут быть 
описаны только через гносеологический план, т. е. с помощью тех язы-
ков, которые создало человечество: алфавитного, нотного, математиче-
ского, компьютерного и т.д. Л.С. Выготский неоднократно цитировал 
слова Маркса о том, что если бы онтологические законы и их вербаль-
ное описание совпадали, то никакая наука не была бы нужна. Несовпа-
дение этих двух видов законов и их связанность в процессе познания 
является основной проблемой научного познания. Именно для ее реше-
ния мы выделили принцип разделения научного описания на онтологи-
ческое и гносеологическое. 

Руководствуясь этим принципом, приступим к описанию объекта, 
предмета и проблемы исследования. Начнем с того, что покажем необ-
ходимость для нашего исследования сочетания данных социокультур-
ной антропологии и психологии. 

Взаимодополнительность этих научных парадигм вытекает из под-
хода, отстаивающего принципиальную неделимость в онтологическом 
плане объекта исследования гуманитарных наук – человека, т.е. челове-
ка как целостности, неделимой на составляющие при научном синтезе. 
Однако при научном анализе и в гносеологическом плане вполне пра-
вомерно выделять различные предметы исследования в рамках единого 
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объекта. Разрыву анализа и синтеза (в частности, нередкой потере тако-
го аспекта синтеза, как соотнесение с целостностью) в гуманитарных 
науках мы во многом обязаны именно гносеологической природе по-
знания. Пожалуй, только отдельные ученые пытались преодолеть этот 
разрыв1. Именно этот разрыв, по нашему мнению, привел к разделению 
на естественные и гуманитарные науки. Но это разделение никак нельзя 
считать естественным, а не сложившимся в результате специфики раз-
вития путей познания. 

Напротив, мы полагаем, что именно восстановление целостности 
объекта исследования приведет к ослаблению дихотомии гуманитар-
ное – естественное. Все дело в том, что человек настолько многоуров-
невая и сложная целостность, что любую связанную с этим объектом 
исследования научную проблему нельзя изучать только эксперимен-
тальными методами. Но ее нельзя изучать и только описательными, 
только клиническими, только статистическими и математическими, 
только «вживанием» или любыми другими изолированными методами. 
Иначе мы получим множество разрозненных ответов по совершенно 
различным проблемам (бесспорно, также важным), но никогда не полу-
чим единой картины развития человека. 

Проблема развития человека не может быть решена ни исключи-
тельно гуманитарными, ни исключительно естественными методами 
исследования. Необходим подход, использующий синтез данных, полу-
ченных различными методами при исследовании одного научного 
предмета и решении одной научной проблемы, а не синтез наук и мето-
дов. Прописать принципы такого подхода и осуществить его практиче-
скую реализацию (хотя бы для начального периода развития человека) 
попытался Л.С. Выготский в своем проекте науки о детском развитии – 
педологии. Поэтому данный проект ни в коей мере нельзя рассматри-
вать как принадлежащий только научной сфере психологии, педагогики 
и т.д. В приложении (см.: 5.1) приводится анализ некоторых положений 
данного проекта как методологически значимых для всего нашего ис-
следования. Именно на этих положениях, как на краеугольном камне, 
мы строим весь наш анализ и синтез. 

Из всего сказанного вытекает, что методологически мы опираемся 
далеко не на междисциплинарный подход, если под последним пони-
мать синтез наук с их отдельными предметами и методами исследова-
ния. Не синтез социокультурной антропологии, психологии, социоло-
гии и пр. стоит во главе угла нашего исследования, а сопоставление 
полученных в этих дисциплинах данных в рамках решения проблемы 
единства развития человека и общества. Данная проблема диктует и 
выбор термина «социоиндивидуальное взаимодействие» как основной 
единицы анализа нашего исследования, соединяющей в себе элементы: 
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человек и общество. Мы останавливаемся на этом термине как более 
общем в сравнении с термином «социально-психологическое взаимо-
действие», так как психика, безусловно, только одна из составляющих 
человека. Однако мы оставляем за собой право использования обоих 
терминов как единиц анализа в зависимости от того, рассматриваем ли 
мы онтологически человека как целостность или выделяем его психику 
по определенным гносеологическим основаниям. 

Разрабатываемый метод мы ориентируем не на абстрактного чело-
века, а применительно к подростковому развитию и возрастной социа-
лизации в традиционном африканском обществе. Процессы возрастной 
социализации не могут проходить гомогенно и однотипно в различных 
обществах и требуют при своем анализе выявления как специфических, 
так и неспецифических черт. Хотя процессы социальной адаптации или 
дезадаптации продолжаются на протяжении всей жизни индивида, мы 
сосредоточиваем главный фокус нашего исследования на возрастном 
периоде от 13 до 20 лет, выходя за его рамки только с целью показать 
либо каузально-генетические истоки изучаемого явления, либо даль-
нейшие тенденции его развития. 

Согласно основным положениям Л.С. Выготского развитие лично-
сти и сознания ребенка неотделимо от форм и видов обучения, доступ-
ных ему (см.: 5.1). Поэтому процесс социализации необходимо анали-
зировать как отношение социальной ситуации развития ребенка к его 
личности (сознанию) в единстве детского развития. Только подходя к 
исследованию развития ребенка как к целостности (его анализу как рас-
членению на отдельные категориальные термины и синтезу как обоб-
щению одних расчлененных терминов другими), можно понять отдель-
ные стороны социализации. Среди множества форм и видов обучения 
нас будут интересовать, прежде всего, вербальные (и более осознавае-
мые) и невербальные (и менее осознаваемые) способы передачи прак-
тической и теоретической информации и соответствующий им тип раз-
вития личности и сознания индивида. Таким образом, мы можем по-
дойти к определению объекта данного исследования: социоиндивиду-
альное взаимодействие в традиционном обществе. 

Выбор данного объекта исследования позволяет выявить типологи-
ческие различия в психологическом строении индивида в обществах с 
различным уровнем использования письменности и при ее отсутствии. 
Постулат о неразрывной связи между развитием сознания ребенка и дос-
тупными ему формами и видами обучения позволит посредством выяв-
ленных типологических различий в способах передачи и хранения ин-
формации косвенно судить о психологическом строении индивида и, та-
ким образом, дать характеристику традиционного общества, в которой 
будут соединены социально-индивидуальные аспекты. Данный подход 



 10 

соответствует, как мы постараемся показать в нашей работе, ключевой 
мысли Л.С. Выготского о том, что развитие человека (в фило- или онто-
генезе) совершается по двум постоянно взаимодействующим и пересе-
кающимся линиям: внутрипсихической и внешнепсихической. 

По указанным причинам мы выделили следующий предмет иссле-
дования: межпоколенческая передача и закрепление на осознаваемом и 
неосознаваемом уровне психики навыков, знаний и морально-этических 
норм как часть социоиндивидуального взаимодействия в традиционных 
африканских обществах в подростковом возрасте. 

Первая глава нашего исследования посвящена анализу концепций, 
затрагивающих социально-психологические проблемы в традиционном 
обществе. Во второй главе осуществляется анализ и синтез данных, 
касающихся возрастного социоиндивидуального взаимодействия в од-
ном традиционном африканском обществе – нупе Нигерии. Детальная 
проработка одного традиционного общества и связанной с ним пробле-
матики позволяет избежать излишне теоретического подхода к интере-
сующему нас предмету, а также учесть даже те данные, которые не ло-
жатся в заявленную теоретическую схему. Первая часть третьей главы 
посвящена выявлению специфических и неспецифических (общих) ха-
рактеристик возрастного социоиндивидуального взаимодействия. Для 
этого выявленные в обществе нупе характеристики сопоставляются с 
характеристиками, выявляемыми в других традиционных африканских 
(а иногда и неафриканских) обществах, схожих по типу хозяйственной 
деятельности с обществом нупе. Однако при решении поставленных 
задач главы иногда пересекаются между собой, что необходимо иметь в 
виду и что мы далее будем оговаривать особо. 

Поскольку источником данных в указанных главах и разделах слу-
жат исследования по социальной антропологии, постольку акцент в них 
отчасти приходится на социальных аспектах социоиндивидуального 
взаимодействия. Однако мы попытались хотя бы отчасти обойти этот 
крен самим выбором источника (см.: 2.1). Наконец, во втором разделе 
третьей главы решается задача анализа социоиндивидуального взаимо-
действия с акцентом на индивидуальное. Для решения этой задачи при-
влекаются данные кросс-культурных исследований еще в одном афри-
канском обществе. Специфика данного вида исследований заставляет 
нас подробно проанализировать их методологию, а полученные на аф-
риканском материале данные сопоставить с данными кросс-культурных 
исследований в других традиционных обществах. Мы хотим особо под-
черкнуть, что именно этот раздел позволяет подойти к предмету нашего 
исследования через анализ внутрипсихических процессов, однако здесь 
мы вынуждены сосредоточить наше внимание на взрослых испытуе-
мых, так как возрастных данных по этой тематике крайне мало. 
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Из выделения гносеологических и онтологических аспектов изу-
чаемых явлений следует необходимость сопровождать любой анализ 
синтезом, расчленение – обобщением; выделяя часть изучаемого явле-
ния, не упускать из виду целое, помнить, что выделенная при анализе 
часть всегда должна выступать как фигура на фоне ее отношений с це-
лым. Для решения этих задач нами вводится как можно более дробная 
компоновка изложения: мы будем стремиться каждый раз делать со-
держательные выводы в конце малых подразделов. Это позволит сразу 
проводить синтез по каждой проанализированной (расчлененной) част-
ной проблеме, хотя и являющейся только частью общей проблематики 
нашего исследования. Наконец, разделение на гносеологический и он-
тологический принципы позволяет представить критику методологии 
источников, которыми мы пользуемся, в наиболее сжатой и, смеем на-
деяться, доступной форме. Этому посвящены разделы, предваряющие 
данные по преимуществу одного исследователя. 

В социокультурной антропологии мы находим наиболее обосно-
ванные доводы в пользу того, что различные общества со свойственной 
им культурой являются несопоставимыми между собой. Однако в об-
ществе любого типа можно выявить на основе формальных критериев 
(т.е. условно-гносеологически) как специфические, так и неспецифиче-
ские (общие) черты и особенности. Соответственно специфическое яв-
ляется несопоставимым и не может служить основой научной типоло-
гии, а неспецифическое – напротив, является научно найденными и 
обоснованными критериями такой типологии. Именно такой путь ис-
следования снимает дихотомию о несопоставимости обществ разного 
культурного типа, мешающую научному познанию. Отказ от сопостав-
ления обществ разного типа – это отказ от выявления специфического и 
общего в этих обществах. 

Как писал Л.С. Выготский: «Без предварительной рабочей гипоте-
зы о психологической природе сознания невозможны критический пе-
ресмотр всего научного капитала в этой области, отбор и просеивание 
его, перевод на новый язык, выработка новых понятий и создание новой 
проблематики»2. Это же можно сказать и о нашем предмете исследова-
ния: нам тоже необходима рабочая гипотеза, в соответствии с которой 
мы могли проанализировать уже накопленные факты. По необходимо-
сти наше исследование оказывается глубоко теоретическим, однако оно 
не является полностью историографическим и анализ концепций дру-
гих ученых (хотя он и имеет место) не может быть его основной зада-
чей. Напротив, именно «критический пересмотр», «отбор и просеива-
ние» уже имеющихся данных должны стать нашей целью. 

Основываясь на историографическом разделе нашей работы (см.: 
гл. 1), мы выдвигаем следующую рабочую гипотезу, в соответствии с 
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которой осуществлялся выбор источников, отбор в них данных для ана-
лиза и синтеза. 

Социоиндивидуальное взаимодействие по передаче навыков, 
знаний и морально-этических норм от поколения к поколению в 
традиционном обществе должно принципиально отличаться от 
такового в обществе, где есть школьное образование современного 
европейского типа, что влечет за собой и принципиальные отличия 
на индивидуально-психологическом уровне в возрастном развитии. 

Во введении мы затронули только самые общие вопросы, связан-
ные с постановкой проблемы исследования. Детальная проработка про-
блемы, предмета и метода исследования сделаны в специально посвя-
щенном этому разделе, который приводится в приложении (5.1). 

Автор выражает глубокую благодарность за сотрудничество и по-
мощь В.В. Глебкину, А.Л. Елфимову, И.А. Корепановой, М. Коулу, 
Б.Г. Мещерякову, В.Н. Романову, И.В. Следзевскому, С.В. Соколов-
скому. 

 
                                                 

1 См. напр.: Зинченко В.П., Мамардашвили М.К. Проблема объективного 
метода в психологии // Вопросы философии. 1977. № 7. 

2 Выготский Л.С. Сознание как проблема психологии поведения // Выгот-
ский Л.С. Собр. соч. в 6 т. Т. 1. М., 1982. С. 83. 
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ГЛАВА 1 
КОНЦЕПЦИИ СОЦИАЛЬНО-ПСИХОЛОГИЧЕСКОГО 

РАЗВИТИЯ 
 
 
 
Основным предметом нашего исследования является социоиндиви-

дуальное взаимодействие, а не, скажем, возрастные классы или обряды 
перехода. По этой причине в данной главе главный акцент будет сделан 
на те работы, которые не просто имели дело с отдельными социальны-
ми явлениями, а в той или иной степени концептуализировали само 
отношение между социальным и психическим. Конечно, таких работ 
немного, тем важнее рассмотреть их по возможности подробнее. Одна-
ко мы также кратко остановимся на исследованиях, в которых анализи-
ровались основные из затрагиваемых нами социальных явлений. 

В соответствии с этим данная глава распадается на следующие час-
ти. Сначала мы рассмотрим социальную специфику африканского ма-
териала, опираясь на работы отечественной школы социокультурной 
антропологии (этнологии). Затем мы проанализируем два основных 
социально-психологических подхода в зарубежной социокультурной 
антропологии, относящихся к избранной проблематике. Далее будет 
кратко представлено защищаемое автором научное направление мысли, 
последовательно раскрытое в двух разделах. 

 
1.1 Концепции отечественной антропологии 

 
1.1.1 Подход К.П. Калиновской к проблеме «возрастных групп» 
Среди работ отечественных африканистов центральное место по 

отношению к проблематике нашего исследования занимает работа Кла-
ры Петровны Калиновской, посвященная вопросам возрастных групп в 
африканских обществах1. Правда, среди шести обществ Восточной Аф-
рики, исследованных ею сравнительно-историческим методом по раз-
личным письменным источникам, нет тех, что выбраны для изучения в 
нашей работе. Соответственно минимально и обращение исследователь-
ницы к той литературе, на которой строим свое исследование мы. Однако 
ее данные по многим аспектам очень хорошо дополняют анализируемые 
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нами и могут помочь цели выявления специфических и неспецифических 
характеристик различных социопсихологических явлений. 

В работе К.П. Калиновской представлен анализ и обобщение явле-
ния, получившего в антропологической литературе обозначение «воз-
растная группа» 2. В нашем исследовании мы затронем как сам этот 
термин (см.: 2.2.1.4), так и шире – проблему, к которой он отсылает. 
Подробный анализ явления возрастных групп в антропологической лите-
ратуре позволил К.П. Калиновской сформулировать две основные про-
блемы, связанные с возрастными группами: «проблему возраста как кри-
терия при формировании возрастных групп и непосредственно связан-
ную с ней другую – изначального несоответствия структуры и функции 
систем возрастных групп»3. Несоответствие структуры и функции инсти-
тута возрастных групп может быть, как предполагает исследовательница, 
как-то связано с другим важным социальным институтом традиционного 
общества – институтом родства4. В этой связи интересно одно замечание 
К.П. Калиновской: «Основной интерес исследователей, в частности по 
Западной Африке, сосредоточился главным образом на системах родства, 
тайных союзах, в то время как по Восточной наибольшее внимание уде-
лялось системам возрастных групп»5. 

По мысли исследовательницы, принцип родства постепенно вытес-
няет принцип возраста даже в организации возрастных групп, что и 
ведет к парадоксальной ситуации несоответствия структуры и функции 
этого социального института, зафиксированной многими антрополога-
ми: «На более поздних этапах развития общества, с появлением собст-
венности отдельных патриархальных семей на основные средства про-
изводства – землю и скот, с укреплением права наследования принцип 
возрастного группирования, уравнивавший общественные права и обя-
занности в рамках одной возрастной группы (при условии обществен-
ной собственности на основанные средства производства) и обеспечи-
вавший выполнение коллективных производственных задач, становится 
в антагонистические отношения с принципом кровного родства. По-
следний постепенно вытесняет первоначальный принцип организации 
возрастных групп. Форма системы продолжала еще долго сохраняться, 
однако изменение основного принципа организации привело к таким 
серьезным нарушениям в возрастном составе групп, что первоначаль-
ное соответствие функции и структуры возрастной системы исчезло. 
Принцип кровного родства стал определяющим при вступлении в сис-
тему, но группы перестали быть возрастными и в целом не являлись 
при этом производственными коллективами»6. 

Отметим, что сохранение структуры социального института при 
потере им своей основной функции свидетельствует о ригидности со-
циальных отношений в традиционном обществе (подробнее см.: 2.2.4 и 
3.1.3). Что касается эволюционного соотношения института возрастных 
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групп и института родства, то заключению К.П. Калиновской противо-
речат некоторые факты из проанализированного ею материала7. В лю-
бом случае этот вопрос требует дальнейшей разработки. 

Мы также не можем «рассматривать элементы социальной органи-
зации возникающими и развивающимися на базе общественного произ-
водства», как пишет К.П. Калиновская, не указывая других источников 
возникновения социального, и далее: «Системы возрастных групп в 
эпоху первобытнообщинной формации были непосредственно связаны 
с процессом производства. Несмотря на структурные различия систем 
разных народов, основа их одна – производственная»8. В нашей работе 
мы исходим из положения, что структура (технология, средства произ-
водства, производители) и суперструктура (идеология, морально-
этические нормы и ценности, социальная и индивидуальная психология) 
являются элементами единого процесса развития общества9. Отношение 
между этими элементами необходимо описывать не в терминах простой 
каузально-генетической связи, а как взаимообратные и взаимозависимые 
связи. Недаром у К. Маркса термины «базис» и «надстройка» в оригина-
ле имеют вид «структура» и «суперструктура» соответственно. 

Проанализированные К.П. Калиновской данные и в целом ее мето-
дологический подход дают ей возможность сделать заключение, что 
именно биологический возраст – а не родство, как полагали некоторые 
исследователи – является генетическим критерием формирования воз-
растных групп: «На опыте нашего анализа материалов, исходя из ос-
новного положения, что каждая возрастная группа – производственный 
коллектив с определенной социально-экономической задачей, мне 
представляется возможным утверждать, что только критерий реального 
возраста обеспечивал необходимый для производства состав групп во 
всех степенях системы»10. Однако К.П. Калиновская также показывает, 
что возраст является основным критерием формирования возрастных 
групп только в определенный период исторического развития общест-
ва. Именно эти выводы, как мы увидим, весьма существенны для нашей 
дальнейшей работы (см.: 2.2.1.4 и 2.2.3.1). 

 
1.1.2 Социология племени Н.М. Гиренко 

В книге «Социология племени», обобщающей результат многих лет 
исследований, Н.М. Гиренко были проанализированы и обобщены ра-
боты наиболее видных представителей западной социокультурной ан-
тропологии с точки зрения социально-экономической эволюции и со-
циологической теории. Поэтому основной упор в анализе таких интере-
сующих нас явлений, как возрастные группы и ритуалы возрастной 
инициации, сделан ученым на их социологическую и генетическую со-
ставляющие. Мы же подходим к анализу различных явлений с позиций 
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социоиндивидуальной динамики и социально-психологического анали-
за. Таким образом, мы можем отослать читателя к работе Н.М. Гиренко, 
как удачно дополняющей наше исследование в отношении анализа в 
рамках общесоциологической теории некоторых явлений, описанных в 
социокультурной антропологии. 

Если попытаться охарактеризовать подход Н.М. Гиренко в целом, 
то можно сказать, что он рассматривает стадиальное развитие общества, 
уделяя особое внимание его самым ранним формам. Ученый выделяет 
три основных института (аналитических конструкта) социальной орга-
низации: потестарный, социально-родственный и половозрастной. Каж-
дому из этих институтов соответствуют специфические отношения ме-
жду индивидами. Динамика процесса развития общества, по Н.М. Ги-
ренко, может быть выявлена с помощью анализа взаимодействия ука-
занных институтов как на уровне общества, так и на уровне межобщин-
ного взаимодействия. Внимание ученого к социоиндивидуальным от-
ношениями и методологический акцент на взаимодействии институтов 
сближает его подход с отстаиваемым нами. Особое значение для нашей 
работы имеют некоторые положения Н.М. Гиренко о роли в развитии 
традиционного общества половозрастных групп и объединений. 

Мы не будем касаться таких основных терминов, как «племя», 
«община», «родоплеменная община», «класс», «противоречие» и др., 
которые использует и операционализирует Н.М. Гиренко. С нашей точ-
ки зрения, они более относятся к дискурсу породившего их времени, 
чем к интересующим нас научными проблемам. Сам Н.М. Гиренко едва 
ли был связан этим дискурсом (в частности его эволюционистской на-
правленностью) настолько, чтобы не рефлексировать недостатки ис-
пользования этих и других терминов в такой парадигме. Так, он харак-
теризует основную особенность эволюционного соотношения трех вы-
деляемых им социальных институтов следующим образом: «В первую 
очередь особенность заключается в том, что фактически каждый из рас-
смотренных в работе социальных институтов возникает не как продол-
жение предшествующего, и в этом смысле институты не образуют эво-
люционного ряда. Но при этом они обладают рядом признаков, которые 
являются общими, что иногда и воспринимается как свидетельство эво-
люционной преемственности при сопоставлении синхронно функцио-
нирующих социальных форм»11. 

Данное положение по крайней мере отчасти противоречит гипотезе 
К.П. Калиновской об эволюционном соотношении института возрас-
тных групп и института родства (см.: 1.1.1). В другом месте, подводя 
итог рассмотрению половозрастного института, Н.М. Гиренко высказы-
вается еще определеннее: «Можно утверждать, что, несмотря на изна-
чальность присутствия возрастного (половозрастного) принципа орга-
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низации социального взаимодействия на любых этапах социальной эво-
люции, институированное возрастное поколение и институированная 
возрастная группа  являются порождением общинной организации, а их 
система не могла лежать ни в основе общинной, ни в основе любого 
вида родственной (социально-родственной) организации. Развитие ее 
обусловлено специализацией социальных ролей в процессе специализа-
ции (преимущественно в условиях скотоводства) самой хозяйственной 
деятельности»12. Интересно, что данные выводы противоречат, опять-
таки отчасти, сделанным самим Н.М. Гиренко в его более ранней рабо-
те13 и более близким высказанным К.П. Калиновской. Однако, с нашей 
точки зрения, это вполне закономерный путь развития взглядов отдель-
ного ученого: он имеет право на их изменение и усложнение в свете 
новых фактов. 

Хотя направление, в котором работал Н.М. Гиренко, не может быть 
причислено к социально-психологическому, широта взглядов ученого 
позволила ему сделать ряд важных для нашего исследования замечаний, 
касающихся социопсихологического взаимодействия личности и обще-
ства. Здесь мы приведем только одно его обобщение методологическо-
го характера, затрагивающее данную проблематику: «Конечно, и в пле-
мени есть личность со своей спецификой проявления нормативной 
жизнедеятельности, но личность не связана непосредственно с телесной 
оболочкой – она продукт действия множества внешних обстоятельств. 
Соединение талантов и пороков с их носителем – телесной субстанцией – 
заблуждение уже классового общества и даже развитого буржуазного. 
Как переход – противопоставление телесного духовному (нетождествен-
ность) было выработано в развитых религиозных системах. Для этого 
надо было прийти к осознанию пространственных и временных измере-
ний все более широкого (и параллельно более узкого) масштаба»14. 

Конечно, «соединение талантов и пороков с их носителем» и рас-
смотрение человека как независимой от социума аналитической едини-
цы – этот подход нельзя считать изжитым и сегодня ни в зарубежной, 
ни в отечественной науке. Весь пафос нашей работы направлен на пре-
одоление этого подхода и утверждение прямо противоположного, раз-
работанного, в частности, Л.С. Выготским. 

Таким образом, работы Н.М. Гиренко раскрывают социологиче-
скую составляющую научных вопросов, которые хотя и не совпадают 
напрямую с заявленной нами проблематикой, но должны быть учтены 
при проведении исследования. 

 
1.1.3 Общая историография вопроса 

Видным представителем санкт-петербургской научной традиции 
является В.Р. Арсеньев. Многолетние полевые исследования этого уче-
ного привлекают к себе самое пристальное внимание ученых-африка-
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нистов богатством собранных фактов 15 . Его исследования общества 
бамбара – оседлых земледельцев Мали – затрагивают ряд важных ас-
пектов социализации и могут быть использованы в межкультурном со-
поставлении. Другой санкт-петербургский исследователь, В.А. Попов, 
затронул в своих работах проблему возрастных классов и половозраст-
ной стратификации общества16. Под его редакцией также выпущен ряд 
сборников «Алгебра родства» и ряд тематических сборников, среди 
которых особый интерес для нашего исследования представляет кол-
лективная монография, где «сделана попытка реконструировать соци-
ально-психологические механизмы становления потестарных отноше-
ний между людьми»17. В своей реконструкции авторы монографии ис-
пользуют некоторые идеи Л.С. Выготского и А.Р. Лурия, что делает ее 
особенно интересной для нашего исследования. Наряду с другими уче-
ными, в монографии принял участие африканист В.В. Бочаров, рабо-
тающий в основном в рамках антропологии власти, но также имеющий 
монографию по антропологии возраста18. 

В своей работе «Традиционные институты управления и власти» 
московская исследовательница Н.Б. Кочакова поднимает вопрос о 
«трансформации и взаимодействии» данных институтов с новыми вла-
стными структурами, появившимися в Африке в колониальный и по-
стколониальный период19. Особое внимание в работе исследовательни-
цы уделено традиционным институтам независимой Нигерии, что зада-
ет необходимую временную перспективу избранной нами проблемати-
ки. Немалую ценность для нашей работы представляют обобщения ис-
следовательницы об африканских тайных обществах и союзах. Глубоко 
и подробно Н.Б. Кочаковой изучен доколониальный период развития 
обществ по различным параметрам на территории современной Ниге-
рии20. В свете поднимаемой нами проблемы влияния грамотности на 
когнитивное развитие в кросс-культурных исследованиях особый инте-
рес представляет глава «Хранение и передача информации», в которой 
рассматриваются варианты предметного и рисуночного письма, отно-
симые к наиболее ранним формам письменности21. Эти данные хорошо 
дополняют специфику рисуночного и слогового вариантов письма ваи 
Либерии (см.: 3.2.1). 

Н.Б. Кочакова отстаивает необходимость терминологического раз-
личения «традиционных институтов» и «архаических традиционных 
институтов», относя последние только к «доколониальным»22. С пози-
ций цивилизационного дискурса известным специалистом по Нигерии 
Игорем Васильевичем Следзевским отстаивается схожая точка зрения, 
согласно которой африканские культуры доколониальной эпохи более 
точно характеризовать термином «архаические»23. Под его редакцией и 
под редакцией Д.М. Бондаренко были выпущены в 1990-е годы не-

 19

сколько сборников статей, в которых приняли участие различные ис-
следователи, среди них особо хотелось бы отметить африканистов: 
В.Р. Арсеньев, В.В. Бочаров, В.А. Попов, И.Т. Катагощина, А.Н. Мо-
сейко. В этих сборниках последовательно проводилось разделение ме-
жду архаическими и традиционными культурами. В заключении нашей 
работы мы также остановимся на термине «традициональная культура» 
и его эвристичности по отношению к избранной проблематике. 

Дмитрий Михайлович Бондаренко занимается исследованием ниге-
рийской истории и письменности24. Он выступил организатором и ру-
ководителем комплексной экспедиций в Танзанию, в которой приняли 
участие сотрудники Института Африки РАН, МГУ, РГГУ. Во втором 
полевом сезоне этой экспедиции также участвовала группа под руково-
дством этолога М.Л. Бутовской, в работах которой неоднократно под-
нималась тема детской социализации25. Исследования в Танзании пред-
ставляют для нас теоретический интерес, так как они отчасти отражают 
влияние распространения европейского типа школьного образования на 
менталитет и позволяют судить о самых последних тенденциях разви-
тия религиозной, светской и образовательной составляющих танзаний-
ской культуры в условиях модернизации. 

В работах И.Е. Синицыной ставились вопросы правовой антропо-
логии в странах экваториальной Африки26. Особенно ценным является 
анализ работ африканских ученых-правоведов. Это дает возможность 
показать, как сами африканцы видят свои традиционные институты и 
обычаи. Определенное значение для нашего исследования имеет моно-
графия И.Е. Синицыной «Человек и семья в Африке», в которой рас-
крыты некоторые аспекты детско-родительских отношений. 

Ирина Тимофеевна Катагощина рассматривает в своих работах 
проблемы нациообразования во второй половине XX века в странах 
тропической Африки 27. Особое внимание исследовательница уделяет 
процессам, связанным с общенациональными явлениями в Нигерии. 
Это делает ее работу ценным материалом для отслеживания некоторых 
тенденций развития национального самосознания у нупе, зафиксиро-
ванных З.Ф. Наделем в первой половине XX в. Однако данная пробле-
матика является периферическим сюжетом для нашего исследования и 
будет частично затронута в контексте обсуждения проблемы влияния 
модернизации на традиционные институты нупе. 

 
1.2 Концепции зарубежной антропологии 

 
В данном разделе мы рассмотрим некоторые теоретические подхо-

ды и практические исследования, проводившиеся в рамках зарубежной 
социокультурной антропологии. Работы Б. Малиновского, А.Р. Рэдк-
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лиффа-Брауна и их учеников достаточно хорошо известны отечествен-
ным ученым, кроме того, они были обобщены и проблематизированы 
на новом уровне в исследованиях А.А. Никишенкова28. Анализ более 
поздней антропологической традиции можно найти на русском языке, 
например, в работах А.А. Белика, А.Л. Елфимова29, или в обобщающем 
и систематизирующем исследовании А. Барнарда – на английском30. 

 
1.2.1 Маргарет Мид о подростковом кризисе 

Первенство М. Мид в исследовании проблемы подросткового кри-
зиса в традиционном обществе неоспоримо. Это ставит перед нами за-
дачу проанализировать ее работу «Взросление на Самоа» 31  с самым 
пристальным вниманием.  

 
1.2.2.1 Проблема и условия исследования 
В предисловии к своей работе М. Мид ставит основную проблему 

исследования как проблему социокультурной обусловленности кризиса 
13 лет: «Мы хотим исследовать не меньше, чем воздействие цивилиза-
ции на развивающееся человеческое существо в возрасте пубертата»32. 
Рассматривая научные работы, так или иначе затрагивавшие эту пробле-
му, она находит, что методологически они не могли ее разрешить, так как 
ограничивались данными по одному обществу – европейскому. Отсюда 
основная гипотеза, из которой исходит исследовательница: в некоторых 
традиционных обществах мы можем не обнаружить кризис 13 лет в том 
виде, как он описан для современного ей (1929 г.) европейского общества. 
В отличие от многих антропологов М. Мид старается уделять в своем 
исследовании равное внимание и социальному, и индивидуальному ас-
пекту исследуемого явления (ср.: 3.1.3.1). Тем досаднее, что при редкой 
для антрополога щепетильности в описании переживаний своих инфор-
мантов М. Мид имплицитно исходит из предположения, что кризис 
13 лет может быть полностью обусловлен социально и культурно. 

Именно последним ее подход принципиально отличается от нашего. 
Мы также исходим из того, что кризис 13 лет (как и прочие возрастные 
кризисы) должен носить социально зависимый характер. Однако в от-
личие от М. Мид мы считаем, что кризис 13 лет – это сложное социо-
индивидуальное явление, каузально-генетический анализ которого сле-
дует проводить, рассматривая взаимодействие личности и общества. 
Другими словами, причины любого возрастного кризиса надо искать не 
в личности и социальной среде по отдельности и даже не в соединении 
анализа личности с анализом ее среды, а в отношении между лично-
стью и средой, данном в переживании индивида (см.: 5.1.2.2). Это от-
ношение никогда не является константным и именно оно должно быть 
предметом нашего исследования. 
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Впрочем, позиция М. Мид и наша могут быть сближены, если мы 
будем различать специфическое и неспецифическое социоиндивиду-
альное взаимодействие. Если М. Мид концентрируется на специфиче-
ских причинах кризиса (которые мы ни в коей мере не отрицаем), то мы 
также постараемся выявить неспецифические, свойственные как совре-
менному европейскому, так и традиционному обществу. 

М. Мид проводила свое исследование на западном берегу острова 
Тау (Taũ), входящего в архипелаг Мануа островов Самоа. Ее исследо-
вание затронуло несколько деревень, в которых проживало на тот мо-
мент примерно 600 человек. За шесть месяцев полевой работы М. Мид 
взяла интервью у 68 девочек и девушек в возрасте от 9 до 20 лет. Одна-
ко она указывает, что возраст определялся ею приблизительно, так как 
на Самоа тогда никто не знал точной даты своего рождения. Из указан-
ных 68 будущих женщин 28 девочек еще не прошли пубертат (в возрас-
те примерно от 8 до 13 лет), 14 – находились в пубертате (от ~ 12 до ~ 
15), а у 25 – он уже завершился (от ~ 14 до ~ 20)33. Таким образом, за-
ключения М. Мид о наличии/отсутствии кризиса 13 лет в обществе Са-
моа принципиально ограничены данными по женской популяции. На-
блюдать пик кризиса 13 лет М. Мид могла, как следует из приведенных 
данных, только у 14 информантов. 

 
1.2.2.2 Кризис 13 лет: есть или нет? 
Пафос исследования М. Мид состоит в том, что кризиса 13 лет в 

обществе Самоа нет вообще: «За исключением тех нескольких случаев, 
что будут рассмотрены в следующей главе, подростковый возраст не 
представлял собой время кризиса или стресса, вместо этого было упо-
рядоченное развитие ряда медленно созревающих интересов и деятель-
ностей. Умы девочек не были омрачены какими-либо конфликтами, 
встревожены какими-либо философскими вопросами, озабочены далеко 
идущими амбициями. Иметь любовников, как все девочки, и сохранять 
это свое положение как можно дольше, затем выйти замуж в своей соб-
ственной деревне, где есть родственники, и иметь много детей – таковы 
были однообразные и удовлетворяющие амбиции»34. 

Оставим в стороне вопрос о том, как исследовательница проникла в 
детские умы, чтобы с такой уверенностью утверждать, что они «не бы-
ли омрачены какими-либо конфликтами». Вместо этого рассмотрим те 
самые исключения, которые М. Мид анализирует в следующей главе 
«Девочка в конфликте»35. Однако для этого нам придется вначале хотя 
бы кратко ознакомить читателя с тем, как происходит социализация на 
Самоа. 

Весьма интересна одна подмеченная М. Мид особенность социали-
зации ребенка в расширенной семье на Самоа. Она называет эту осо-
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бенность «диффузией аффективной привязанности» (diffusion of 
affection) ребенка к взрослому36, т.е. в отличие от нуклеарной семьи 
ребенок на Самоа аффективно привязывается не к одному отцу и одной 
матери (хотя, конечно, он знает, кто его биологические родители), а к 
нескольким. Это хорошо согласуется с теорией Л.С. Выготского, со-
гласно которой именно тот взрослый, который общается и заботится о 
ребенке больше, будет для него «идеальной формой». Идеальную фор-
му (напр. речь) ребенок интериоризует (вращивает) через общение с 
этим «значимым другим», на основе ее строятся все структуры и функ-
ции будущей личности и будущего сознания (см.: 5.1). 

Из той картины, которую рисует М. Мид, получается, что у биоло-
гических родителей ребенка на Самоа нет возможности заботиться о 
нем даже в очень раннем возрасте: они должны отправляться в дли-
тельные рыболовные экспедиции, выполнять другую жизненно важную 
работу. Однако это успешно компенсируется тем, что в одном доме, как 
правило, проживают несколько имеющих своих собственных детей 
взрослых братьев и сестер, иногда со своими же родителями. Поэтому 
ребенок постоянно находится под присмотром своих дядь и теть, двою-
родных бабушек и дедушек. Все это не может не вести, по мысли 
М. Мид, к тому, что аффективная привязанность ребенка не фиксирует-
ся на одном человеке одного пола или на двух разного. Более того, по-
скольку забота о младшем ребенке очень рано частично перепоручается 
другим детям расширенной семьи, постольку между родителями и 
детьми существует намного большая дистанция, чем в современном 
европейском обществе37. 

М. Мид очень много пишет о «язвах» современной евро-американ-
ской цивилизации, постоянно противопоставляя их гармоничному раз-
витию на Самоа. По ее мнению, социальная организация на Самоа спа-
сает ребенка от болезненных отклонений в развитии: «Организация 
хозяйственно-семейного уклада на Самоа изничтожает одним ударом и 
почти во всех случаях многие из тех особых ситуаций, которым припи-
сывается порождение нежелательных эмоциональных наклонностей. 
Из-за большого числа детей в одном доме (при этом со всеми обходятся 
одинаково) почти никогда не встречается ситуация, чтобы в семье был 
самый младший, самый старший или единственный ребенок»38. Дейст-
вительно, социализация ребенка в расширенной семье принципиально 
отличается от таковой в семье нуклеарной. Однако европейский мате-
риал – если на него смотреть непредвзято – свидетельствует, что вовсе 
не каждый младший, старший или единственный ребенок в семье имеет 
отклонения, связанные с его позицией в этой семье. Конечно, социаль-
ная позиция в семье не может не быть основой для формирования опре-
деленных черт характера, но только в редких случаях это сопровожда-
ется тем, что можно назвать «отклонения». 
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Вернемся к главе «Девочка в конфликте», в которой М. Мид при-
водит case-studies трех девочек: Лолы, Малы и Салы. С нашей точки 
зрения, все три случая демонстрируют некоторые типичные черты обо-
стренного кризиса 13 лет. У первых двух девочек наблюдается некото-
рое опережение психологического развития, а у последней – задержка. 
Опережение и отставание от прочих детей, насколько можно судить по 
описанию М. Мид, является личностной особенностью этих девочек и 
служит одной из причин обостренного протекания кризиса. В частности, 
М. Мид указывает, что у первых двух девочек наблюдалась более силь-
ная, чем у других детей, склонность к аффективной привязанности, ко-
торую, однако, они не имели возможности реализовать39. При этом их 
семейное окружение оказалось иным, чем у других детей: их социали-
зация происходила в очень маленьких для Самоа семьях, где к тому же 
присутствовали психически нестабильные взрослые. При сильной 
склонности к общению с другими детьми и большой потребности в 
эмоциональном внимании взрослых эти две девочки были их лишены40. 
Эти данные, по нашему мнению, требуют существенной поправки к 
категоричным выводам М. Мид об отсутствии кризиса 13 лет. 

Три случая из четырнадцати (или даже из 39, если учитывать дево-
чек от 14 до 20 лет) – это совсем не мало. В современном европейском 
обществе обостренное протекание кризиса встречается никак не чаще. 
Совсем другой вопрос, что у остальных информантов, по мнению 
М. Мид, никаких следов кризиса 13 лет не обнаруживается. Спросим, 
каких именно следов кризиса не обнаруживает М. Мид? Она сама не-
двусмысленно дает понять, что имеет в виду те признаки этого кризиса, 
которые были описаны для европейского и американского обществ 
первой трети XX века. Однако в трех приводимых ею самой случаях 
можно найти как специфические, обусловленные специфическими от-
ношениями между взрослыми и детьми на Самоа, так и неспецифиче-
ские признаки кризиса 13 лет. Неспецифические признаки вполне со-
поставимы с таковыми в европейском обществе. 

Наконец, сама М. Мид признает, что даже на Самоа подросток ис-
пытывает значительное социальное давление: «Девочка между четыр-
надцатью и двадцатью находится в центре хозяйственно-семейного 
давления и может переносить свое раздражение от старших на тех, кто 
находится у нее в подчинении»41. Как мы указали выше, забота о млад-
ших детях перепоручается на Самоа более старшим. Поэтому к четыр-
надцати годам подросток обычно имеет в своем подчинении несколько 
категорий детей более младшего возраста, среди которых он опять-таки 
перепоручает более младших более старшим так, что «каждый ребенок 
воспитывается и социализируется через ответственность за еще более 
младшего»42. М. Мид полагает, что именно такая структура социальной 
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организации уничтожает сами истоки кризиса 13 лет, так как подросток 
всегда имеет возможность самоутвердиться за счет тех, кто находится в 
его подчинении. 

Это было бы возможно, если бы кризис 13 лет не был кризисом от-
ношений. Согласно теории Л.С. Выготского в результате любого дет-
ского возрастного кризиса должны измениться именно отношения меж-
ду значимым взрослым и ребенком: теперь ребенок может самостоятель-
но делать то, что раньше он мог осуществить только под руководством 
взрослого. Поэтому никакие отношения с ведомыми (теми, кто психоло-
гически уступает ребенку) не могут компенсировать отношений с веду-
щими (теми, кому уступает сам ребенок). Все своеобразие социализации 
на Самоа, выявленное М. Мид, заключается в том, что там ребенок имеет 
явно больше возможностей для выстраивания разнообразных отношений 
с ведущими и отработки отношений с ведомыми. Оба вида отношений и 
баланс между ними совершенно необходимы для полноценного развития 
психики, личности и сознания ребенка. В современном европейском об-
ществе совсем не так редка, как может показаться, ситуация, когда ребе-
нок депривирован от отношений с ведомыми. Гиперопека в семье и де-
привация в общении ведут к социальной дезадаптации – синдрому, к со-
жалению, широко распространенному особенно среди современного го-
родского населения. Очевидно, что у каждого типа общественной систе-
мы есть свои преимущества и свои недостатки, напрямую отражающиеся 
на индивидуально-психологи-ческом уровне. 

Как же мы могли бы сблизить позицию М. Мид и нашу по вопросу 
о наличии/отсутствии кризиса 13 лет на Самоа? Мы видим пути воз-
можного сближения в вопросе о наличии выбора, предоставляемого 
различными обществами своим членам. М. Мид указывает на наличие 
альтернативности в современном евро-американском обществе как на 
основную причину кризиса 13 лет: «Главными причинами трудностей 
наших подростков являются наличие конфликтующих стандартов и 
уверенность, что каждый индивид должен делать его или ее собствен-
ный выбор, в соединении с чувством, что выбор – это очень важно»43. 
Напротив, общество Самоа едва ли вообще предоставляет своим инди-
видам выбор: все его члены занимаются одной и той же хозяйственной 
деятельностью. Это еще одна причина, как полагает М. Мид, почему на 
Самоа нет кризиса 13 лет: «Наконец, среди культурных различий, кото-
рые могут повлиять на эмоциональную стабильность ребенка, находит-
ся отсутствие давления делать важный выбор. Детей поощряют учиться, 
вести себя правильно, работать, но их не поощряют торопиться с выбо-
ром, который они делают сами»44. 

Мы не можем не согласиться с тезисом о намного меньшей социо-
индивидуальной альтернативности традиционного общества, чем обще-
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ства европейского. На протяжении всей книги мы будем приводить 
факты, подтверждающие этот тезис, чтобы в заключение он стал пол-
ноценным выводом. Однако мы не стали бы сводить все причины кри-
зиса 13 лет к альтернативности общества или даже к альтернативности 
плюс половому созреванию. Как мы указывали, это кризис прежде все-
го отношений, хотя альтернативность, безусловно, накладывает весьма 
существенный отпечаток на характер протекания кризиса. Поэтому мы 
не можем согласиться с тем, что отсутствие (или ограниченность) со-
циоиндивидуального выбора означает отсутствие кризиса 13 лет. По-
видимому, ригидность общественных структур сглаживает только со-
циальные проявления кризиса 13 лет на Самоа. 

На основе каких еще данных М. Мид могла судить об отсутствии 
кризиса 13 лет? М. Мид почти не приводит данных по протеканию кри-
зиса 13 лет у остальных информантов. Но ее методики интервьюирова-
ния, о которых она пишет достаточно подробно в приложении,  едва ли 
были способны выявить внутриличностные признаки кризиса 13 лет. 
Как мы постараемся показать, это происходило прежде всего потому, 
что вербализация собственных переживаний в традиционном обществе 
радикально отличается от таковой в современном европейском общест-
ве. Важно, что данные самой М. Мид напрямую подтверждают этот 
последний тезис. 

В главе «Отношение к личности»45 М. Мид рассматривает особен-
ности самооценки и самосознания у ее информантов. Она приводит 11 
крайне ценных протоколов описания разными девочками-подростками 
своего собственного и чужого (преобладают описания женщин и дево-
чек) характера46. Основную нагрузку в этом описании несут навыки, 
связанные с добыванием и приготовлением пищи, бытовые техники. 
Так, среди 11 описаний только у одного молодого человека не упомяну-
то умение плести корзины (weaving baskets)47 и у одной женщины упо-
мянуто только умение плести разного вида коврики (mats), которое 
опять-таки повторяется в описании характера почти всех индивидов. 

Сомнение в том, что информант описывает именно черты характе-
ра, как он их понимает, снимается тем фактом, что в протоколах все-
таки присутствуют редкие примеры характеристики поведения. Но все 
дело в том, что они крайне скудны и всегда описывают чужое, а не свое 
поведение: «у него/нее хорошее поведение» (3 случая), «его нелегко 
разозлить», «она не злится», «она добра», «она не часто смеется», «ему 
очень нравиться общаться с девочками», «Она очень хорошая. Она не 
съедает всю свою еду, если другие у нее попросят ее»48. Информанты 
также примешивают к описанию характера человека описание его 
внешности: оттенок волос и кожи, тонкий/худой, высокий/низкий, ста-
рый/молодой, – но делают они это не всегда и не в центре описания, а в 
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качестве дополнения. Последний факт опять-таки свидетельствует, что 
именно навыки и умения человека принимаются за то, что должно быть 
упомянуто в первую очередь при его характеристике. Таким образом, в 
данных описаниях характер другого человека передается через то, что 
он умеет и как он это делает (ср.: 3.2.2.3). 

 
*   *   * 

Выводы: если данные М. Мид непреложно свидетельствуют, что 
большинства признаков кризиса 13 лет, как они описаны для европей-
ского общества, у девочек Самоа нет, то применявшиеся ею методики 
исследования не позволяли выявить специфические для общества Са-
моа признаки этого кризиса. Однако некоторые из ее данных подтвер-
ждают наше предположение относительно того, на каком материале и 
какими методиками следует искать признаки кризиса, специфические 
для традиционного общества. Их следует искать в детско-родительских 
и шире – социоиндивидуальных отношениях, но проявляться они 
должны не столько в вербальном, сколько в практическом плане. 

 
1.2.2 Особенности подхода У.Д. Хамбли 

У.Д. Хамбли имел ограниченный опыт квазиантропологических 
наблюдений в английском колониальном англо-египетском Судане. В 
своем исследовании «Происхождение образования среди примитивных 
народов»49 он в основном опирается на данные других антропологов. 
Однако, по-видимому, именно длительное пребывание в Судане по-
влияло на выдвижение им основной гипотезы исследования. Для нас 
работа У.Д. Хамбли интересна не ясным и четким описанием опыта 
непосредственного наблюдения, а тем, что ее можно отнести к наиболее 
ранним (известным нам) теоретическим попыткам описать и сопоста-
вить практики передачи знаний и навыков в различных традиционных 
обществах. С другой стороны, она как бы задает перспективу: как не 
надо подходить к теоретическим обобщениям на основе данных по тра-
диционному обществу. 

В своем исследовании У.Д. Хамбли опирался на доступные, но дос-
таточно обширные, на тот момент источники: записи миссионеров и 
путешественников50, работы историков и антропологов: Б.Э. Тайлора, 
Дж. Фрезера, У. Риверса и Ф. Боаса; среди психологов – на работы 
У. Джеймса, З. Фрейда, Ф. Адлера. Особенно важно, что У.Д. Хамбли 
использовал только что опубликованные, первые работы Б. Мали-
новского и работы русских этнографов: В.Г. Богораза, Л.Я. Штернберга, 
С.П. Крашенинникова и И.Б. Шкловского. 

Подход У.Д. Хамбли в целом можно охарактеризовать как истори-
ческий и сравнительный. Однако одним из основных препятствий для 
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этого подхода к моменту написания работы была нехватка данных, ос-
нованных на прямом и отрефлексированном наблюдении. Это не могло 
не привести к тому, что вместо подробного анализа ритуала (как социо-
индивидуального взаимодействия, в котором передаются знания и на-
выки) дается его негативная характеристика в терминах европейской 
педагогики и теологии. Европоцентризм сказывается в таких оценоч-
ных суждениях, как «слабые стороны в примитивных системах» обра-
зования, методы образования «являются грубо насущными» и пр.51 При 
этом автором признаются «преимущества натурального образа воспи-
тания»: сила, выносливость, мужество, стойкость, физическая разви-
тость, решительность и пр.  

Учитывая все сказанное, едва ли вызовет удивление заключение 
ученого, в каком направлении следует двигаться «примитивным расам, 
находящимся под британским управлением»: «В Южной Африке уве-
личение местного населения является вопросом наибольшей социаль-
ной и экономической важности. Возможно, система технических вузов 
(industrial training), дополненная сельско- и лесохозяйственным обуче-
нием, могла бы стать наиболее эффективной для примитивных наро-
дов»52. Сейчас, спустя почти сто лет после написания этих строк, мы 
можем оценить, по какому пути пошла Африка и насколько эффектив-
ны были меры по решению демографического кризиса, предлагавшиеся 
У.Д. Хамбли. 

Конечно, мировоззрение У.Д. Хамбли сложилось в определенной 
научной атмосфере, в его работе отразились доминирующие общест-
венные тенденции того времени. Тем существеннее для нас понять, как 
проявилась идеология в интересующем нас исследовании. Основным 
посылом его рассуждений следует, безусловно, считать плоский (ли-
нейный) эволюционизм, хотя и смягченный атмосферой научного со-
общества после Первой мировой войны. Нельзя не заметить и влияние 
на его взгляды британской колониальной доктрины «бремени белого 
человека», сформированной еще до этой войны53. 

Основная гипотеза У.Д. Хамбли сформулирована относительно 
культурных миграций на африканском континенте. Как полагает ученый, 
сходство многих культурных тенденций в Африке можно объяснить их 
распространением из одного древнего культурного ареала – Египта: «Ги-
потеза единого происхождения (культурных явлений. – И.П.) в архаич-
ной цивилизации Египта, противопоставляемая гипотезе повторяющейся 
независимой эволюции, дает некоторое удовлетворительное объяснение 
многих необъяснимых в противном случае совпадений в совершенно 
различных обществах»54. 

Далее У.Д. Хамбли пытается подкрепить свою гипотезу примерами 
«совпадений», как он считает, в различных традиционных обществах: 
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«боязни близнецов», магической метонимии названий и имен собствен-
ных, ритуально-магических практик, обычаев инициации, и даже – мо-
рально-этических норм55. Как мы постараемся показать в нашем иссле-
довании, все, что описывается данными терминами, может иметь как 
специфические, так и неспецифические характеристики. О роли мето-
нимии в традиционном обществе, мы будем говорить, когда затронем 
тему тропического мышления (см.: 1.4). 

Едва ли есть необходимость выдвигать какие-либо возражения 
против самой гипотезы У.Д. Хамбли: в свете накопленных за прошед-
шее столетие данных и в египтологии, и в африканистике ее следует 
признать малосостоятельной. Но прежде всего неверным следует счи-
тать жесткое противопоставление «независимой эволюции» части аф-
риканских обществ и египетского влияния: одно совершенно не исклю-
чает другое, хотя и должно сильно варьироваться в различных частях 
Африки. До некоторой степени выдвижение этой ошибочной гипотезы 
может быть объяснено тем, что У.Д. Хамбли лучше всего был знаком с 
Суданом, в котором он провел много лет и который действительно ис-
пытал немалое влияние Египта. 

Сопоставление У.Д. Хамбли широкого спектра источников без 
описания одного конкретного общества со всеми присущими ему осо-
бенностями не позволяет выделить специфические и неспецифические 
характеристики сопоставляемых обществ. При таком подходе смешение 
данных характеристик оказывается почти неизбежным. Другими слова-
ми, описывая под одним термином однородные (как думает исследова-
тель) явления, процессы, психологические состояния, он может сме-
шать специфическое только для данного общества и действительно об-
щее для разных обществ. Главная проблема состоит в том, что у иссле-
дователей следующего поколения нет возможности, опираясь только на 
приведенные обобщения (такие, как в работе У.Д. Хамбли), выяснить, 
что относится к специфическим, а что – к неспецифическим характери-
стикам конкретного общества. Это, безусловно, сильно снижает эври-
стический потенциал подобного рода обобщений. 

 
*   *   * 

Вывод: общую теоретическую схему исследования У.Д. Хамбли 
следует считать неудовлетворительной для поставленных нами целей и 
задач; данные этого исследования могут быть ограниченно использова-
ны только после их верификации на дополнительном материале. 
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1.3 Концепция симпрактической культуры 
 
В данном разделе мы приведем только самые основные положения, 

разработанные подробно в другом месте56. Кроме того, в приложении 
дан аналитический аппарат, основанный на детальных исследованиях 
вопроса (см.: 5.1 и 5.2). Данный раздел необходимо рассматривать 
только как дополнение к нему. 

Концепция симпрактической культуры была разработана в отечест-
венной науке и опирается на культурно-историческую теорию Л.С. Вы-
готского. В исследовании А.Р. Лурия 57 , проведенном в 1931/2 гг. в 
Средней Азии, было показано влияние школьного обучения на психо-
логическое развитие. При отсутствии систематического школьного обу-
чения восприятие, отвлечение и обобщение, самоидентификация и во-
ображение, аналитические операции и другие познавательные процессы 
носят не вербально-логический, а наглядно-действенный, мнестический 
характер. П. Тульвисте, проведший несколько кросс-культурных иссле-
дований с целью развития и дополнения данных А.Р. Лурия, сопоставил 
типологию вербального мышления в онто- и филогенезе, ввел понятие 
«традициональной культуры»58. 

В работах В.Н. Романова59 была сделана попытка проверить гипо-
тезу П. Тульвисте, «согласно которой исторические корни отвлеченно-
понятийного мышления (когда становится возможным осознание соот-
ношений не только между предметами, представленными в понятиях, 
но между самими понятиями) следует искать в становлении в период 
древности типологически новых, “теоретических” форм социальной 
деятельности»60. В контексте создания типологии исторического разви-
тия культуры В.Н. Романов проанализировал диагностические признаки 
и параметры, по которым возможно выявить «симпрактическую куль-
туру». Наконец, в исследовании В.В. Глебкина61 был дан анализ «тео-
ретического мышления» и предложена концепция «интеллектуального 
переворота в древнегреческой культуре», опирающаяся непосредствен-
но на разработки В.Н. Романова и П. Тульвисте и имеющая целью 
дальнейшее уточнение типологии исторического развития культуры и 
общества. 

Среднеазиатское исследование А.Р. Лурия, уделившее немало вни-
мания родному языку испытуемых62, свидетельствует, что в этом языке 
имеются отвлеченные, категориальные (научные) способы оперирова-
ния со значением слова (напр. в художественной литературе). Однако 
само по себе наличие этих операций в языке ни в коей мере не гаранти-
рует их усвоение конкретным человеком. Напротив, только системати-
ческое обучение (в первую очередь школьное) языковым практикам 
ведет к усвоению научных способов оперирования со значением слова. 
В противном случае предметная отнесенность слова (индикативная и 
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номинативная функции слова) остается наглядно-действенной, ситуа-
ционной, а не опосредствованной другими словами и их значениями в 
отвлеченном от симпрактики (абстрактном), категориальном плане (се-
мантическом поле). Работа сигнификативной функции (значения слова) 
оказывается существенно, хотя и не во всем, затрудненной. 

Позже многочисленные исследования А.Р. Лурия по психолингви-
стике и нейропсихологии позволили ему сделать важный в социогене-
тическом аспекте вывод: «Таким образом, весь путь эволюции языка 
можно с полным основанием представить как путь освобождения от 
зависимости от синпрактического контекста и постепенного формиро-
вания средств, повышающих роль собственно языкового (грамматиче-
ски построенного) синсемантического контекста» 63 . Таким образом, 
еще до возникновения того, что получило название «гипотезы Сэпира – 
Уорфа»64 в работах школы «лингвистического релятивизма», Л.С. Вы-
готским и А.Р. Лурия была отмечена и экспериментально исследована 
роль языка в формировании психической деятельности65. 

Приведенные положения А.Р. Лурия очень хорошо согласуются с 
концепцией лингвогенеза И.М. Дьяконова, которая дополняет и расши-
ряет их на основе данных из совершенно другой научной области. 

 
1.4 Концепция лингвогенеза И.М. Дьяконова 

 
В нашем исследовании мы будем исходить из следующего опреде-

ления термина «лингвогенез». 
Лингвогенез – это историческое развитие вербально-логических 

языковых средств анализа и синтеза. И.М. Дьяконов продемонстриро-
вал 66 , что в архаических языках наблюдается нехватка языковых 
средств для выражения непредметных, отвлеченных значений слов. 
Вследствие этого общее передавалось через отдельное, предметное, 
используемое как троп. Так, в одном из древнейших языков, имевших 
письменность (III тыс. до н. э.), – шумерском языке – «убить» будет 
sang-ngiš-rah – голову палкой ударить (хотя бы речь шла об убиении 
каким-либо другим способом);  «ласково» – mí-dug, букв. женски гово-
рить и т. д.67 

На примере других древних языков с более обширным сохранив-
шимся лексическим материалом можно показать, как постепенно про-
исходит образование первых отвлеченных от симпрактического контек-
ста значений слов: 

 
санскр. аśman – камень, скала; небосвод;  
аккадс. napištu – дышок, дыхание, жизненная сила, сам, душа;  
лат. anima – воздух, дыхание, запах, испарения, живое существо, 

жизненное начало, тень умершего, душа. 
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В приведенных примерах видно, как отвлеченная категория созда-
ется на основе частной, предметной: в санскрите слово «аśman», перво-
начально использовавшееся для обозначения «камня, скалы», метони-
мически переносится для обозначения «небосвода», который мыслился 
твердым; в аккадском и латыни совпадает образование понятия личной 
определенности «сам», «душа» от ощущаемого, предметного – «дыха-
ние». Передача общего через отдельное, предметное, используемое как 
троп, создает образ с большим числом возможных эмоциональных ас-
социаций: «Такие тропы вследствие их широкой ассоциативности могут 
индуцировать дальнейшие тропы, образующие семантические ряды, 
пучки и целые семантические поля»68. 

Эвристический конструкт «семантическое поле» отражает диалек-
тическое единство таких противоположностей, как стационарность 
структуры и подвижность процесса. Термин «семантическое поле» был 
предложен в лингвистике, хотя общего согласия по его поводу не суще-
ствует69. Вместе с тем был проведен ряд психологических исследова-
ний, подтверждающих существование семантических полей70. Опера-
циональность, изменчивость, равно как и структурность системы значе-
ния слов, удобнее выражать именно этим термином.  

В качестве корневой метафоры семантического поля нами предло-
жена корпускулярно-волновая модель: значение слова не существует 
изолированно, только в связи со значениями других слов проявляются 
дискретные слова с разным значением 71. Для корректного выделения 
связей в семантическом поле (семантических рядов, пучков) необходим 
сбор большого статистического материала72, использование компьютер-
ных методов сбора и обработки информации (контент-анализ, программа 
ТАСТ). Таким образом, семантическое поле (англ. semantic field) – это 
часть психологического поля личности, в которой человек осуществляет 
вербальные операции по образованию и изменению системы значений 
слов, сложившейся в прошлом опыте. 

Наконец, остановимся на «аффекте» как одном из значений состав-
ного термина «значение слова», предложенного Л.С. Выготским как 
единица анализа единства (но не тождества) мышления и речи. Осно-
вываясь на исследованиях физиолога Л.С. Салямона73, в частности, ка-
сающихся влияния принципа шеррингтоновской воронки на эмоцио-
нальные процессы, И.М. Дьяконов74 развил идею о том, что при обра-
зовании тропа, выделяющего определенные признаки слова не в его 
обычном («прямом») значении, а в значении переносном, эти признаки 
выделяются эмоционально. 

Такое понимание образования тропа хорошо согласуется с данны-
ми психолингвистики. Еще в 1928 г. А.Н. Леонтьевым было проведено 
экспериментальное исследование «цепных ассоциативных рядов»75. В 
нем он показал, что наличие сильного аффекта способно исказить, ра-
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зорвать обычные ассоциативные связи, замыкая (инкапсулируя) их во-
круг аффективной смысловой области. Исследование проводилось по 
методу «сопряженных моторных реакций» А.Р. Лурия, еще ранее под-
водившего к схожим выводам76. Эти данные подтверждаются экспери-
ментами, проводимыми В.Ф. Петренко77. Таким образом, в результате 
воздействия сильного аффекта в семантическом поле может происхо-
дить разрыв обычных связей и их аффективная инкапсуляция. 

Все сказанное позволяет выделить тропическое мышление как осо-
бую форму когнитивных процессов, по-видимому, предшествующую в 
лингвогенезе разделению на научное (в научных понятиях) и художест-
венно-эмоциональное (в образах искусства) мышление. 
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ГЛАВА 2 
ИЗУЧЕНИЕ СОЦИОИНДИВИДУАЛЬНОГО 

ВЗАИМОДЕЙСТВИЯ В ЕДИНСТВЕ СОЦИАЛЬНЫХ СВЯЗЕЙ 
 

 
 

2.1 Зигфрид Фредерик Надель 
 
З.Ф. Надель имел три базовых образования: музыкальное, психоло-

гическое и антропологическое. Ни одно из них нельзя считать второсте-
пенным для понимания теоретического подхода этого ученого в антро-
пологии. 

Родившись в музыкальной столице Европы – Вене, З.Ф. Надель по-
лучил свое первое образование в Музыкальной академии как компози-
тор и дирижер. При этом он был вполне успешным музыкантом. Так, в 
1927 г. он гастролировал по Чехословакии со своей оперной труппой и 
оркестром, которым сам дирижировал. Насколько успешно складыва-
лась его музыкальная карьера указывает хотя бы тот факт, что по окон-
чании чехословатских гастролей он получил приглашение на должность 
дирижера Государственного театра в Вене, уже будучи дирижером и 
аккомпаниатором в Венской консерватории. Но З.Ф. Надель отклонил 
это предложение. 

Сразу по окончании музыкальной академии в 1923 г. З.Ф. Надель 
начал изучение психологии в Венском университете под руководством 
всемирно известного психолога-теоретика и экспериментатора Карла 
Бюлера, чьи идеи и школа до сих пор сохраняют свое научное значение. 
Параллельно З.Ф. Надель изучает философию у профессора Морица 
фон Шлика. Результатом этих исследований стала диссертация (PhD) по 
психологии. 

Наконец, в 1932 г. З.Ф. Надель начал изучение антропологии в 
Лондонской школе экономики под руководством Б. Малиновского и 
С.Г. Селигмана. Получив грант от Международного африканского ин-
ститута, З.Ф. Надель провел двухлетнее (с 1933 по 1935) полевое иссле-
дование нупе Нигерии, которое позволило ему защитить диссертацию 
(PhD) по антропологии на тему «Политическая и религиозная структура 
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общества нупе (Северная Нигерия)». С перерывами он продолжал быть 
членом знаменитого семинара Б. Малиновского до 1937 г., где, по свиде-
тельству Р. Фёрса, «всегда лидировал в семинарских дискуссиях, имея 
особый вкус к конструктивному теоретическому обсуждению»1. Одним 
из немногих он удостоился звания «мандарина», которое Б. Малиновский 
присваивал самым талантливым своим ученикам. Начиная с 1935 г. 
З.Ф. Надель сотрудничал с британскими психологами и особенно с 
Ф.К. Бартлеттом, что завершилось публикацией ряда сборников и статей. 
В 1935–1936 гг. З.Ф. Надель провел еще одно годовое исследование у 
нупе, а начиная с 1938 г. изучал нуба англо-египетского Судана2. 

Соединение в исследованиях З.Ф. Наделя мастерства теоретическо-
го анализа, психологических знаний и навыков (в том числе проведения 
эксперимента) и лучшей в то время антропологической школы делает 
его работы бесценным источником по традиционному африканскому 
обществу. Едва ли можно найти другого автора в антропологии, соеди-
нившего в себе столь широкий междисциплинарный научный поход. 
Это обстоятельство особенно существенно для нашего исследования, 
так как теоретические предпосылки, положенные в его основу, уже бы-
ли частично реализованы З.Ф. Наделем.  

Таким образом, прекрасно понимая решающее значение того, кто 
проводит научное наблюдение и обобщение, мы остановились на рабо-
тах З.Ф. Наделя как основных для нашего собственного углубленного 
анализа и синтеза3. 

З.Ф. Надель оставил нам два фундаментальных труда по нупе Ни-
герии: «Черная Византия» (1942) и «Религия нупе» (1954), объединяю-
щих и обобщающих многолетние исследования ученого. Помимо всего 
сказанного во введении о методе выбора источников для нашего иссле-
дования, мы выбираем именно эти два труда З.Ф. Наделя по той причи-
не, что в них приводится богатый фактический материал. 

 
2.2 Нупе Нигерии 

 
2.2.1 Проблемы терминологии 

Как мы уже указали в предисловии, необходимо различать гносео-
логические и онтологические основания выводов, к которым мы прихо-
дим в процессе исследования. С помощью выбранных нами терминов 
мы определенным образом классифицируем и обобщаем изучаемое яв-
ление, процесс. Без этого обобщения не было бы возможно никакое 
научное познание. Таким образом, выбор терминов, с помощью кото-
рых мы будем анализировать изучаемый материал, уже накладывает 
определенные ограничения на те результаты, которые мы получим. Это 
ставит перед нами задачу изучить степень применимости и недостатки 
каждого используемого обобщения или термина. 



 38 

Если же мы анализируем материал, уже обобщенный другим ис-
следователем, мы соответственно должны вначале изучить основные 
термины, с помощью которых он проводил свой анализ и синтез. Тем 
более что эти термины могут совпадать по форме (слову) и не совпа-
дать по содержанию (значениям) с терминами, используемыми нами. 
Однако такое изучение должно быть сжатым и составить только первый 
этап проводимого исследования. 

 
2.2.1.1 Термин «нупе» 
В данном разделе мы хотим рассмотреть не этимологию термина 

«нупе», а непосредственно то, что он описывает4. Это может вызвать 
удивление. Разве не очевидно, что в центральной части Нигерии живет 
народ, который занимается тем-то и тем-то, имеет такое-то и такое-то 
происхождение, политическую историю, культуру, язык и т. д.? Соот-
ветственно, описав все это, мы опишем и сам народ. Но все дело в том, 
что, наделяя термин «нупе» значениями «народ», «культура», даже 
«язык» и «история», мы уже совершаем определенную редукцию. Это 
проявляется прежде всего в том, что мы уподобляем изучаемые (и вер-
бально описываемые) процессы тем, которые уже были изучены и опи-
саны с помощью данных терминов. Но это означает, что мы должны 
(если мы подходим к предмету исследования строго научно) как можно 
детальнее проанализировать саму возможность такого уподобления и 
сопоставления, т. е. четко описать степень схожести (общности, неспе-
цифичности) и различия (специфичности) сопоставляемых явлений и 
процессов. Для специфичности и неспецифичности изучаемого явления 
должны быть подобраны различные научные термины. 

Из-за ограниченности пространства нашего исследования мы за-
тронем лишь самые существенные термины, связанные с термином 
«нупе» у З.Ф. Наделя. 

В самом начале первой книги своего двухтомного труда З.Ф. На-
дель пишет: «Эта книга посвящена культуре народа, который называет 
себя нупе. Но что в таком случае означает “народ”? Что представляет 
собой социальная реальность, к которой отсылает термин “народ нупе” 
(Nupe people) или термин “племя нупе” (Nupe tribe). Три значения нупе: 
народ, язык и территория (country), – не совпадают»5. Это замечание, 
предваряющее исследование З.Ф. Наделя, является существенным для 
всего нашего дальнейшего анализа. Оно означает, что термин «нация» 
(особенно в отечественной традиции)6 не пригоден для описания реаль-
ности, в которой существуют нупе. Это согласуется с современными 
представлениями исторической и этнологической науки о том, что про-
цесс нациообразования относится к эпохе перехода от феодального спо-
соба производства и обмена к началу становления индустриального про-
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изводства и капиталистического рынка7. Именно в этот период термин 
«нация» начинает определяться такими значениями, как «язык», «проис-
хождение», «территория», «гражданство»8. Следовательно, он не приме-
ним для анализа и обобщений предыдущих исторических периодов. 

Термин «культура», с одной стороны, вроде бы позволяет выделить 
специфические черты различных групп нупе: «Различные территории 
расселения (countries) нупе представляют собой различные (различным 
образом организованные) культурные “провинции”. Культура варьиру-
ется в зависимости от той окружающей среды и той производственной 
организации, которые она охватывает; она выражает изменчивые при-
оритетные цели, зависящие от социальных, политических и экономиче-
ских условий. Поэтому мы можем говорить о культуре речных нупе, 
культуре охотников или земледельцев и отличать городскую культуру 
от сельской или культуру правящей группы от культуры подданных и 
простолюдинов»9. Чуть ниже З.Ф. Надель специально приводит пример 
как раз речных нупе-торговцев, освоивших протяженные территории 
прибрежной полосы10. Более мобильный и изменчивый образ жизни 
речных нупе диктует и соответствующие социальные и психологиче-
ские особенности, резко отличающие их от нупе-ремесленников и нупе-
земледельцев, описанию жизнедеятельности которых также посвящено 
немало места в последующих главах. 

Но с другой стороны, термин «культура» может быть использован 
и для указания на неспецифические (межгрупповые) характеристики 
различных групп нупе: «Нупе разделяют свои политические и социаль-
ные системы со многими племенами западной Африки, свою традици-
онную религию с соседними группами на севере, востоке и юге, свою 
новую религию – ислам – с целым Суданом. Поэтому вполне резонно 
говорить о западноафриканской культуре, или культуре групп внутрен-
ней западноафриканской равнины (в противоположность культуре 
групп тропических лесов или прибрежных районов)»11. 

По мнению З.Ф. Наделя, у каждого племени нупе существует нечто 
вроде своей уникальной культуры: «Наконец, культура также проявля-
ется, так сказать, кристаллизованной в форме племенной культуры, а 
область культурного единства открывается нам в некотором смысле как 
совпадающая с самим племенем»12. С нашей точки зрения, это также 
может быть причислено к специфическим характеристикам жизнедея-
тельности нупе. Куда важнее, что З.Ф. Надель отмечает полисемантич-
ность термина «культура», рассмотрев три варианта (по его мнению) 
соотношения терминов «культура» и «племя»: «В трех описанных от-
ношениях между культурной и племенными единицами проявляется не 
одна и та же культура (не одна и та же категория культуры)»13. Таким 
образом, различные значения термина «культура» пересекаются и не 
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могут быть разделены в онтологическом плане. Это значит, что для 
описания интересующей нас реальности термин «культура» оказывает-
ся излишне общим: его семантические связи допускают выделение как 
специфических, так и неспецифических характеристик изучаемого яв-
ления, процесса. 

Как видно из приведенных рассуждений З.Ф. Наделя, сделанные 
выводы отчасти могут быть отнесены и к термину «племя». Поэтому 
мы не будем вдаваться в столь же подробное рассмотрение этого тер-
мина. Укажем только на одну (но весьма существенную) трудность, 
возникающую при его применении по отношению к социальным инсти-
тутам нупе: «Теория нупе относительно племенного или культурного 
единства не подразумевает веру в общий исток или общее происхожде-
ние всех членов племени или его частей»14. Напротив, как показывает 
З.Ф. Надель, различное «происхождение» членов одного племени явля-
ется важной составляющей социальной самоидентификации индивида. 
Одно это уже существенно отличает понимание групповой идентично-
сти и единства у нупе от описываемых термином «племя», если в каче-
стве его основного значения мы берем что-то вроде «осознанной само-
идентификации на основе общности происхождения, в частности – об-
щего предка». А именно это значение закреплено и за английским тер-
мином «tribe», и за русским – «племя»15. Нельзя не заметить сохранение 
этим термином в обоих языках и биологической семантики, контами-
нирующей с его прочими значениями. Поэтому вместо термина «пле-
мя» мы предпочитаем термин «община», налагая на него все указанные 
в данном разделе ограничения для других терминов. 

Казалось бы, из приведенных цитат возможно сделать заключение, 
что термин «религия» не может быть употреблен в отношении верований 
нупе. Однако у З.Ф. Наделя он вынесен в название второго тома, посто-
янно используется в анализе, равно как и вся связанная с религиоведени-
ем лексика. Это ставит перед нами задачу рассмотреть более подробно 
конкретные случаи применения этого термина для описания тех или 
иных фактов, что будет сделано в одном из следующих разделов. Сейчас 
же кратко остановимся на общей конфессиональной ситуации, в кото-
рой живут нупе.  

Ко времени исследования З.Ф. Наделя традиционные верования 
нупе подверглись влиянию ислама и в меньшей степени – христианства. 
Ученый подчеркивает «несущественность христианства в жизни нупе. 
Число обращенных крайне мало, а продвижение христианства незначи-
тельно»16. По этой причине в анализе взаимодействия христианства и 
верований нупе мы можем ограничиться указанием З.Ф. Наделя на то, 
что принимающие христианство нупе «никогда не являются членами 
прочных, стабильных семей, напротив – это индивиды, не имеющие 
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привязанностей: одинокие старики, молодые сироты или дети чужаков. 
Последние, как мне говорили, нередко отступают от веры, когда вырас-
тают»17. Едва ли это является специфической чертой нупе: анализ со-
става сект в европейском обществе показывает, что в них преобладают 
именно выделенные З.Ф. Наделем группы населения. 

В отношении ислама картина выглядит намного более противоре-
чивой и неясной. В настоящее время некоторые исследователи причис-
ляют нупе к исламизированным группам Нигерии. Во время проведе-
ния исследования З.Ф. Наделя (т. е. в 1930-е годы XX в.) конфессио-
нальная картина была далеко не однозначной. Однако можно говорить 
о том, что З.Ф. Надель отмечал «неуклонное продвижение ислама»: 
«Главным соперником языческой религии является не христианство, а 
неуклонно продвигающийся ислам»18. Таким образом, рассматривая 
традиционные верований нупе, необходимо учитывать влияние ислама, 
чему и будет посвящен отдельный раздел. Пестрота и разнообразие ве-
рований у различных групп нупе ко времени исследования З.Ф. Наделя 
едва ли позволяет говорить о наличии или доминировании у них какой-
то единой конфессии или единой «религии». 

В последующих главах мы подробно рассмотрим структуры и 
функции общества нупе или, возможно, лучше сказать, «различных 
групп нупе». Однако сейчас нам необходимо выделить характеристики, 
общие всем группам нупе. Именно в этом смысле мы будем использо-
вать термин «общество нупе» и далее. 

Общество нупе основано на патрилинейном счете родства и насле-
дования: «Необходимо постоянно помнить, что основной собственно-
стью сельских нупе является земля, обрабатываемая совместно всем 
“домом”, т.е. мужскими членами расширенной семьи: хозяином, его 
младшими братьями, его и их сыновьями»19. Тем существеннее переме-
ны, происходящие в обществе нупе под влиянием модернизации. Как 
мы постараемся показать ниже, такие факторы, как урбанизация, ведут 
к неизбежному изменению и разрушению традиционных институтов. 
Естественно, структуры и функции социального института наследова-
ния оказываются наиболее уязвимыми при переходе в город. Крайне 
интересны для нашего исследования такие негативные проявления раз-
рушения традиционных институтов, как, например, усиление «охоты на 
ведьм». Таким образом, различение общества городских и сельских 
нупе должно стать одним из самых важных критериев нашего анализа, 
наряду с различением уже указанных групп нупе. 

Термин «территория» в отношении нупе означает примерно сле-
дующее. Ко времени исследования З.Ф. Наделя нупе занимали значи-
тельную часть северо-восточной Нигерии. Их соседями являлись такие 
крупные «народы», как йоруба и хауса. Помимо собственно «страны» 
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нупе со столицей в Биде, значительная часть населения проживает в 
столице Нигерии – Лагосе. Однако некоторые группы нупе живут и на 
других территориях Нигерии, нередко переходя на другие языки этой 
страны. Об этом дисперсном расселении и несовпадении традиционной, 
территориальной и языковой идентификации мы должны постоянно 
помнить при проведении анализа. 

Термин «язык» представляет наименьшие трудности, если мы 
опять-таки не смешиваем языковую и прочие возможные виды иденти-
фикации: генную, территориальную, даже в самом широком смысле – 
культурную. Еще раз повторим, что эти виды идентификации в отличие 
от современного общества, основанного на национальной идее, в тра-
диционных обществах совпадают крайне редко. Язык нупе относится к 
подгруппе kwa суданской группы западноафриканских языков, в кото-
рую также входят языки йоруба, эдо, ибо и некоторые другие20. Язык 
нупе тоновый, широко применяется примерно пять тонов. Подчеркнем, 
что разные группы нупе говорят на различных диалектах и общего раз-
говорного языка во время исследования З.Ф. Наделя не существовало21. 

 
*   *   * 

Выводы: Такие термины, как «страна», «культура», «народ», «рели-
гия» и связанная с ними лексика, являются слишком общими и нагру-
женными европейской спецификой. Они не соответствуют целям и за-
дачам данного исследования. Термины «территория», «язык», «общест-
во», «община» должны применяться с теми ограничениями, которые 
были оговорены в данном разделе. 

Теперь нам необходимо описать основные специфические терми-
ны, связанные с жизнедеятельностью нупе и применяемые З.Ф. Наде-
лем. Решению этой задачи посвящены три нижеследующих  раздела. 

 
2.2.1.2 Термин «ритуал» 
З.Ф. Надель описывает «ритуал» (ritual) прежде всего с помощью 

терминов «содержание» (content) и «форма» (form)22. Хотя он и упот-
ребляет для описания ритуала много других терминов, нас будут инте-
ресовать прежде всего эти. По нашему мнению, именно они позволяют 
наиболее полно раскрыть факты, обнаруженные ученым. 

Основное значение, вкладываемое З.Ф. Наделем в термин «содер-
жание», это «религиозные идеи», которые ритуал призван передать. 
Основное значение термина «форма» может быть выражено в первом 
приближении как «социальные нормы поведения»: «Обобщим. При 
помощи своего открыто выражаемого содержания ритуал частично ут-
верждает и обращается к системе религиозных идей; а при помощи сво-
ей формы он становится частью аппарата, который поддерживает эф-
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фективную работу общества данной структуры. При помощи своей 
формы ритуал также “накапливает” дополнительные цели и идеи, отно-
сящиеся к правилам поведения, социальным ролям и, следовательно, 
таким ценностям, как ”хорошее” и “плохое”»23. 

Однако термины «содержание» и «форма» у З.Ф. Наделя несут на-
много более широкую смысловую нагрузку, чем те основные значения, 
которые можно извлечь из данной цитаты. Они апеллируют к осозна-
ваемым и вербализуемым и неосознаваемым и невербализуемым час-
тям ритуала. Постараемся это показать. 

«Содержание» почти всех ритуалов удивительно однообразно, хотя 
и выражается самыми разнообразными вербально-метафорическими и 
другими знаковыми средствами (включая танец, мимику и пр.). Вер-
бальные формулы, передающие содержание ритуала, могут быть сведе-
ны к нескольким словесным высказываниям, неизменно касающимся 
здоровья, пищи, богатства и т.д.: «Обобщая открыто выражаемые цели 
ритуала, мы находим их поразительно однообразными. По большей 
части они многоплановы, а также неспецифичны (без специфической 
направленности); почти каждый ритуал совершается с целью получения 
одного и того же набора выгод: здоровье, обильная пища, детородность 
женщины и общее благополучие»24. 

В то время как содержание ритуала всегда вербализуется, его 
«форма» как правило означает то, что выражается в нем невербальными 
средствами. В ритуале такими невербальными средствами, как танец, 
знаки внимания, способы речевого обращения (тон, громкость и пр.), 
телесные практики (как сидеть, как стоять, как принимать пищу и пр.), 
могут быть выражены социально одобряемые нормы: «Таким образом, 
если уважение к старшим, осознание своего места в обществе, само по-
нятие, что ты его часть, выражается в процедуре ритуала, это отражает 
(по типу модели) овладение социальными нормами. Нет нужды гово-
рить, что это очень специфическая модель, так как она дается в контек-
сте сильного эмоционального возбуждения и искусственно усиленного 
осознания. Едва ли эта модель описывается каким-либо количеством 
слов; в этом нет видимой необходимости: нормы ритуального поведе-
ния просто дублируют нормы “реальной” жизни в подчеркнуто откры-
той форме. Ритуал мобилизует группу так, как она должна функциони-
ровать в норме. И так как эта “норма” и является целью и представляет 
собой задачи и ценности, управляющие светской жизнью, мы можем 
здесь говорить о целях или функциях сверхприложенных к открыто 
выражаемым целям ритуала или, вместе с Редклиффом-Брауном, о “со-
циальных ценностях”, становящихся видимыми в ритуале. Особенно 
важно, что они становятся видимыми между прочим (incidentally), бу-
дучи имплицитными в процедуре ритуала, открыто направленного на 
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совершенно другие цели. Другими словами, форма ритуала прилагает 
что-то дополнительное к его содержанию, и это дает накапливающий 
эффект, заключающийся в интеграции различных целей»25. 

Таким образом, усваиваемые через форму ритуала психологические 
навыки и знания вовсе не всегда совпадают с усваиваемым в нем со-
держанием. 

Сильное эмоциональное возбуждение во время ритуала ведет к на-
дежному закреплению полученных в нем психологических навыков и 
знаний как на осознаваемом, так и на неосознаваемом уровне: «Форма 
ритуала явно предполагает больше чем внешнюю процедуру, состоя-
щую из тех или иных заклинаний, музыки и способа потребления пищи, 
способа сидения или хождения. Эти и другие составляющие также соз-
дают определенное настроение, состоящее из эмоционального напря-
жения и удовлетворения, из соответствующих ожиданий. Именно это 
настроение окрашивает слова, которые провозглашают цели данной 
церемонии, так что они приобретают вес через тот самый контекст, в 
котором они произносятся или пропеваются. (…) …стимуляция и удов-
летворение, которые заключены в ритуальном поведении, сплетаются с 
обещаниями (promise), ради которых он совершается. Одно не обеспе-
чивается другим – одно эмоционализируется другим и обещание, да-
ваемое или искомое в этом настроении, выигрывает если не в интеллек-
туальной определенности, то в убедительности»26. Именно потому что 
«форма» ритуала не осознается как таковая без необходимости, соци-
альные нормы, транслируемые через эту форму, закрепляются на не-
осознанном (функциональном) уровне личности лучше, чем на осозна-
ваемом (смысловом). Эмоциональное подкрепление играет в этом весь-
ма существенную роль. 

Морально-этические нормы, утверждаемые посредством ритуала, 
вербализуются в редчайших случаях. З.Ф. Надель недвусмысленно ука-
зывает, что традиционная мораль и этика не выражаются вербально: «В 
ритуале есть место и для “хозяйственной этики”. Так как он затрагивает 
в первую очередь такие предметы, как рождение, брак и взросление, 
урожай и неотложные сезонные работы, процветание и богатство (т.е. 
события и обстоятельства, требующие практических решений), – соот-
ветствующие нормы поведения имплицитно утверждаются как жела-
тельные, одобряемые и “правильные”. Но они не “провозглашаются”, 
не “показываются”, они не даются в виде инструкции и даже не разыг-
рываются открытым способом драматически»27. 

Тем существеннее факт, что отношения между родителями и деть-
ми оказываются исключением: «Во всем разнообразии ритуалов нупе 
мы находим только две эксплицитные этические инструкции. Одна от-
носится к сыновнему/дочернему послушанию (провозглашается в 
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gunnu), другая – к благословенному деторождению»28. Данный факт 
дает возможность сделать предположение, что сложный процесс верба-
лизации морально-этических норм начинается с осознания детско-
родительских отношений, как наиболее существенной сферы социоин-
дивидуального взаимодействия. 

 
*   *   * 

Выводы: термин «ритуал» у З.Ф. Наделя затрагивает важнейшие 
уровни социоиндивидуального взаимодействия: осознаваемо-верба-
лизуемый и неосознаваемо-невербализуемый. Этот термин также по-
зволяет рассмотреть эмоционально-интеллектуальное единство при 
закреплении навыков и знаний в конкретной деятельности. 

 
2.2.1.3 Термин «религиозный ритуал» 
Терминологическое разделение ритуала на вербализуемое, и по-

этому осознаваемое (т.е. содержание), и невербализуемое, и поэтому 
осознаваемое в значительно меньшей степени (т.е. форма), З.Ф. Надель, 
как мы увидим, проводит и при использовании составного термина 
«религиозный ритуал»29. Однако для описания последнего куда важнее 
оказывается другая пара терминов: «убеждения» (assurance) и «стиму-
ляция» (stimulation)30. Эта пара терминов не совпадает полностью с 
терминологическим разделением ритуала на «форму» и «содержание». 
Внимательный читатель может отметить, что с одним из этих терминов 
мы уже встречались при описании термина «ритуал». 

З.Ф. Надель пишет: «Наше рассмотрение религии нупе до сих пор 
было односторонним, основанным по сути на анализе одной доктрины, 
на идеях, которые утверждаются, которым обучают и которым обуча-
ются как таковым. Другой вид верований или убеждений, менее арти-
кулированный, но, вероятно, оказывающий большее воздействие, мо-
жет происходить из конкретных актов сакральной деятельности, а 
именно – из психологической стимуляции и опыта, приобретаемых в 
ритуале и других обрядах»31. В другом месте З.Ф. Надель уточняет, что 
он имеет в виду под «психологической стимуляцией», и опять указыва-
ет на двойственную (вербально-невербальную) природу религиозных 
убеждений: «Но мы можем, по крайней мере, проанализировать “рели-
гиозный опыт” глубже и описать его более эксплицитно. Он всегда, по 
сути, содержит два явления: нечто вроде эмоционального состояния 
или психо-физической стимуляции и убеждения, артикулированные 
более или менее. Уильям Джеймс имеет в виду первое, когда говорит об 
“органической нервной дрожи” (organic thrill), которая “находит на нас” 
c “мыслью о сверхъестественных отношениях”; и Макс Вебер ссылает-
ся на второе, когда говорит о “благовещении и обещаниях”, которые 
присущи каждой религии»32. 
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Таким образом, одни из основных значений, которые З.Ф. Надель 
вкладывает в термины «убеждения» и «стимуляция», могут быть выра-
жены как «интеллектуальная» (осознаваемая и неосознаваемая) и 
«эмоциональная» составляющие ритуального опыта.  

Внимание к интеллектуально-эмоциональному единству в интерак-
тивной модели человек – социум позволяет З.Ф. Наделю сделать важ-
ное сопоставление: «Действительно, поведение, определенным образом 
ритуализованное и по возможности подкрепляемое речитативом, музы-
кой и визуальными эффектами, действует непосредственно как психо-
физическая стимуляция, вызывая специфичное возбуждение или эмо-
циональное состояние. Но таким же образом действует через когнитив-
ные каналы и идейное содержание религии, как тем непосредственным 
способом, которым оно отображает трансцендентальный мир (как без-
мятежный или знакомый и как ужасный или непостижимый), так и тем 
языком, который оно использует (четким или ускользающим, простым 
или нагруженным будоражащими метафорами)»33. Однако есть боль-
шая разница между невербальной и мало осознаваемой стимуляцией и 
стимуляцией посредством слова «через когнитивные каналы». 

Роль эмоциональной функции вовсе не ограничивается подкрепле-
нием только неосознаваемых и невербальных стимулов поведения 
(напр. «форм» ритуала), напротив, она играет самую существенную 
роль и в вербально-опосредствованной стимуляции поведения. Есть как 
бы два пути: от вербального осознания к эмоции и от эмоции к вер-
бальному осознанию. Поэтому З.Ф. Надель и говорит в приведенной 
выше цитате о «верованиях или убеждениях», происходящих «из пси-
хологической стимуляции и опыта, приобретаемых в ритуале»34. Это 
значит, что разделение ритуала на интеллектуальную (убеждения) и 
эмоциональную (стимуляция) составляющие проводится в гносеологи-
ческом плане – в онтологическом они должны рассматриваться как час-
ти единого целого. 

То же самое относится и к терминологическому разделению «рели-
гиозного опыта» на «убеждения» и «стимуляцию»: оно может быть 
проведено только в целях анализа, т.е. в гносеологическом плане. 
З.Ф. Надель специально подчеркивает, что в онтологическом плане это 
два взаимодействующих «компонента» единого целого: «Мы уже упо-
минали взаимодействие (circular efficacy), соединяющее эти два компо-
нента религиозного опыта. Однако они могут быть разделены при ана-
лизе настолько (или всего лишь настолько), насколько простое знание 
или усвоение религиозных истин может быть отделено от действитель-
ного переживания (living through) действий религиозного обряда»35. 

Крайне значимо для нашего исследования, что З.Ф. Надель соеди-
няет «убеждения» и «стимуляцию» не только в социальном плане (ре-
лигия), но и в идивидуально-психологическом. В последнем случае он 

 47

использует английский термин «living through» – букв. проживание, 
очень близкий термину «переживание», несущему значительную на-
грузку в теории Л.С. Выготского (см.: 5.1.2.1): «Здесь мы подходим к 
слиянию “убеждения” и “стимуляции”. Это происходит, если коротко, 
когда “переживание” (living through) действий религиозного обряда 
оставляет длительный эффект на отношение индивида к миру, его ок-
ружающему: катарсическое (cathartic – букв. слабительный) облегчение 
в некоторых лихорадочных ритуалах означает именно это. Однако этот 
эффект является диффузным и в некотором смысле грубым, не содержа 
в себе интеллектуального инсайта или выигрыша; или, возможно, этот 
выигрыш не является длительным»36. 

Особенно ценно в описанной сложной картине человеческого пе-
реживания тот подмеченный З.Ф. Наделем факт, что, несмотря на от-
сутствие подробно разработанного вербального осознания («четкой 
артикуляции», как это выражает З.Ф. Надель, – см. выше) ритуального 
действия, его переживание «оставляет длительный эффект» на лич-
ность, на отношение человека к среде. Но этот эффект остается на не-
осознаваемом или плохо (напр. случайно – ad hoc) осознаваемом уровне 
личности и событий. Его интеллектуализации в вербальном плане (и 
таким образом – осознания) почти не происходит. 

Затрудненная в вербальном плане интеллектуализация ритуала ни в 
коей мере не ослабляет его эмоциональное воздействие. Возможно, она 
его даже усиливает, исключая излишнюю рефлексию (и потому «тор-
можение») собственных переживаний и происходящих с индивидом 
событий. Во всяком случае, З.Ф. Надель подчеркивает всю эффектив-
ность катарсического (в одном из значений этого термина – «ослаби-
тельного») эффекта ритуала, «канализирующего» негативные явления, 
неизбежно накапливающиеся при функционировании любой человече-
ской психики: «Так компенсируются импульсы, подавляемые 
(repressed) в обыденной жизни, и так напряжение, возникающее из-за 
подавления (repression), находит взрывное, или “катарсическое”, осво-
бождение (release). Религия, обеспечивая эти отдушины (в описанных 
обстоятельствах), в той же мере упреждает, в какой и канализирует 
(canalizes) эффекты психологических механизмов, которые иначе могут 
функционировать случайным образом или вне контроля общества, вы-
ливаясь в “приватные миры” неврозов и психопатических фантазий»37. 

Таким образом, отсутствие вербальной рефлексии не ведет к ослаб-
лению эмоционального эффекта ритуала. Однако на основе ряда экспе-
риментальных исследований38 можно предположить, что отсутствие 
рефлексии должно резко затруднять (если не исключать) возможность 
осознанного и произвольного влияния на свои собственные эмоции по-
средством слова. Это позволяет высказать гипотезу, что при отсутствии 
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рефлексии ритуал, соединяющий в себе вербальные и невербальные 
компоненты, является одним из основных (наряду с ригидной социаль-
ной структурой – см.: 2.2.4) социальных способов регуляции эмоцио-
нальной сферы человека: «Нупе пытаются разрешить “нелегкость” ре-
альности не в идеологическом плане, но, как я сформулировал ранее, 
через “живую динамику” снятого подавления и освобожденного эмо-
ционального напряжения»39. Как мы постараемся показать ниже при 
рассмотрении конкретных ритуалов, это особенно существенно в отно-
шении обучения подростков. Более того, именно в этом мы видим ос-
новное отличие традиционных «религий» от религий этико-догмати-
ческого типа: для того чтобы личность могла воздействовать на собст-
венную эмоциональную сферу с помощью “благовещений и обещаний” 
М. Вебера, последние должны быть осознанны. При относительной (по 
сравнению с человеком, прошедшим школьное обучение, – см.: 3.2) 
сокращенности осознанного и произвольного вербального плана это 
едва ли возможно. 

Таким образом, роль эмоциональной функции человека в процессах 
обучения, усвоения знаний, укрепления социальной структуры получает 
у З.Ф. Наделя важную каузальную нагрузку. Анализ «переживания» ри-
туала его участниками позволяет ученому затронуть индивидуально-
психический уровень социоиндивидуального взаимодействия. Основой 
регуляции эмоций в обществе нупе, по-видимому, выступает прежде все-
го социальная структура и общество в целом, а потом уже сам индивид. 

 
*   *   * 

Вывод: термин «религиозный ритуал» у З.Ф. Наделя содержит два 
основных значения: «убеждения» и «стимуляция», могущие быть вы-
раженными соответственно как интеллектуальная (осознаваемая и не-
осознаваемая) и эмоциональная составляющие ритуального опыта. 

 
2.2.1.4 Термин «возрастной ранг» 
Именно на африканском материале впервые была наиболее четко по-

ставлена проблема возрастной стратификации в традиционном обществе. 
В данном разделе мы проведем подробный анализ этой проблемы для 
понимания ее постановки у З.Ф. Наделя в добавление к тому анализу, что 
был сделан ранее (см.: 1.1.1).  

Насчет распространенного в социокультурной антропологии тер-
мина «возрастная группа» (англ. age-group) не существует общего со-
гласия даже среди африканистов40. Это понятно, поскольку обнаружи-
лось, что критерием членства в таких группах не всегда служит возраст. 
Поэтому, например, Р. Ферс предлагает другой термин – «возрастной 
набор» (англ. age-set)41, сохраняющий, однако, «возраст» как основной 
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критерий. З.Ф. Надель, описывая данную проблематику, широко ис-
пользует два термина: «возрастной ранг» (англ. age-grade) и «ранго-
возрастная ассоциация» (англ. age-grade association). Все это ставит 
перед нами задачу по возможности точно определить, какие значения 
он в них вкладывает. Прежде всего, укажем, как эти термины соотно-
сятся между собой. 

З.Ф. Надель обосновывает употребление термина «ассоциация» как 
наиболее удачного для перевода используемого нупе термина «ena»42. 
Однако последний оказывается достаточно многозначным и может 
быть переведен разными способами (что и делает сам З.Ф. Надель), в то 
время как в термин «ранго-возрастная ассоциация» им вкладывается 
вроде бы одно основное значение: возрастная группа, члены которой 
одновременно прошли инициацию, наделяющую их определенным со-
циальным статусом. Но поскольку члены этой группы проходят вместе 
несколько инициаций, последовательно повышая таким образом свой 
социальный статус, постольку у каждой возрастной группы есть что-то 
вроде «чина», «звания», отличающего ее от ниже- и вышестоящих воз-
растных групп. Так вот, именно этот «чин» или «звание» З.Ф. Надель и 
называет «рангом» (англ. grade), что, впрочем, можно перевести как 
«степень, ступень, качество» или «класс» по аналогии со школьным 
классом. 

Согласно З.Ф. Наделю возрастная стратификация у нупе обыкно-
венно включает три последовательных ступени-степени (ранга), рас-
пределяющихся по возрастам примерно следующим образом: «Средний 
возраст в старшем ранге составляет от 20 до 30, в среднем – от 15 до 20, 
в младшем – от 10 до 15»43. При этом счет рангов ведется от старшей к 
младшей: «Старший ранг называется Первым Рангом, средний ранг – 
Вторым, а младший ранг – Третьим Рангом или ena dzakangíži (детский 
ранг)»44. Есть и четвертая ena – ena wawagíži, или ранг маленьких детей, 
куда входят дети в возрасте до 10 лет. Уже этот ранг, при всей его спе-
цифичности, выполняет функцию обучения: «Самый нижний ранг не 
принимается всерьез: он рассматривается просто как dzodzo – игра де-
тей, подражающих взрослым, – и разделяет с другими рангами только 
внешние, поверхностные характеристики»45. Важно отметить, что сами 
нупе рассматривают деятельность ребенка до этого возраста как игру.  

Однако четвертый, а иногда и третий ранг в некоторых «малых об-
щинах» нупе, как пишет З.Ф. Надель46, не встречаются. В таких общи-
нах возрастная стратификация ограничивается двумя рангами: Стар-
шим и Средним. Впрочем, не стоит преуменьшать значение Третьего 
ранга: только в нем имеются группы как мальчиков, так и девочек. 
Продвижение девочек по ранговой системе выше Третьего ранга не 
практикуется по той простой причине, что для девочки членство в ранге 
заканчивается с ее замужеством, т.е. примерно в 15–16 лет. Наконец, 
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З.Ф. Надель делает одно замечание, по которому можно судить о воз-
расте вступления в четвертую ena и роли гендерного фактора в раннем 
возрасте: «С того времени как дети начинают носить какую-либо одеж-
ду (когда им примерно шесть или семь), они одеты по-разному. Как 
только мальчики образуют самый ранний возрастной ранг (в возрасте 
восьми или девяти), занятия, интересы и нормы поведения полов силь-
но различаются, это также верно для песен, танцев и развлечений любо-
го рода. Мужской гомосексуализм, который стер бы эту разделитель-
ную черту, сурово осуждается и на самом деле отрицается»47. 

Таким образом, термин «возрастной ранг» имеет у З.Ф. Наделя то-
же вроде бы достаточно строгое значение, которое можно свести к 
«возрастной ступени, проходимой возрастной группой». Однако, если 
мы обратимся к соотношению этих терминов у З.Ф. Наделя, мы обна-
ружим, что на одной и той же странице могут встретиться два прямо 
противоположных утверждения: «каждый ранг состоит из нескольких 
ассоциаций» versus «ассоциация состоит из трех рангов»48. Чтобы из-
бежать многозначности, мы остановимся на первом из указанных соот-
ношений, тогда получим: возрастная группа (ранго-возрастная ассоциа-
ция) последовательно переходит со ступени на ступень (из ранга в 
ранг); одну и ту же ступень (ранг) одновременно могут проходить не-
сколько возрастных групп. В оправдание З.Ф. Наделя необходимо от-
метить, что термин «ena», конечно же, может относиться самими нупе и 
к возрастной группе, и ко всей системе возрастной стратификации, что 
и позволило ему использовать его в указанных двух значениях. 

Интересно, что основные публикации З.Ф. Наделя по нупе структу-
рированы схожим образом с материалом по нуэрам Э. Эванса-
Причарда, что легко заметить, просто сопоставив названия и некоторые 
главы их трудов. В данном случае нас интересует только раздел, по-
священный возрастным группам, которым заканчивают первый том 
своих сочинений как З.Ф. Надель, так и Э. Эванс-Причард. И здесь мы 
находим разительный контраст. Если Э. Эванс-Причард полагает, что 
возрастные группы и классы у нуэров не имеют функции «обучения 
или моральной подготовки» подрастающего поколения49, то З.Ф. На-
дель, напротив, отстаивает позицию, что эти институты у нупе служат 
«обучению гражданству». Такое расхождение вполне естественно, если 
мы примем во внимание, что нуэры ведут иной хозяйственный образ 
жизнедеятельности, в центре которого стоит оседлое скотоводство, и 
отличаются от нупе по целому ряду других характеристик.  

В целом в нашей работе мы будем исходить из положения З.Ф. На-
деля, что институт возрастных групп и классов у нупе играет «решаю-
щую роль в формировании личности своих членов и в определении их 
отношения к задачам и проблемам, с которыми им предстоит столк-
нуться во взрослой жизни. Сущность института возрастных рангов, 
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следовательно, состоит в подготовке, причем подготовке двойной»50. 
Далее З.Ф. Надель раскрывает два основных аспекта данной «подготов-
ки»: «Ее первый аспект состоит во включении в структуру возрастных 
рангов чувства солидарности для группового строительства в целом. 
(…) Второй аспект подготовки, заключенный в системе возрастных 
рангов, заключается в обучении подростка (посредством дисциплины и 
конкретных практик) задачам и обязанностям, которые ожидают его во 
взрослой жизни, и ценностям и побуждениям, которые ему следует сде-
лать своими собственными»51. Для нашего исследования наиболее су-
щественно то, что оба указанных аспекта имеют прямое отношение к 
обучению подростков и передаче знаний, навыков, морально-этических 
норм и ценностей. 

Наконец, проанализируем проблему, связанную с термином «воз-
раст» в рассмотренных выше составных терминах. 

З.Ф. Надель специально подчеркивает, что критерий возраста для 
вступления, выхода и продолжительности пребывания в том или ином 
ранге и в различных общинах не является строгим: «Таким образом, 
сам по себе фактор возраста строго не определен: нижний и верхний 
возрастной предел пребывания в различных рангах широко различает-
ся. Длительность пребывания в одном и том же возрастном ранге также 
не фиксирована повсеместно или неизменно» 52. На чем же основывает-
ся вывод З.Ф. Наделя, что возрастной критерий «строго не определен»? 

Он приводит данные по двум деревням и сопоставляет их с данны-
ми по городу Биде: «В деревне мы обнаруживаем более ригидную 
структуру: в Кутиги, например, все возрастные ранги имеют продолжи-
тельность по шесть лет каждый, в Хебба – по четыре года. В Биде срок 
пребывания на возрастной ранговой ступени (age-grade association) 
варьируется от 4 до 10 лет, при этом продолжительность пребывания 
внутри различных рангов может различаться в соответствии с желани-
ем его членов»53. В последнем случае имеется в виду, что длительность 
пребывания на одной ранговой ступени может отличаться от таковой на 
другой ранговой ступени в одной и той же городской общине, напри-
мер, 5 лет – во втором ранге, 7 лет – в третьем, и 4 года – в первом. Это 
невозможно в деревне, где сроки пребывания в рангах равны, например, 
если 5 лет – во втором ранге, то 5 лет и в третьем, и в первом. 

Но вернемся к нашему вопросу: что можно сказать о возрастном 
критерии по приведенным данным? Конечно, если сопоставлять данные 
по разным деревням, а потом еще сравнить их с данными по городу, то 
может показаться, что «фактор возраста строго не определен». Но толь-
ко дисперсионный статистический анализ данных дал был точный ответ 
на вопрос, насколько значимы или незначимы возрастные различия для 
вступления, пребывания и оставления возрастного ранга в разных сель-
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ских общинах. И уж точно данные по деревне и городу необходимо 
сопоставлять как отдельные. На основании имеющихся сведений мы 
осмелились бы предположить, что статистический анализ показал бы 
намного более значимые различия между городом и деревней, чем ме-
жду различными сельскими общинами. Впрочем, если анализировать 
каждую деревенскую общину нупе как обладающую специфическими 
и неспецифическими характеристиками своей социальной системы, то 
разве мы не можем рассматривать верхний и нижний возрастной предел 
и даже длительность пребывания – как специфические характеристики? 
А ведь этот подход – как бы «противоположный» статистическому – 
вполне согласуется с положениями самого З.Ф. Наделя (см.: 2.2.1.1). 

Поэтому когда З.Ф. Надель утверждает, что «правила, по которым 
организуется внутренняя структура возрастных рангов, являются гиб-
кими; причем намного более гибкими в Биде, чем в деревне»54, – все 
дело как раз в этом его последнем замечании. С нашей точки зрения, 
эти правила размываются или усложняются в городе под влиянием мо-
дернизации. Однако в каждой отдельной деревне они унифицированы и 
соблюдаются намного более строго, чем в городе, хотя опять-таки мо-
гут отличаться от деревни к деревне. Именно об этом свидетельствуют 
многочисленные данные самого З.Ф. Наделя, на некоторых из которых 
мы еще остановимся. Таким образом, когда ранговые системы из раз-
личных сельских общин «импортируются» в город, они могут претер-
певать значительные изменения как под влиянием модернизации, так и 
в результате просто смешения друг с другом. 

Все сказанное говорит за то, что именно критерий возраста должен 
считаться основным для выделения возрастных групп и рангов, по 
крайней мере у сельских нупе. Этот вывод подкрепляет одно из основ-
ных положений К.П. Калиновской, касающееся возрастных групп (см.: 
1.1.1 и 2.2.3.1). 

 
*   *   * 

Выводы: в целях терминологической точности мы принимаем сле-
дующее терминологическое соотношение для нашего исследования: 
члены возрастной группы (ранго-возрастной ассоциации) последова-
тельно переходят из класса в класс (из младшего возрастного ранга в 
более старший), одновременно проходя инициацию. Основной функци-
ей возрастных групп и классов у нупе является обучение и передача 
знаний, навыков, морально-этических норм и ценностей подрастающе-
му поколению. Главным критерием возрастных групп и классов на ис-
следуемом отрезке социального развития у нупе можно считать возраст 
и пол, что дает право говорить о наличии половозрастной стратифика-
ции у различных групп нупе. 
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2.2.2 Ритуальное социоиндивидуальное взаимодействие 
В данном разделе мы рассмотрим механизм социализации индиви-

да в процессе ритуальной деятельности, описанной нами теоретически 
в предыдущих разделах, на примере двух конкретных ритуалов нупе: 
gunnu и gani. Ритуал gunnu является, по мнению З.Ф. Наделя, самым 
важным ритуалом у нупе: «Обозревая все разнообразие ритуалов у ну-
пе, мы находим, что gunnu считается самым главным ритуалом; он так-
же является самым богатым по “накапливаемому” содержанию 
(content). Практически нет такого способа действий, к которому бы он 
не отсылал и который бы по его ходу не оценивался; более того, только 
gunnu переходит границу имплицитных отсылок и содержит также от-
крытое выражение тех самых “дополнительных” целей» 55. Ритуал gani 
непосредственно связан с подростковым кризисом.  

 
2.2.2.1 Обучение подростков 
Ритуал gunnu совершается раз в году, длится от трех до пяти дней и 

«в отличие от многих ритуалов нупе имеет свой собственный миф»56. 
Ритуал gunnu распадается на две фазы: секретную и открытую. Первая 
фаза, в свою очередь, делится еще на две части: совершаемую в лесу и 
совершаемую на «секретном месте» gunnu. В открытой фазе, происхо-
дящей в деревне, участвуют все жители данного сообщества, включая 
женщин, а присутствовать могут даже чужаки. Однако бездетные жен-
щины не допускаются и к этой фазе, хотя, как мы увидим, некоторая их 
включенность все-таки предполагается. Участие женщин в ритуале 
gunnu является исключением: женщины практически не допускаются к 
участию в прочих ритуалах совместно с мужчинами. Это весьма зна-
чимое свидетельство дистанции, соблюдаемой в межполовом общении 
в традиционном обществе, – факт, хорошо известный в антропологиче-
ской литературе. 

В секретной части ритуала участвуют только мужчины и ребята 
начиная примерно с 15 лет57. Первое участие мальчика в секретной фазе 
ритуала gunnu означает его вступление в сообщество подростков, более 
близких к взрослым, чем дети: «Мальчики, допускаемые в gunnu, нахо-
дятся на пороге взрослой жизни, само принятие в этот ритуал является 
знаком нового статуса. Перед этим они были нечто другое – дети, о ко-
торых еще заботились их матери, равно как и их отцы, хотя с женщи-
нами они бывали чаще, чем с мужчинами»58. Основное разделение ме-
жду молодыми людьми, участвующими в ритуале gunnu, проходит не 
по возрастам, а между теми, кто первый раз в нем участвует, и теми, кто 
уже в нем участвовал: «Среди молодых людей, допускающихся в эзоте-
рический ритуал, есть новички и те, кто уже прошел инициацию, при-
чем каждая группа должна вести себя по-разному: выказывать страх 
или не выказывать, обучать или проходить обучение и т. д.»59. 
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Первая часть секретной фазы ритуала начинается следующим обра-
зом: «В день gunnu перед восходом солнца начинают бить барабаны 
gunnu. По этому сигналу мальчики и юноши оставляют свои дома и 
идут к секретному месту в лесу60, ведомые Ndazo и Ndakotsu – лидерами 
своих возрастных рангов. Придя в лес, где им разрешено говорить 
только шепотом, они снимают свои головные уборы и повседневную 
одежду и одевают одежду gunnu, т.е. набедренную повязку из полоса-
той ткани, такую же, как носят женщины вокруг талии. Они отламыва-
ют ветки дерева nũbeci, которое позже послужит в качестве “кнута 
gunnu”»61. 

Именно вожаки возрастных групп (исполняющие в ритуале также 
роль Ndazo и Ndakotsu) обучают новичков необходимым правилам по-
ведения во время ритуала: «Затем новичков обучают нормам поведе-
ния, требуемым от них во время церемонии: держать голову склонен-
ной, глядя глазами в землю, как и следует в присутствии старших; рав-
но они обучаются приветствию gunnu, которое заключается в пронзи-
тельном крике, сопровождаемом выбрасыванием обеих рук и ритмиче-
ским притопыванием по земле»62. Этим криком и жестом новички и 
юноши будут приветствовать старших в течение всей церемонии. 
Смысл ношения частей женской одежды и назначение «кнута gunnu» 
мы увидим ниже. 

Раньше первая часть секретной фазы ритуала совершалась всю 
ночь первого дня gunnu в «темном» лесу. Хотя ко времени исследова-
ния З.Ф. Наделя она значительно сократилась (ср.: «перед восходом 
солнца»), некоторые характерные черты могут быть восстановлены. 
Особенно важным является то, что во время этого ночного «бдения» 
как новообращенные подростки, так и не первый раз участвующие в 
церемонии юноши приводились в особое психофизиологическое со-
стояние: «Всю ночь держались новички в состоянии нервного возбуж-
дения и страха, подогреваемых рассказами о духах, которые населяют 
лес; часто ужасающее видение ndakó gboyá63 могло материализоваться 
с тем, чтобы наказать любого юношу, который в течение предыдущего 
года нарушил ту или иную традиционную норму, особенно связанную с 
почитанием сыном отца»64. Таким образом, состояние «нервного воз-
буждения и страха» достигалось не только собственно вербальными 
средствами, но и самой обстановкой, суггестивным поведением стар-
ших, драматической «материализацией» и другими невербальными 
эмоционально-интеллектуальными средствами воздействия. 

Однако, как мы указали в начале этого раздела, по мнению 
З.Ф. Наделя именно в этом ритуале вербальное обучение ключевым 
социальным нормам подростков играет существенную роль: «Схожим 
образом облекается в слова всеобщая обязанность уважения к старшим 
и особенно – сыновей к своим отцам, когда ndakó gboyá посвящает под-
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ростков во время ночного бдения в лесу. Поэтому нупе с полным пра-
вом говорят (в одной из песен gunnu), что “gunnu учит мужчин”, хотя в 
менее выраженной форме это характерно для всех ритуалов»65. Замеча-
ние З.Ф. Наделя, что передача подрастающему поколению социальных 
норм поведения, присущих взрослому, характерна для всех ритуалов, 
является весьма существенным для нашего исследования. Но остается 
вопрос, что же можно считать превалирующим в ритуале gunnu: вер-
бальную или невербальную передачу знаний? Чтобы ответить на этот 
вопрос, нам придется последовательно рассмотреть: сначала, каким 
способом закрепляются навыки и знания, полученные пусть даже вер-
бальным способом, а затем – роль гендерного фактора в ритуале gunnu. 

 
*   *   * 

Выводы: правила социоиндивидуального поведения, которым обу-
чаются в ритуале gunnu, отражают новый социальный статус подрост-
ков и парадигматически отсылают к одобряемым морально-этическим 
нормам данного общества. 

 
2.2.2.2 Закрепление социальных навыков 
В начале второй части секретной фазы ритуала его участники пере-

ходят из леса на «секретное место» gunnu (gunnu’ba), где будет совер-
шаться жертвоприношение. В нем участвуют старшие мужчины данно-
го сообщества, которые к этому времени собираются на «секретном 
месте» gunnu. Во время жертвоприношения в обязанность юношей вхо-
дит «прогонять чужаков»: «Старшие сидят вокруг места жертвоприно-
шения правильным кругом; юноши сидят на некотором расстоянии вне 
круга, хотя время от времени они вскакивают, чтобы приветствовать 
(описанным выше способом. – И.П.) опаздывающих или прогонять чу-
жаков, которые могут вторгнуться на секретное место»66. Само жертво-
приношение совершается строго в порядке старшинства занимаемой 
социальной позиции: «Затем жрец пьет67 и по кругу передается пиво в 
бутыли из тыквы, сначала старикам в порядке их возраста и социально-
го положения, затем музыкантам и в последнюю очередь молодежи»68. 

После жертвоприношения исполняется танец, в котором участвуют 
все мужчины. Однако и тут строжайшим образом соблюдается ранговая 
структура: «После совершения жертвоприношения начинается танец, 
все еще на секретном месте gunnu’ba. Более старшие мужчины танцуют 
поодиночке, юноши группами, причем более опытные обучают на ходу 
новообращенных, показывая им рисунок танца. Однако в то время как 
более старшие мужчины могут остановиться в любой момент, когда 
устанут, молодые люди должны танцевать без остановки и приводятся 
все в большее и большее исступление своими вожаками. Возбуждение 
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заметно возрастает и может зайти так далеко, что юные танцоры вне-
запно начинают хлестать друг друга своими “кнутами”69. Хотя бичева-
ние кнутом gunnu является частью ритуала, его преждевременное ис-
пользование на месте жертвоприношения является серьезным наруше-
нием дисциплины, и виновных в этом заставляют встать на колени пе-
ред Ndazo и просить прощения»70. 

В общей сложности танец на месте жертвоприношения, как свиде-
тельствует З.Ф. Надель, продолжается около трех часов. Сильная физи-
ческая боль от ударов кнутом, намеренное доведение юношей до поте-
ри сознательного контроля в танце, а затем их подчеркнутое (на коле-
нях) подчинение воле старших служат все той же цели: научить соци-
альным нормам общения между поколениями и закрепить социальную 
иерархию поведения в психике молодых людей. Вряд ли вызовет со-
мнение, что описанная психосоматическая техника является сильней-
шим средством воздействия на формирующиеся личность и сознание 
молодых людей. Главное состоит в том, что это воздействие происхо-
дит прежде всего на невербальном и неосознаваемом уровне. 

Наконец ритуал переходит в свою открытую фазу: «Секретная 
часть gunnu закончена; то, что следует дальше, совершается публично 
перед толпой наблюдателей. Молодые люди гонят друг друга по дороге 
в деревню отчасти бегом, отчасти танцуя. Они стегают любого, кто по-
падется им на пути, и такое либеральное применение кнута продолжит-
ся, когда все они прибегут в деревню. Они осыпают ударами друг дру-
га, чужаков и женщин, хотя и чужакам, и женщинам позволяется на-
блюдать эту фазу ритуала»71. 

Когда все собираются в деревне, Ndazo начинает танец и пение, к 
которому постепенно присоединяются остальные жители деревни, 
включая женщин: «В конце концов присоединяются все: посвященные 
и наблюдатели; мужчины, равно как и женщины. Кроме того, все начи-
нают петь. Часто танец достигает такого лихорадочного возбуждения, 
что молодые люди внезапно вновь начинают неистово хлестать кнута-
ми всех и каждого. Теперь бичевание имеет цель: считается, что оно 
способствует обретению подростком мужественности и силы, а жен-
щиной – детородности»72. Та цель ритуального бичевания, которая про-
возглашается нупе, не совпадает напрямую с той, которую выявили при 
анализе мы. Это вполне естественно, так как далеко не все цели и 
функции ритуала осознаются и вербализуются самими его участниками. 
Более того, провозглашаемые цели могут не иметь ничего общего с ис-
тинными. 

Таким образом, описанная модель социального поведения подрост-
ков и юношей во время ритуала gunnu дает им возможность «почувст-
вовать» на себе избранность и причастность к священному, строгую 
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дистанцию между рангами и гендерные роли. Новички впервые полу-
чают возможность официально занять новую социальную позицию. 
Причем их новый статус подчеркивается еще и тем, что им допускается 
делать то, что не может быть разрешено никому и ни при каких других 
обстоятельствах73. 

Переживания, возникающие при принятии и исполнении определен-
ной социальной роли и статуса, оказывают непосредственное влияние 
на развивающуюся психику подростка. Через эти переживания в лич-
ности и сознании формируются и закрепляются определенные смысло-
вые системы и функции. При этом крайне важно, что невербальные 
социальные средства формирования определенных переживаний явно 
преобладают над вербальными. 

В конце опишем социальные нормы, регулирующие поведение без-
детных женщин во время ритуала. Как мы сказали, на завершающем 
этапе ритуала в танец включаются практически все желающие. Однако 
есть одно существенное исключение – бездетные женщины. Хотя они 
не имеют права даже издалека наблюдать за танцем gunnu, им все-таки 
отводится своя ниша в ритуале: «В какой-то момент танца молодые 
люди организуются в группу, возглавляемую Ndazo, с тем чтобы с тан-
цами и песнями gunnu пройти шествием через всю деревню, выкрики-
вая приветствие перед домами старейшин, занимающих высокое соци-
альное положение. По пути они также заходят к бездетным женщинам 
деревни, которым строго запрещается смотреть танец gunnu и которые 
должны прятаться в своих хижинах до окончания ритуала. Это могут 
быть женщины, страдающие бесплодием или подозреваемые в наме-
ренном избегании беременности и фамильных обязанностей с целью 
ведения аморального образа жизни торговки и проститутки (что для 
нупе означает одно и то же). В обоих случаях Ndazo заходит в их дома и 
либо воодушевляет, либо осуждает их в зависимости от обстоятельств: 
женщина, стоя на коленях перед ним, получает два удара кнутом gunnu, 
наносимых одним из молодых людей – это и наказание, и пожелание 
детородности одновременно. Те женщины, у которых нет желания это-
му подчиниться, должны оставить деревню или спрятаться в чужом 
доме на время этого критического момента, как на самом деле и посту-
пает немало женщин»74. 

З.Ф. Надель специально подчеркивает, что «остракизм бездетных 
женщин в gunnu, хотя и не противоречит нормам, имеющим значение в 
“реальной” жизни, сильно преувеличивает их»75. Приведенные факты 
свидетельствуют о важности соблюдения гендерной роли в традицион-
ном обществе и о той дистанции, которая постоянно должна сохранять-
ся между полами. Тем интереснее случаи и причины временного снятия 
ограничений на межполовое общение, которые мы рассмотрим в сле-
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дующем разделе. С другой стороны, описанный эпизод – это яркое сви-
детельство идеологической оценки женщин в обществе, где преоблада-
ет «власть мужчин», хотя во многих сферах социальной жизни, как 
свидетельствует З.Ф. Надель, женщины не уступают мужчинам76. Как 
мы увидим ниже, все это может иметь столь же яркие негативные по-
следствия (см.: 2.2.3.2). 

 
*   *   * 

Выводы: в процессе ритуального социоиндивидуального взаимо-
действия в психике подростков формируется и закрепляется опреде-
ленный вид социального поведения, в свою очередь, основанного на 
морально-этических нормах данного общества. Это осуществляется 
посредством сложного психофизиологического воздействия и его пе-
реживания в первую очередь на функциональном уровне сознания и 
личности и только во вторую – на смысловом. 

 
2.2.2.3 Гендерный фактор 
Вторая, открытая фаза ритуала gunnu отличается от прочих ритуа-

лов, посвященных инициации и присвоению очередного ранга (напр. 
ритуала gani), именно тем, что в ней участвует практически все сооб-
щество, включая женщин, у которых есть дети. Участие мужчин и 
женщин в одном танце и его откровенная сексуальность, по наблюде-
ниям З.Ф. Наделя, являются редким исключением из правил: «Лихора-
дочное настроение танца gunnu является моделью “от обратного” (in 
reverse). Потому что этот вид распущенного поведения немыслим и ни-
когда не допускается в обыденной жизни и любое открытое упомина-
ние секса строго избегается достаточно стыдливыми нупе. Секс и при-
ватность идут рука об руку: ни в одном обычном танце не допускается 
соединение полов»77. 

Более того, сексуальное возбуждение в танце gunnu намеренно 
усиливается длительным воздержанием от сексуальных контактов: 
«Это возбуждение в немалой степени сексуальное: и дело не только в 
том, что внимание молодых людей к противоположному полу постоян-
но привлекается тем, что они переодеты в женскую одежду, но в тече-
ние предшествующей gunnu недели и в продолжение всего ритуала 
строго запрещены все половые контакты, иначе смерть посетит общи-
ну»78. Запрет половых отношений ведет к кульминации нервного воз-
буждения в течение ритуала. Снятие запрета сразу после окончания 
ритуала усиливает чувство удовлетворения, доводя его до катарсиче-
ского облегчения: «И запрет, усиливаемый провоцирующим “смешан-
ным танцем”, и последующее его снятие ведут к напряжению и катар-
сису, они увеличивают стимуляцию, создаваемую в ритуале. В этом 
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смысле они просто организуют или создают необходимое настроение и 
ожидания»79. 

Таким образом, если социальные отношения (между старшими и 
младшими, родителями и детьми пр.) не только сохраняются, но и вся-
чески подчеркиваются в ритуале gunnu, то отношения между полами 
подвергаются инверсии. Складываясь вместе, эти и другие аспекты ве-
дут к тому, что «реверсивная модель» ритуала gunnu еще сильнее под-
черкивает и закрепляет социально санкционируемые межличностные 
отношения: «То, что нормальные сексуальные отношения вначале при-
останавливаются и затем открыто возобновляются, очевидно, должно 
концентрировать внимание на сексе и воспроизводстве потомства, на 
последовательности “конца” и “нового начала”. Именно этот образ дей-
ствий должен символизировать основную тему культа»80. 

Мы помним, что первая часть секретной фазы начинается с надева-
ния молодыми людьми частей женской одежды в ночном лесу. Наряду 
с этим, в танце gunnu широко пародируются женские ужимки и женское 
поведение в целом и хотя «все сводится к одеванию мальчиками пред-
мета женской одежды, эта часть костюма gunnu всегда особо подчерки-
вается и в общем танце мальчиков поощряют имитировать и пародиро-
вать женскую походку и манеры. Однако в “реальной” жизни мальчики 
или мужчины никогда не должны вести себя, как противоположный 
пол»81. Какую функцию могут иметь все эти действия? Как полагает 
З.Ф. Надель: «Необычное поведение в gunnu имеет символическое зна-
чение (хотя оно и не выражается более эксплицитно): временное изме-
нение ролей указывает на их постоянное положение»82. 

Таким образом, инверсия (изменение на противоположные) поло-
вых ролей на короткий период ритуального действа означает утвержде-
ние их в социальной структуре общества и через переживание ритуала – 
в индивидуальной психике. То, что смысл инверсивных действий экс-
плицитно не вербализуется, является еще одним свидетельством того, 
что далеко не все функции и цели ритуала осознаются самими его уча-
стниками. Определенное осознание (в том числе вербальное) передачи 
знаний, социальных навыков и норм, того, что ритуал чему-то «учит», 
безусловно, присутствует. Однако оно играет вспомогательную, а не 
ведущую роль даже в ритуале gunnu – единственном, по З.Ф. Наделю, 
ритуале у нупе, который «переходит границу имплицитных отсылок»83 
и содержит эксплицитные вербальные высказывания по поводу своих 
функций и целей. 

Предварительная суггестивная подготовка «в ночном лесу», пси-
хофизическая техника танца, сексуальное возбуждение призваны преж-
де всего невербально и эмоционально закрепить новые психологиче-
ские навыки на функциональном уровне сознания и личности подрост-
ка. Едва ли вызовет сомнение, что эта часть ритуала перевешивает его 
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эксплицитно-вербальную часть в отношении эффективности обучения. 
Вернее, в случае ритуального социоиндивидуального взаимодействия 
вербальное обучение вряд ли достигло бы своей цели без функциональ-
ного подкрепления. Это подтверждается тем фактом, что участники как 
ритуала gunnu, так и других ритуалов почти не дают эксплицитных 
вербальных объяснений, что передает тот или иной ритуал. Этого не 
удается добиться даже от тех, кто прошел многочисленные этапы ини-
циации и был не только обучающимся, но и обучающим. 

З.Ф. Надель приходит к заключению, что гендерная инверсия в ри-
туале gunnu выделяет и подчеркивает некий «важнейший кризис», не-
очевидный для стороннего наблюдателя: «Таким образом, gunnu наме-
рено делает акцент на смене ролей и представляет ее в виде, не соответ-
ствующем реальности. Но именно благодаря этому он становится сред-
ством драматизации решающего жизненного кризиса, который в реаль-
ности не является ни столь очевидным, ни столь драматическим. По-
этому этот аспект действа gunnu имеет непосредственное отношение к 
rite de passage»84. 

Однако о каком кризисе идет речь? Пубертат? «Кризис 13 лет» или 
«кризис 17 лет»? Действительно ли этот кризис переживается лично-
стью столь же «недраматически» внутренне, как это проявляется внеш-
не? З.Ф. Надель воздерживается от ответа на эти вопросы, если вообще 
он их перед собой ставил. Для нас же это является одним из основных 
направлений исследования. Впрочем, ритуал gunnu включает только 
отдельные элементы, свойственные ритуалам группы rites de passage, и 
его рассмотрение должно было ответить на другие вопросы. Ответы на 
новые вопросы мы постараемся найти в следующем разделе при анали-
зе одного из rites de passage у нупе. 

 
*   *   * 

Выводы: даже в самом центральном по значимости и обширном по 
парадигматически воспроизводимым действиям ритуале нупе gunnu 
невербальные средства передачи навыков и знаний (функций и смы-
слов) заметно преобладают над вербальными. Частичная и временная 
инверсия гендерных ролей в ритуальном социоиндивидуальном взаи-
модействии служит закреплению некоторых перманентных социальных 
норм, регулирующих межполовые отношения. Цели и функции этой 
инверсии также свидетельствуют о значительной дистанции между по-
лами, закрепляемой в смысловом и системном строении сознания и 
личности из поколения в поколение. 

 
2.2.2.4 Ритуал «gani» 
Ритуал gani, как отмечает сам З.Ф. Надель, является ритуалом, при-

числяемым к ритуалам группы rites de passage85, т.е. ритуалам, связан-
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ным с переходом из одной возрастной группы в другую: «Коротко, це-
ремония gani – это типичный rite de passage, драматизирующий крити-
ческий переход подростка мужского пола к зрелости»86. Хотя есть сви-
детельства того, что этот ритуал имеет типологические черты опреде-
ленного исламского ритуала, он также распространен у групп нупе, ис-
лам не исповедующих. Особого смысла говорить о заимствовании нупе 
ритуала gani из ислама, по-видимому, нет, так как это было не чистое 
заимствование, а синтез совершенно различных тенденций. Мы вер-
немся к этому вопросу, когда будем анализировать проблему исламиза-
ции нупе в следующем разделе. 

З.Ф. Надель так характеризует основную социальную функцию ри-
туала, или церемонии (он обосновывает использование обоих терми-
нов) gani: «Главная тема церемонии gani – это периодическая пере-
стройка деревенских ранго-возрастных ассоциаций», заключающаяся в 
«продвижение более старших мальчиков и юношей в более высокие 
ранги»87. Помимо этой основной функции, ритуал gani также служит 
для передачи различных званий внутри рангов: «Это межранговое 
(corporate) продвижение идет рука об руку с перетасовкой различных 
званий, соблюдаемых в различных ранго-возрастных ассоциациях, т.е. с 
повышением или снижением статуса их членов»88. Примером таких 
званий могут служить уже встречавшиеся нам Ndazo или Ndakotsu: «Во 
время церемонии каждому возрастному рангу поручается своя специ-
фичная роль, исполняемая под руководством его лидера, который носит 
титул Ndakotsu – “Дедушка царя”»89. 

Ритуал gani имеет целый ряд характерных черт, которые З.Ф. На-
дель описывает так: «Осуществляется “смерть и погребение”, громко 
оплакиваемое толпой, “маленькой девочки”, означающие оставление 
подросткового состояния вступающим в первый ранг. В предыдущую 
фазу таким же образом был погребен и оплакан “маленький мальчик”, 
что означало переход в подростки. Наконец, юноши из наиболее стар-
шего ранга появляются в одеждах “воинов” и “всадников”, встречаясь 
со своими младшими товарищами в пародийном бою, который, по-
видимому, символизирует заключительную фазу подросткового со-
стояния, когда юноша должен самостоятельно противостоять взрослым, 
конкурировать и бороться с ними, вклиниться в их ряды. Все это дейст-
вительно изображается в “битве”, сам реализм которой кажется симво-
лом жестокой конкуренции за социальное положение и власть, харак-
терной для жизни нупе»90. 

Данная цитата требует целого ряда пояснений. Прежде всего необ-
ходимо вспомнить, что у нупе существует ранго-возрастная ассоциа-
ция, как правило, состоящая из трех рангов: самого старшего (возраст 
от 20 до 30 лет), называемого нупе «первым»; среднего (15–20 лет), на-



 62 

зываемого «вторым»; и младшего (10–15 лет), называемого «третьим». 
В этой цитате З.Ф. Наделя необходимо отделить описание перехода из 
младшего в средний ранг от описания перехода из среднего в старший, 
последнему и посвящен ритуал gani. Во время перехода из младшего в 
средний ранг, совершаемого примерно в возрасте 15 лет, происходит 
символическое погребение «ребенка», означающее приобретение по-
свящаемым мальчиком нового социального статуса подростка. Пере-
ход из среднего в старший ранг, которому посвящен ритуал gani и ко-
торый совершается примерно в возрасте 20 лет, означает приобретение 
посвящаемым подростком нового социального статуса юноши. 

С нашей точки зрения, у нупе переход, совершаемый в 20 лет, яв-
ляется не менее критическим, чем переход в 15 лет (но, возможно, мы 
ошибаемся, так как данные очень скудны). За это говорит тот факт, что 
именно после перехода 20 лет от юноши ожидается то, что он должен 
выполнять взрослые обязанности. Отсюда подчеркивание необходимо-
сти конкурировать с другими в борьбе за социальное положение. Таким 
образом, переходом во взрослую жизнь является переход в старший и 
последний ранг ранго-возрастной ассоциации, совершаемый и ритуаль-
но отмечаемый примерно в 20 лет.  

За наше предположение также говорит вся символика ритуала gani, 
подчеркивающая расставание юноши с женской опекой и его оконча-
тельный переход из-под власти женщин под власть мужчин. Именно 
это символизирует погребение «маленькой девочки», по форме, по-
видимому, заимствованное из ислама. Здесь мы опять встречаемся с 
инверсией половых ролей. Однако в ритуале gani ребята не просто но-
сят часть женской одежды, как в gunnu, но полностью и с тщательно-
стью в нее одеты и постоянно стараются подражать женским повадкам: 
«Все младшие ребята одеты как девочки и имитируют – преувеличен-
ным и насмешливым способом – походку и танцевальные па жен-
щин»91. Если в ритуале gunnu это играло вспомогательную роль, то в 
gani – это является центральной темой: «Переодевание ребят девчата-
ми, лишь намеченное в gunnu, получает полное воплощение в gani, и 
нигде более ранго-возрастная жизнь не драматизируется с таким эф-
фектом»92. 

Акцент на сексуальность, подчеркивающий «сексуальную зре-
лость», характерен в ритуале gani еще более, чем в gunnu: «Непристой-
ные сексуальные шутки и аллюзии, обыкновенно никогда не исполь-
зуемые, появляются в песнях gani, свободно распеваемых в течение 
празднества и молодыми, и старыми: мы можем заключить, что они 
служат тому, чтобы высвободить финальный аспект подросткового воз-
раста – сексуальную зрелость»93. Наконец, в ритуале gani мы обнару-
живаем еще более фривольный, чем в gunnu танец, в котором участву-
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ют оба пола. Но самое главное состоит в том, что только во время ри-
туала gani снимаются практически все сексуальные табу: «Церемония 
длиться три дня и каждый день завершается лихорадочным танцем, в 
котором оба пола сходятся абсолютно несдержанным образом. И эта 
несдержанность вовсе не ограничивается танцем: в течение трех ночей 
не действуют все обычные нормы сексуальной морали»94. 

Крайне важно отметить, что ритуал gani, в целом посвященный пе-
реходу во взрослую жизнь, также дает возможность выходу сексуаль-
ного напряжения, фрустрации, неизбежно накапливаемых индивиду-
альной психикой в процессе гендерных отношений при соблюдении 
всех межполовых табу: «Это временное забвение моральной сдержан-
ности, относящееся к каждому человеку в общине, заключает в себе, 
конечно, что-то большее, чем просто символическую отсылку на под-
ростковый возраст и на сексуальную зрелость. Оно представляет собой 
одну из тех периодических уступок моральной и сексуальной распу-
щенности, которые известны по многим обществам, примитивным и 
продвинутым»95. Поэтому З.Ф. Надель сравнивает ритуалы переходов с 
неким «клапаном безопасности», выделяя таким образом еще одну 
функцию этого традиционного института: «Тогда, возможно, мы можем 
назвать gunnu (и еще одну или две подобных церемоний) клапаном 
безопасности – санкционированной компенсацией ригидного в прочих 
случаях самоконтроля; несомненно, что он поощряет поведение, в дру-
гих обстоятельствах не только неуместное, но и немыслимое»96. 

Суровая по нашим меркам реальность законов племенной жизни, 
живым отображением которых являются возрастные ранги, требует 
наличия некоего «клапана безопасности», который бы «канализировал» 
отрицательные психологически эффекты. Таким образом, снятие нега-
тивного эмоционального заряда и самоагрессии, облегчение нервного 
напряжения и фрустрации – одна из важнейших функций ритуалов, 
предохраняющая психику от неврозов в традиционном обществе. Одна-
ко это снятие и облегчение достигается в основном неосознаваемыми и 
невербализуемыми средствами, т.е. как бы «напрямую» на функцио-
нальном уровне сознания и личности, почти не затрагивая смысловой 
уровень. А это означает, что у личности мало средств для сознательной 
психосоматической коррекции неврозов. Это еще одна причина, по ко-
торой указанная функция ритуала должна воспроизводиться эффектив-
но и с четкой периодичностью. 

Но по этой же самой причине не стоит переоценивать эффектив-
ность ритуального социопсихологического метода оздоровления инди-
видуальной психики и общественных отношений. Такие явления, как 
«охота на ведьм», свидетельствуют, что не все социопсихологические 
конфликты могут быть разрешены этим методом действия. З.Ф. Надель 
подробнейше рассматривает данное явление и дает его каузально-гене-
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тическую характеристику. Это делает для нас обязательным его анализ 
в одном из последующих разделов. 

Обобщая данные по ритуалам gani и gunnu, мы приходим к сле-
дующим выводам. В описании З.Ф. Наделя «кризис 13 лет» и «кризис 
17 лет» на индивидуально-психическом уровне (т.е. подходя к пробле-
ме кризиса со стороны его возможных психосоматогенных причин) вы-
делить трудно, так как для этого недостаточно данных. Однако мы об-
наруживаем явные признаки неких кризисов на социоиндивидуальном 
(т.е. подходя к проблеме кризиса со стороны его возможных социоген-
ных причин) уровне, хотя они и оказываются «сдвинуты» к 15 и 20 го-
дам соответственно. Как представляется, все это должно иметь под со-
бой определенные основания. Насколько последние являются специфи-
ческим или неспецифическим признаком общества нупе остается от-
крытым вопросом, пока мы не сопоставим его с другими африканскими 
и неафриканскими обществами. 

 
*   *   * 

Выводы: основные функции и идеологически-символическое ос-
мысление ритуала gani свидетельствует о том, что он отмечает собой 
важнейший кризис в жизни индивида – переход во взрослую жизнь, 
связанный с принятием на себя прав и обязанностей, соответствующих 
новому статусу. Кризисы 13 и 17 оказываются как бы «сдвинутыми» по 
отношению к европейскому онтогенезу. Возможные причины и сущ-
ность этого явления во многом остаются пока не выясненными. 

 
2.2.3 Другие виды социоиндивидуального взаимодействия 

 
2.2.3.1 Коллективная трудовая деятельность  
В данном разделе мы вслед за З.Ф. Наделем опишем коллективную 

трудовую деятельность egbe и затем сопоставим ее с другим видом 
коллективного трудового взаимодействия, распространенного у нупе, – 
dzolo. Анализ важнейшей с точки зрения жизнеобеспечения деятельно-
сти позволит вскрыть роль ритма и музыки, речевых команд, возрас-
тных групп и взаимодействия между поколениями для ее осуществле-
ния. Именно здесь З.Ф. Наделю удалось зафиксировать те детали со-
циоиндивидуального взаимодействия в традиционном обществе, кото-
рые ускользают даже при анализе ритуальной деятельности. 

Возрастные группы оказываются той структурой, по образцу кото-
рой организуется коллективный труд egbe. При этом вся трудовая дея-
тельность протекает в прямом смысле слова под музыкальный акком-
панемент: «Работы egbe в целом – это работы для молодых людей. В 
ранго-возрастных ассоциациях, охватывающих всех молодых людей 
данной местности, дан готовый образец для их совместной деятельно-
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сти. Так же, как молодые люди устраивают в течение года встречи и 
праздники, они организуют и коллективные хозяйственные работы для 
семьи одного из своих членов. Глава этой семьи посылает специальное 
приглашение для барабанщиков и музыкантов, которые будут играть во 
время egbe. Музыкальный аккомпанемент играет очень важную роль. 
Наконец, глава хозяйства приготавливает угощение и пиво для пира, 
которым неизменно оканчиваются egbe»97. З.Ф. Надель подчеркивает, 
что существует «характерный ритм музыки egbe», исполняемой на ба-
рабанах и флейтах и безошибочно узнаваемый всеми жителями издале-
ка98. По этой причине «каждые egbe привлекают большую аудито-
рию»99. 

При выполнении egbe весьма значимым фактором, организующим 
индивидуальное поведение, являются внешние речевые команды. И 
опять-таки не случайно, что более старшие оказываются наставниками 
более младших: «Более старшие мужчины стоят тут же, наблюдая, кри-
тикуя, комментируя. Часто можно слышать, как они окликают кого-
нибудь из работающих по имени, призывая его ко все большим усили-
ям или крича нетерпеливо: “Быстрее, быстрее!”. Когда одно поле за-
кончено, несколько молодых людей – включая предводителей ранго-
возрастных ассоциаций – исполняют короткий танец, поигрывая свои-
ми тяжелыми мотыгами в воздухе и с силой топая по вспаханному по-
лю»100. Финальный танец сопровождается оригинальным барабанным 
ритмом, по которому можно отличить одну возрастную группу от дру-
гой, так как у каждой группы он свой. 

Для нашего исследования важно то, что трудовая деятельность egbe 
организуется при помощи внешних вспомогательных средств, в частно-
сти – внешней речи. Внешняя речь оказывается важнейшим звеном для 
выполнения всей трудовой операции: работающие «издавали гортанные, 
хриплые выкрики при каждом ударе своей мотыгой. Та скорость, с кото-
рой они работали, вся атмосфера egbe – постоянный барабанный бой, 
подбадривающие крики смотрящих – носили сильно возбуждающий, 
почти лихорадочный характер. Я видел, как команда из пятнадцати мо-
лодых людей (самому старшему было от 19 до 20, а самому младшему – 
14) вычистила и вскопала участок земли в один акр в течение двух с по-
ловиной часов»101. Стоит напомнить, что нупе иногда приходится тру-
диться на сорока- и даже пятидесятиградусной (по Цельсию) жаре. 

Приведенный факт использования внешней речи для самоовладе-
ния ложится как нельзя лучше в концепцию Л.С. Выготского о знако-
вой, коммуникативной и в целом – опосредствующей природе челове-
ческого орудия102. Вспомогательные средства животных (та же палка) 
ни одной из указанных функций не имеют. У Л.С. Выготского не было 
столь подробного описания трудовой деятельности в традиционном 
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обществе, какую имеем мы. И все-таки он приводит в своих работах 
описание использования на Борнео и Целебесе внешнего средства для 
самоовладения при осуществлении трудовой деятельности, типологи-
чески схожей с проанализированной нами (взрыхление почвы)103. При-
водимый им пример (по необходимости более лапидарный) ранее мог 
вызвать сомнения в аккуратности фиксации деталей и просто в досто-
верности. Это могло поставить под сомнение выводы, которые данный 
пример должен был подкрепить. Теперь мы имеем намного более точ-
ное и детальное описание, подтверждающее мысль Л.С. Выготского. 

Наконец, немаловажную роль в egbe играет соревновательность и 
императивный характер этой трудовой деятельности. Из года в год 
«старейшины» оценивают работу нескольких возрастных групп, при-
надлежащих к одному возрастному классу, и присваивают победившей 
титул sode, переходящий ежегодно к новому победителю: «В деревен-
ских сообществах, в которых сохранилась традиционная система воз-
растных рангов, одной из важных сторон egbe является то, что они 
представляют собой проверку подготовленности молодых людей к 
сельскохозяйственной деятельности»104. Поэтому танец в конце egbe 
означает еще и то, что та или иная возрастная группа успешно справи-
лась с поставленной задачей. Танец далеко не в последнюю очередь 
обращен к тем, с кем соревнуется данная возрастная группа. Помимо 
стимулирующего игрового момента работы egbe регулируются строги-
ми социальными санкциями по отношению к нарушителю: «Если моло-
дой человек ленится во время работ egbe или выказывает нежелание 
исполнять свой долг коллективных хозяйственных работ, в наказание 
его могут поставить в последний ряд среди самых молодых и неопыт-
ных членов возрастной группы. В случае более серьезных проступков 
наказание может дойти до социального остракизма…»105. 

Все приведенные факты непреложно свидетельствуют, что в кол-
лективной трудовой деятельности egbe элементы обучения тесно пе-
реплетены с элементами самостимуляции (в смысле организации соб-
ственного поведения) и межындивидуальной стимуляции (организации 
поведения другого). Речевая стимуляция своего и чужого поведения 
сопровождается невербальной, в которой центральную роль играет 
эмоциональное ритмическое подкрепление. Мы также выяснили во 
многом решающую роль половозрастной стратификации для организа-
ции работ egbe. Мы полагаем, что проанализированные и обобщенные 
нами факты подтверждают положение К.П. Калиновской (пусть и сде-
ланное на материале африканских обществ, занятых по преимуществу 
иной хозяйственной деятельностью), что «половозрастное разделение 
труда» является «основным принципом организации производства» в 
определенную историческую эпоху106. 
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Сопоставим egbe с другим видом коллективного трудового взаимо-
действия – dzolo. 

В dzolo участвуют в основном живущие отдельно от своих родите-
лей взрослые, которые собираются вместе и по очереди работают в хо-
зяйствах друг у друга. При этом глава хозяйства, на которого в данный 
момент работают остальные, обеспечивает их пропитание, также как и 
во время egbe. Однако коллективные полевые работы dzolo не сопрово-
ждаются музыкой, в них нет элемента соревновательности и возрастные 
группы не играют сколько-нибудь заметной роли в их организации107. 
Это очень важно само по себе, так как показывает, что взрослые работ-
ники в dzolo вполне могут обходиться без внешних языковых команд, 
дополнительной ритмической организации поведения посредством му-
зыки и игрового соперничества. Напротив, в egbe – все это необходимо, 
так как здесь трудовая деятельность соединена с усвоением и закрепле-
нием определенных навыков на индивидуально-психическом уровне в 
процессе социоиндивидуального взаимодействия. 

Из сопоставления двух видов коллективной трудовой деятельности 
становятся более ясны их функции в сельском сообществе нупе в це-
лом. Как подчеркивает З.Ф. Надель, только определенные категории 
сельского населения могут рассчитывать на проведение egbe на их зе-
мельных участках: «Работы egbe осуществляются только для семейных 
хозяйств, т.e. для хозяйств глав расширенных семей и в целом – стари-
ков. Молодые люди, работают ли они все еще под началом главы рас-
ширенной семьи или уже стали независимыми, не имеют права полу-
чать помощь egbe»108. З.Ф. Надель заключает, что основной социальной 
функцией egbe является укрепление статуса глав расширенных семей в 
глазах подрастающего поколения и поддержка стариков. По его мне-
нию, этот вывод подтверждается тем фактом, что с ослаблением соци-
альной структуры расширенной семьи egbe также теряет свое употреб-
ление и распространение109. 

В таком случае основной социальной функцией dzolo, по-види-
мому, следует считать поддержку взрослыми членами сельского сооб-
щества друг друга. Последний вывод утрачивает тривиальность, если 
учитывать тот факт, что у сельских нупе практически отсутствует опла-
чиваемый труд. Это значит, что воспользоваться чужой помощью в ин-
дивидуальных интересах можно только в рамках определенных традици-
онных социальных институтов, предписывающих заданные нормы со-
циоиндивидуального взаимодействия. С этой точки зрения egbe и dzolo 
являются социальными институтами с разными функциями, хотя оба и 
могут быть отнесены к коллективному типу трудовой деятельности. 
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*   *   * 
Выводы: передача и закрепление трудовых навыков от поколения к 

поколению у нупе осуществляется в течение всего годового цикла жиз-
недеятельности, а не только во время ритуального взаимодействия. Од-
нако утилитарная трудовая деятельность организуется в соответствии с 
важнейшими признаками ритуального социоиндивидуального взаимо-
действия, такими как возрастная стратификация, эмоциональная пси-
хофизиологическая стимуляция вербального и невербального типа и пр. 
Это позволяет говорить о том, что в традиционном обществе ритуал и 
труд дополняют друг друга и составляют единство деятельности по 
жизнеобеспечению. 

 
2.2.3.2 Социально-психологический институт ведовства 
Рассмотрение ведовства, его истоков и связанных с ним последст-

вий, как бы в одном фокусе собирает аспекты взаимодействия социаль-
ной структуры общества нупе и психофизиологического строения лич-
ности. Если до сих пор мы концентрировались на положительных ре-
зультатах взаимодействия социального и индивидуального, то теперь 
нам предстоит также выяснить, какие отрицательные проявления того 
или иного типа социоиндивидуального взаимодействия могут быть вы-
явлены. 

Прежде всего опишем ту идеальную форму (см.: 5.1) индивидуаль-
ного характера и поведения, которая считается наиболее приемлемой в 
обществе нупе. З.Ф. Надель осторожно обобщает: «Если бы я попытал-
ся кратко обобщить характер нупе, каким он предстает наблюдателю, я 
бы сказал, что средняя личность всегда дружелюбна, приветлива в речи 
и вежлива, очень любит шутки, болтовню и склонна к легкому смеху. 
До некоторой степени такое поведение культивируется сознательно. 
Быть недружелюбным или неприветливым во время общения опреде-
ленно считается “плохим тоном” (bad form), этикет вежливости развит 
до настоящего искусства и в рутине социальной жизни шутки и забавы 
занимают не последнее место. Всегда ли правила этикета могут пода-
вить более мощные и менее мирные наклонности, мы можем в данном 
случае не учитывать: главное в том, что вежливость и любезность со-
ставляют общепринятый идеал поведения, что-то вроде морали, в кото-
рую верят нупе. И эта мораль более действенна в отношении женщин, 
чем в отношении мужчин, так как женщины находятся вне двух сфер 
социальной жизни, где спокойствие и дружелюбность неуместны (ино-
гда), а именно: эзотерический ритуал и политическая борьба»110. 

Едва ли можно считать совпадением, что приписываемые ведьмам 
черты поведения отражают некую антинорму общепринятой: «Выражая 
свои взгляды весьма схожими словами, все информанты сходятся в том, 
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что ведьма – это всегда женщина, “которая не смеется”, которая нико-
гда не “забавляется”, которую раздражают и возмущают шутки, которая 
злится по пустякам, которая всегда мрачна и неприветлива и никогда не 
весела, которая говорит мало и никому не скажет доброго слова» 111. Од-
нако опыт общения самого З.Ф. Наделя по крайней мере с одной женщи-
ной, считавшейся ведьмой, показывает, что она была очень приветлива и 
ему удалось ее легко рассмешить. Однако и после этого информант, ко-
торый указал на эту женщину как на ведьму и присутствовал при ее бесе-
де с З.Ф. Наделем, утверждал, что она «притворилась»112. 

На основании своего опыта наблюдений З.Ф. Надель заключает: 
«Таким образом, именно отсутствие общепринятой морали заставляет 
нупе подозревать колдовство. Женщина, которая ведет себя так, как, по 
мнению нупе, ведут себя ведьмы, имеет характер, который извращает 
общие предписания и идеальные формы поведения: она плохо воспита-
на, эксцентрична, “атипична” – то, что Маргарет Мид назвала бы “де-
виантной личностью”. Другими словами, подозрение в ведовстве пада-
ет прежде всего на “анормальность”, но не на физическую анормаль-
ность (скажем, калеки, горбуна или человека с сильно отталкивающей 
внешностью), причиной которой является всего лишь неудачливость, и 
не на умственную анормальность, которую порождают духи, – а на 
анормальность социально и морально девиантных личностей»113. 

Очевидно, что идеальную форму индивидуального поведения мо-
гут нарушать как женщины, так и мужчины. Подтверждение этому лег-
ко найти в том факте, что в колдовстве обвиняют не только женщин, но 
и мужчин, хотя в целом мужчины считаются носителями колдовства, 
приносящего добро. Обвинения мужчин в ведовстве случаются еще и 
по той причине, что все связанное с женским ведовством воспринима-
ется в обществе нупе настолько эмоционально, что даже излишне под-
робные словесные высказывания мужчины на эту тему нередко вызы-
вают подозрения и обвинения в пособничестве ведьме или даже в кол-
довстве. Почему же в таком случае обвинения женщин в колдовстве 
случаются чаще и носят более обостренный характер, иногда доходя до 
массовых истерических проявлений114. 

Анализируя широкий спектр фактов, З.Ф. Надель выявляет слож-
ные социальные и экономические предпосылки формирования «образа» 
женщины-ведьмы в управляемом мужчинами обществе нупе: «На осно-
ве этих разнообразных свидетельств возникает следующий образ ведь-
мы: она – враг мужчин и мужской власти; она пытается доминировать 
над мужчинами; ее вредоносность каким-то образом связана с замуже-
ством и иногда с пожилым возрастом, т.е. с возрастом потери способ-
ности к деторождению; и ее вредоносность часто направлена против 
мужа и его рода. Так вот, все эти черты оказываются на своем месте, 
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если принять во внимание поверье, соединяющее ведовство и экономи-
ческую позицию женщины; так как ведьма, если отвлечься от сопутст-
вующих фантазий, обвиняется в мистическом совершении именно того, 
что ставится в реальной жизни женщинам в вину по причине их эконо-
мического возвышения. Таким образом, вера в ведьм и связанные с 
этим страхи перефразируют истинное положение вещей, влекущее за 
собой беспокойство и фрустрацию»115. Покажем, в чем состоит это «ис-
тинное положение вещей». 

Выше было упомянуто, что женщина, занимающаяся торговлей, 
приравнивается к проститутке (см.: 2.2.2.2). К этому можно добавить, 
что деловая активность женщины (прежде всего, торговля) часто ведет 
к сознательному отказу от деторождения. Такой отказ осуждается в об-
ществе нупе еще сильнее, чем бездетность, вызванная иными причина-
ми. Нередки и случаи, когда мужчины (как горожане, так и крестьяне) 
попадают в долговую зависимость от женщин116 или когда основной 
доход семьи составляют заработки женщины. Это воспринимается осо-
бенно болезненно при патрилинейной системе счета родства и наследо-
вания, принятой у нупе. 

Но самое главное состоит в том, что все эти социальные процессы 
связаны с началом модернизации, нарушающей структуру и функциони-
рование традиционного общества. В традиционном обществе гендерная 
роль «жены», «матери» высоко коррелирует с социальной ролью «домо-
хозяйки» и важное значение имеет половозрастное разделение труда. 
Поэтому принятие женщиной социальной роли «торговки» (особенно 
влекущее за собой отказ от деторождения) не может не нарушать приня-
тые социальные нормы: «Преступает ли женщина границы надлежащей 
ей роли жены и матери или отвергает ее (частично или полностью), она 
успешно нарушает общепринятую социальную норму»117. Соблюдение 
конвенциональных социальных норм удовлетворяет эмоционально-
бессознательное побуждение «быть как все» – одно из основных соци-
ально-психологических побуждений человека. Роль эмоционального и 
неосознаваемого в поддержании социальных норм крайне велика118. 

Таким образом, мотивы бездетной женщины, доминантной матери 
и супруги в мифе о ведовстве отражают некую антинорму, как нечто 
противоположное важнейшей социальной норме. З.Ф. Надель приходит 
к выводу, что ответственными за  «представления о ведовстве» должны 
быть признаны именно мужчины: «Поскольку именно мужчины владе-
ют религиозным знанием, пускаются в спекулятивные рассуждения о 
нем и ответственны за его передачу, постольку представления о ведов-
стве должны были быть сотворены именно ими»119. Однако указание на 
источник (по нашему мнению выделенный несколько однобоко: нару-
шение социальной нормы осуждается всеми, а не только мужчинами) 
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этих верований и практик не объясняет социопсихологический «меха-
низм» их появления. 

По мнению З.Ф. Наделя таким «механизмом», лежащим в основе 
веры в ведьм, является неосознанная «проекция внутренних конфлик-
тов» на реальных людей, беспричинно осознаваемых как единственные 
виновники происходящего: «Механизм этого известен: он состоит в 
проекции внутренних конфликтов и вызываемой ими фрустрации на 
внешний объект, реальный или воображаемый. В нашем случае осозна-
ние нарушения идеального состояния приписывается совершившему 
нарушение; беспомощность перед лицом угрожающей ситуации обра-
щается в страх конкретных людей; и в то время как невозможно спра-
виться с самой ситуацией, можно по крайней мере справиться с кон-
кретными индивидами, которых можно обвинять, преследовать и нака-
зывать. Таким образом, делая женщин проклятием общества, их застав-
ляют отвечать за его недостатки и пороки»120. 

Выше мы установили, что нарушение структур и функций тради-
ционного общества нупе вызывается модернизацией. Однако эмоцио-
нально-интеллектуальную реакцию на индивидуально-психологи-
ческом уровне вызывает не столько чувство социальной нестабильно-
сти, сколько нарушение социальных норм другим индивидом. В этом 
мы согласны с З.Ф. Наделем. Однако не слишком ли большое значение 
придается им «внутренним конфликтам» и их «проекции» – объясне-
нию, заимствованному из психоанализа? Ведь эмоционально-негатив-
ную реакцию индивида на нарушение социальной нормы другим инди-
видом может вызвать само нарушение. Внутренний конфликт по этому 
поводу может возникнуть, а может и не возникнуть. 

Как бы там ни было, куда более важным является вопрос о том, на-
сколько в традиционном обществе осознается сама индивидуальная 
эмоционально-интеллектуальная реакция. З.Ф. Надель полагает: «И 
механизм проекции, и другой механизм – “компенсации”, которые мы 
интерполировали между “причиной” и “симптомом”, между опреде-
ленными конфликтами, фрустрацией и верой в женское колдовство, оба 
эти механизма действуют неосознанно, хотя сами конфликты и фруст-
рация вполне осознаются»121. Нельзя не согласиться, что конфликты и 
фрустрация осознаются. Однако весь вопрос в степени вербального 
осознания. Она напрямую зависит от степени развитости вербального 
мышления, и в частности мышления в научных понятиях. 

Как показал П. Тульвисте, только научное мышление предполагает 
развитую вербальную рефлексию (см.: 3.2.2.4). Другие виды мышления 
(практическое, здравого смысла, тропическое, религиозное, художест-
венное и пр.), появляющиеся в историческом развитии раньше научно-
го, первоначально не требуют анализа правил и оснований самого про-
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цесса мышления, т. е. рефлексии. Поэтому рефлексия, изначально раз-
вивающаяся как часть научного мышления, может быть усвоена инди-
видом в рамках конкретной деятельности и перенесена на другие виды 
мышления только после появления собственно научного мышления. А 
это происходит в сравнительно поздний исторический период и в раз-
личных культурах по-разному (см.: 1.3). Подчеркнем, что соотношение 
осознанного и неосознанного в сознании человека и роль в этих про-
цессах вербальной рефлексии уже заложены в учении Л.С. Выготского 
о смысловом и системном строении сознания (см.: 5.1.4). 

Наконец, у самого З.Ф. Наделя можно найти объяснение сложного 
явления ведовства практически в терминах социоиндивидуального 
взаимодействия: «Конкретный индивид выигрывает, так как получает 
законный выход своей фрустрации и напряжению – законный, так как 
общество дает право на агрессивные слова и действия, через которые 
фрустрация и напряжение высвобождаются или “аб-реагируются” (как 
говорят психиатры). А общество выигрывает, так как “аб-реакция” про-
является не случайным образом, а канализируется – действительно, об-
щество использует саму суть аб-реакции, обращая ее против поведения 
или черт характера, считающихся нежелательными»122. Еще раз под-
черкнем, что описанным образом агрессивные психологические реак-
ции получают социальную санкцию в обществе, где любая другая аг-
рессия в межличностных отношениях строго запрещена. По-видимому, 
исключить агрессию, негативную эмоционально-интеллектуальную 
реакцию из отношений людей полностью нельзя: это одно из важней-
ших проявлений человеческой сущности. 

Таким образом, индивидуальная психологическая реакция на нару-
шение социальных норм, состоящая из осознанных и неосознанных эле-
ментов, должна быть смягчена и по возможности системно рациона-
лизирована на социальном уровне. Для достижения этой цели в процес-
се социоиндивидуального взаимодействия возникает сложный социаль-
но-психологический институт ведовства, контролирующий важней-
шие аспекты человеческих взаимоотношений. 

З.Ф. Надель указывает, что ни в коем случае не стоит считать явле-
ние ведовства нормальным вариантом разрешения социоиндивидуаль-
ных противоречий. Напротив, это один из возможных, но далеко не 
самых лучших вариантов решения проблемы социальной «канализа-
ции» индивидуальной фрустрации и напряжения: «Агрессия, поощряе-
мая верой в ведьм, является столько же пагубной, сколько и любое дру-
гое “деструктивное” действие, санкционируемое обществом; охота на 
ведьм и уничижение ведьм приносит не более, чем временное облегче-
ние, их возможности ослаблять беспокойство не более, чем иллюзорны: 
так как, если вера в ведовство и разрешает некоторые страхи и проти-
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воречия, она также порождает другие. И в этом нет ничего уникального. 
Если вера в ведовство представляет собой весьма несовершенное “ре-
шение”, то культуры полны подобных близоруких решений и полумер. 
(…) Или, изменяя метафору, мы можем сравнить веру в ведьм с клапа-
ном безопасности: но все дело в том, что тот мотор, который в нем ну-
ждается, плохо сконструирован; да и сам такой клапан безопасности 
совсем не безопасен»123. 

С нашей точки зрения, этот квази «клапан безопасности» является 
проявлением природы человека в структуре общества, в частности, 
следствием «социализации» негативной эмоционально-интеллекту-
альной реакции на нарушение социальной нормы. Важно понимать, и 
это подчеркивает сам З.Ф. Надель, что проявления человеческой сущ-
ности могут быть крайне разнообразны: они могут принять форму ве-
довства, а могут – любую другую форму. Это подтверждается тем про-
стым фактом, что далеко не во всех традиционных обществах сущест-
вует явление ведовства, в то время как конвенциональные социальные 
нормы нарушаются везде и везде это вызывает соответствующую пси-
хологическую реакцию. 

Наконец, необходимо отметить, что З.Ф. Надель далеко не сводит 
причины появления веры в ведьм только к нарушению баланса в соци-
альных структурах и функциях. Напротив, он говорит о некоем «базо-
вом антагонизме полов»: «Вера нупе в колдовство, с ее дихотомией 
“хороших” ведунов и “плохих” ведьм, кажется, и в самом деле указыва-
ет в данном направлении – в направлении некоего базового антагониз-
ма полов»124. Далее З.Ф. Надель развивает достаточно интересную ин-
терпретацию «базового антагонизма полов», признавая, однако, и аль-
тернативные психоаналитические объяснения данного явления125. 

Сам факт признания возможности различных толкований говорит 
как минимум о неполном выявлении каузально-генетических связей 
изучаемого явления. В данном случае нам важнее, что З.Ф. Надель под-
черкивает равноправность этого последнего объяснения со всеми пре-
дыдущими. В этом нет ничего удивительного, ведь мы имеем дело с 
крайне сложным социоиндивидуальным феноменом: «Это новое объяс-
нение (с точки зрения базового антагонизма полов) не перечеркивает и 
не противоречит тем, которые были предложены ранее (с точки зрения 
прочих мотиваций). Скорее, все они имеют под собой основания, отно-
сящиеся к различным аспектам или элементам целостного явления – 
веры нупе в колдовство. Действительно, фундаментальным признаком 
социальных феноменов (если они сколько-нибудь сложны) является то, 
что они заключают в себе множество мотивов (motives), имеющих от-
ношение к различным уровням человеческих склонностей, импульсов и 
сознания»126. Выделение ученым различных уровней сознания, корре-
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лирующих со сложным строением социальных явлений, крайне важно. 
Именно это мы имеем в виду, когда говорим о взаимодействии индиви-
дуального и социального, в частности смыслового и системного строе-
ния сознания и социальных структур и функций. 

Таким образом, анализ явления ведовства позволил нам высветить 
хотя бы некоторые аспекты влияния психофизиологического устройст-
ва человека на формирование и функционирование социума и обратную 
зависимость: преломление социальных структур в индивидуальной 
сфере. Внимание к социоиндивидуальному взаимодействию раскрывает 
важнейшие взаимообратные каузально-генетические связи. Заметим, 
что влияние личности на социум пока остается за рамками нашего ана-
лиза. Отсутствие теории сознания и личности человека не позволило и 
З.Ф. Наделю сделать этот шаг. По этой причине и социальные явления, 
и психологические явления у З.Ф. Наделя нередко рассматриваются 
изолированно, sui generis, остаются «вещью в себе», хотя некоторая 
связь между ними и намечается. Впрочем, мы сами тоже только при-
ближаемся к решению этой задачи. 

Сопоставление ведовства у нупе с другими видами африканского 
ведовства (см.: 3.1.2; 3.1.3) позволяет выявить неспецифические его 
характеристики. Приводимые ниже выводы опираются на все прове-
денное нами исследование, а не только на данный раздел. 

 
*   *   * 

Выводы: одной из важнейших функций ведовства как традицион-
ного социально-психологического института является проявление и 
смягчение индивидуальной эмоционально-психологической реакции на 
нарушение конвенциональных социальных норм. Поскольку эта реак-
ция формируется на индивидуально-личностном уровне, постольку она 
включает в себя как осознаваемые (смысловые), так и неосознаваемые 
(функциональные) элементы. Однако эта изначальная функция ведовст-
ва как социально-психологического института существенно деформи-
руется при переходе общества к модернизации, что вызывает обостре-
ние негативных сторон данной формы социоиндивидуального взаимо-
действия. 

 
2.2.3.3 Практики и верования 
Прежде всего следует отметить, что в сакральных практиках у нупе 

участвует все население, хотя и строго соблюдая социальные нормы и 
стратификацию. Поэтому роль «жреца» у нупе сильно отличается от 
классического жречества: «Паства (congregation)127 нупе имеет равный 
доступ к милости (grace) и благословению (blessings), у нее не сущест-
вует ни духовных лидеров, ни избранных хранителей (chosen vessels): 
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это религия “массы”, а не “спецов”»128. Мы выделяем эту черту как ха-
рактерную именно для  традиционных сакральных практик: в них уча-
ствует практически все общество, хотя каждый из участников имеет 
свою роль. Таким образом, в традиционном обществе каждый причас-
тен к сакральному напрямую через то или иное участие в том или ином 
ритуале или он/она просто не является членом этого общества. 

Однако в обществе, основанном на патрилинейном счете родства и 
наследования, сакральные практики и связанные с ними верования ока-
зываются под большим влиянием мужчин, нежели женщин. Как считает 
З.Ф. Надель, именно мужчины являются установителями и защитника-
ми морально-этических норм, сколь бы мало ни вербализовались по-
следние: «Утверждение обыденной морали посредством узаконенных 
институтов является исключительно мужским делом. Это касается в 
первую очередь религии нупе, ее практики и доктрины»129. В такой си-
туации, конечно, и то, что описывается под термином «религия», неиз-
бежно должно стать «мужским делом». Впрочем, влияние мужчин в 
сакральных практиках нупе едва ли стоит считать полностью опреде-
ляющим для их типологической характеристики. 

Как одну из основных черт верований нупе З.Ф. Надель выделяет 
отсутствие «высших» ценностей, противопоставляемых ценностям на-
сущным: «Позвольте сказать еще несколько слов об аморальности 
(amorality) верований нупе. Религия нупе, как мы видели, санкциониру-
ет только те властные полномочия, на которых основан механизм поли-
тического контроля. Отсюда претензии секулярного общества опреде-
лять, что хорошо и что плохо. (…) Не нужно говорить, что большинст-
во религий не оставляют секулярному обществу такой carte blanche. 
Напротив, они имеют две функции: сомнения и конфликты, не разре-
шаемые обыденной этикой, могут быть разрешены убежденностью, что 
существуют иные – “высшие” и “извечные” – ценности; ценности, в свою 
очередь, могущие служить в качестве идеала, к которому должен стре-
миться человек, сколь бы ни были несовершенны его попытки. Соответ-
ственно такая религия способна смягчать несправедливости человеческо-
го бытия и придавать этому бытию побуждение сделать мир лучше, чем 
он есть. Религия нупе не имеет ни одной из этих функций»130. 

З.Ф. Надель также указывает на отсутствие единообразно вербали-
зованных ценностей, которые отсылали бы к некоему несекулярному 
(немирскому) идеалу: «Еще раз, в религии нупе отсутствуют подобные 
эксплицитные утверждения, так же как в ней отсутствует такой явный 
центр группового бытия, как племенной бог. Не существует понятия, 
что божество озабочено только одним этим народом или что народ нупе 
является единственным или избранным обладателем истинной рели-
гии»131. Почти нет у нупе и вербализованной этики: «По вопросам эти-
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ки верования нупе хранят абсолютное молчание. Они не содержат об-
раза идеального человека и не предают проклятию его противополож-
ность. В ней не существует ни эсхатологии, ни мифологии, дающих 
примеры того, что хорошо, и того, что плохо; преступления и наказа-
ния;  и законопослушным не обещается награда»132. 

Таким образом, «недостаток» верований нупе З.Ф. Надель видит в 
отсутствии «компенсации» некоторых амбиций конкретного индивида, 
«преимущества» – в бескомпромиссном утверждении социальных ценно-
стей: «Одним из результатов является то, что религия нупе (в отличие от 
других верований) не может компенсировать неудовлетворенность секу-
лярных амбиций обещанием духовных достижений или экзальтации; 
другим – то, что религия может реализовать поддержку ”обыденной эти-
ки” в полной мере»133. Таким образом, только сопоставление верований 
нупе с другими формами религиозных воззрений дает возможность 
З.Ф. Наделю выявить специфические и неспецифические характеристики 
(т.е. обобщить и классифицировать) морально-этических норм конкрет-
ного народа, а не рассматривать их как sui generis. 

Однако, подходя к типологическому обобщению верований нупе, 
З.Ф. Надель делает даже более смелые заключения: «Религии народов, 
у которых еще нет грамотности, обычно не являются религиями прозе-
литического типа: они не обещают какого-либо вознаграждения обра-
щенным и не вознаграждают за обращение других. Вернее будет ска-
зать, что этот вопрос никогда не возникает и, забегая вперед, что при-
митивные религии в своем существе общинные или народные религии 
и были созданы  неотделимыми от специфической идентичности груп-
пы, которая ими владеет. (…) Поэтому для таких случаев никаких ме-
ханизмов не предусмотрено: не организуется обучение тех, кого, воз-
можно, удастся обратить, и нет формальной процедуры обращения или 
отлучения»134. Таким образом, З.Ф. Надель четко отделяет некий обоб-
щенный им тип общинной религии от религий прозелитического типа; 
далее он даже ставит его в контекст некоторых других религий Ниге-
рии. Как мы показали выше, по З.Ф. Наделю, общинные религии также 
отличает то, что они содержат крайне мало вербализованных этико-
догматических норм и ценностей. 

Все сказанное в данном разделе крайне важно для понимания того, 
на чем строится личностная идентификация тех, кто называет себя «ну-
пе». Попробуем сделать эксплицитное обобщение, к которому нас подво-
дило все имплицитно выраженное до сих пор на эту тему в данной главе. 

Как полагает З.Ф. Надель, личностная идентификация у нупе стро-
ится на отождествлении себя с территорией, политической независимо-
стью, социальными нормами и пр.135 Однако для возникновения и под-
держания такой идентификации не требуется ни фиксации морально-
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этических норм в вербальных формулах, ни осознания их исключитель-
ности. Такая идентификация возникает и поддерживается (прежде все-
го, на функциональном уровне психики) конкретными практиками, ка-
ждодневной контекстной деятельностью. Это в полной мере подтвер-
ждается при анализе ритуальной деятельности: вербализованных мо-
рально-этических норм у нупе крайне мало, но это компенсируется не-
вербальными когнитивно-эмоциональными средствами передачи и за-
крепления навыков, знаний, социальных норм. Таким образом, сохра-
нение индивидом своей идентификации, конструируемой и поддержи-
ваемой на основе практической деятельности, не противоречит ограни-
ченности вербального осознания этой идентификации. 

Однако поскольку у самих нупе нет формализованного (при этом 
не обязательно письменно зафиксированного) свода религиозных пра-
вил, единообразного выражения некоей идеологической доктрины, про-
тивопоставляемой альтернативным идеям, постольку возможность по-
стороннего идеологического влияния остается принципиально неосоз-
нанной. В целом можно сказать, что у нупе нет вербального механизма 
взаимодействия с чужеродной идеологией. Опасность религии прозели-
тического типа сельскими общинами нупе не ощущается или замечает-
ся слишком поздно, когда общинный обычай уже был разрушен. 

Это как нельзя лучше подтверждается фактом «безболезненного» 
распространения ислама в обществе нупе. З.Ф. Надель мастерски 
вскрывает причины и механизм исламизации нупе. В местах традици-
онного расселения нупе ислам легко и все активнее вытесняет (и этот 
процесс как бы никем не замечается) традиционные верования, так как 
традиционная идентификация на основе «почвы и крови» сохраняется. 
Напротив, для нупе, переехавших в столицу Нигерии и живущих среди 
разнообразия различных религиозных учений, сохранение своих тради-
ционных верований оказывается единственной возможностью утвер-
дить свою идентичность, именно как «нупе», даже при принятии исла-
ма136. Данный механизм усиления традиционной идентичности хорошо 
известен и у эмигрантов из индустриальных обществ. Некоторые харак-
теристики исламизации нупе мы рассмотрим в следующем разделе. 

 
*   *   * 

Выводы: верования нупе едва ли разумно рассматривать в отрыве 
от тех сакральных (ритуальных) практик, с которыми они связаны. Бо-
лее того, у нупе почти нет идеологии, которую можно было бы «про-
честь» вне практического контекста. 

 
2.2.3.4 Ислам у нупе 
В данном разделе в добавление к тому, что уже было сказано в 

конце предыдущего, мы рассмотрим некоторые черты исламизации 
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нупе с целью показать, что по крайней мере ко времени исследования 
З.Ф. Наделя влияние ислама на группы нупе нельзя считать однозначно 
определяющим их социальные институты и исключающим несвойст-
венные исламу нормы поведения. 

Приводя из Корана некоторые существенные положения ислама, 
касающиеся женщин, З.Ф. Надель показывает, что «ни одно из них не 
укоренилось в версии ислама нупе»137. Исходя из этого, он делает сле-
дующий вывод: «Таким образом, нупе, скорее всего, получили свою 
новую веру уже перестроенной теми, кто ее принес. Подлинный кон-
траст, по-видимому, был не между ортодоксальным исламом и версией 
нупе, а между первым и его африканской версией»138. Ислам в места 
расселения нупе был привнесен фулани, захватившими эти территории 
военным путем. 

Вместе с тем З.Ф. Надель видит специфику ислама у нупе именно в 
том, что это была «религия завоевателей»: «Будучи религией завоевате-
лей и правящего класса, она одновременно устанавливала социальный 
барьер и побуждала попытки его преодолеть. Сохраняя возможность 
обращения легкой и простой и используя акцент на обучение (которое 
на элементарном уровне было широко доступно), нупе превратили ис-
лам в средство социальной мобильности»139. Именно поэтому «величе-
ственные церемонии ислама открыто служат политическим интересам и 
воспитанию подростков; они также давно встроены в обыденную жизнь 
и в развлечения»140. Как исламские обряды были нивелированы в тра-
диционных практиках нупе по воспитанию подростков, мы отчасти 
могли видеть на примере ритуала gani (см.: 2.2.2.4). 

З.Ф. Надель подчеркивает важность и регулярность таких заимст-
вованных из ислама социальных практик, как ежедневные молитвы, 
подаяние милостыни, празднование Рамадана, и некоторых ритуалов, 
относящихся напрямую или косвенно к исламу. Однако все дело в том, 
что ко времени исследования З.Ф. Наделя ислам уже на протяжении 
нескольких веков использовался нупе весьма утилитарно. Как показы-
вает ученый, это верно для мусульманских прорицательных и медицин-
ских практик, мусульманских родовых и брачных отношений, ислам-
ской теологии и крайне редких визитов в мечеть141. Все это подводит к 
выводу, что в отношении сообществ нупе нельзя говорить о социальной 
императивности ортодоксального ислама. 

Самое существенное доказательство расхождения между традици-
онными практиками и ортодоксальным исламом З.Ф. Надель находит в 
праве на наследование (прежде всего, земли): «Самое серьезное расхо-
ждение между индигенным обычаем и мусульманскими идеями проис-
ходит при наследовании. Если быть кратким, по мусульманским зако-
нам о наследовании имущество мужчины следует разделить между 
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всеми его детьми (мужского и женского пола), а также между его же-
нами, хотя их доля и различается. А по обычаю нупе главным наслед-
ником является младший брат или – если живые братья отсутствуют – 
сын старшего брата, жены и дочери ничего не наследуют»142. 

Данный обычай наследования у нупе имеет глубокий экономико-
политический смысл и социальную функцию, защищающую общинные 
интересы: «Традиционные законы наследования, таким образом, пре-
дотвращают фрагментацию земли и сохраняют в целости расширенную 
трудовую единицу, привязанную к ней, так как земля наследуется вме-
сте со статусом главы расширенной семьи (family group), т.е. с правом 
управления “домом” и трудовой единицей»143. Далее З.Ф. Надель ука-
зывает, что, хотя разделение отцовского наследства между сыновьями 
постепенно набирает силу в обществе нупе, это не может быть отнесено 
только на счет исламского влияния и имеет намного более широкие 
экономические и политические причины, вызванные прежде всего мо-
дернизацией. 

Наконец, полемизируя с ведущими теоретиками социальной антро-
пологии того времени (Б. Малиновский, Р. Линтон, М. Херсковиц) по 
поводу самодостаточности культурных и социальных явлений, 
З.Ф. Надель полагает, что «с точки зрения рассматриваемого материала 
нам следовало бы признать, что ислам у нупе не только по преимуще-
ству религия нупе плюс по преимуществу ислам, а фундаментально 
новое явление: неповторимое, интегрированное, самодостаточное»144. 
Помимо указанных фактов, З.Ф. Надель приводит еще много других, 
подтверждающих неоднозначность феномена ислама у нупе. Однако в 
наши задачи не входило подробное исследование этого явления, и ска-
занного уже достаточно для выяснения поставленного вопроса. 

 
*   *   * 

Выводы: по мнению З.Ф. Наделя, ортодоксальный ислам у нупе не 
являлся во время проведения его исследования фундаментальным, оп-
ределяющим фактором в их жизнедеятельности. Безусловно, роль ис-
лама нельзя не учитывать полностью, особенно в свете современных 
данных об исламизации нупе. 

 
2.2.4 Ригидность социальных отношений (вместо заключения) 
Мы не могли остановиться подробно на ритуалах и церемониях ну-

пе, сопровождающих рождение, замужество, смерть и другие важней-
шие жизненные кризисы, так как это далеко выходит за рамки данного 
исследования. В данном разделе мы рассмотрим только одно описание 
конвенционального социального поведения на похоронах и затронем 
некоторые смеховые отношения, чтобы затем сразу перейти к заключе-
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ниям более общего характера, обобщающим факты и выводы, приве-
денные в предыдущих разделах. Все это позволит углубить синтез уже 
найденного и сделать некоторые общие выводы о социальных отноше-
ниях в традиционном сельском обществе нупе. 

Из фольклористики, описаний ритуала погребения в русской де-
ревне XIX века и ранее, наконец, антропологических исследований – 
известно, что для традиционного общества свойственно соблюдение 
вполне определенных норм поведения на похоронах. Например, неред-
ким является обычай приглашения профессиональных плакальщиц. 
З.Ф. Надель подробно описывает похоронный обычай нупе145. Деталь-
ное сопоставление похоронного обычая в разных традиционных обще-
ствах позволило бы выявить больше его неспецифических характери-
стик. Для нашего исследования достаточно того, что из описания З.Ф. 
Наделя можно видеть, какие возможны нарушения конвенциональных 
социальных норм поведения на похоронах. Однако та степень, до кото-
рой могут доходить эти нарушения, непреложно свидетельствует о 
«жестко конвенционализированном», ригидном способе выражения 
личного настроения и соболезнований. В некотором смысле похорон-
ный обычай в традиционном обществе представляет собой «тренинг на 
сплочение», т.е. социопсихологическую технику сплочения группы, 
укрепления идентификации ее членов, хорошо известную многим со-
временным европейским педагогам и психологам по каждодневной 
практике. 

З.Ф. Надель особо указывает, что похоронные обычаи неукоснитель-
но следуют социальным ролям и нормам: «Похоронные обычаи контра-
стно высвечивают социальные различия, которые соответствуют полу, 
возрасту, статусу и различным степеням родства; даже такие специфиче-
ские отношения, как смеховые, соблюдаются в этой церемонии»146. 

«Смеховые отношения» в традиционном обществе хорошо описаны 
в антропологической литературе и мы не будем останавливаться на 
этом подробно. Подчеркнем только некоторые нормы, их регулирую-
щие. Как показывает З.Ф. Надель, шутки, шутливые эскапады и под-
трунивание строго регламентировано в обществе нупе. Особенно суще-
ственно, что шутливые отношения запрещаются между определенными 
социальными группами, прежде всего, между родителями и детьми, 
между подчиненными и начальствующими147. Это специфически отли-
чает регламентацию смеха в обществе нупе от современного общества 
европейского типа. В последнем также встречается регламентация шут-
ки, неформализованная на уровне законов (напр. между начальником и 
подчиненным). Но все дело в том, что и здесь возможен выбор, напри-
мер, одни родители могут позволять своим детям шутить над ними, а 
другие – нет. В обществе нупе родители лишены такого выбора и 

 81

должны соблюдать конвенциональные нормы детско-родительских от-
ношений, по крайней мере публично. Как свидетельствует кросс-
культурное исследование, проведенное среди йоруба (соседей нупе), 
расстояние между родителями и детьми существенно уменьшается 
только с ростом модернизации148. 

З.Ф. Надель заключает: «Не нужно указывать на близкое родство 
церемоний, сопровождающих рождение, брак и смерть, с ритуалами 
более общего религиозного свойства. (…) Посредством той формы, ко-
торую ритуалы принимают (т.е. посредством того способа, которым 
они мобилизуют свою собственную паству), они также выражают 
принципы и ценности, управляющие структурой общества»149. Для нас 
важно, что эти «принципы и ценности» оказываются очень жесткими и 
императивными в том смысле, что индивид почти все свои отношения с 
другими людьми должен выстраивать в соответствии со своим соци-
альным положением. В этом смысле у него нет выбора: «Вспомним, что 
ритуальная деятельность утверждает различение званий и старшинства 
(например, тем порядком, в котором сидят собравшиеся и в котором 
они принимают пищу и питье); что она проводит резкую черту между 
теми, кто допущен к эзотерическим церемониям или церемониям во-
обще (определенные возрастные группы, мужчины, члены общины), и 
теми, кто к ней не допускается (другие возрастные группы, женщины, 
чужаки)»150. Сам ритуальный процесс З.Ф. Надель характеризует опять-
таки как ригидный и императивный на неосознаваемом уровне: «Когда 
мы говорим о “ритуале”, мы имеем в виду прежде всего действия, де-
монстрирующие поразительную или неуместную ригидность, т.е. неко-
торую явную повторяемость, не оправдываемую провозглашаемыми 
целями этих действий»151. 

В целом социальные отношения, которые утверждаются в ритуаль-
ном социоиндивидуальном взаимодействии и на которых оно строит-
ся, – это «родовые отношения», хотя и с важными исключениями: «Та-
ким образом, с некоторыми исключениями (роль друзей в церемонии 
бракосочетания, возрастных рангов на свадьбе или похоронах, социаль-
ного статуса для похоронного обычая) отношения, которые мобилизу-
ются в этих ритуалах, являются родовыми отношениями; и через то, что 
они мобилизуются в сакральном контексте, они, в свою очередь, утвер-
ждаются и санкционируются»152. В случае с обществом нупе основной 
принцип родовой организации – это патрилинейность153. 

 
*   *   * 

Выводы: традиционное сельское общество нупе предоставляет ин-
дивиду мало выбора, а в некоторых случаях не предоставляет его со-
всем. Это верно в отношении ритуала, возрастных рангов, гендерных 



 82 

отношений, трудовой деятельности, соответствующего социальному 
статусу поведения и т. д. 

 
2.3 Некоторые выводы 

 
Приведем последовательно все основные выводы, к которым мы 

пришли в данной главе. Затем сделаем некоторые их предварительные 
обобщения. 

 
1. Проблемы терминологии: 
1.1 Термины «страна», «культура», «народ», «религия» и связанная 

с ними лексика являются слишком общими и нагруженными европей-
ской спецификой. Они не соответствуют целям и задачам данного ис-
следования. Термины «территория», «язык», «общество», «община» 
должны применяться с рядом ограничений. 

1.2 Термин «ритуал» у З.Ф. Наделя затрагивает важнейшие уровни 
социоиндивидуального взаимодействия: осознаваемо-вербализуемый и 
неосознаваемо-невербализуемый. Этот термин также позволяет рас-
смотреть эмоционально-интеллектуальное единство при закреплении 
навыков и знаний в конкретной деятельности. 

1.3 Термин «религиозный ритуал» у З.Ф. Наделя содержит два ос-
новных значения: «убеждения» и «стимуляция», могущие быть выра-
женными соответственно как интеллектуальная (осознаваемая и не-
осознаваемая) и эмоциональная составляющие ритуального опыта. 

1.4 В целях терминологической точности мы принимаем следую-
щее терминологическое соотношение для нашего исследования: члены 
возрастной группы (ранго-возрастной ассоциации) последовательно 
переходят из класса в класс (из младшего возрастного ранга в более 
старший), одновременно проходя инициацию. Основной функцией воз-
растных групп и классов у нупе является обучение и передача знаний, 
навыков, морально-этических норм и ценностей подрастающему поко-
лению. Главным критерием возрастных групп и классов на исследуе-
мом отрезке социального развития у нупе можно считать возраст и пол, 
что дает право говорить о наличии половозрастной стратификации у 
различных групп нупе. 

 
2. Ритуальное социоиндивидуальное взаимодействие 
2.1 Правила социоиндивидуального поведения, которым обучаются 

в ритуале gunnu, отражают новый социальный статус подростков и па-
радигматически отсылают к одобряемым морально-этическим нормам 
данного общества. 

2.2 В процессе ритуального социоиндивидуального взаимодействия 
в психике подростков формируется и закрепляется определенный вид 
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социального поведения, в свою очередь, основанного на морально-
этических нормах данного общества. Это осуществляется посредством 
сложного психофизиологического воздействия и его переживания в 
первую очередь на функциональном уровне сознания и личности и 
только во вторую – на смысловом.  

2.3 Даже в самом центральном по значимости и обширном по пара-
дигматически воспроизводимым действиям ритуале нупе gunnu невер-
бальные средства передачи навыков и знаний заметно преобладают над 
вербальными. Частичная и временная инверсия гендерных ролей в ри-
туальном социоиндивидуальном взаимодействии служит закреплению 
некоторых перманентных социальных норм, регулирующих межполо-
вые отношения. Цели и функции этой инверсии также свидетельствуют 
о значительной дистанции между полами, закрепляемой в смысловом и 
системном строении сознания и личности из поколения в поколение. 

2.4 Основные функции и идеологически-символическое осмысле-
ние ритуала gani самими нупе свидетельствует о том, что он отмечает 
собой важнейший кризис в жизни индивида – переход во взрослую 
жизнь, связанный с принятием на себя прав и обязанностей, соответст-
вующих новому статусу. Кризисы 13 и 17 лет оказываются как бы 
«сдвинутыми» по отношению к европейскому онтогенезу. Возможные 
причины и сущность этого явления во многом остаются пока не выяс-
ненными. 

 
3. Другие виды социоиндивидуального взаимодействия 
3.1 Передача и закрепление трудовых навыков от поколения к по-

колению у нупе осуществляется в течение всего годового цикла жизне-
деятельности, а не только во время ритуального взаимодействия. Одна-
ко утилитарная трудовая деятельность организуется в соответствии с 
важнейшими признаками ритуального социоиндивидуального взаимо-
действия, такими как возрастная стратификация, эмоциональная пси-
хофизиологическая стимуляция вербального и невербального типа и пр. 
Это позволяет говорить о том, что в традиционном обществе ритуал и 
труд дополняют друг друга и составляют единство деятельности по 
жизнеобеспечению. 

3.2 Одной из важнейших функций ведовства как традиционного 
социально-психологического института является проявление и смягче-
ние индивидуальной эмоционально-психологической реакции на нару-
шение конвенциональных социальных норм. Поскольку эта реакция 
формируется на индивидуально-личностном уровне, постольку она 
включает в себя как осознаваемые (смысловые), так и неосознаваемые 
(функциональные) элементы. Однако эта изначальная функция ведовст-
ва как социально-психологического института существенно деформи-
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руется при переходе общества к модернизации, что вызывает обостре-
ние негативных сторон данной формы социоиндивидуального взаимо-
действия. 

3.3 Верования нупе едва ли разумно рассматривать в отрыве от тех 
сакральных (ритуальных) практик, с которыми они связаны. Более того, 
у нупе почти нет идеологии, которую можно было бы «прочесть» вне 
практического контекста. 

3.4 По мнению З.Ф. Наделя, ортодоксальный ислам у нупе не яв-
лялся во время проведения исследования фундаментальным, опреде-
ляющим фактором в их жизнедеятельности. Безусловно, его роль нель-
зя не учитывать полностью, особенно в свете современных данных об 
исламизации нупе. 

 
4. Традиционное сельское общество нупе предоставляет индивиду 

мало выбора, а в некоторых случаях не предоставляет его совсем. Это 
верно в отношении ритуала, возрастных рангов, гендерных отношений, 
трудовой деятельности, соответствующего социальному статусу пове-
дения и т. д. 

Обобщая проанализированный в данной главе материал, мы нахо-
дим подтверждение тому, что в традиционном обществе существуют 
как вербально-осознаваемые, так и невербально-неосознаваемые соци-
альные средства формирования определенных индивидуальных пере-
живаний. Именно посредством переживаний в процессе социоиндиви-
дуального взаимодействия формируется и смысловая, и системная со-
ставляющие сознания подростка. По нашей мысли, самое главное со-
стоит в том, что на социальном уровне социоиндивидуального взаимо-
действия в традиционном обществе уже заложено некоторое разде-
ление методик, направленных на формирование двух указанных состав-
ляющих сознания. 

Таким образом, мы получили еще одно объективное (как смеем на-
деяться) социологическое подтверждение учения Л.С. Выготского о 
смысловом и системном строении сознания и личности (см.: 3.2.2). За-
метим, что сама возможность обнаружить интересные факты появилась 
у нас опять-таки благодаря экспериментально обоснованной культурно-
исторической теории Л.С. Выготского и учению о детском развитии – в 
частности. Здесь нет порочного круга. Именно таким путем идет позна-
ние: теоретическое обобщение найденных фактов и выдвижение пред-
положений; поиск новых фактов, который нельзя осуществлять не в 
соответствии с какими-то предположениями; коррекция теории в соот-
ветствии с новыми сведениями и т. д. Хотя, безусловно, на этом пути 
надо быть очень осторожным, ибо анализ становиться многоуровневым 
и крайне усложняется. 
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ГЛАВА 3 
СОЦИАЛЬНЫЕ И СОЦИАЛЬНО-ПСИХОЛОГИЧЕСКИЕ 

СООТВЕТСТВИЯ 
 
 

 
3.1 Социальные сопоставления 

 
В данном разделе мы сопоставим различные африканские общества 

между собой (и прежде всего общество нупе с другими) по выделенным 
в предыдущей главе параметрам. Это позволит выявить специфические 
и неспецифические характеристики структур и функций традиционного 
африканского общества. 

 
3.1.1 В.Тернер и ндембу Замбии 

Умозаключения и выводы Виктора В. Тернера справедливо вызы-
вают уважение и пристальное внимание уже не одного поколения ан-
тропологов благодаря высокому уровню обобщения и простоте языка. 
Это значительно облегчает и сокращает рассмотрение тех положений и 
данных в работах этого ученого, которые напрямую относятся к теме 
нашего исследования. Мы по причинам, уже не раз обоснованным, нач-
нем наш анализ с некоторых терминов данного исследователя. В пер-
вую очередь наше внимание должен привлечь термин, по поводу кото-
рого В. Тернер вступил в полемику с З.Ф. Наделем. 

 
3.1.1.1 Термин «символ» (Тернер versus Надель?) 
В теоретической статье В. Тернера «Символы в ритуале ндембу», 

открывающей его известный сборник статей «Лес символов»1, позиция 
автора в отношении термина «символ» жестко противопоставлена 
«школе» (как он ее называет) З.Ф. Наделя и Моники Вильсон: «Эта 
школа антропологов, как мы помним, полагает, что только сознатель-
ные, вербализованные, индигенные интерпретации символов являются 
социологически значимыми»2. Из-за специфики нашего исследования 
нас в данном случае интересует только позиция З.Ф. Наделя. На чем 
основывается заключение В. Тернера, что З.Ф. Надель считает только 
«сознательные, вербализованные» интерпретации символов информан-
тами «социологически значимыми»? 
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В. Тернер приводит одну цитату из книги «Религия нупе» З.Ф. На-
деля, при рассмотрении которой действительно может сложиться неко-
торое впечатление, близкое заключению В. Тернера3. Отечественные 
ученые хорошо знают, что вырванная из контекста цитата может силь-
но менять свой смысл, иногда на противоположный. Боимся, что в дан-
ном случае произошло именно это. Подробный анализ данных и заклю-
чений З.Ф. Наделя в предыдущей главе не подтверждает вывод В. Тер-
нера. З.Ф. Надель действительно строит все свое исследование на гно-
сеологическом принципе разделения на осознанные, вербализуемые 
функции символов и ритуала и неосознанные, невербализуемые. Одна-
ко его заключения недвусмысленно свидетельствуют, что он считал 
неосознанные и невербализуемые функции символов и ритуалов не ме-
нее «социологически» значимыми, чем осознанные и вербализуемые. 

Таким образом, возможно, З.Ф. Наделя и М. Вильсон и допустимо 
объединять в одну школу, но этого точно нельзя делать на основании 
того критерия, который выделил для этого В. Тернер. 

Еще более жестко В. Тернер противопоставляет свой подход к тер-
мину «символ» психоаналитической теории З. Фрейда: «Метод психо-
аналитиков, с другой стороны, состоит в том, чтобы исследовать фор-
му, содержание и способ взаимосвязи символических актов и объектов, 
описываемых этнографами, и проинтерпретировать их с помощью по-
нятий, сформулированных в европейской клинической практике»4. 
Обобщая далее, В. Тернер противопоставляет подход антропологов и 
этнографов (в целом З.Ф. Наделя, М. Вильсон, свой и пр.) подходу пси-
хоаналитиков (и чуть ли не психологов). Нельзя не согласиться, что 
такие вопиющие случаи дилетантского применения вульгарного психо-
анализа для интерпретации антропологических данных, которые рас-
сматривает В. Тернер, не имеют ничего общего с научным обобщени-
ем5. Однако нельзя перечеркивать одним махом труд целого научного 
направления, полученный в результате многолетних исследований. 

Одной из возможных причин недооценки В. Тернером глубины по-
зиции З.Ф. Наделя могло послужить, с одной стороны, жесткое проти-
вопоставление В. Тернером своего анализа психоаналитическим мето-
дам, а с другой – объединение им психоаналитических и психологиче-
ских (даже идущих из клинической психологии?) интерпретаций. Как 
мы старались показать в предыдущей главе, З.Ф. Надель обладал очень 
широкими возможностями анализа и интерпретации этнографически 
полученных данных. Хотя сам он в некоторых местах отмежевывался 
от психоаналитических интерпретаций – это скорее проявление опреде-
ленных тенденций, свойственных развитию науки в 1950-е–1960-е годы 
прошлого века. Этому же мы склонны приписать и жесткую позицию 
В. Тернера по отношению к психоанализу фрейдовского типа. Но все 
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дело в том, насколько аккуратно применяются те или иные методы для 
анализа определенных данных, а не в том, что нельзя ни в коем случае 
анализировать антропологические данные психоаналитическими мето-
дами. Широта методов, применяемых в исследовании, характеризует 
возможности ученого, а их адекватное применение – его профессиона-
лизм. 

В следующем разделе мы рассмотрим некоторые подходы самого 
В. Тернера, чтобы понять насколько они отличаются от предложен-
ных З.Ф. Наделем. Затем мы перейдем к анализу данных собственно 
В. Тернера. 

 
*   *   * 

Выводы: хотя В. Тернер и противопоставлял свой подход к термину 
«символ» подходу З.Ф. Наделя, мы не находим этому существенных 
подтверждений. 

 
3.1.1.2 Два контекста символа и ритуала 
Три термина «символ», «ритуал» и «контекст» очень тесно пере-

плетаются у В. Тернера. Это совершенно естественно для школы сим-
волического интеракционизма, на методы анализа и синтеза которой во 
многом опирается исследователь. 

На протяжении всей упомянутой в предыдущем разделе статьи 
В. Тернер проводит мысль о том, что необходимо различать два аспекта 
ритуала: «… то, как он интерпретируется информантами, и то, каким он 
наблюдается в деятельности»6. Деятельностный контекст ритуала мно-
го шире, чем его интерпретация, будь то информантом или самим иссле-
дователем. Если интерпретационный контекст ритуала содержит только 
осознаваемые и вербализуемые мотивы деятельности, то деятельност-
ный – также неосознаваемые и невербализуемые: «… Открытые и ощу-
тимые цели и намерения какого-либо ритуала скрывают желания и уст-
ремления, в которых не признаются, и даже “неосознанные” желания и 
устремления»7. Наличие осознаваемо-вербализуемой и неосознаваемо-
невербализуемой частей ритуала неизбежно должно накладывать серьез-
ные ограничения на интерпретацию самих информантов. Интерпретация 
напрямую зависит от осознания и вербализации и шире – от рефлексии. 

Наконец мы подходим к тем основным значениям, которые 
В. Тернер вкладывает в термин «символ». Так же как и ритуал, символ 
у В. Тернера имеет деятельностный и интерпретационный контекст: 
«Существует два основных типа контекста вне зависимости от их раз-
мера. Это деятельностно-полевой (action-field8) контекст, который мы 
уже обсудили до некоторой степени, и культурный контекст, в котором 
символы рассматриваются как кластеры абстрактных значений»9. Как 
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показывает В. Тернер в другой своей известной статье, исполнители 
ритуала переживают символы не только как абстрактные значения сло-
ва, но и как некие силы: «Одни и те же объекты используются и как 
силы, и как символы – метонимически и метафорически – и только в 
контексте они различаются. Аспект силы символа происходит из того, 
что он является частью физического целого (a part of a physical whole), 
понятийный (ideational) аспект – из аналогии между символическим 
средством выражения мысли (symbol vehicles) и основной significata»10. 
О каких силах в данном случае идет речь? Мы уже высказывали свою 
точку зрения по данному поводу11, приведем только краткие выводы. 

При тропическом мышлении имя (символ, обозначающее) выступает 
как вещественная часть именуемого (часть физического целого), поэтому 
воздействие на обозначающее (имя) вполне логично отождествляется с 
воздействием на обозначаемое (именуемое). Отношение слова к обозна-
чаемому им объекту, процессу, психологическому состоянию в тропиче-
ском мышлении более предметно, вещественно, чем в теоретическом, 
абстрактном мышлении (см.: 1.4). Поскольку посредством слова можно 
воздействовать на его денотат, постольку можно попытаться (например, 
путем магического заклинания) привлечь на свою сторону или, наоборот, 
«отвратить» те силы, которые ответственны за данное явление (например, 
болезнь). Более полно мы постараемся раскрыть аспект силы символа, 
когда будем говорить о principium volens (см.: 3.1.2.2). 

Таким образом, как показывает на анализе обширного материала 
В. Тернер, интерпретация собственной деятельности (посредством сим-
вола и через анализ самого символа) человеком традиционного общест-
ва может сильно расходиться с тем, что собственно осуществляется в 
деятельности, с тем, ради чего она осуществляется. Всякий знакомый с 
концепцией рационализации в психоанализе едва ли усомнится, что 
В. Тернер фактически использует здесь ход мысли, аналогичный уже 
утвердившемуся в этой концепции. Другой вопрос, осознает он это или 
нет, что, конечно, напрямую зависит от того, знаком ли он с этой кон-
цепцией. Последнее вполне вероятно, учитывая, что он опирается в 
своем анализе на работы такого известного психоаналитика, как 
К. Юнг, и не менее известного гештальт-психолога К. Левина, который 
вовсе не считал психоанализ лженаукой. 

Статью, с которой мы начали свое рассмотрение, В. Тернер закан-
чивает выводом, еще раз подчеркивающим тот путь, которым, по его 
мнению, должен следовать антрополог: «После того как мы собрали 
интерпретации информантов данного символа, наша аналитическая 
работа только начинается. Мы должны постепенно приближаться к дея-
тельностному значению нашего символа… от наиболее широкого к 
наиболее узкому деятельностному контексту значения. “Значения” ин-
форманта становятся значимыми как объект научного исследования 
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только в таком аналитическом процессе»12. При этом он четко опреде-
ляет границы такого подхода по линии индивидуальное – социальное: 
«Наш анализ с необходимостью должен быть незавершенным, когда мы 
рассматриваем отношение между нормативными элементами в соци-
альной жизни и индивидом»13. Незавершенным, поскольку только со-
циальное является, по мысли В. Тернера, предметом исследования со-
циального антрополога. 

Само признание «незавершенности» того метода анализа, которым 
предлагает следовать В. Тернер, ограниченности «рамок нашей сего-
дняшней антропологической компетенции», как он это выражает чуть 
ниже, несомненно, делает честь высокой степени научной рефлексии 
ученого. Но как раз то, что было вынесено самим В. Тернером за скобки, 
мы делаем предметом и проблемой нашего анализа: социоиндивидуаль-
ное взаимодействие. Его желание остаться «в свете социального факта»14 
вполне понятно, но это не решает проблему, а лишь отодвигает ее. 

Напомним, что одним из главных выводов теории Л.С. Выготского 
является положение о том, что, только изучая социальное и индивиду-
альное в их единстве и взаимодействии, мы можем приблизиться к ис-
тинному пониманию и социального, и индивидуального. Именно с этих 
теоретических позиций мы рассмотрим в следующем разделе данные 
В. Тернера, который, несмотря на его собственные теоретические по-
ложения, неоднократно был вынужден обращаться именно к социоин-
дивидуальному взаимодействию, хотя он и не называл последнее тако-
вым.  

 
*   *   * 

Вывод: наш подход очень близко сходится с подходом В. Тернера в 
следующем пункте: контекст деятельности намного более обширен, чем 
ее вербальная интерпретация. Как мы стараемся показать всей нашей 
работой, в традиционном обществе далеко не все практики и техники 
получают вербализацию и осознаются. 

 
3.1.1.3 Социальная структура ндембу 
Как мы уже отметили, умозаключения и выводы Виктора Тернера 

отличаются высокой эвристичностью и глубиной и это упрощает ана-
лиз социоиндивидуального взаимодействия у ндембу и его сопостав-
ление с целью выявления специфических и неспецифических черт с 
таковым у нупе. 

На момент проведения исследования В. Тернера основными видами 
хозяйственной деятельности ндембу были охота и земледелие. Ндембу 
насчитывали примерно 18 тыс. человек, проживавших на 70 тыс. кило-
метрах лесистой местности северо-востока Замбии. Их язык относится к 
группе Лунда. Для дальнейшего изложения важно запомнить, что ндембу 
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живут в деревнях, состоящих примерно из десяти хижин. Есть предполо-
жение, что некогда ндембу входили в империю Мвантиянвы и позже 
эмигрировали из Конго в Замбию. Замечания, сделанные нами ранее в 
отношении термина «нупе» и их общества (см.: 2.2.1.1), остаются в силе 
по отношению к термину «ндембу» и мы не будем их повторять. 

Структура общества ндембу является матрилинейной: по матери 
определяется, в чьем доме ребенок должен жить, что он наследует и 
какие социальные ступени ему предстоит преодолеть. Поэтому оправ-
дание данного традиционного обычая самими ндембу выглядит естест-
венным только на первый взгляд: «Ндембу говорят, что они считают 
поколения по женской линии, потому что “материнская кровь очевидна 
сама по себе и ясна, в то время как никогда нельзя быть уверенным, кто 
отец”»15. В предыдущей главе было показано, что общество нупе функ-
ционирует на основе патрилинейной структуры родства, накладываю-
щей серьезнейшие ограничения на всю жизнедеятельность этого со-
циума. Поэтому мы вправе заключить, что приведенная рационализа-
ция данного обычая ндембу является не самодостаточной, а отражени-
ем структуры, на основе которой функционирует такой важнейший со-
циальный институт, как передача наследства (включая сюда и наследо-
вания социального статуса и места проживания). 

Однако не менее существенной структурой общества ндембу явля-
ется вирилокальный брак, при котором муж имеет право забрать жену в 
свою деревню. Видимо, эта структура существует для того, чтобы как 
бы компенсировать матрилинейное наследование. Но при столкновении 
этих двух структур конфликты между индивидами становятся практи-
чески неизбежными: «Мужчина имеет право забрать свою жену на 
проживание в свою собственную деревню. Из этого может возникнуть 
сложная ситуация, когда женщина, от которой зависит социальная пре-
емственность какой-либо деревни, живет не в этой самой деревне, а в 
деревне своего мужа. Это затруднение могло бы быть отчасти умень-
шено, если бы существовал четко очерченный обычай, по которому 
мальчики переходили бы жить в деревню братьев своих матерей в оп-
ределенном возрасте, скажем, во время пубертата. У ндембу не сущест-
вует такого обычая и исход остается неопределенным»16. 

Именно потому что время перехода мальчика в деревню матери 
(как правило, к своему кровному дяде) четко не фиксировано, отец пы-
тается удержать его при себе как можно дольше: «Мужчины стараются 
удержать своих сыновей как можно дольше при себе, и, действительно, 
отношения отец – сын сильно ритуализованы, особенно в культах охот-
ников и в церемонии обрезания»17. И все-таки после смерти отца сын 
должен вернуться в деревню матери: «Многие взрослые сыновья про-
живают со своим отцом, но после его смерти они должны вернуться 
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туда, где они имеют матрилинейную родню»18. Однако из этого прави-
ла есть исключения. В. Тернер мастерски выражает сложившуюся си-
туацию одной формулой: «В результате, в матрилинейном обществе 
существуют сильные патрилокальные тенденции»19. 

Столкновение матрилинейности и вирилокальности ведет и к внут-
рииндивидуальным конфликтам, т. е. конфликтам внутри самой лично-
сти: «Те люди, которые соблюдают определенную группу норм, обна-
руживают, что само это соблюдение заставляет их преступить равно 
важные правила, принадлежащие к другой группе»20. В. Тернер также 
раскрывает это столкновение как противоречие социальных ролей, ко-
торые мужчина вынужден исполнять одновременно: «Таким образом, 
возникает противоречие между ролью мужчины в качестве мужа и от-
ца, который желает удержать свою жену и детей при себе, и его ролью в 
качестве единоутробного брата и дяди, который пытается влиять на 
место проживания своей сестры и ее детей»21. При этом крайне высо-
кий даже для африканского общества процент разводов22 свидетельст-
вует о том, что степень описанных социоиндивидуальных противоре-
чий скорее всего является специфичной характеристикой общества 
ндембу. 

Как показывает сам В. Тернер, конфликт социальных ролей не может 
не отражаться на личностном уровне, и наоборот, личность задает формы 
проявления этого конфликта (см.: 2.2.3.2). Это очередное подтверждение 
нашего тезиса, что только социоиндивидуальное взаимодействие раскры-
вает нам каузально-генетическую природу изучаемых явлений. 

Не менее специфичной оказывается социальная роль, исполняемая 
женщиной ндембу. В деревне ндембу всегда есть определенное матри-
линейное ядро, состоящее из «сестер и их взрослых дочерей от старше-
го мужского поколения». Однако «эти женщины, пока длится их репро-
дуктивный возраст, проживают в этой деревне только в промежутках в 
череде своих замужеств, и только после менопаузы они могут оставать-
ся там постоянно»23. Если обобщения и данные В. Тернера верны, то 
получается, что проживание женщины ндембу все-таки во многом зави-
сит от ее замужеств, которых за ее жизнь обыкновенно случается нема-
ло. На эту картину постоянных переездов необходимо наложить огра-
ничение в том плане, что женщины не всегда перемещаются в деревню 
мужа. Мужчины также меняют место своего проживания: «Мобильные 
группы мужчин, состоящих в матрилинейном родстве, меняют место 
своего проживания примерно дважды в декаду в соперничестве друг с 
другом за женщин и их детей»24. 

Для понимания социальной ситуации развития ребенка крайне ва-
жен тот факт, что «маленькие дети обыкновенно остаются со своими 
матерьми» и после развода25. Это значит, что маленькие дети следуют 
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за матерью, если она после развода или смерти мужа возвращается на 
время в свою родную деревню. Именно поэтому на практике получает-
ся, что «матрилинейная структура деревни строится не только на отно-
шениях между мужчинами, состоящими в матрилинейном родстве, но 
также на отношениях между этими мужчинами и различным числом 
женщин, состоящих с ними в матрилинейном родстве и вернувшихся в 
деревню вместе со своими детьми после развода или смерти мужа»26. 
Однако это не значит, что вместе с матерью в ее матрилинейную дерев-
ню всегда возвращаются и ее взрослые дети: «В каждой деревне есть 
тенденция аккумуляции сестриных сыновей и сестриных дочерей, ино-
гда проживающих вместе со своими матерями, а иногда без них, после 
того как мать опять вышла замуж» и покинула деревню27. 

Как следствие всех описанных социальных процессов структура 
деревни ндембу выглядит следующим образом: «В результате каждая 
реальная деревня состоит из определенного числа взрослых людей, свя-
занных первичными или классификационными матрилинейными свя-
зями, и меньшего числа людей, относящихся к матрилиниджу деревни 
по своим отцам»28. Важным следствием такой структурной организации 
является возможность для единоутробных братьев жить вместе: «Пат-
рилокальность происходит из вирилокального брака, именно эта форма 
брака позволяет единоутробным братьям проживать вместе. Если бы 
брак был уксорилокальный, единоутробные братья оказались бы раз-
бросаны по деревням своих жен»29. Как мы увидим ниже, это самым 
непосредственным образом отражается в ритуале. 

Нам остается ответить на вопрос, откуда происходит явление, ко-
торое В. Тернер обозначает как «маскулинный идеал»: «Существует 
никогда полностью не реализующийся на практике маскулинный идеал 
общества мужчин-родственников, состоящего из родных братьев, их 
жен и сыновей»30. Согласно нашим теоретическим предпосылкам ответ 
на вопрос об идиосинкратической реальности надо искать в конкретной 
деятельности. Обобщая данные по социальной структуре ндембу, мы 
полагаем, что сильные патрилокальные тенденции в матрилинейном 
обществе являются последствиями возрастающей роли полового разде-
ления труда и мужского труда, в частности. 

 
*   *   * 

Выводы: возрастные социоиндивидуальные отношения в обществе 
ндембу в немалой степени определяются двумя социальными института-
ми: матрилинейным счетом родства и вирилокальным браком. Это долж-
но найти прямое выражение в ритуалах возрастной инициации ндембу. 

 
3.1.1.4 Ритуал возрастной инициации 
В. Тернер разделяет ритуалы на «ритуалы жизненных кризисов» и 
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ритуалы, связанные с несчастиями. Далее нас будут интересовать пре-
жде всего первые, как отражающие «важную стадию в физическом или 
социальном развитии индивида, такую как рождение, пубертат или 
смерть»31. 

Для отстаиваемых нами методологических положений крайне ва-
жен тот угол зрения, под которым В. Тернер рассматривает кризисные 
ритуалы. Постараемся представить его мнение как можно полнее: «Свя-
занные с “кризисом” церемонии касаются не только тех индивидов, у 
кого что-то произошло, но также означают изменения в отношениях 
всех людей, кто связан с ними связями крови, брака, денежных отноше-
ний, политического управления и многими другими. Когда женщина 
ндембу рожает своего первого ребенка, скажем, мальчика, она этим, 
возможно, дарует своему брату – главе деревни – наследника, в то вре-
мя как ее муж становиться отцом, а ее мать – бабушкой, со всеми изме-
нениями в поведении и статусе, соответствующими этим новым отно-
шениям. Следовательно, само ее общество претерпевает изменения на-
ряду с ее собственным важным переходом от молодой жены к матери. В 
каком бы обществе мы ни жили, мы все друг с другом связаны; наши 
собственные “большие события” для других также являются “больши-
ми событиями”»32. 

Едва ли вызовет сомнение, что В. Тернер в целом подходит к про-
блеме жизненного кризиса как к кризису социальных отношений между 
индивидами. Однако это только одна сторона процесса социоиндивиду-
ального взаимодействия. Другой является личность индивида, не про-
сто проходящая через социальные изменения, а переживающая их, что 
не может не вести к изменению структур и функций самой личности и 
сознания. В предыдущем разделе данные В. Тернера позволили нам 
только вскользь затронуть один из конфликтов, переживаемых индиви-
дом в обществе ндембу, – конфликт социальных ролей. 

Рассмотрим подробнее характеристики ритуала возрастной ини-
циации у ндембу, сопоставляя их с таковыми у нупе. 

В. Тернер детально описывает обычай обрезания мальчиков 
mukanda, непосредственно связанный у ндембу с ритуалом инициации. 
Если раньше обрезание проводилось во время пубертата или вскоре 
после него, т.е. в 12–15 лет, то ко времени исследования В. Тернера 
нижняя граница проведения этой процедуры сместилась до 7–10 лет. 
При этом срок изоляции проходящих инициацию сократился с года до 
3–4 месяцев. Ученый объясняет эти изменения прежде всего влиянием 
модернизации, например, «необходимостью посещать школу»33. На-
сколько существенно обрезание для всех обществ ндембу видно из сле-
дующего описания: «Необрезанный человек считается ребенком и пи-
тается один или с женщинами, так как он не может разделять трапезу с 
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взрослыми и обрезанными мужчинами. Никакая женщина в прошлом 
не стала бы вступать с ним в половые отношения, однако сегодня жен-
щины этих племен несколько отступают от указанного табу в результа-
те контакта с непрактикующими обрезание племенами и могут в неко-
торых случаях иметь сексуальные отношения с необрезанными мужчи-
нами. В прошлом обрезанный мужчина не стал бы есть пищу, приго-
товленную на очаге, используемом для приготовления пищи для необ-
резанных»34. Далее В. Тернер переходит к описанию специфических 
характеристик обычая обрезания у различных групп ндембу. 

Таким образом, обрезание у ндембу вещественно отделяет детство 
и взрослый период жизни, является (являлось в прошлом) центральным 
моментом во всей процедуре возрастной инициации. Мы также можем 
отметить деформацию традиционного института, проявляющуюся в 
нарушении некогда жесткого табу не вступать в половые отношения с 
необрезанным и являющуюся следствием межкультурных контактов (и 
возможно, опять-таки модернизации). Если мы сопоставим эти данные 
с обычаем обрезания у нупе, то мы найдем, что у них обрезание никак 
не связано с ритуалом инициации и происходит, как правило, намного 
раньше, чем в возрасте 13 лет. Однако данные В. Тернера также свиде-
тельствуют о том, что под воздействием модернизации обрезание по-
степенно смещается в более ранний возраст и у ндембу, как бы отрыва-
ясь от инициации. 

Могло ли что-то подобное произойти у нупе, но зайти столь далеко, 
что всякая связь между обрезанием и инициацией была утеряна? Это 
вполне возможно, однако не стоит забывать, что нупе подверглись 
влиянию ислама и могли заимствовать этот обычай оттуда. Более того, 
разве этот обычай не мог зародиться или быть заимствован вне всякой 
связи с инициацией? Оставим эти вопросы тому исследователю, кото-
рый интересуется генезисом специфических характеристик конкретных 
ритуалов. Нас же более интересуют неспецифические черты ритуала 
инициации, выявлению которых будет посвящен следующий раздел. Но 
прежде постараемся определить путем сопоставления еще нескольких 
частных характеристик ритуала инициации у ндембу и нупе то направ-
ление, в котором должен следовать наш анализ и синтез. 

Детали ритуала инициации сильно различаются для мальчиков и 
девочек. У ндембу нет клитеродектомии и инициация девочек (nkang’a, 
как ее называют сами ндембу) сохраняет связь с пубертатом, т.е. с бо-
лее узким периодом взросления. Весьма важно, что «мальчики прохо-
дят инициацию коллективно, а девочки – индивидуально»35. Однако в 
обоих случаях одна из основных целей прохождения процедуры ини-
циации состоит в усвоении и закреплении определенных навыков пле-
менной жизни у молодого поколения: «Главная цель инициации маль-
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чиков состоит в том, чтобы внушить им ценности племени, навыки 
охотника и пройти сексуальный инструктаж; в то время как инициации 
девочек – подготовить их к замужеству, которое в подавляющем боль-
шинстве случаев совершается сразу после этого. Мальчики изолируют-
ся и обучаются в лесу; травяная хижина для девочек строиться прямо в 
деревне»36. Наконец, для ритуала инициации мальчиков характерно то, 
что «эти ритуалы являются типичными rites de passage, в которых но-
вопосвященные перерождаются в мужчин после символической смерти. 
Новопосвященные проходят период изоляции, после которого они воз-
вращаются с новыми, взрослыми именами»37. 

В отличие от связи между обычаем обрезания и инициацией мы на-
ходим, что такие обычаи, как изоляция мальчиков в лесу во время це-
ремонии, мотив «символической смерти», характерны и для ндембу, и 
для нупе. Но стоит ли на этом заострять наше внимание? Совсем нет. 
Об этом недвусмысленно говорит заключение В. Тернера о главной 
цели ритуала инициации, состоящей, по его мнению, в передаче мо-
рально-этических норм, обучении определенным навыкам и знаниям, 
перенимаемым у взрослых членов племени. Данное заключение под-
тверждает наши теоретические предпосылки, что именно эти аспекты, 
важные для участия во всей последующей социальной жизни, должны 
быть выделены при анализе возрастного социоиндивидуального взаи-
модействия. Однако вся специфика работ В. Тернера как источника 
научных данных состоит именно в том (как мы старались показать в 
3.1.1.1 и 3.1.1.2), что в них дается семиотическая интерпретация. Это 
также самым непосредственным образом должно повлиять на наш по-
следующий анализ. 

 
*   *   * 

Выводы: такие характеристики ритуала возрастной инициации, как 
обычаи изоляция мальчиков в лесу во время церемонии, мотив «симво-
лической смерти», характерны и для ндембу, и для нупе. Однако они, 
наряду с обычаем обрезания, не отражают специфику возрастного со-
циоиндивидуального взаимодействия в целом и далее могут не выде-
ляться как отдельные аспекты анализа. Как мы и ожидали, более про-
дуктивным оказывается акцент на передаче и усвоении морально-
этических норм, навыков и знаний в традиционном обществе. 

 
3.1.1.5 Практико-семиотическое единство ритуала 
Как никто другой В. Тернер раскрыл роль символа, значения слова в 

традиционных ритуалах. Его внимание к деятельностной составляющей 
ритуала позволяет показать практико-семиотическое единство ритуала. 
Постараемся раскрыть это положение на примере ритуала инициации. 

В. Тернер указывает, что у ндембу, так же как у нупе, основной упор 
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во время инициации мальчиков делается на «подчинение дисциплине 
старших и способности выносить трудности»38. Уважение и почитание 
старших является непременным элементом обучения и девочек, наряду с 
другими ценностями племенной жизни: «Охота и секс для мужчин, секс 
и материнство для женщин, по-видимому, являются ценностями, подчер-
киваемыми сильнее всего в ритуалах жизненных кризисов, постоянным 
признаком которых также является уважение к старшим и вышестоя-
щим…»39. Таким образом, мы видим только одно гендерное отличие по 
типу хозяйственной деятельности (охоту), в акценте на подчинение 
старшим, на половые отношения гендерных отличий нет. 

Особый акцент на подчинение старшим во время инициации, кото-
рый мы также находим у нупе, имеет крайне важную функцию, со-
стоящую в разрешении различных социальных конфликтов. Именно в 
ритуале, по мнению В. Тернера, «грубая энергия конфликта одомашни-
вается на службу социальному порядку»40. Как это происходит? В. Тер-
нер построил целую теорию преодоления раскола и восстановления 
целостности в традиционном обществе посредством ритуала41. Однако 
положения этой теории относятся ко всем «ритуалам жизненных кризи-
сов» и несчастий. Нас же интересует специфика ритуалов возрастных 
переходов. Поэтому, ничуть не оспаривая общих положений теории 
В. Тернера, подчеркнем те факты, которые он упоминает наряду с дру-
гими, но которые важны для проблематики нашего исследования. 

Наше внимание обращает на себя эмоционально-интеллектуальное 
закрепление в ритуале инициации уже существующих и выстраивание 
новых отношений между отцом и сыном и между братьями: «Часто два 
или три родных брата проходят обрезание в одной и той же ложе 
(lodge) – одна из причин, по которой новопосвящаемые сильно отлича-
ются друг от друга по возрасту: от семи до семнадцати, – или старший 
брат исполняет роль стража-опекуна (guardian) своих младших новопо-
свящаемых братьев. Нередко и отец может выступить в роли стража-
опекуна. Функция последнего заключается в обеспечении нужд новопо-
свящаемых, обучении их различным тонкостям. Он также наказывает 
их (включая телесные наказания) за нарушения дисциплины ложи»42. 
Функции «стража-опекуна» у ндембу очень близки тем, что выполняет 
ndakó gboyá у нупе (см.: 2.2.2.1). Связь отца и сына особо подчеркива-
ется и после проведения ритуала инициации: «Роль отца в этом ритуале 
имеет важное значение: он должен полностью воздерживаться от поло-
вого сношения до тех пор, пока не заживут раны его сына»43. В этой 
связи интересно упоминание З.Ф. Наделем того, что у нупе отец должен 
воздерживаться от половых сношений определенный период времени 
до процедуры обрезания. Наконец, В. Тернер отмечает, что «Охотничьи 
ритуалы также подчеркивают единство отца и сына»44. 

Каким образом все приведенные о ритуале мужской инициации 
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факты могли бы отразиться на вербально-осознаваемом, смысловом 
уровне сознания самих ндембу? Если мы обратимся к вербальным сим-
волам данного ритуала (символическому контексту), то мы обнаружим, 
что его корневой метафорой является кровяное дерево mukula 
(Pterocarpus angolensis), выделяющее темно-красную смолу и поэтому 
ассоциирующееся с красным цветом. Кровяное дерево символизирует в 
ритуале инициации обрезание, кровь, жениха, брак, охоту, войну, вож-
дество, щедрость, мужественную прямоту, уважение к старшим, 
нравственное единство взрослых членов племени и т.д.45 Понять эти 
затейливые и разнообразные переходы значений мы можем, только ис-
ходя из деятельностного контекста ритуала мужской инициации. Этот 
контекст мы уже постарались представить выше. Однако только сопос-
тавление полученной картины с ритуалом женской инициации – 
nkang’a – даст нам возможность сделать наиболее полные выводы. 

В. Тернер считает период жизни человека, обозначаемый nkang’a, 
именно возрастным кризисом: «Раньше, и еще иногда и сегодня, пубер-
татный ритуал девочек являлся частью ее свадебного ритуала и замуже-
ство означало ее переход от девочки-подростка к взрослой женщине. 
Большая часть обучения и символизма nkang’a касается превращения 
девочки в сексуально состоявшуюся супругу, фертильную женщину, 
мать, могущую давать много молока. Для каждой девочки это уникаль-
ный процесс. Она проходит инициацию в одиночестве и является цен-
тром общественного внимания и заботы. С ее точки зрения, именно ее 
nkang’a является наиболее ужасающим и вознаграждающим периодом 
ее жизни»46. Если в ритуале инициации мальчиков и охотничьих ритуа-
лах акцент делается на связи отец – сын, то в ритуале инициации дево-
чек особо подчеркивается матрилинейность: «Матрилинейность сильно 
ритуализирована в церемонии пубертата девочек и во многих культах, 
связанных с женской детородностью…»47. 

Все сказанное о ритуале инициации девочек у ндембу дает нам в 
руки ключ для понимания его корневой метафоры – молочного дерева 
mudyi (Dilorrhyncus condylocarpon). Молочное дерево, выделяющее бе-
лый сок и поэтому ассоциируемое с белым цветом, символизирует у 
ндембу женскую грудь, грудное молоко, кормление грудью и сосание, 
материнство, отношения между матерью и дочерью, девочку-
неофита, процесс изучения «женской мудрости», невесту, женствен-
ность, замужество, роды, матрилинейность, единство и прочность 
общества ндембу и т.д.48 

Нельзя не видеть типологического сходства построения семантиче-
ских связей терминов «молочное дерево» и «кровяное дерево» на осно-
ве ритуальной деятельности. Логика этого построения раскрывается 
только при рассмотрении конкретного ритуала, в рамках которого оно 
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сложилось для вполне насущных и утилитарных целей. В. Тернер спе-
циально подчеркивает, что «несмотря на все это многообразие значе-
ний, ндембу говорят и думают о молочном дереве как о единстве, почти 
как о единой силе. Они могут когнитивно давать понятию “молочное 
дерево” множество определений (attributes), но в ритуальной практике 
они рассматривают его как единую сущность»49. Полученные в афри-
канской социокультурной антропологии данные подтверждают, что 
ритуальные и неритуальные значения одних и тех же терминов могут 
сильно расходиться50. 

И особенно важно для нас, что в комплекс значений термина «мо-
лочное дерево» попадает то, о котором мы постоянно говорим – обуче-
ние подрастающего поколения. Ндембу не только вербализуют (хотя, 
возможно, и не до конца осознанно) эту цель ритуала инициации, но и 
сопоставляют ее с европейскими терминами для этого типа деятельно-
сти: «В питании ребенок зависит от матери; подобно этому, говорят 
ндембу, член племени пьет от груди племенного обычая. Поэтому пи-
тание и воспитание сопоставляются в содержании значения молочного 
дерева. Я часто слышал, как молочное дерево сопоставлялось с “посе-
щением школы”; также говорят, что ребенок проглатывает знания, как 
младенец глотает молоко и kapudyi – жидкую кашу из маниока, кото-
рую ндембу связывают с молоком»51. 

Таким образом, данные В. Тернера непреложно свидетельствуют, 
что ритуал инициации у ндембу сходится в акценте на половое созрева-
ние, брачные отношения, уважение к старшим и т. д. и для мальчиков, и 
для девочек. Однако мы находим и ряд существенных гендерных рас-
хождений, связанных, прежде всего, с хозяйственной деятельностью и 
половым разделением труда. Сопоставляя все рассмотренные данные 
В. Тернера и З.Ф. Наделя, мы можем сделать вывод, что одна из глав-
ных функций ритуала инициации, состоящая в передаче навыков и зна-
ний подрастающему поколению, является неспецифической чертой это-
го ритуала и у ндембу, и у нупе. 

Термины «молочное дерево» и «кровяное дерево» у ндембу оказы-
ваются нагруженными в ритуальном контексте столь разнообразными 
значениями, что их объединение под одной термино-классифика-
ционной рубрикой далеко не всегда объяснимо законами формальной 
логики. Однако это терминологическое объединение имеет свою логи-
ку – логику, которую можно прочесть только в контексте ритуальной 
деятельности. Именно согласно этой логике в один семантический ряд 
могут попадать кровь, молоко, человеческое семя, фекалии и другие 
сильно нагруженные эмоционально термины и понятия52. 

Все сказанное заставляет нас рассматривать на основе описания 
В. Тернера термины «молочное и кровяное дерево» как комплекс, а не 
как понятие53. В противном случае мы рискуем попасть в ту же лин-
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гвистическую ловушку, что и Л. Леви-Брюль, который пытался понять 
термин «арара» у индейцев бороро с формально-логической точки зре-
ния54. С другой стороны, ни в коей мере не стоит принижать коммуни-
кативные возможности ритуала и его символики: «Ясно, что преимуще-
ства коммуникации посредством ритуалов в бесписьменных обществах 
огромны, так как отдельные символы и паттерны отношений между 
ними имеют мнемоническую функцию. Символический словарь и 
грамматика до некоторой степени компенсируют отсутствие письмен-
ной фиксации» 55. Формальная логика – это не единственный вид логи-
ки, комплексное понятие в чем-то уступает научному понятию (см.: 
3.2.2.4), однако оно имеет и ряд преимуществ перед последним. 

 
*   *   * 

Выводы: одной из главных функций ритуала возрастной инициации 
у нупе и ндембу является передача и эмоционально-практическая фик-
сация навыков, знаний и морально-этических ценностей у подрастаю-
щего поколения. Ритуал и его знаковая символика способны выполнять 
очень сложные коммуникативно-информационные задачи межпоколен-
ной передачи знаний и навыков. Однако в традиционном обществе эта 
передача возможна только на основе практической деятельности. По-
этому можно говорить о практико-семиотическом единстве ритуала, в 
котором системообразующую функцию выполняет контекстная дея-
тельность. 

 
3.1.2 Азанде Э. Эванса-Причарда 

Первое же большое исследование Э.Э. Эванса-Причарда «Ведовст-
во, магия и оракулы у азанде» принесло ему славу мастера в антрополо-
гии. Внимание автора к мельчайшим деталям, наряду с проницатель-
ными и остроумными замечаниями, делают эту раннюю работу бесцен-
ным источником. Высокий уровень научной рефлексии и саморефлек-
сии значительно облегчает анализ используемого ученым аналитиче-
ского аппарата. Азанде отличаются от нупе совсем другими специфиче-
скими характеристиками, чем ндембу. Но имеется и целый ряд черт, 
схожих у всех трех групп. Этим объясняется выбор тем для анализа в 
данном разделе. 

 
3.1.2.1 Основные термины 
Вначале мы не можем не процитировать слова, которые Э. Эванс-

Причард помещает в раздел, открывающий его книгу: «Термины – это 
только ярлыки, которые помогают нам отделить факты одного и того 
же рода от фактов иного – или до некоторой степени иного – рода. Если 
ярлыки оказываются бесполезными, мы можем от них избавиться. Фак-
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ты останутся теми же и без своих ярлыков»56. Такое понимание гносео-
логической природы терминов весьма близко нашему. В этом же разде-
ле Э. Эванс-Причард дает определение пяти научным терминам, кото-
рые он будет использовать в своей работе, а также некоторых терминов 
самих азанде. Нас интересуют первые, как отражающие теоретическое 
направление мысли ученого. Мы рассмотрим их по порядку, макси-
мально придерживаясь лексики источника в ущерб удобочитаемости. 
Поскольку эти определения более напоминают рассуждения, мы позво-
лим себе одно из них привести наполовину. 

Э. Эванс-Причард различает три вида понятий: мистические, здра-
вого смысла и научные: 

«МИСТИЧЕСКИЕ ПОНЯТИЯ. Это паттерны мысли, наделяющие 
феномены сверхчувственными качествами, которые – или часть кото-
рых – не основываются на наблюдении и не могут быть логически вы-
ведены из него, которыми они не обладают. 

ПОНЯТИЯ ЗДРАВОГО СМЫСЛА. Это паттерны мысли, которые 
наделяют феномены только тем, что человек наблюдает в них, или тем, 
что может быть логически выведено из наблюдения. До тех пор пока 
понятием не утверждается ничего, что не было бы наблюдаемо, оно не 
классифицируется как мистическое. Даже если оно ошибочно по при-
чине неполного наблюдения, оно все равно отличается от мистических 
понятий, в основу которых всегда кладутся сверхчувственные силы»57. 

Определение термина «мистические понятия» строится на отрица-
нии: нам ясно, чем мистическое понятие не является, но не ясны опера-
ции и структуры, его образующие. Откуда берутся эти самые «сверх-
чувственные качества» или «сверхчувственные силы»? Если это про-
дукты мысли и воображения, необходимо показать, какие именно опе-
рации их порождают, а не просто констатировать, что это «паттерны 
мысли».  Попытка решить эту научную проблему уже была сделана. 
Говоря о «тропическом мышлении» (см.: 1.4), мы попытались система-
тизировать операции и структуры того, что Э. Эванс-Причард называет 
«мистическими понятиями». О переживание людьми в традиционном 
обществе некоторых причинно-следственных связей как «сил» свиде-
тельствуют данные В. Тернера (см.: 3.1.1.2). Ниже мы попытаемся дать 
объяснение этому явлению, когда будем говорить о principium volens 
(см.: 3.1.2.2). 

Определение «понятий здравого смысла» строится на более конст-
руктивной основе. Э. Эванс-Причард указывает, что они формируются 
благодаря «наблюдению» и содержат то, «что может быть логически 
выведено из наблюдения». Поэтому их противопоставление «научным 
понятиям» оказывается более продуктивным. Термин «научные поня-
тия» и степень распространенности у азанде интеллектуальных опера-
ций, которые этот термин призван описать, особенно важны для нашего 
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исследования: 
«НАУЧЫЕ ПОНЯТИЯ. Наука развилась из здравого смысла, но 

она намного более методична и имеет лучшие приемы наблюдения и 
умозаключения. Здравый смысл использует опыт и оценивает все при-
близительно. Наука использует эксперимент и правила Логики. Здра-
вый смысл выявляет только отдельные связи в цепи причинности. Нау-
ка выявляет все – или намного больше – таких связей. Здесь мы не бу-
дем давать более точного определения научным понятиям, так как у 
азанде их нет (или почти нет) по тому разделению, которое мы провели 
между здравым смыслом и наукой…»58. 

Как показал на материале достаточно развитых африканских об-
ществ известный ученый-теоретик P. Хортон59, можно говорить о при-
сутствии зачатков научного знания в традиционном обществе. Однако 
Э. Эванс-Причард неслучайно пишет слово «Логика» с большой буквы, 
отсылая тем самым, по-видимому, к формализованным и систематизиро-
ванным правилам логики в противовес логике здравого смысла. Конечно, 
вербальная логика не появляется как dues ex machina, а должна иметь 
свои истоки в деятельности человека и даже – жизнедеятельности живот-
ного. Это в целом примиряет позицию Р. Хортона и Э. Эванса-Причарда. 

Главное для нас состоит в том, что рассуждения Э. Эванса-
Причарда о научных понятиях и понятиях здравого смысла имеют не-
посредственное отношение к термину «научные и житейские понятия» 
у Л.С. Выготского. В другом месте мы уже указывали на крайнюю 
сложность и большую эвристичность этого термина60. Вместе с тем мы 
считаем далеко не случайным, что два выдающихся ученых приходят к 
практически одинаковым выводам на столь различном материале: один 
на полевом африканском материале, другой на экспериментальном и 
клиническом материале, собранном в русских школах и клиниках. Ко-
нечно, экспериментальный материал позволяет сделать намного более 
строгие выводы и это само по себе открывает новые пути для изучения 
традиционного общества. Сейчас нам важно отметить, что вывод 
Э. Эванса-Причарда о практическом отсутствии научных понятий у 
азанде соответствует тем данным, которые дают кросс-культурные ис-
следования (см.: 3.2.2.4). 

В свете сказанного существенно, как Э. Эванс-Причард увязывает 
термины «мистические понятия» и «понятия здравого смысла» с опре-
делением оставшихся двух основных терминов своего исследования: 

«РИТУАЛЬНОЕ ПОВЕДЕНИЕ. Любое поведение, которое тракту-
ется в мистических понятиях. Между этим поведением и событием, на 
которое оно должно повлиять, не существует объективной связи. Такое 
поведение обыкновенно становится нам понятным, только когда мы 
знаем связанные с ним мистические понятия. 

ЭМПИРИЧЕСКОЕ ПОВЕДЕНИЕ. Любое поведение, которое трак-
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туется в понятиях здравого смысла. Такое поведение обыкновенно ста-
новится нам понятным без объяснений, если мы можем наблюдать его и 
его последствия полностью»61. 

В определении двух последних терминов, к сожалению, наблюда-
ется смешение деятельности и ее вербализации: тип поведения характе-
ризуется через то, как это поведение вербально осознается. Даже в слу-
чае если это вербализация своего собственного поведения самим деяте-
лем, из концепции смыслового и системного строения сознания 
Л.С. Выготского (см.: 5.1.4) следует, что вся деятельность никогда не 
может быть осознана и до конца вербализована самим деятелем. Более 
того, часто вербализуется совсем не то, что является самым существен-
ным в конкретном виде деятельности. Верно и обратное: то, что было 
вербализовано и приняло застывший вид (напр., вид верований), вовсе 
не обязательно воплощается на практике так, как это провозглашается 
вербально. Все это делает совершенно непреложным различение дея-
тельности и ее вербализации, верований (включая сюда морально-
этические нормы) и их реализации на практике. По указанным причи-
нам снижается ценность определения, даваемого Э. Эвансом-Причар-
дом терминам «ритуальное поведение» и «эмпирическое поведение». 

Сама попытка отличить ритуальное поведение от прочих типов по-
ведения весьма продуктивна, однако термин «ритуальное поведение» 
не следует противопоставлять термину «эмпирическое поведение» 
(особенно на основе негативной характеристики «мистические поня-
тия»). Как показывает весь проанализированный и обобщенный нами 
до сих пор материал, ритуальное поведение вполне логично, основано 
на здравом смысле и выполняет определенные функции в структуре 
традиционного общества. Одной из важнейших его функций является 
передача знаний и навыков подрастающему поколению, причем их за-
крепление достигается целым рядом психотехнических приемов, соз-
дающих эмоционально нагруженный контекст обучения. Вкупе с дру-
гими важнейшими функциями ритуала (консолидация общества, раз-
решение конфликтов, выход фрустрации и пр.) функция передачи зна-
ний и навыков должна быть включена в научное определение термина 
«ритуальное поведение». 

 
3.1.2.2 Ведовство у азанде 
В предыдущей главе мы подробно рассмотрели ведовство у нупе 

(см.: 2.2.3.2). Только сопоставление этого явления со сходными в дру-
гих африканских обществах позволит выявить его специфичность и 
даст возможность судить о том, какие характеристики традиционного 
общества проявляются в этом феномене, т. е. позволит выявить неспе-
цифические черты. Как мы увидим, данные и заключения Э. Эванса-
Причарда по ведовству позволяют сделать некоторые выводы и о по-
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ложении ребенка в обществе азанде. 
Как указывает Э. Эванс-Причард в первой части своей книги, ве-

довство рассматривается азанде как органическое и наследственное 
явление62. Первая характеристика ведовства (органическое явление) 
делает вполне логичными попытки азанде обнаружить органические 
следы ведовства в теле обвиняемых путем вскрытия63. Мы еще вернем-
ся к этому вопросу, когда рассмотрим, как это проявляется по отноше-
нию к детям. Вторая характеристика типологически схожа с многочис-
ленными шаманскими верованиями относительно «шаманского дара» и 
«шаманской болезни» у народов Сибири и Средней Азии, которые тоже 
можно получить только по наследству от кого-то из кровных родствен-
ников. Поэтому ее можно считать неспецифической, общей чертой, свя-
занной с ведовством, имеющим как положительную для здоровья инди-
вида (напр., целительство), так и отрицательную (вредоносную) эмо-
ционально-интеллектуальную нагрузку. 

Наделение ведовства органической, телесной характеристикой ве-
дет к еще одному важному следствию. Из этой общей посылки азанде 
делают вывод, что «будучи частью тела, ведовская субстанция растет 
вместе с телом»64. Рост же органического субстрата ведовства восприни-
мается как общее увеличение его силы, по-видимому, по аналогии с уве-
личением физической силы при росте тела. Рассуждения по аналогии, как 
показал И.М. Дьяконов, являются одним из свойств тропического мыш-
ления в архаическом обществе65. Мы уже имели возможность предста-
вить на суд читателя наши рассуждения о том, насколько тропическое 
мышление свойственно и традиционному обществу, в частности на при-
мере азанде и ндембу66. В этой же статье мы показали, что аналитическая 
категория principium volens И.М. Дьяконова и его концепция лингвогене-
за хорошо соотносятся с теорией Л.С. Выготского (см.: 1.4). Категория 
principium volens напрямую затрагивает антропологическую дискуссию, в 
которой в свое время пряли участие такие «корифеи» науки, как К. Леви-
Стросс и К. Гирц67, по поводу того, насколько сами азанде склонны при-
писывать причину чьих-либо несчастий ведовству. 

Как показал Э. Эванс-Причард, несчастный случай, приведший к 
смерти или увечью человека, часто может рассматриваться как колдов-
ство, будь это болезнь, нападение на человека буйвола или падение на 
его голову тяжелого навеса амбара. Естественная причина, приведшая к 
несчастному случаю, – например термиты, подточившие опоры наве-
са, – вполне осознается. Но так как не существует возможности обви-
нить буйвола или амбар в злокозненности, то причина, по которой кон-
кретный человек оказался в данном месте и в данное время, трактуется 
как проявление ведовства. По большей части это делается самим по-
страдавшим или его родственниками, и далеко не все из соплеменников 
склонны рассматривать то или иное происшествие как ведовство, а не 
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как глупость самого потерпевшего68. 
По нашему мнению, данные Э. Эванса-Причарда свидетельствуют, 

что поиск причины того или иного события (априорно рассматриваемо-
го как следствие) нередко связывается с чьей-либо волей (в примере с 
падением навеса – со злой волей). Это происходит потому, что причин-
но-следственная связь при использовании тропического мышления час-
то трактуется как волевая, т. е. как проявление чье-то воли: если с кем-
то что-то случилось, значит, этого кто-то захотел. И уже как результат 
контаминации волевого начала и логических причинно-следственных 
операций ущерб здоровью человека мыслится как результат возможно-
го воздействия посторонней волевой силы с помощью ведовства. Более 
того, зарождение веры в божества, воздействующие на жизнь человека, 
опять-таки связано с антропометрической проекцией воли на причинно-
следственные связи. Этот принцип операций в тропическом мышлении 
И.М. Дьяконов назвал principium volens. 

Хорошо известны примеры вредоносной магии, когда изготовляет-
ся фигурка человека, которой «причиняют вред» с целью причинить 
вред обозначаемому этой фигуркой человеку, т.е. изображение чего-то 
тропически осмысляется как часть изображаемого, на которую можно 
воздействовать. Точно так же и имя божества, человека осмысляется 
как то, на что можно воздействовать в ритуале. Отсюда желание защи-
тить имя бога или человека прозвищем. Вспомним, что и В. Тернер по-
казывает, что ритуальные символы и действия переживаются участни-
ками ритуала не только как абстрактные значения (осознанно), но и как 
способ воздействия на некие силы (менее осознанно), так как эти сим-
волы и действия являются частью того, что они обозначают или имити-
руют (см.: 3.1.1.2). Главное: если ритуальные действия имитируют дей-
ствия бога (точнее principium volens), именно таким путем по логике 
тропического мышления можно на него воздействовать. Например, 
публичное совокупление вождя с жрицей на крыше зиккурата во время 
ритуала в древней Месопотамии должно способствовать плодородию 
земли, тропически осмысляемому как совокупление между небом и 
землей69. Таким образом, одной из важнейших функций ритуала явля-
ется попытка воздействовать с помощью ритуальных символов и 
практик на волю и деятельность неких начал (principia volentes), олице-
творяемо выражающих причинно-следственные связи природных и 
социоиндивидуальных явлений. 

К сказанному о ведовстве у азанде следует добавить, что они раз-
личают просто плохой характер и плохой характер, который может 
причинить вред посредством ведовства, т.е. магически: «И злонравный 
человек, и ведун выказывают один и тот же характер, но только ведун 
может обратить это в серьезный ущерб другим»70. Такое различение 

 111

опять-таки свидетельствует об ограниченности круга лиц, которых 
можно обвинить в ведовстве у азанде. С другой стороны, оно показыва-
ет, что азанде гносеологически пытаются разграничить то, что с психо-
логической точки зрения является как раз единым явлением – индиви-
дуальный негативизм, который наносит вполне реальный вред окру-
жающим. Наконец, здесь нельзя не увидеть связи ведовства с контро-
лем морально-этических норм бытового поведения (дружелюбие) – яв-
ления, подробно описанного нами на примере нупе. 

Весьма существенным является соотношение деятельностного и 
идеологического аспектов ведовства, выделенное Э. Эвансом-Причар-
дом. Верования азанде – это не отвлеченные интеллектуальные конст-
рукты, их трудно вербализовать, так как они неразрывны с практикой. 
Но при этом они определяют поведение человека в самых его сущест-
венных чертах: «Занде скорее актуализирует… [свои] верования, чем 
интеллектуализирует их, суть их выражается в социально контролируе-
мом поведении, а не в доктринах. Поэтому очень трудно обсуждать 
предмет ведовства с азанде: их идеи заточены в деятельности и на них 
нельзя сослаться для того, чтобы объяснить или оправдать деятель-
ность»71. В этом обобщении известного антрополога мы видим одно из 
самых существенных подтверждений нашего тезиса: в традиционном 
обществе знания и навыки передаются в основном практически и слабо 
вербализованы. Таким образом, Э. Эванс-Причард задолго до В. Терне-
ра указывал на неразрывность практики и верований в традиционном 
обществе. 

 
*   *   * 

Выводы: одной из важнейших функций ритуала является попытка 
воздействовать с помощью ритуальных символов и практик (в том 
числе тех, что называются «ведовство», «магия», «гадание») на волю и 
деятельность неких начал (principia volentes), олицетворяемо выра-
жающих причинно-следственные связи природных и социоиндивиду-
альных явлений. Другими словами, мы имеем дело с антропоморфной 
проекцией воли человека на причинно-следственные связи любого рода, 
в том числе чисто механического. 

 
3.1.2.3 Ведовство и дети 
Рассмотрим, как проявляются практики и верования азанде, свя-

занные с ведовством, в отношении к детям. 
Как мы указали в предыдущем разделе, азанде наделяют ведовство 

органическими характеристиками: ведовство передается по наследству 
и растет вместе с ростом тела. Поэтому «чем старше ведун, тем сильнее 
его ведовство и тем грубее он им пользуется. Это одна из причин, по 
которой азанде часто выражают опасения относительно старых лю-
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дей»72. Это также одна из причин, почему дети у азанде не обвиняются 
в ведовстве: «Ведовская субстанция ребенка столь мала, что она едва ли 
может повредить другим. Поэтому дети никогда не обвиняются в убий-
стве и даже достаточно взрослые подростки не подозреваются в серьез-
ном ведовстве, хотя они и могут принести мелкие неприятности  своим 
ровесникам»73. 

Но основной причиной, по которой дети не обвиняются в серьезном 
ведовстве у азанде, Э. Эванс-Причард считает жесткую социальную 
структуру, разделяющую детей и взрослых и делающую «маловероятным 
частое возникновение отрицательных чувств между детьми и взрослы-
ми»74. Различные возрастные группы, гендерные роли, различный соци-
альный статус исключают возможность обвинения в ведовстве не только 
между взрослыми и детьми, но между определенными группами взрос-
лых: врагов ищут среди равных75. Это опять отсылает нас к ригидности 
социальной структуры в традиционном обществе (см.: 2.2.4). 

Специфические характеристики ведовства у азанде проявляются 
наиболее четко при рассмотрении гендерного фактора. В отличие от 
нупе у азанде мужчины и женщины в равной степени могут быть обви-
нены в ведовстве: «Женщины и мужчины в равной степени являются 
ведунами/ведьмами. Мужчины могут подвергнуться воздействию ве-
довства как других мужчин, так и женщин, а женщины в основном под-
вержены ведовству только представителей их собственного пола»76. 
Однако строгая регламентация отношений между мужчинами и жен-
щинами, сохранявшаяся на момент исследования Э. Эванса-Причарда, 
делала обвинения в ведовстве намного более вероятными между лица-
ми одного пола: «Это происходит потому, что отрицательные чувства с 
большей вероятностью возникают между мужчиной и мужчиной или 
между женщиной и женщиной, чем между мужчиной и женщиной. 
Мужчина контактирует только со своими женами и женщинами-
родственниками и поэтому имеет мало шансов навлечь на себя нена-
висть других женщин»77. Как мы увидим при рассмотрении данных 
М. Дуглас по нескольким африканским обществам, включая азанде 
(см.: 3.1.3.2), специфичность обвинений в ведовстве тех или иных соци-
альных групп может быть увязана с социальными структурами и функ-
циями конкретного общества. 

Э. Эванс-Причард свидетельствует, что уже к шести годам дети 
азанде на основе разговоров старших формируют смутное представле-
ние о том, что такое ведовство. Во время ссоры между детьми один ре-
бенок может использовать дурную славу отца другого ребенка, чтобы 
сказать: «Слушай парень! Когда ты споришь со мной подобным обра-
зом, твои глаза становятся такими же, как глаза твоего отца, а так как 
вы являетесь злыми ведунами, не смей ссориться со мной; если ты по-
губишь меня, то ты и себя погубишь»78. Таким образом, концепт «ве-
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довства» является неотъемлемой частью социализации ребенка. 
Тем существеннее факт, на который указывает Э. Эванс-Причард, 

что дети не понимают самых существенных аспектов ведовства до той 
поры, пока они не будут обучены взрослыми конкретным практикам 
выявления ведовства: «Однако люди не понимают сути ведовства до 
тех пор, пока они не научаться использовать оракулов, действовать в 
случае несчастья в соответствии с прорицаниями оракула, совершать 
магические действия. Понятие ведовства растет вместе с социальным 
опытом каждого индивида»79. Использование оракула (особенно испы-
тание ядом) является одним из самых распространенных вариантов га-
даний и предсказаний у азанде, однако дети не допускаются к этим 
практикам80. Таким образом, и в случае ведовства у азанде только прак-
тическая передача знаний ведет к овладению отвлеченными конструк-
тами. Именно поэтому в приведенном примере детской речи ребенок 
может смешивать злобу и ведовство, хотя азанде достаточно четко раз-
личают их (см.: 3.1.2.2). 

Наконец, Э. Эванс-Причард ставит под сомнение утверждения, что 
азанде в прошлом широко практиковали убийство детей с целью дока-
зать вскрытием трупа свою непричастность к ведовству. После дли-
тельных поисков ему удалось найти только один такой случай: отец 
убил своего ребенка с целью произвести его вскрытие и доказать этим, 
что ребенок был ведуном; позже он сошел с ума81. Этот случай интере-
сен тем, что раскрывает важный аспект социоиндивидуального взаимо-
действия. С нашей точки зрения,  данные Э. Эванса-Причарда можно 
рассматривать как пример возникновение сильного невроза под давле-
нием общественного порицания: человек, совершивший крайне осуж-
даемый по морально-этическим нормам проступок, не может справить-
ся с собственными переживаниями этого проступка. Это происходит 
потому, что морально-этические нормы действуют не только на осозна-
ваемом, но и на неосознаваемом индивидуально-психологическом 
уровне. Даже если индивид не осуждает самого себя за данный просту-
пок осознанно (не проявляет вербальной самоагрессии), его психика 
накапливает негативные реакции, неизбежно ведущие к развитию нев-
роза и разрушению самой психики. Аккумуляция психологическими 
системами сознания эмоционально-интеллектуальных реакций в пер-
вую очередь на основе деятельности личности (и во вторую – на основе 
слов) напрямую вытекает из учения Л.С. Выготского о смысловом и 
системном строении сознания и личности (см.: 5.1.4). 

Таким образом, один единственный случай убийства ребенка с це-
лью вскрытия является редким исключением, не опровергающим ос-
новную мысль Э. Эванса-Причарда о том, что социальная структура 
азанде практически исключает обвинения взрослыми детей в ведовстве. 
В следующем разделе будет интересно сопоставить этот вывод с поло-
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жениями М. Дуглас о ведовстве, в том числе у азанде. 
*   *   * 

Выводы: мифологемы, связанные с ведовством, являются неотъем-
лемой частью социализации ребенка в обществе азанде, однако только 
практическая передача знаний ведет к овладению этими отвлеченными 
конструктами. По-видимому, социальная структура азанде минимизи-
рует обвинения взрослыми детей в ведовстве. Все сказанное в данном 
разделе позволяет заключить, что проявления ведовства у азанде кон-
тролируются ригидными социальными структурами; ведовство выпол-
няет сильно ограниченную социальную функцию, связанную с попыт-
ками как-то воздействовать на волю и деятельность неких начал 
(principia volentes). 

 
3.1.3 Африканское ведовство по М. Дуглас  

(к вопросу о социогенезе) 
В этом разделе мы рассмотрим статью Мари Дуглас «Ведовские 

верования в Центральной Африке»82. В ней обобщаются данные о про-
явлениях ведовства и типе социальной структуры в разных африкан-
ских обществах, среди которых уже затронутые нами ндембу и азанде. 
Выводы исследовательницы, являясь результатом многолетней работы, 
представляют большую научную ценность прежде всего с точки зрения 
социогенеза. Однако данный раздел является обобщающим и по ряду 
других вопросов, затронутых в нашем исследовании. 

 
3.1.3.1 Некоторые термины 
Статья М. Дуглас открывается полемикой с книгой М.Г. Марвика 

«Колдовство в его социальном окружении», вышедшей в 1965 году. В 
этой полемике исследовательница делает ряд ценных терминологиче-
ских замечаний, обсуждая проблемы, связанные с ведовством. Напри-
мер, исследовательница указывает на более положительные семантиче-
ские связи (а значит, и эмоциональную нагрузку) термина «ведовство» 
(witchcraft) и более отрицательные – термина «колдовство» (sorcery) и 
высказывает сожаление, что последний начал несколько вытеснять пер-
вый в научном дискурсе антропологов ко времени написания статьи. 

Следуя избранному нами подходу разделения анализа на гносеоло-
гический и онтологический аспекты, рассмотрим основную терминоло-
гию самой М. Дуглас. 

В анализе и синтезе М. Дуглас преобладает вполне традиционная 
для социокультурной антропологии социоцентрическая точка зрения и 
ориентированные на нее термины: «социологические обобщения», «со-
циологическое различение», «социологическая функция», «социологи-
ческие корреляции», «социологически оправдано», «суперструктура» и 
т.д.83 Но исследовательница также активно применяет и редкий для ан-
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тропологии – социогенетический подход, который позволяет ей прийти 
к существенным для нашего исследования заключениям. К сожалению, 
психологический аспект ведовства, по крайней мере в данной статье, 
остается по большому счету вне поля зрения М. Дуглас. 

Из социогенетического подхода напрямую вытекает занимаемая 
автором теоретическая позиция. Как полагает М. Дуглас, разделение 
(мы бы сказали «гносеологическое») на общества с прочными социаль-
ными структурами и функциями и общества, где эти структуры и функ-
ции только формируются (диффузны), более продуктивно для понима-
ния социальной роли ведовства, чем применение для этих целей разде-
ления на патрилинейный и матрилинейный счет родства84. Впрочем, 
это не означает, что мы можем не учитывать патри- и матрилинейность 
при анализе – это тоже важная социологическая составляющая. Мысль 
М. Дуглас заключается в другом: мы должны пытаться выявить кау-
зально-генетическую природу изучаемого явления, а в разных явлениях 
разные социальные аспекты играют значимую роль. 

 
3.1.3.2 Интенсификация ведовства 
М. Дуглас полагает, что существует прямая каузально-генетическая 

связь между типом социальной структуры и формами проявления ве-
довства. Эта связь состоит в том, что распространенность ведовских 
практик «соответствует намного менее обширной и менее централизо-
ванной политической организации», наоборот, слабые проявления веры 
в ведовство «соответствуют намного большей степени политической 
эффективности и более обширной политической организации»85. Де-
централизованные общества с сильным влиянием ведовства М. Дуглас 
относит к группе А, централизованные и сравнительно свободные от 
ведовства – к группе В. Существенным исключением из этого правила 
оказываются общества с наиболее диффузной социальной организаци-
ей: тонга северного Зимбабве и в меньшей степени – ндембу (обозна-
чим их сами как группа С). Ведовство в них играет такую же незначи-
тельную (а возможно, и еще меньшую) роль, как и в наиболее центра-
лизованных обществах группы В. 

Это поднимает вопрос о самой природе тех обществ, где наиболее 
распространены ведовские практики: что именно служит в них интен-
сификации этих практик? М. Дуглас не дает прямого ответа на этот во-
прос. Это происходит по той причине, что, проводя каузальный анализ, 
она не до конца «решается» использовать принцип развития. С нашей 
точки зрения, ответом на поставленный вопрос может быть то, что об-
щества группы А являются переходными от диффузной социальной 
структуры обществ группы С к жестко регламентированной обществ 
группы В. По этой причине интенсификацию ведовства в обществах 
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группы А следует рассматривать и как положительный фактор – фак-
тор, позволяющий сохранить консолидацию общества в переходный 
период. 

Такой вывод подкрепляется фактами совсем из другой области. Как 
мы видели, именно модернизация (т. е. опять-таки переходное состоя-
ние общества) является основной причиной интенсификации, вплоть до 
крайних проявлений ведовства у нупе (см.: 2.2.3.2). Хорошо изученный 
в медиевистике феномен «охоты на ведьм» в средневековой Европе 
тоже был связан с переходным типом общества: христианизацией ши-
роких слоев населения, начавшейся только к XIII–XIV вв. или даже 
позже. Однако необходимо отличать «ослабленную и дисперсную со-
циальную жизнь», отсутствие «сколько-нибудь сложной суперструкту-
ры»86 – или, как обобщили мы, «диффузную социальную структуру» – 
от морально-этических норм и ценностей данного общества. И при 
диффузной социальной структуре, как она представляется на взгляд 
исследователя, существуют правила поведения, которые являются им-
перативными для всех членов общества. Более того, мы полагаем, что 
чем менее формализованы социальные институты, тем более импера-
тивными являются морально-этические нормы, которые эти институты 
призваны утверждать. Постараемся раскрыть этот тезис. 

Усложнение социальной системы неразрывно связано с ее посте-
пенным осознанием и вербализацией и, наоборот, постепенное осозна-
ние и вербализация отношений между людьми ведет к усложнению со-
циального устройства. Конечно, этот процесс должен сопровождаться 
прогрессом в технологии. Весь этот единый процесс социоиндивиду-
ального развития совершается на социальном уровне в дискурсивных 
практиках, а на индивидуальном – во внутренней речи. Морально-
этические нормы и ценности являются частью этого процесса и проходят 
тот же путь социоиндивидуального осознания и вербализации. Впервые 
они появляются и закрепляются на неосознаваемом уровне личности 
вместе с появлением первых коллективов людей, будучи обязательным 
условием выживания того, что называется сообщество. Возможно, долгое 
время в их осознании просто нет необходимости. Как мы стараемся пока-
зать всей нашей работой, они достаточно эффективно действуют на не-
осознаваемом, полуосознаваемом социоиндивидуальном уровне. 

До некоторой степени обратную картину мы можем наблюдать в 
современном обществе европейского типа: чем более формализованы 
социальные институты, тем больше возможностей у индивида, который 
имеет школьное образование, критически воспринимать общепринятые 
морально-этические нормы. Более того, у такого индивида появляется 
возможность конструировать свои собственные морально-этические 
нормы, которые в конечном счете могут перевесить в выборе стратегии 
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поведения общественную мораль. 
*   *   * 

Выводы: чем менее формализованы социальные институты, тем бо-
лее императивными являются морально-этические нормы, которые эти 
институты призваны утверждать. Интенсификация ведовства в некото-
рых традиционных обществах, по-видимому, связана с переходным 
состоянием общества. Интенсификация ведовства играет не только от-
рицательную, но и положительную роль, позволяющую сохранить кон-
солидацию общества в переходный период, когда социальные структу-
ры и функции не являются стабильными. Наряду с приведенными ранее 
(2.2.3.2), данные факты позволяют рассматривать ведовство как своеоб-
разный социально-психологический институт. 

 
3.1.3.3 Место азанде и нупе в социогенетической схеме М. Дуглас 
Особо значимым для нашей работы является анализ М. Дуглас ве-

довства у азанде. Причину явно неоднозначной роли ведовства у азан-
де, так же как и Э. Эванс-Причард (см.: 3.1.2.3), М. Дуглас видит в же-
сткой регламентации самой практики обвинений в ведовстве: «Припи-
сывание причин несчастий ведовству и колдовству, по-видимому, пре-
обладает в мысли азанде, однако допустимость обвинений ограничива-
ется очень малым списком их социальных отношений. Вне этого списка 
оказывается большая часть формальных отношений: между аристокра-
тами и простолюдинами, между управляющими и управляемыми, от-
цом и сыном, мужем и женой, отношения в суде и при тяжбах. Таким 
образом, ведовство проникает только через слабые места их социальной 
системы. У азанде обвинения в использовании ведовства падают на тех, 
кто встречается лицом к лицу в очень незначительных ситуациях, в ко-
торых отношения не определены четко. Обвинения выражают и часто 
помогают разрешить трения между соперниками и соседями, которые 
не дистанцированы друг от друга политической или формальной се-
мейно-бытовой структурой»87. Последнее явно указывает на положи-
тельные стороны института ведовства у азанде. 

Уже из приведенной цитаты видно, что М. Дуглас анализирует не 
только сами связанные с ведовством верования, но и их реализацию на 
практике. И здесь продуктивным оказывается прием сопоставления в 
«шести нецентрализованных матрилинейных обществах» индивидов, на 
которых может пасть обвинение в ведовстве. Как оказывается, в разных 
обществах совершенно разные категории индивидов могут быть обви-
нены в ведовстве. Более того, строго регламентируется не только кто, 
кого и при каких обстоятельствах может обвинить, но и сами обвине-
ния. М. Дуглас подробно анализирует связь между структурой конкрет-
ного общества и типами категорий, подверженных обвинениям. Это 
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позволяет ей сделать важный вывод: «Ведовские верования оказывают-
ся одним из преобладающих способов объяснения несчастий в тех цен-
тральноафриканских племенах, в которых утверждается власть родст-
венной группы старейшин над членами локальных корпоративных мат-
рилинейных групп»88. 

Данное заключение относится к тем (трем из шести) обществам, в 
которых матрилинейный счет родства противостоит достаточно сильной 
(хотя, по нашей мысли, только формирующейся) власти определенной 
группы людей, т.е. реально существующим потестарным структурам и 
функциям общества. При этом важным признаком формирующегося по-
тестарного института является его маскулинность. Возрастание роли 
мужской рабочей силы в области производства и распределения труда 
ведет к возрастанию роли мужских союзов и групп. Конечно, это ни в 
коей мере нельзя считать свидетельством перехода от «матриархата» к 
«патриархату»: данные термины и концепции, за ними стоящие, давно 
признаны научно несостоятельными в социокультурной антропологии. 

Наконец, М. Дуглас выделяет особую подгруппу африканских об-
ществ, куда попадают зулусы и луваль: «Затем мы можем выделить 
подгруппу А, в которой ведовские верования преобладающе относятся 
к женской социальной сфере и в которой – например у зулусов и лу-
валь – существуют локализованные, корпоративные мужские линид-
жы»89. Как раз эта подгруппа характеризуется еще более высокой сте-
пенью социальной организации в сравнении с тремя матрилинейными 
обществами переходного типа, упомянутыми выше. Подгруппа зулусов 
и луваль входит в группу А, в которую М. Дуглас относит прежде всего 
зулусов и азанде. В прошлом у азанде было централизованное общест-
во, которое М. Дуглас даже называет «великой империей», сопоставляя 
его с империями лози и бемба90. Именно с сохранностью (пусть и час-
тичной) структур и функций централизованного общества М. Дуглас 
связывает ослабление практического аспекта ведовства у азанде. 

Из всех проанализированных М. Дуглас по избранным ею критериям 
обществ, по нашему мнению, к нупе оказываются ближе всего те обще-
ства (подгруппа А: зулусы и луваль), где есть сильная степень социаль-
ной централизации, а обвинение во вредоносном ведовстве падает в ос-
новном на женщин: «Мужчины не обвиняют мужчин в ведовстве и тре-
ния, вызванные политическим соперничеством, решаются, так сказать, в 
два этапа, через обвинения против женщин (Gluckman, 1965)»91. Таким 
образом, гендерную специфику обвинений во всех трех обществах (нупе, 
зулусы, луваль) можно считать неспецифическим признаком. Однако про-
явление у нупе более сильных (даже чем в подгруппе А) тенденций ведов-
ства требует объяснения: почему при достаточно сильной социальной ор-
ганизации у нупе проявляются не менее сильные тенденции ведовства? 

Как мы уже указали и как свидетельствует сам С.Ф. Надель, это 
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вызывается модернизацией общества нупе. А модернизация в случае 
нупе относится уже к следующей (также нестабильной) фазе развития – 
фазе перехода от достаточно централизованного, но традиционного 
общества к обществу национального типа. Все сказанное заставляет 
предположить, что общество нупе не может быть отнесено ни к одному 
из указанных М. Дуглас типов. Конечно, этот вопрос требует дальней-
шего уточнения. 

Едва ли можно понять социально-психологические феномены об-
щества, одним из которых, несомненно, является институт ведовства, 
не учитывая перемены в структуре и функциях этого общества. Кау-
зально-генетический подход, наряду с различением в институте ведов-
ства практики и идеологии, позволяет М. Дуглас сделать наиболее про-
дуктивные выводы. Подчеркнем еще раз: то, что осознается и вербали-
зуется в идеологии, может существенно противоречить тому, что не-
осознанно осуществляется на практике; анализ одних только верований 
(идеологии) без анализа связанной с ними деятельности может привес-
ти к ошибочным заключениям. 

 
*   *   * 

Выводы: выводы М. Дуглас подтверждают ригидность социальных 
структур (см.: 2.2.4) и функций традиционного общества, строго регла-
ментирующего детско-родительские, брачные, социально-родственные, 
потестарные отношения. Социально-психологический институт ведов-
ства также оказывается строго регламентирован ригидными социаль-
ными отношениями. На основе проведенного сопоставления гендерную 
специфику обвинений в ведовстве у нупе можно считать неспецифиче-
ским признаком, однако едва ли стоит его рассматривать как опреде-
ляющий в данном явлении. 

 
3.1.4 Некоторые выводы 

1. В. Тернер и ндембу Замбии: 
1.1 Хотя В. Тернер и противопоставлял свой подход к термину 

«символ» подходу З.Ф. Наделя, мы не находим этому существенных 
подтверждений. 

1.2 Наш подход очень близко сходится с подходом В. Тернера в 
следующем пункте: контекст деятельности намного более обширен, чем 
ее вербальная интерпретация. Как мы стараемся показать всей нашей 
работой, в традиционном обществе далеко не все практики и техники 
получают вербализацию и осознаются. 

1.3 Возрастные социоиндивидуальные отношения в обществе 
ндембу в немалой степени определяются двумя социальными институ-
тами: матрилинейным счетом родства и вирилокальным браком. Это 
должно найти прямое выражение в ритуалах возрастной инициации 
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ндембу. 
1.4 Такие характеристики ритуала возрастной инициации, как обы-

чаи изоляция мальчиков в лесу во время церемонии, мотив «символиче-
ской смерти», характерны и для ндембу, и для нупе. Однако они, наряду 
с обычаем обрезания, не отражают специфику возрастного социоинди-
видуального взаимодействия в целом и далее могут не выделяться как 
отдельные аспекты анализа. Как мы и ожидали, более продуктивным 
оказывается акцент на передаче и усвоении морально-этических норм, 
навыков и знаний в традиционном обществе. 

1.5 Одной из главных функций ритуала возрастной инициации у 
нупе и ндембу является передача и эмоционально-практическая фикса-
ция навыков, знаний и морально-этических ценностей у подрастающего 
поколения. Ритуал и его знаковая символика способны выполнять очень 
сложные коммуникативно-информационные задачи межпоколенной 
передачи знаний и навыков. Однако в традиционном обществе эта пе-
редача возможна только на основе практической деятельности. Поэтому 
можно говорить о практико-семиотическом единстве ритуала, в кото-
ром системообразующую функцию выполняет контекстная деятель-
ность. 

 
2. Азанде Э. Эванса-Причарда: 
2.1 Одной из важнейших функций ритуала является попытка воз-

действовать с помощью ритуальных символов и практик (в том числе 
тех, что называются «ведовство», «магия», «гадание») на волю и дея-
тельность неких начал (principia volentes), олицетворяемо выражающих 
причинно-следственные связи природных и социоиндивидуальных яв-
лений. Другими словами, мы имеем дело с антропоморфной проекцией 
воли человека на причинно-следственные связи любого рода, в том чис-
ле чисто механического. 

2.2 Мифологемы, связанные с ведовством, являются неотъемлемой 
частью социализации ребенка в обществе азанде, однако только прак-
тическая передача знаний ведет к овладению этими отвлеченными кон-
структами. По-видимому, социальная структура азанде минимизирует 
обвинения взрослыми детей в ведовстве. Все сказанное позволяет за-
ключить, что проявления ведовства у азанде контролируются ригидны-
ми социальными структурами; ведовство выполняет сильно ограничен-
ную социальную функцию, связанную с попытками как-то воздейство-
вать на волю и деятельность неких начал (principia volentes). 

 
3. Африканское ведовство по М. Дуглас (к вопросу о социогенезе): 
3.1 Чем менее формализованы социальные институты, тем более 

императивными являются морально-этические нормы, которые эти ин-
ституты призваны утверждать. Интенсификация ведовства в некоторых 
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традиционных обществах, по-видимому, связана с переходным состоя-
нием общества. Интенсификация ведовства играет не только отрица-
тельную, но и положительную роль, позволяющую сохранить консоли-
дацию общества в переходный период, когда социальные структуры и 
функции не являются стабильным. Наряду с приведенными ранее 
(2.2.3.2), данные факты позволяют рассматривать ведовство как своеоб-
разный социально-психологический институт. 

3.2 Выводы М. Дуглас подтверждают ригидность социальных 
структур (см.: 2.2.4) и функций традиционного общества, строго регла-
ментирующего детско-родительские, брачные, социально-родственные, 
потестарные отношения. Социально-психологический институт ведов-
ства также оказывается строго регламентирован ригидными социаль-
ными отношениями. На основе проведенного сопоставления гендерную 
специфику обвинений в ведовстве у нупе можно считать неспецифиче-
ским признаком, однако едва ли стоит его рассматривать как опреде-
ляющий в данном явлении. 

 
3.2 Социально-психологические сопоставления 

 
В данном разделе в полемике с книгой ведущих западных кросс-

культурных психологов С. Скрибнер и М. Коула «Психология грамот-
ности» обсуждается проблема влияния грамотности на развитие когни-
тивных процессов и продуктивность тестовых методик для ее решения. 
Рассматриваются основные теоретические разногласия между исследо-
ванием С. Скрибнер, М. Коула и среднеазиатским исследованием 
А.Р. Лурия начала 1930-х годов, затем обе работы сопоставляются с 
исследованиями П. Тульвисте. Это позволяет дать более полную интер-
претацию данных «Психологии грамотности» в рамках концепции сим-
практической культуры (см.: 1.3). 

В данном разделе мы отступаем от принципа формулировки выво-
дов после каждого подраздела и даем уже обобщенные выводы в разде-
ле 3.2.4. Это оправдано тем, что мы сосредоточиваем наш анализ на 
одной проблеме, но в максимально широком методологическом и фак-
тическом контексте. 

 
3.2.1 Исследование грамотности в Либерии 

Кросс-культурные исследования С. Скрибнер и М. Коула, объеди-
ненные в книге «Психология грамотности»92, проводились с 1973 по 
1978 гг. в Либерии. Это была уже вторая серия исследований, осущест-
вленная по инициативе и под ведущим руководством Майкла Коула. 
Первая была проведена там же в конце 60-х – начале 70-х, и отечест-
венный читатель имел возможность частично с ней познакомиться в 
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книге «Культура и мышление»93. 
Испытуемые второй серии исследований принадлежали к народу 

ваи, обладающему собственной системой слогового письма. По дошед-
шим до нас данным, письменность ваи была изобретена в первой трети 
XIX в. и в настоящее время используется в основном для ведения пере-
писки и деловых записей. Особенно важно, что обучение грамоте ваи 
происходит вне школы и носит традиционный характер. Все испытуемые 
были разбиты на пять групп: неграмотные, владеющие грамотой ваи, 
владеющие арабской грамотой, владеющие грамотой ваи и арабской гра-
мотой, получившие школьное образование на английском языке. Таким 
образом, исследователи имели возможность изучать влияние обучения 
грамоте на когнитивные процессы, происходящее вне школьного обуче-
ния, и сопоставлять их с влиянием школьного обучения. 

Работа «Психология грамотности» интересна не только тем, что 
она во многом завершает и уточняет исследования, начатые в первой 
серии. Ее также можно рассматривать как «оппонента» известного ис-
следования А.Р. Лурия, проведенного в 1931/32 гг. в Средней Азии (Уз-
бекистан и Киргизия)94. М. Коул познакомился с основными результа-
тами среднеазиатской экспедиции в ходе тесного общения с А.Р. Лурия 
еще в 60-е годы, т.е. до их публикации95. Так или иначе, дальнейшие 
кросс-культурные исследования М. Коула проходили в научном диало-
ге с этой работой А.Р. Лурия. Тем важнее отметить, что многие выводы, 
представленные в книге С. Скрибнер и М. Коула «Психология грамот-
ности», расходятся или прямо противоречат заключениям А.Р. Лурия. 
Это делает необходимым соотнесение той части культурно-истори-
ческой теории Л.С. Выготского – А.Р. Лурия, в рамках которой было 
проведено среднеазиатское исследование, с данными и выводами, пред-
ставленными в «Психологии грамотности».  

Наконец, только исследования кросс-культурных психологов по-
зволяют взглянуть на социоиндивидуальное взаимодействие со стороны 
личности и сознания испытуемых. Все это и заставило нас взяться за 
подробное рассмотрение и критику данной работы С. Скрибнер и 
М. Коула. Ранее исследование «Психология грамотности» частично 
критически рассматривалось в работе ученика А.Р. Лурия П. Тульви-
сте96. Помимо монографии П. Тульвисте анализ исследования А.Р. Лу-
рия и первой серии экспериментов, проведенных М. Коулом, можно 
найти в работах А.Р. Романова и В.В. Глебкина97. 

 
3.2.1.1 О специфическом и неспецифическом влиянии грамотности 
Основной результат многолетних исследований С. Скрибнер и 

М. Коула в Либерии, с нашей точки зрения, емко выражен в следующей 
цитате: «Данные, которые мы суммировали в этом разделе (имеется в 
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виду раздел, где сопоставляются результаты всех исследований, ка-
сающихся владения грамотностью. – И.П.), позволяют с уверенностью 
заключить, что грамотность не является суррогатом школьного обуче-
ния в отношении тех интеллектуальных последствий, которые она вы-
зывает»98. Далее С. Скрибнер и М. Коул указывают, что это заключение 
основывается даже не на том установленном ими факте, что испытуе-
мые, владеющие письмом ваи или умеющие читать Коран (или даже в 
случае владения обоими этими навыками), не показывают таких же вы-
соких результатов при решении подавляющего большинства психоло-
гических тестов, как испытуемые, имеющие школьное обучение. «Ско-
рее, – пишут они, – решающим доказательством являются различные 
паттерны последствий, наблюдаемых для каждого вида грамотности, и 
тот факт, что эти паттерны соответствуют нашему анализу различных 
социально организованных сфер практического использования каждой 
письменности»99. При этом С. Скрибнер и М. Коулом установлено также 
то, что в отдельных тестах, отражающих специфику грамотности, осно-
ванной на арабской письменности или письменности ваи, результаты 
испытуемых, владеющих одним из этих видов грамотности, но не про-
шедших школьное обучение, выше результатов обучающихся в школе. 

Казалось бы, на основе всего этого можно заключить, что все пре-
дыдущие исследователи, полагавшие, что грамотность влияет в целом 
на развитие когнитивных способностей, были не правы. Однако на это 
можно возразить, что в соответствии с подходом, который декларируют 
сами С. Скрибнер и М. Коул100, любая деятельность порождает соответ-
ствующие ей когнитивные навыки. Значит ли это, что разные типы дея-
тельности должны порождать разные когнитивные навыки? Если – да, 
то разве корректно сравнивать владение грамотностью, основанной на 
разных типах письменности, разных контекстах ее употребления, т.е. 
разных видах деятельности, ее порождающих? Между тем все исследо-
вания, проведенные С. Скрибнер и М. Коулом, основаны именно на 
таком сопоставлении. Очевидно, что в основе оправданности такого 
сопоставления лежит имплицитная предпосылка, что во влиянии срав-
ниваемых видов деятельности на когнитивные способности есть нечто 
общее. Таким образом, С. Скрибнер и М. Коул допускают, осознанно 
или нет, что грамотность101 ведет к развитию как специфических, так и 
неспецифических когнитивных навыков. 

В таком случае необходимо разделять два вида результатов, полу-
ченных по данной методике: отражающих специфичность влияния ка-
ждого из сравниваемых видов деятельности; отражающих общее во 
влиянии всех сравниваемых видов деятельности. Это также означает, 
что нельзя сопоставлять данные, отражающие специфичность двух 
сравниваемых видов деятельности, с данными, отражающими в  них 
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общее. Тогда на основе данных, приводимых С. Скрибнер и М. Коулом, 
можно видеть, что в подавляющем большинстве тестов обучающиеся в 
школе показывают лучшие результаты по сравнению с владеющими дру-
гим видом грамотности, а последние опережают неграмотных (неспеци-
фические когнитивные навыки); в некоторых тестах, специально адапти-
рованных для выявления специфических когнитивных навыков, связан-
ных с грамотностью, обучающиеся в школе показывают худшие резуль-
таты. Конечно, величина как специфического, так и неспецифического 
влияния должна сильно варьироваться в зависимости от конкретного ви-
да грамотности. При этом необходимо учитывать и степень владения тем 
или иным видом грамотности у конкретного испытуемого. 

 
3.2.1.2 Продуктивность тестовых методик 
Тестовые процедуры проведения кросс-культурного исследования, 

как признают и постоянно пытаются показать на конкретных примерах 
сами авторы, далеки от совершенства и представляют собой немалую 
сложность для теоретического обоснования в каждом конкретном случае. 

Предполагается, что конкретный тест выявляет те когнитивные 
навыки, которые он был призван фиксировать согласно его теоретиче-
скому обоснованию. После проведения тестов сопоставляются данные, 
полученные между разными группами испытуемых. С помощью стати-
стического анализа, основанного на методе множественной регрессии, 
проверяется влияние на полученный результат иных переменных, кро-
ме искомой. В исследовании С. Скрибнер и М. Коула проверялось, ка-
кие, помимо грамотности, переменные (напр. возраст, место прожива-
ния, владение другим языком и пр.) могли повлиять на результаты тес-
тов. Статистически значимая количественная разница в результатах 
между различными группами испытуемых по предполагаемому когни-
тивному навыку интерпретируется, исходя из теоретических предпоч-
тений экспериментаторов. Уже из этого короткого описания видно са-
мое слабое звено данной методики: вероятностный характер связи теста 
и фиксируемого когнитивного навыка. 

Именно поэтому С. Скрибнер и М. Коул так осторожны в вынесении 
суждений о неспецифическом влиянии  грамотности на познавательные 
процессы: «Дальнейшие трудности возникают из-за теоретического ста-
туса экспериментальных задач – постоянная тема нашего обсуждения. До 
той поры, пока эти задачи рассматриваются как отражающие некоторые 
общие ментальные способности, вопрос о том, как экспериментальные 
данные могут привлекаться по отношению к утверждениям о когнитив-
ном функционировании в повседневной жизни, не будет, по-видимому, 
вопросом эмпирическим. Очевидно, что общие способности по опреде-
лению будут иметь широкий спектр операций»102. 

Как писал Л.С. Выготский, анализируя первые проведенные в на-
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шей стране кросс-культурные исследования, не понятно, ни что мы из-
меряем, ни как мы измеряем103. По всей видимости, эта проблема во 
многом остается нерешенной и сейчас. Именно поэтому одной из самых 
существенных сторон исследования С. Скрибнер и М. Коула можно 
считать критику и демонстрацию ограниченности экспериментальных 
процедур, применяемых в кросс-культурных исследованиях. 

Таким образом, тестовая методика данных исследований в боль-
шинстве случаев не позволяет делать выводы относительно изменений, 
происходящих в «общих ментальных способностях», относительно раз-
вития сознания в целом под влиянием социокультурных факторов. 
Схожую позицию о преждевременности говорить на основе только тес-
тов, применяемых в кросс-культурных исследованиях, о качественных 
изменениях в вербальном мышлении (при допустимости судить о коли-
чественных изменениях) занимает П. Тульвисте. Однако он делает как 
минимум одно серьезное исключение: различение между научными и 
житейскими понятиями может служить критерием качественных изме-
нений (см.: 3.2.2.4). 

 
3.2.1.3 Основная проблема исследования С. Скрибнер и М. Коула 
На протяжении всей работы С. Скрибнер и М. Коул подчеркивают, 

что они предпочитают говорить об исследовании влияния грамотности 
не на «общие способности» (general abilities), а на конкретные «когни-
тивные навыки» (cognitive skills). Нас же, напротив, интересует влияние 
грамотности на когнитивные процессы, рассматриваемые как система. 
Отсюда авторы при рассмотрении результатов экспериментов больше 
склонны уделять внимание специфическому влиянию грамотности, а 
мы – неспецифическому. Однако в обоих случаях тестовая методика 
позволяет говорить только о количественных изменениях, привноси-
мых грамотностью. Возникает вопрос: можно ли говорить о качествен-
ном влиянии грамотности на развитие когнитивных процессов, взятых 
как система? 

П. Тульвисте, опираясь на рассматриваемое нами исследование 
С. Скрибнер и М. Коула, считает, что – нет: «После обстоятельного ис-
следования Скрибнер и Коула гипотезу104 о преобразующем воздейст-
вии усвоения грамоты на мышление можно отвергнуть. Даже если 
предположить, что важна не грамотность сама по себе, а то, что и как 
пишут, т.е. конкретные функции письменной речи, становится ясно, что 
эти функции вытекают не из самой грамотности, а из иных компонен-
тов культуры, которые, возможно, воздействуют на мышление также 
“устно”, т. е. минуя грамоту»105. 

Сами С. Скрибнер и М. Коул придерживаются более осторожного 
мнения: «Для того чтобы дать полноценную оценку сущности и смысла 
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тех различий, которые мы обнаружили – и не смогли обнаружить, – нам 
бы потребовалось привлечь взвешенную теорию сознания (cognition), 
причем такую, которая точно прописывает механизмы, посредством 
которых социальные факторы воздействуют на когнитивную вариатив-
ность. Нам не было известно существование такой теории, когда мы 
начинали наше исследование; нечему помочь нам в его интерпретации 
и сегодня»106. Что ж, это честное и точное признание делает честь авто-
рам книги. Но из него может быть только один вывод: нет общей тео-
рии сознания – нет и не может быть научно обоснованного ответа, на 
поставленный выше вопрос. 

Однако, говоря о «когнитивных процессах, взятых как система», 
мы все время имели в виду одно из самых существенных положений 
теории Л.С. Выготского – смысловое и системное строение сознания, 
которое, по нашему мнению, может служить тем теоретическим звеном, 
которого так не хватает в кросс-культурных исследованиях С. Скрибнер 
и М. Коула (см.: 5.1.4). Сопоставим данные С. Скрибнер и М. Коула с 
отечественными кросс-культурными исследованиями, а затем постара-
емся рассмотреть их под новым ракурсом. 

 
3.2.2 Сопоставление с отечественными  
кросс-культурными исследованиями 

В данном разделе мы сопоставим данные С. Скрибнер и М. Коула с 
исследованиями А.Р. Лурия, проведенными в начале 1930-х годов, и с 
исследованиями П. Тульвисте, проведенными под руководством 
А.Р. Лурия в конце 1970-х годов. 

 
3.2.2.1 Опыты на классификацию  
М. Коул вместе со своими сотрудниками не раз проводил исследо-

вания с целью проверки и уточнения выводов А.Р. Лурия, сделанных 
им на основе среднеазиатской экспедиции107. Провели С. Скрибнер и 
М. Коул несколько этому посвященных исследований и в этот раз108. 
Среди них главной точкой отсчета для нас будут опыты на классифика-
цию (категоризацию) значений слов. Прежде всего потому, что этот вид 
экспериментов уже подробно описан в существующей на русском языке 
литературе109 и это снимает с нас необходимость подробно его рас-
сматривать. Во-вторых, с теоретической точки зрения данные этих экс-
периментов являются достаточно существенными и позволяют затро-
нуть ряд важных вопросов. 

Сопоставляя данные А.Р. Лурия со своими, С. Скрибнер и М. Коул 
приходят к следующему выводу: «Главным фактором перехода с опоры 
на функциональные способы классификации к использованию таксоно-
мических категорий являлось проживание в городах – перехода, кото-
рый Лурия в свое время принял за знак понятийной реорганизации, 
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привносимой грамотностью и участием в коллективных хозяйствах»110. 
Это и верно, и неверно одновременно. Неверно, потому что 

А.Р. Лурия изучал воздействие на когнитивные процессы не только 
грамотности, а в основном школьного обучения. Верно, потому что, как 
пишет П. Тульвисте: «После работ М. Коула и его сотрудников (Cole et 
al., 1971; Коул, Скрибнер, 1977; Sharp et al., 1979) выяснилось: исклю-
чительно функциональный характер классов, созданных испытуемыми 
Лурия, был обусловлен тем обстоятельством, что им предлагались 
только конфликтные наборы объектов, допускающие как функциональ-
ную, так и семантическую классификацию, и из этого конфликта побе-
дителем выходил функциональный способ как явно ведущий»111. Одна-
ко Л.С. Выготский указывал на то, что нельзя отличить комплексное 
или предпонятийное значение слова от научного (понятийного) по его 
сформированным характеристикам112. Это можно сделать, только про-
следив то, как оно было сформировано, т.е. сам процесс формирования. 

Несмотря на всю проблемность тестовых методик по семантиче-
ской классификации, определенные выводы на их основе все-таки де-
лать можно. Это возможно, если полученные по этим методикам дан-
ные пересекать (сопоставлять) с данными, полученными на той же вы-
борке испытуемых с помощью других использующихся в кросс-куль-
турных исследованиях методик (напр. силлогизма). В свою очередь, 
весь корпус данных кросс-культурных исследований по конкретной 
проблеме необходимо сопоставлять с другими исследованиями этой 
проблемы. Обобщение эмпирических научных результатов всегда 
должно идти именно таким путем: вычленением общего в данных, по-
лученных самыми разными методиками, и дальнейшим их анализом в 
более широком теоретико-методологическом контексте113. Именно та-
ким путем под руководством Л.С. Выготского шел в своем исследова-
нии А.Р. Лурия. 

Эксперименты С. Скрибнер и М. Коула показали, что не прошед-
шие школьное обучение испытуемые способны ко всем трем видам 
классификации значений слов: перцептивной, функциональной, семан-
тической (таксономической)114. Но вся суть в том, что семантическая115 
классификация не является доминирующей при отсутствии школьного 
обучения. Это особенно хорошо видно из того факта, что когда испы-
туемых просят дать вербальное объяснение сформированных ими клас-
сов, результаты у прошедших школьное обучение радикально отлича-
ются от не имеющих такового116. С нашей точки зрения, нельзя отри-
цать того факта, что в целом у неграмотных испытуемых наблюдается 
предпочтение перцептивных и функциональных способов классифика-
ции. Почему же в результатах экспериментов имеющие школьное обра-
зование испытуемые далеко не всегда предпочитают семантический 
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способ классификации? В этом хорошо проявляется зависимость спо-
соба проведения исследования от теоретических предпочтений экспе-
риментатора. 

Дело в том, как справедливо отмечает П. Тульвисте, что не имею-
щие школьного образования испытуемые часто ставятся в привилеги-
рованное положение по отношению к образованным испытуемым: тес-
ты организуются таким образом, чтобы максимально благоприятство-
вать раскрытию способностей первой группы испытуемых. Между тем 
из экспериментов, проведенных психолингвистами, известно, что 
имеющие школьное образование испытуемые далеко не всегда предпо-
читают семантический способ классификации (по-видимому, как более 
трудный) при прочих равных условиях117. П. Тульвисте высказывает 
продуктивное предположение, еще ждущее своего эмпирического под-
тверждения, о том, что «возможно, отличие образованных испытуемых 
от необразованных более четко обозначилось бы в тех случаях, когда 
задача может быть с гарантией решена только испытуемыми, уверено 
ориентирующимися в межпонятийных связях»118. 

В приведенной в начале данного раздела цитате из «Психологии 
грамотности» можно увидеть имплицитный упрек А.Р. Лурия в том, что 
в его исследовании мало внимания уделялось конкретным видам повсе-
дневной деятельности испытуемых, формам их социального взаимодей-
ствия119. На это П. Тульвисте замечает, что «целью Лурия было изуче-
ние не столько характера мышления людей из традициональных групп, 
сколько его преобразования вследствие социальных и культурных из-
менений»120. Можно добавить, что упрек в невнимании к конкретным 
видам повседневной деятельности испытуемых не совсем верен: 
А.Р. Лурия в рамках поставленной им цели уделяет, с нашей точки зре-
ния, достаточно места рассмотрению того, в какие виды деятельности 
включены его испытуемые. Если быть конкретнее, помимо точного об-
разовательного ценза испытуемого, А.Р. Лурия, как правило, указывает, 
с какими видами деятельности знаком испытуемый: единоличное хо-
зяйство, общинное хозяйство, коллективное хозяйство; участие в кол-
лективных обсуждениях совместной работы; проживание или хотя бы 
кратковременное посещение города и т.д. Конечно, тщательность рас-
смотрения различных видов деятельности в исследовании А.Р. Лурия 
не сравнится с таковой в исследованиях М. Коула, но еще раз подчерк-
нем: у них были разные цели.  

Наконец, А.Р. Лурия в отличие от С. Скрибнер и М. Коула работал 
в рамках определенной теории, достаточно много предсказывающей в 
изменениях под влиянием социокультурных факторов в высших психо-
логических функциях, работающих как система. Мы имеем в виду 
культурно-историческую теорию Л.С. Выготского, под чьим непосред-
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ственным руководством была задумана и проведена среднеазиатская 
экспедиция А.Р. Лурия. Таким образом, выводы, к которым приходит 
А.Р. Лурия в своем исследовании, следуют не только из проведенных 
им кросс-культурных экспериментов, но и из теоретического аппарата 
культурно-исторической теории Л.С. Выготского. Аппарата, который 
выстраивался и проверялся на основе широкого спектра исследований и 
экспериментальных данных, проведенных вне связи со среднеазиат-
ским кросс-культурным исследованием. Интерпретация данных (обоб-
щение), да и само проведение исследования, неразрывно связаны с тео-
ретическими предпочтениями исследователя. 

Таким образом, у не прошедших школьно обучение испытуемых 
наблюдается предпочтение перцептивных и функциональных способов 
классификации над семантическими, что уже наводит на мысль о нали-
чии двух планов психологической деятельности: наглядно-действен-
ного и вербально-теоретического. Именно такое гносеологическое раз-
деление настойчиво проводит в своей работе А.Р. Лурия (см. также: 
1.3). Однако мы должны проанализировать еще ряд фактов (онтологи-
ческих явлений), прежде чем можно будет сделать заключение о право-
мерности такого разделения. Для этой цели мы рассмотрим опыты с 
силлогизмами, а затем – самосознанием и самооценкой. 

 
3.2.2.2 Опыты с силлогизмами 
Затруднения в работе вербально-теоретического плана психологи-

ческой деятельности проявляется не только в том, что не прошедшие 
школьное обучение испытуемые не могут решить силлогизм121, а в том, 
что они отказываются решать предложенный исследователем силло-
гизм. Особенно характерны обоснования своего отказа: «Мы всегда 
говорим только то, что видим; того, что мы не видели, мы не говорим»; 
«На ваши слова может ответить только тот, кто видел, а кто не видел, 
тот не может из ваших слов ничего сказать»122. 

Апелляция именно к зрительному опыту преобладает у совершенно 
разных, но не прошедших школьное обучение испытуемых: «Человек, 
который много ездил и был в холодных странах, и видит все, он может 
ответить на этот вопрос, он знает, какого цвета там бывают медведи», 
«Вы вот видели, вы знаете. Я ведь не видел, как же я могу сказать?!», 
«Откуда я знаю, я не видел. Если б я видел, я бы знал», «Я не знаю, я ведь 
не видел германских кишлаков», «Вы вот видели, вы и знаете. Я ведь не 
был на севере, я не видел, как же я  могу сказать?»123. В данных примерах 
нельзя не «видеть» роль зрительного опыта для когнитивно-семан-
тических операций. Это подтверждает мысль Л.С. Выготского о наличии 
ситуационной связанности (аффективной связанности смысловым полем 
ситуационной действительности – см.: 3.2.3.3) при преобладании нагляд-
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но-действенного плана психологической деятельности. 
А.Р. Лурия заключает, что возникновение «основ дискурсивного 

мышления» делает возможным приобретение новых знаний вербально-
логическим путем, не прибегая к непосредственному наглядно-
действенному опыту: «Формируется возможность принимать сформу-
лированные в языке допущения и делать из них логические выводы 
независимо от того, входило ли содержание этой посылки в личную 
практику. Отношение к логическому рассуждению, выходящему за 
пределы непосредственного опыта, коренным образом изменяется, соз-
даются основы дискурсивного мышления, выводы которого становятся 
столь же обязательными, как выводы из непосредственной личной 
практики»124. 

Таким образом, если при преобладании наглядно-действенного 
плана психологической деятельности главную роль играет индивиду-
альный практический опыт, то в основе вербально-теоретического пла-
на психологической деятельности роль общественного опыта, накоп-
ленного и сохраняемого во всей сложности языковых связей, выходит 
на новый, качественно отличный уровень. 

 
3.2.2.3 Развитие самосознания и самооценки 
Данная группа исследований А.Р. Лурия представляет особый ин-

терес, так как в ней со всей ясностью выступает разделение между дву-
мя планами психологической деятельности для сознания и личности в 
целом. Однако методики для получения результатов по развитию само-
сознания и самооценки остаются крайне плохо разработанными и по 
этой причине подвергаются жесткой критике. К сожалению, эта крити-
ка нередко мешает увидеть и те скудные выводы по данной проблеме, 
которые все-таки можно сделать, если ставить результаты этой группы 
исследований в более широкий теоретико-методологический контекст. 
А.Р. Лурия, конечно, осознавал указанные трудности и поэтому прямо 
говорит о «предварительном» (в научном плане) характере полученных 
им результатов125. 

В его исследовании не прошедшие школьное обучение жители от-
даленных кишлаков Узбекистана и Киргизии так реагировали на прось-
бу экспериментатора «описать свои недостатки»: 

 
«– Я хочу быть хорошей, а сейчас я плохая, у меня одежды мало, нельзя в 

чужом кишлаке так ходить – А что значит «быть хорошей»? – Это – чтоб оде-
жды было много. 

– У меня очень много недостатков и в питании, и в одежде, и во всем.  
– Если у меня много денег – я покупаю продукты и тогда я веселый; если 

продуктов нет – то я печальный» и т.д.126 
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Из этих и других примеров, приводимых А.Р. Лурия, видно, что не 

прошедшие школьное обучение не имеют возможности отвлечения, 
абстрагирования от наглядно-действенного контекста, доминирует вос-
приятие своей личности через предметные, вещественные атрибуты. 
Представления о самом себе остаются связанными прежде всего с са-
мим телом человека, с его телесными техниками и умениями. Таким 
образом, «Я-концепция», наличие которой подтверждает исследование, 
описывается преимущественно посредством предметных значений слов 
при наглядно-действенном способе осмысления. 

Эти результаты ставились под сомнение на основании того, что 
приехавшему из Москвы исследователю (каковым был А.Р. Лурия) ме-
стные жители, сильно отличавшиеся от «чужака» по своему экономиче-
скому и социальному статусу, могли не доверять и не желать вступать с 
ним в рассуждения о своей личности, ограничиваясь оценкой своего 
материального положения. Как хорошо известно в социокультурной 
антропологии, никогда нельзя полностью исключить возможность 
«сбоя в коммуникации» (напр. несоответствие паттерна, стиля общения, 
а не только потестарно-экономического статуса) при общении предста-
вителей разных культур на столь деликатную тему, как личностные 
характеристики. 

Во-первых, эти сомнения не подтверждаются тем фактом, что другие 
группы испытуемых, также сильно отличающиеся по своему культурно-
социальному статусу от экспериментатора, но прошедшие хотя бы крат-
ковременное школьное обучение, давали совершенно другие ответы: 

 
«– Мои хорошие черты в том, что я всегда стремлюсь приобрести знания. 

Я стремлюсь узнать обо всем, и мои товарищи меня направляют. Я не хочу до-
биваться никакой пользы для себя, а все делаю для других. 

– Вот я не могу настойчиво говорить, я мягкий, слабый характером, не мо-
гу грубо обращаться, это я считаю положительным качеством. Для других я 
плохого не делаю. Недостаток мой тот, что я горячий. Берусь горячо за дело, а 
обучался я плохо…» и т.д.127 

 
Эти данные свидетельствуют о том, что в результате прохождения 

хотя бы кратковременного, но систематического школьного обучения 
человек оказывается способным выносить о себе самом суждения более 
сложного типа, описания своей личности приобретают более непред-
метный, отвлеченный характер. 

Во-вторых, и при подготовке этого исследования, и при его анализе 
спустя 40 лет А.Р. Лурия, как мы уже отмечали, опирался на широкий 
теоретико-психологический контекст128. В этом отношении особенно 
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важны исследования по развитию мнестических и когнитивных процес-
сов в детском и зрелом возрасте и их антропологические наблюдения в 
бесписьменных обществах, на которые он неоднократно ссылается129. 

В-третьих, разрабатывая концепцию симпрактической культуры 
(см.: 1.3), В.Н. Романов приводит убедительный этнографический мате-
риал, свидетельствующий о том, что при описании своей биографии не 
прошедшими школьное обучение людьми преобладают пространствен-
ные (описание своих пространственных перемещений), а не временные 
характеристики и отсутствует ауторефлексия как таковая130. Вкупе все 
это подтверждает выводы А.Р. Лурия и позволяет говорить об истори-
ческом развитии самооценки и самосознания и их зависимости от со-
цио-культурного контекста. 
 

3.2.2.4 Исследования П. Тульвисте 
За несколько месяцев до смерти А.Р. Лурия его учеником П. Туль-

висте были организованы две кросс-культурные экспедиции: в Запад-
ную Сибирь (весна 1977 г.) и в Киргизию (лето 1977 г). 

В своих исследованиях П. Тульвисте эксплицитно опирается на 
деятельностный подход, получивший широкое распространение в со-
ветской психологии благодаря работам А.Н. Леонтьева: «Применение 
по отношению к проблемам исторического развития мышления дея-
тельностного подхода заставляет считать общей причиной историче-
ских изменений и межкультурных различий в мышлении различия в 
деятельности людей в разные эпохи и в разных культурах»131. Отсюда 
берет начало основная рабочая гипотеза, которую ставит исследова-
тель: «В связи с появлением в той или иной культуре школьного обра-
зования там должен появиться и качественно новый тип вербального 
мышления, именуемый Выготским мышлением в научных поняти-
ях»132. Для проверки этой гипотезы П. Тульвисте выбирает силлогиче-
ские тесты, особо обосновывая их высокую эвристичность для оценки 
развития вербального мышления133. 

Первая серия экспериментов, проведенная на полуострове Таймыр 
(Западная Сибирь) с детьми 2–6 классов школы (в основном это были 
представители малого народа нганасан самодийской подгруппы ураль-
ско-юкагирской языковой семьи), имела целью подтвердить на силло-
гическом материале выводы Л.С. Выготского о соотношении «науч-
ных» и «житейских» понятий в развитии вербального мышления134. 
Основная гипотеза была следующей: если содержание силлогизма со-
ставляет незнакомый для ребенка по собственному опыту материал, то 
теоретическое решение силлогизма должно превалировать над эмпири-
ческим135; если же содержание силлогизма напрямую апеллирует к по-
вседневному опыту ребенка, то следует ожидать обратной картины. 
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Целью эксперимента было показать, что приобретаемые в школе навы-
ки теоретического вербального мышления, являются уникальным ново-
образованием, а не переносом уже имеющихся универсальных возмож-
ностей человеческого ума на новую область знания. 

Для этого из 35 испытуемых первоначальной выборки были ис-
ключены те 13, которые решали предложенные 10 силлогизмов только 
теоретическим способом или не использовали его вовсе. Это дало воз-
можность проследить динамику и соотношение теоретического и эмпи-
рического способов решения силлогизма. Эксперимент показал, что 
вопреки универсалистской точке зрения дети предпочитают новый для 
них теоретический способ решения вовсе не в случае, когда материал 
апеллирует к повседневному опыту ребенка. Напротив, теоретическое 
решение и еще более теоретическое обоснование своего решения пре-
валирует в том случае, если материал является незнакомым для ребенка 
по его ежедневной практике, т.е. приобретенным только в теоретиче-
ском школьном контексте. Как считает П. Тульвисте, это означает, что 
в школе формируются вербальные навыки («научные понятия»), спе-
цифические только для этого (школьного) вида деятельности и не обна-
руживаемые при отсутствии школьного обучения: «Эти результаты по-
зволяют считать, что практически безошибочное решение простых сил-
логических задач, основанное на соотнесении вывода с посылками, 
первоначально возникает в сфере школьных (научных) знаний и лишь 
затем переносится в сферу знаний обыденных»136. 

Вторая серия экспериментов, проведенная в отдаленных горных 
районах Киргизии с 70 грамотными и неграмотными пастухами и дру-
гими деревенскими жителями в возрасте от 25 до 87 (средний возраст 
52,7), показала, что мышление в «научных понятиях» возникает только 
в ходе усвоения школьного образования и функционально с ним связа-
но137. Если люди, получившие школьное образование (до 10 классов), 
возвращаются к традиционным видам экономической и культурной 
деятельности, то они быстро теряют навыки, полученные в школе138. 
Наглядно-действенный план опять начинает преобладать над категори-
альным, теоретическим139. Было выявлено до сих пор неизвестное явле-
ние решения одного и того же силлогизма сразу двумя способами: тео-
ретическим и эмпирическим. Как показал анализ, к такому варианту 
решения прибегают люди, не поддерживающие полученные в школе 
навыки в своей повседневной практике. 

Наконец, психологическое исследование Т. Тульвисте выявило по-
следовательное формирование в ходе школьного обучения двух уров-
ней рефлексии, а проведенное ею под руководством П. Тульвисте 
кросс-культурное исследование – отсутствие этих типов рефлексии у не 
прошедших школьное обучение индивидов140. На основании этих дан-
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ных П. Тульвисте увязывает историческое развитие самосознания с ус-
воением в ходе школьного обучения научных понятий, со специфиче-
ски присущей только этим понятиям рефлексией человеком собствен-
ной мысли141. 

Обобщая широкий спектр данных кросс-культурной психологии по 
семантической классификации, силлогическому мышлению, развитию 
самосознания и самооценки и пр. в теоретическом контексте развития 
значения слова, П. Тульвисте заключает, что типологическое выделение 
и исследование «научных» и «житейских» понятий в вербальном мыш-
лении позволяет делать выводы о качественном влиянии школьного 
обучения на психологическое развитие: «Есть определенные основания 
считать, что школьное обучение порождает у людей из традициональ-
ных  культур новый тип вербального мышления, который целесообраз-
но характеризовать как мышление в научных понятиях (по Выготско-
му). Этот тип мышления отличается от остальных как по своим функ-
циям, так и по своей структуре (по единицам и операциям)»142. Нако-
нец: «На основе приведенных аргументов и экспериментальных данных 
можно утверждать, что мышление в традициональных культурах в не-
которых своих аспектах существенно, иногда качественно, отличается 
от мышления в культурах “современных”»143. 

 
3.2.3 Переосмысление данных М. Коула и С. Скрибнер 

 
3.2.3.1 Письменная речь 
Итак, психологические тесты показывают два плана психологиче-

ской деятельности: наглядно-действенный и вербально-теоретический. 
Но есть ли переход между этими двумя планами, насколько он труден? 
Ответить на это нам поможет понятие о ситуационной связанности144. 
Рассмотрим начало и завершение (нас будут интересовать именно эти 
аспекты) двух писем, приведенных у С. Скрибнер и М. Коула: 

 
«Письмо № 1 
Это письмо для Ваании Б. из Вуило, Тево. Я приветствую тебя. Старик Фа-

каман шлет тебе свое приветствие. Итак, вот твоя информация.  
(…) 
Я закончил. Я сын Факамана. 
Момо Дж. 
Письмо № 2 
Это письмо для Па Л. в Вонзуане. Я приветствую тебя и приветствую мать. 

Вот твоя информация.  
(…) 
На этом я останавливаюсь.  
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Я – Боакай Д. 
Фанима (название города. – И.П.)»145. 
Как подчеркивают С. Скрибнер и М. Коул, эти письма не являются 

исключением. Наоборот, они отражают основные формулы, используе-
мые в эпистолярном жанре: «Наша коллекция сотен писем, охваты-
вающая четыре десятилетия, являет собой значительную однородность 
стилистических и структурных элементов, отразившихся в наших при-
мерах»146. Даже если мы предположим, что эти застывшие формулы 
давно являются данью традиции и не отражают никаких познаватель-
ных процессов в настоящее время, остается вопрос об их происхожде-
нии. Ответ на этот вопрос, по нашему мнению, можно найти, только 
если обратиться к понятию о ситуационной связанности. 

Мы будем рассматривать ситуационную связанность, или аффек-
тивную связанность смысловым полем ситуационной действительно-
сти, как одну из характеристик наглядно-действенного плана психоло-
гической деятельности. Ситуационная связанность преодолевается лег-
че, когда имеется как бы особо «маркированная граница». Другими 
словами, переход от наглядно-действенного плана психологической 
деятельности к вербально-теоретическому облегчается, если он фикси-
руется специально созданными для этого вербальными обозначениями. 
Поэтому после вполне «разговорного» приветствия автор письма не-
пременно ставит знак, маркирующий границу перехода: «Вот твоя ин-
формация». Именно поэтому это выражение оказывается «уникальным 
для общения в письмах», как отмечают сами С. Скрибнер и М. Коул147. 
По той же причине маркируется и граница выхода из теоретической 
деятельности: «Я закончил», «На этом я останавливаюсь». 

О значении «маркированной границы» для преодоления ситуаци-
онной связанности лучше всего сказал один из испытуемых С. Скриб-
нер и М. Коула, которого они попросили оценить смысловую сторону 
письма, написанного другим грамотным ваи. Вот как он охарактеризо-
вал предложение-маркер «Вот твоя информация»: «В этом предложе-
нии вы сначала даете человеку понять, что вы сообщаете ему в данный 
момент слова (you are informing him words). Затем он обратит свое вни-
мание туда (there). Так писать на языке ваи правильно»148. Вот эта не-
обходимость, прежде чем переходить к основному содержанию посла-
ния, дать читающему понять, «что вы сообщаете ему в данный момент 
слова», свидетельствует о трудности создания отвлеченного от смысло-
вого поля ситуационной действительности вербально-теоретического 
плана написания/прочтения письма. Наличие предложения-маркера 
должно облегчить преодоление ситуационной связанности не только 
пишущему, но и читающему. 

Еще более явно трудности перехода от наглядно-действенного пла-
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на психологической деятельности к вербально-теоретическому видны в 
следующих примерах. По свидетельству ваи старшего поколения, 
раньше письма открывались такими формулами, как: «Ты направля-
ешься от меня к ____(адресат). Ты скажешь ему за меня ______»149. 
Можно согласиться с интерпретацией, которую дают данному явлению 
С. Скрибнер и М. Коул: «Эти фразы предполагают, что письмо воспри-
нималось как носитель коммуникации от пишущего к читающему, как 
если бы это был живой посланник. Дискурс с читателем осуществляет-
ся не напрямую; пишущий обращается к письму (носителю послания), 
как он обратился бы к посланнику; и коммуникация осуществляется 
разговорным образом (напр., “скажешь ему”)»150. 

Однако далее С. Скрибнер и М. Коул высказывают предположение, 
что происхождение этих формул, по-видимому, следует искать в тради-
ции надиктовывать письма переписчикам. Возможно, фактор существо-
вания в культурной традиции практики обращения к переписчикам при 
написании писем и играет некоторую роль. Однако в свете понятия о 
ситуационной связанности такое объяснение является избыточным. В 
традиционном обществе написание писем является редким примером 
вербально-теоретической деятельности. Естественно ожидать, что этот 
сложный вид деятельности будет вызывать определенные затруднения. 
Обращение к письму как к живому носителю послания просто помогает 
преодолевать ситуационную связанность.  

Таким образом, данные факты можно интерпретировать как эпи-
столярные следы психологического овладения определенным видом 
вербально-теоретической деятельности. Деятельность (здесь – написа-
ние писем), требующая преодоления ситуационной связанности, может 
быть усвоена лишь постепенно, с постепенным накапливанием и трени-
ровкой когнитивных навыков и практических умений, свойственных 
этому виду деятельности. Более того, эти навыки и умения необходимо 
постоянно поддерживать, иначе они теряются, редуцируются. Поддер-
живать их можно только одним способом – осуществлением деятельно-
сти, для которой они необходимы.  

С. Скрибнер и М. Коул дополняют приведенные примеры сопос-
тавлением с письмами индейцев чероки конца XIX века. В них мы на-
ходим типологически сходные формы маркировки границы перехода от 
симпрактической к теоретической деятельности: «Итак, (обращение), я 
напишу несколько слов, чтобы ты их прочел. (…) Итак, это все, что я 
написал», «Случилось так, что мне надо написать это» Эти примеры 
свидетельствуют о том, что письма ваи не являются исключением, а 
отражают существенные неспецифические черты наглядно-действен-
ного плана: ситуационную связанность151. 

Наконец, испытуемые, умеющие читать по-арабски, но никогда не 
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писавшие на этом или другом языке писем, не демонстрируют специ-
фических навыков, характерных для ваи, регулярно пишущих на своем 
языке письма. Поэтому сами С. Скрибнер и М. Коул заключили, что 
деятельность по написанию писем играет существенную роль в разви-
тии определенных навыков, связанных с грамотностью152. Чтобы выяс-
нить, какую именно роль, ученые провели исследование, в котором 
изучалась компетентность грамотных (владеющие слоговым письмом 
ваи) и неграмотных членов традиционного общества в написании «ис-
кусственного» письма, в частности, умение вставать на точку зрения 
того, кто будет читать ваше письмо. Эксперимент состоял в том, что 
испытуемых просили надиктовать (а грамотных дополнительно еще и 
написать) письмо незнакомому человеку и другое письмо – своей жене, 
указав в нем, как добраться до того места, где он проживает. 

При таких условиях эксперимента ситуационная связанность 
должна была проявиться в затруднениях при написании письма по 
сравнению с его диктовкой присутствующему человеку. Данные 
С. Скрибнер и М. Коул свидетельствуют именно об этом: «Написанные 
письма были значительно короче, чем надиктованные письма. Как по-
казывает текст, они содержали больше условных стилистических эле-
ментов и меньше информации»153. Более того: «Диктуя свои письма 
(…) грамотные передавали значительно больше информации о том, как 
попасть на их ферму, чем неграмотные»154. Экспериментаторы вынуж-
дены признать, что в целом как грамотные, так и неграмотные испы-
туемые нередко затруднялись встать на точку зрения читающего, т.е., 
по Л.С. Выготскому155, затруднялись создавать отвлеченный от ситуа-
ционного контекста умственный план и воображаемого собеседника: 
«Письма очень сильно различались по эксплицитности инструкций; в 
целом многие из них было бы трудно рассматривать как достаточно 
эксплицитные для того, чтобы незнакомец попал на ферму»156. 

 
3.2.3.2 Устная речь 
Основной эксперимент, который провели С. Скрибнер и М. Коул с 

целью выявления влияния грамотности на коммуникативные навыки, 
можно обозначить как эксперимент с обучающей коммуникацией. Его 
суть состоит в том, что экспериментатор предлагает испытуемому обу-
чить его играть в новую «настольную» игру. Игра типологически сход-
на с теми играми, которые распространены в обществе ваи. После того 
как обучаемый демонстрирует достаточное понимание правил игры 
(что проверяется серией вопросов экспериментатора), приглашают дру-
гого испытуемого, которому уже обученный должен разъяснить прави-
ла игры. Все разъяснения одного испытуемого другому записываются, 
для того чтобы выступить позже главным материалом анализа в данном 
эксперименте. 
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Обобщая результаты эксперимента с обучающей коммуникацией, 
С. Скрибнер и М. Коул настаивают, что в той или иной степени «все 
группы продемонстрировали способность учитывать степень информи-
рованности слушающего и соответственным образом изменять свои 
сообщения»157. Они высказывают на основе этого предположение, что 
«один из вариантов того, как письменность может улучшать обучаю-
щую коммуникацию, состоит не столько в улучшении способности ста-
новиться на точку зрения слушающего, сколько в снабжении человека 
техниками для обеспечения информационных требований конкретной 
коммуникативной ситуации»158. Именно здесь С. Скрибнер и М. Коул 
вступают в полемику с Л.С. Выготским, считая, что их данные не под-
тверждают некоторых его заключений о различиях между письменной 
и устной речью. 

Можно согласиться, что «все группы продемонстрировали способ-
ность учитывать степень информированности слушающего», но дело 
как раз в том, что с разными результатами. И результаты грамотных 
испытуемых количественно (т.е. согласно экспериментальной процеду-
ре) отличались от результатов неграмотных. Еще бóльшие сомнения 
вызывает предположительное разделение навыков, связанных с грамот-
ностью, на «способности становиться на точку зрения слушающего» и 
владение «техниками для обеспечения информационных требований 
конкретной коммуникативной ситуации», как будто вытекающее из 
результатов исследования. Как мы указали выше, «способность стано-
виться на точку зрения слушающего» в случае вербально-теорети-
ческой деятельности по написанию писем требует создания внутренне-
го вербально-теоретического плана, отвлеченного от ситуационной 
действительности, т.е. требует преодоления ситуационной связанности. 
Овладение «техниками для обеспечения информационных требований 
конкретной коммуникативной ситуации» требует от испытуемого того 
же самого, если эта «коммуникативная ситуация» опять-таки состоит в 
написании писем. Уравнивать надиктовку письма присутствующему 
человеку и его самостоятельное написание никак нельзя. 

С нашей точки зрения, рассмотренный эксперимент подтверждает 
наличие затруднений, связанных с преодолением ситуационной связан-
ности. Более того, выявлена положительная корреляция между овладе-
нием грамотностью и степенью свободы от ситуационной связанности: 
практически во всех экспериментах этой серии неграмотные испытуе-
мые показали худшие результаты по исследовавшимся «навыкам», чем 
грамотные. При этом испытуемые из контрольной группы (обучающие-
ся в школе западного типа) практически по всем показателям превосхо-
дили испытуемых как из группы владеющих грамотой (ваи, арабской, 
ваи + арабской), так и неграмотных159. Таким образом, мы не видим, 
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чем эксперименты данной серии могли бы поколебать заключения 
Л.С. Выготского. 

 
3.2.3.3 Задача на расшифровку 
Рассмотрим достаточно крупный фрагмент экспериментального 

интервью из исследования С. Скрибнер и М. Коула, хорошо отражаю-
щий специфику ситуационной связанности у испытуемых, не имеющих 
школьного образования европейского типа. Суть эксперимента состоя-
ла в следующем. Интервьюер (Хамиду) в быстром темпе выкладывает 
перед испытуемым, владеющим только слоговым письмом ваи, набор 
картинок (например, козла, огня, курицы, лопатки) в один ряд так, что-
бы из них получилось осмысленное, грамматически правильное пред-
ложение. Задача усложняется тем, что испытуемый должен догадаться, 
что существительное «огонь» – ваи tá, представленное на картинке, 
является омонимом с глаголом «идти» – ваи tà, а слова «курица» и «ло-
патка (ласта)», поставленные в такой последовательности, звучат прак-
тически одинаково со словом «берег»: tíyế – курица, làà – лопатка → 
tíyế là – берег). Полученное предложение должно быть прочитано ис-
пытуемым, как «Козел идет на берег». 

Целью исследования было выяснить, насколько владение слоговым 
письмом ваи может способствовать выполнению этой искусственно 
созданной задаче. Показателем выполнения задания являлось самостоя-
тельное произнесение вслух испытуемым всего предложения. Затем 
испытуемому ставили смысловой вопрос для проверки правильности 
прочтения информации, содержащейся в предложении, например: «Где 
находится козел?». Приведем одно экспериментальное интервью пол-
ностью: 

 
«Информант: Ba ta tiyē la. (Козел ушел на берег.) 
(Примечание: Так как это утверждение было произнесено в пра-

вильной речевой форме, интервьюер Хамиду Гетавё перешел к смысло-
вому вопросу.) 

Хамиду:    Мы находимся сейчас здесь и из того, что мы знаем, на-
ходясь здесь, я спрашиваю вас: «Козел находится в городе?». Как вы 
ответите на это? 

Инф.:         Я скажу, что это правильно. 
Хамиду:    Но если мы находимся здесь и вы читаете это предложе-

ние, и я спрашиваю вас: «Где находится козел?». Что вы ответите? 
Инф.:        Я скажу: «Козел находится на берегу». 
Хамиду:   Значит, он не в городе, не так ли? Предположим, я спра-

шиваю вас снова: «Где находится козел?».  Что вы ответите? 
Инф.:     Я бы сказал, что козел находится в городе, если бы я не 

видел этого предложения. 
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Хамиду:   Но предположим, что вы видели это предложение. 
Инф.:       Я скажу: «Он находится на берегу». 
Хамиду:   Тогда прочтите это предложение снова. Произнесите его. 
Инф.:       Ba bē tiyē la. ( Козел находится на берегу.) 
(Примечание: Испытуемый заменил глагол «идти» или «ушел» (ta) 

на глагол «находится» (bē). Он «читает» то, что он дал в качестве ответа 
при смысловом вопросе. Экспериментатор это заметил.) 

Хамиду:    Разве тут есть bē? 
Инф.:       Ba tiyē la. 
(Примечание: На этой раз он опускает глагол полностью. Он по-

правляется.) 
Ba ta tiyē la. (Козел ушел на берег.) 
Хамиду:        Вы это поняли? 
Инф.:            Да. 
(Примечание: Выкладываются новые картинки и испытуемый бы-

стро читает их в правильной речевой форме.) 
Инф.:           Jamba ta tiyē la. (Джамба ушла на берег.) 
(Примечание: Имя девушки «Джамба» представлено картинкой 

листика, который называется «джамба».) 
Хамиду:      Где находится Джамба? 
Инф.:          В лесу (bush). 
(Примечание: Неясно, что имеется в виду: листок или имя девушки.)  
Хамиду:    Вы должны сказать мне то, что говорится в предложе-

нии.  
Инф.:          Эх-хе! Ta tiyē la (ушла на берег). 
Хамиду:     Если бы я пришел и спросил: «Где находится Джамба?», 

и вы уже знали, где она, что бы вы мне ответили? 
Инф.:         Я скажу: «Джамба идет на берег»  
Хамиду:   (чтобы удостовериться) Предположим, я спрошу снова 

«Находится ли Джамба в доме?»  Что вы мне ответите? 
Инф.:         Нет, она ушла на берег. 
(Примечание: Выкладывается третье предложение и снова испы-

туемый читает его правильно и быстро.) 
Инф.:         Julu bē massa ma. (Веревка находится на столе.) 
Хамиду:    Вы понимаете, что здесь сказано? 
Инф.:        Да. 
Хамиду:    Где я могу найти веревку? 
Инф.:        В лесу (bush). 
Хамиду:   Так сказано в этой фразе, предложении? В нем сказано, 

что веревка находится в лесу? 
Инф.:       Нет. В этой фразе сказано, что веревка находится на 

столе»160. 
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Указывая на очевидные затруднения, которые вызывает смысловой 
вопрос у испытуемого, С. Скрибнер и М. Коул не дают какого-либо 
объяснения этому факту. С нашей точки зрения, данное интервью – это 
прекрасный пример наглядно-действенных познавательных процессов 
(см.: 3.2.2). Наглядно-действенное осмысление не позволяет испытуе-
мому провести четкое разделение между своим практическим опытом и 
теоретической информацией, содержащейся только в предложенном 
предложении. Другими словами, информация из предложения-стимула 
контаминирует с повседневным опытом испытуемого, не имеющего 
школьного образования европейского типа. Именно поэтому в первом 
опыте он указывает «непонятливому» экспериментатору, что он может 
произвести требуемую от него интеллектуальную операцию, но не по-
нимает, зачем это нужно: «Я бы сказал, что козел находится в городе, 
если бы я не видел этого предложения». 

Еще более четко контаминация с опытом повседневной действи-
тельности проявляется во втором тесте. Правильно расшифровав 
предъявленное предложение, как «Джамба ушла на берег», испытуемый 
затем дает ответ на вопрос, где находится Джамба: «В лесу». Тот факт, 
что испытуемый не опирается в своем ответе на информацию, данную в 
предложении, остается совершенно не объясненным экспериментато-
рами:  «Неясно, что имеется в виду: листок или имя девушки», – заме-
чают они. Возможно, здесь проявляется семантический ряд: имя де-
вушки – Джамба – лист – лес (кустарник). Но мы думаем, что дело со-
всем в другом. Об этом свидетельствует следующий, третий, тест. 

В нем экспериментаторы опять получают ответ, не опирающийся 
на информацию из предложения-стимула. И этот ответ совпадает (и по 
форме, и по смыслу) с ответом на смысловой вопрос в тесте два. О том, 
что испытуемый не автоматически воспроизвел ответ из предыдущего 
опыта (скажем, потеряв интерес и желая отвязаться от экспериментато-
ра), свидетельствует типологическая схожесть ответов на смысловой 
вопрос во всех трех тестах. Эта схожесть проявляется в отсутствии опо-
ры на информацию, полученную от экспериментатора при ответе на его 
вопросы. Другими словами, предоставляемая для логического умозак-
лючения информация (теоретическая информация, содержащаяся в 
предложении-стимуле) воспринимается как менее надежная и важная, 
чем собственный повседневный опыт испытуемого. Отвечая на вопрос 
экспериментатора, он пользуется наглядно-действенным планом психо-
логической деятельности, хотя и может (по настоянию экспериментато-
ра) воспользоваться и вербально-теоретическим. Все дело в том, что 
испытуемый предпочитает наглядно-действенный способ осмысления 
и коммуникативной реакции на теоретический вопрос от незнакомца. 
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3.2.4 Некоторые выводы 
1. Во влиянии грамотности на психологическое развитие необходимо 

различать специфическое и неспецифическое воздействие. Если данные 
С. Скрибнер и М. Коула свидетельствуют о том, что при овладении опре-
деленным видом грамотности доминирующим может оставаться нагляд-
но-действенный план психологической деятельности, то в работе 
В.Н. Романова на примере древнеиндийской культуры показано, что вер-
бально-теоретическая культура может возникать в обществе, где отсутст-
вует письменность. Таким образом, дело не в грамотности, а в ее сопря-
женности с другими видами вербально-теоретической деятельности161. 

2. Анализ данных С. Скрибнер и М. Коула подтверждает наличие 
двух планов психологической деятельности: наглядно-действенного и 
вербально-теоретического. Более того, данные этих ученых свидетельст-
вуют, что грамотность является одним из важных факторов в преодоле-
нии ситуационной связанности, т.е. перехода от наглядно-действенного 
плана психологической деятельности к вербально-теоретическому. 

3. Исследования А.Р. Лурия и П. Тульвисте показывают решающую 
роль школьного образования европейского типа, неотъемлемой частью 
которого является грамотность, для развития на основе усвоения науч-
ных понятий рефлексии, силлогического мышления, внутренней речи, 
т. е. вербально-теоретического плана психологической деятельности. В 
свою очередь, развитие последнего влияет на развитие средств пись-
менной речи, развитие обучения грамотности и лингвогенез в целом. 

4. Наглядно-действенный и вербально-теоретический планы психо-
логической деятельности должны иметь истоки в социоиндивидуаль-
ном взаимодействии. Эти истоки мы видим в двух видах социоиндиви-
дуального взаимодействия по передаче знаний, навыков, морально-
этических норм: менее вербализованного и осознаваемого и более вер-
бализованного и осознаваемого. 
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4. ЗАКЛЮЧЕНИЕ 
 
 
 

Как бы там ни было, таковы значения, кото-
рые я придаю этим терминам, и если кто-то хо-
чет придать им другие значения или классифи-
цировать факты под другими заголовками, он 
свободен сделать это. 

E.E. Evans-Pritchard1 
 
 
Мы не будем повторять выводы, сделанные нами в конце каждого 

раздела. Вместо этого, мы постараемся обобщить уже сделанные заклю-
чения, понимая, впрочем, что чем на более высокий уровень обобщения 
мы поднимаемся, тем более гипотетичным оно становится. Однако тео-
ретические построения такого плана совершенно необходимы прежде 
всего для выдвижения новых предположений, которые можно будет про-
верить в будущем. С другой стороны, теоретический синтез позволит нам 
соотнести итог нашей работы с концепциями других авторов. 

Рабочая гипотеза нашего исследования, как она была сформулиро-
вана в предисловии, получила развитие и уточнение в новой выдвигае-
мой нами гипотезе о возрастном развитии в традиционном обществе и 
такие подтверждения, на основе которых мы постараемся выделить два 
разных вида социоиндивидуального взаимодействия. Заключение рас-
падается на соответствующие разделы. 

 
4.1 Возрастные кризисы в традиционном обществе 

 
Полученные данные дают нам право говорить о наличии социаль-

ных предпосылок возрастного подросткового кризиса в изученных на-
ми обществах. Нам удалось выявить и обобщить целый ряд неспецифи-
ческих характеристик социальных предпосылок этого кризиса у нупе и 
ндембу и найти некоторые косвенные данные у азанде. Так же, как и в 
современных обществах европейского типа, подростковый кризис в 
африканских обществах вызывается далеко не только биологическими, 
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но и социальными причинами, а точнее – переживанием индивидом 
социобиологической реальности взросления. Мы надеемся, что нам 
удалось показать социальную специфику этого кризиса в африканских 
обществах прежде всего при анализе ритуальной деятельности. 

Те основные функции ритуала инициации, которые мы выявили, по 
нашему мнению, непреложно свидетельствуют, что биологическая со-
ставляющая подросткового кризиса в африканских обществах рацио-
нально используется в социально значимых, утилитарных целях. Ритуал 
инициации выполняет такую важнейшую функцию, как передача и за-
крепление на смысловом и системном уровнях сознания знаний, навы-
ков и морально-этических норм поведения от поколения к поколению. 
Ритуальный институт и половозрастной институт также оказываются 
основой обучения трудовой деятельности молодежи. Даже социально-
психологический институт ведовства оказывается строго регламенти-
рован ригидными социальными структурами и половозрастными соци-
альными отношениями. 

Мы должны признать, что нашли крайне мало данных о внутри-
психическом протекании подросткового кризиса в проанализированных 
африканских обществах. Это неудивительно, так как в своем исследо-
вании мы опирались на работы антропологов, не использовавших мето-
ды, позволяющие проследить внутреннее протекание этого кризиса. 
Однако проанализированные нами кросс-культурные исследования по-
зволяют сделать несколько косвенных выводов о протекании подрост-
кового кризиса в традиционном обществе. Зная социальную состав-
ляющую причин социоиндивидуального подросткового кризиса в евро-
пейском обществе, мы вполне могли проследить наличие или отсутст-
вие этой составляющей в африканском обществе. 

Полученные данные позволяют сделать вывод, что большинство 
социальных предпосылок кризисов 13 и 17 лет, как они описаны для 
европейского общества (прежде всего, развитие научных понятий в хо-
де школьного обучения), отсутствуют в изученных африканских обще-
ствах. Однако мы обнаружили общие для трех африканских обществ 
социальные составляющие этого социоиндивидуального кризиса, при-
сущие исключительно традиционному обществу и позволяющие стро-
ить обоснованные предположения относительно внутрипсихического 
протекания этого кризиса2. В этом отношении главную ценность нашей 
работы мы видим в том, что нам удалось наметить то направление, в 
котором следует проводить будущие исследования, ставящие себе це-
лью изучить специфику протекания подросткового кризиса в традици-
онном обществе. 

Это специфика состоит в том, что само разделение на кризис 13 и 
17 лет, столь четко проявляющееся на европейском материале, совер-
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шенно не очевидно на материале африканском. По-видимому, те пси-
хологические процессы, которые мы обнаруживаем вполне созревшими 
в норме к 17 годам в обществе европейского типа, в африканском тра-
диционном обществе относятся к более позднему периоду, так как со-
ответствующие им социальные процессы тоже относятся к более позд-
нему периоду. И кризис 13, и кризис 17 лет оказываются как бы сдви-
нутыми в более поздний возрастной период. Впрочем, тут, возможно, и 
не стоит говорить о «смещении» подростковых кризисов, перенося та-
ким образом европейскую специфику на традиционное общество. Воз-
растная периодизация (включая сюда и периодизацию возрастных кри-
зисов) онтогенеза в традиционном обществе может оказаться сущест-
венно иной, чем в обществе европейском. Здесь мы должны остано-
виться, оставив данные положения в качестве основной рабочей гипо-
тезы уже будущего исследования. 

Правильная постановка проблемы научного исследования – это са-
мо по себе научная проблема. Поэтому мы относим детальную поста-
новку новых научных проблем к важным результатам нашего исследо-
вания. 

 
4.2 Два вида социоиндивидуального взаимодействия  

(к типологии социопсихогенеза) 
 
В первой главе мы указывали, что в научной литературе не сущест-

вует однозначного мнения относительно применимости термина «тра-
диционное» общество к африканской специфике (см.: 1.1.3). Можем ли 
мы применять этот термин по отношению к неспецифическим чертам 
африканских обществ, объединяя таким образом в одну классификаци-
онную рубрику не только африканские, но ряд других обществ, по от-
ношению к которым он используется? Со строго научной точки зрения 
это потребовало бы рассмотреть все общества, к которым применялся 
этот термин, и выявить все критерии, по которым он применялся. Про-
делать такую работу в короткий срок вряд ли под силу даже коллективу 
авторов. 

Но есть и другой путь – это предложить новый научный термин и 
воспользоваться возможностью дать ему строгое определение самому, 
чтобы затем придерживаться избранных для определения этого термина 
строгих научных критериев при оценке того или иного изучаемого яв-
ления. Именно таким путем пошел П. Тульвисте, определяющий в сво-
их работах термин «традициональные общества» следующим образом: 
«Имеются в виду общества, находящиеся на низших ступенях социаль-
но-экономического развития, в которых отсутствуют промышленность, 
наука, письменность, школьное образование и т.д.»3. Однако в более 
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поздних исследованиях выяснилось, что такой критерий как нали-
чие/отсутствие письменности для отделения этого термина, скажем, от 
термина «теоретическая культура» использовать нельзя (см.: 3.2.4). По 
этой причине В.Н. Романов предпочитает термин «симпрактическая 
культура», противопоставляя его термину «теоретическая культура». 
В.В. Глебкин (третий ученый, работающий в данном направлении), ис-
следуя историческое зарождение и развитие «теоретического мышле-
ния», использует оба указанных термина, а также термины «традицио-
нал», «симпрактика» и некоторые другие производные от двух исход-
ных терминов4. 

Со своей стороны мы предложили термин «социоиндивидуальное 
взаимодействие» в качестве единицы анализа социального и индивиду-
ально-психологического, изучаемого как единство. На основании всего 
проведенного исследования мы можем условно выделить два типа со-
циоиндивидуального взаимодействия: симпрактическое и теоретиче-
ское. Подчеркнем, что это выделение носит условно-гносеологический 
характер: в любом реальном обществе симпрактическое социоиндиви-
дуальное взаимодействие соседствует с теоретическим. Все дело как 
раз в степени преобладания того или иного вида взаимодействия, т.е. в 
отношении между ними. 

Дадим краткое определение симпрактического и теоретического 
социоиндивидуального взаимодействия: 

Симпрактическое социоиндивидуальное взаимодействие – вид 
социоиндивидуального взаимодействия, при котором преобладают ма-
ло вербализованные, наглядно-практические способы передачи и ус-
воения на индивидуально-психологическом уровне навыков, знаний, 
морально-этических норм и принципов поведения; практическая и тео-
ретическая информация мало разделена и практически полностью огра-
ничена непосредственным кругом общения человека; поэтому при вос-
приятии информации доминирует ориентация на личностную автори-
тетность источника  и затруднена индивидуальная рефлексия. 

Теоретическое социоиндивидуальное взаимодействие – вид со-
циоиндивидуального взаимодействия, при котором преобладают вер-
бальные, теоретико-информационные способы передачи и усвоения на 
индивидуально-психологическом уровне формализованных и институ-
циализированных вербальных алгоритмов, категориальных планов, по 
преимуществу вербализованных морально-этических норм и принципов 
поведения; практическая и теоретическая информация достаточно раз-
делены и последняя передается в основном в ходе школьного обучения; 
благодаря вербальной формализации различные виды деятельности (и 
само социоиндивидуальное взаимодействие) подвергаются большей 
степени индивидуальной рефлексии, т.е. они больше осознаются и яв-
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ляются более произвольными, чем при симпрактическом социоиндиви-
дуальном взаимодействии. 

Подчеркнем, что данная типология является социально-психоло-
гической, не претендует на полноту, не охватывает такие области, как, 
например, социально-экономическое развитие. Мы уже делали попытки 
представить подобного рода типологию5. Всякий, кто возьмет на себя 
труд сравнить данные нами ранее определения и выбранные для этого 
термины, заметит насколько исследование, проведенное на африканском 
материале, заставило нас изменить свою позицию. 

Понимая всю рискованность предпринимаемого шага, попробуем 
теперь хотя бы наметить общую канву исторического развития общест-
ва с точки зрения социопсихогенеза. 

В одной из самых ранних фаз социопсихогенеза, как показал 
В.Н. Романов на примере древней Индии, в бесписьменном обществе 
зарождается феномен внеконтекстного, теоретического обучения, осу-
ществляемого на основе изустной традиции6. В результате в обществе, 
где преобладает симпрактический вид социоиндивидуального взаимо-
действия, постепенно начинают выделяться теоретико-информаци-
онные сообщества школьного типа и особый слой населения (жрецы), 
функцией которого все более становится передача и хранение теорети-
ческой информации. Исследование теоретического мышления в Древней 
Греции позволило В.В. Глебкину сделать заключение, что одним из важ-
нейших видов деятельности, на основе которого развивается теоретиче-
ское  мышление, является деятельность, практикуемая профетами и ман-
тиссами, т.е. будущими жрецами классового общества7. 

На одной из самых поздних на сегодняшний день фаз социопсихо-
генеза появляются общества, в которых остается все меньше сфер про-
изводственной деятельности, не затронутых теоретической регламента-
цией и не требующих наличия школьного образования. В этих общест-
вах законодательно вводится всеобщее бесплатное минимальное 7- или 
8-летнее обязательное (вплоть до уголовной ответственности) образо-
вание. Благодаря массовому школьному обучению практически каждый 
индивид потенциально получает доступ к наиболее ценным приобрете-
ниям человечества. Наибольшего развития теоретический вид социоин-
дивидуального взаимодействия на сегодняшний момент достиг в тех 
странах, где передача информации осуществляется посредством Интер-
нета. Благодаря ему индивид потенциально получает в свое распоряже-
ние намного более быстрый доступ ко всему историческому опыту че-
ловечества. 

Следует отметить, что мы полностью осознаем необходимость со-
поставления выявленных в исследовании неспецифических черт не-
скольких африканских обществ с таковыми в других обществах, что 
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было намечено только пунктиром в нашей работе. Сложная и длитель-
ная работа в этом направлении была нами уже начата. В частности, не-
специфические социопсихологические характеристики симпрактиче-
ского социоиндивидуального взаимодействия были нами получены при 
анализе меланезийского карго-культа и новогвинейских традиционных 
обществ с использованием многочисленных аудиовизуальных материа-
лов8; при анализе самых последних данных социокультурной антропо-
логии, вызывающих бурные дискуссии у западных ученых9; наконец, в 
ходе собственных полевых исследований сообществ, где школьное 
обучение отсутствует или ограниченно 1–3 классами. Сейчас мы можем 
сказать только то, что неспецифические социопсихологические харак-
теристики, найденные нами при анализе широкого спектра данных, 
совпадают с выявленными на африканском материале. 

Как замечает в конце своего труда по нуэрам Э. Эванс-Причард: 
«… В случае, если кто-то скажет, что мы описывали факты только в 
соответствии с определенной теорией, чтобы ее проиллюстрировать, и 
подчинили описание анализу, мы ответим, что таковым было наше на-
мерение»10. Мы хотели бы добавить к этому, что старались не пропус-
кать даже тех фактов, которые могли бы как-то изменить или опроверг-
нуть аксиоматику, положенную в основу избранного теоретического 
подхода, дорабатывая таким образом сам подход. 
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5. ПРИЛОЖЕНИЕ 
 
 

 
5.1. Анализ гносеологических оснований проекта науки  

о детском развитии (педологии) Л.С. Выготского 
 
Необходимо принять, что психология должна 

сделать проблемой то, что прежде служило по-
стулатом. Старая психология исходила из по-
стулата, что функции связаны между собой и 
этим ограничивалась, не делая предметом сво-
его исследования самый характер функцио-
нальных связей и их изменения. Для новой пси-
хологии изменение межфункциональных связей 
и отношений становится центральной пробле-
мой всех исследований, без разрешения которой 
не может быть понято ничто в сфере изменений 
той или иной частной функции. 

Л.С. Выготский1 
 

Основной целью данной части приложения является ознакомление 
читателя с теми положениями Л.С. Выготского, на основе которых мы 
постарались дать четкое определение психологических терминов, ис-
пользуемых в данной книге. Этой же цели служит построение логиче-
ски выверенного тезауруса между психологическими терминами в сле-
дующей части приложения. Данная часть приложения должна послу-
жить как стабилизации семантики научного описания, так и правильной 
постановке проблемы исследования. Начнем наше рассмотрение с не-
которых методологических оснований науки о детском развитии. 

 
5.1.1 Методологические основания педологии 

Методология исследования – это, прежде всего, те правила, по ко-
торым должен проходить анализ и синтез объекта и предмета исследо-
вания. Основные правила исследования по детскому развитию были 
сформулированы Л.С. Выготским в одной из последних работ по педо-
логии2. Мы не имеем возможности рассмотреть все эти правила под-
робно. Вместо этого мы кратко изложим основной ход3 педологической 
мысли Л.С. Выготского. Заметим, что культурно-историческая теория 

 157

(далее – КИТ) в потенциале обладает аналитическим аппаратом для 
рефлексии своих собственных оснований, все еще далеко не полностью 
использующимся4. 

Вслед за Л.С. Выготским мы будем различать методологию и мето-
дику исследования, понимая под последней «известную систему техни-
ческих приемов, которые осуществляют тот или иной метод»5. Так, в 
качестве методики в данном приложении выступает логико-семанти-
ческий анализ, в то время как метод остается неизменным для всех 
глав – это метод исследования развития ребенка, предложенный 
Л.С. Выготским. Перейдем к его рассмотрению. 

Л.С. Выготский во многих своих работах старается показать, что 
надо изучать не культурное (социальное) или натуральное в человеке 
(ребенке), а отношение между культурным (социальным) и натураль-
ным в человеке. Поэтому он пишет, что нужно изучать отношение ме-
жду речью и мышлением (которое дано в значении слова), отношение 
между аффектом и интеллектом (которое дано в смысловом пережива-
нии), отношение между средой и личностью (которое дано в пережива-
нии). Отсюда идея Выготского о том, что нужно изучать межфункцио-
нальные отношения в сознании (личности), а не отдельные функции 
сознания: «Нужно понять, что сознание не складывается из суммы раз-
вития отдельных функций, а, наоборот, каждая отдельная функция раз-
вивается в зависимости от развития сознания как целого»6. 

Концепция высших психических функций (ВПФ) Л.С. Выготского 
была призвана снять дихотомию социальное – культурное в человеке, 
являющуюся, возможно, основной проблемой современного гумани-
тарного знания, так и не решенной со времени Л.С. Выготского. Самое 
главное в этой концепции – это мысль о том, что ВПФ соединяют в 
себе в сложном отношении социальное и натуральное; деление на выс-
шие и низшие психологические функции не совпадает с делением на 
социальное и натуральное, внешние и внутренние стимулы поведения 
(см.: 5.1.3.2). Надо изучать это отношение, а не отметать его с порога, 
как делают многие7. Надо делать из этого проблему, а не постулат, как 
сказал бы Гете. 

Таким образом, Л.С. Выготский указывает на то, что надо изучать 
определенные отношения между различными сторонами детского раз-
вития, а не только эти стороны по отдельности. 

Термин «отношение» у Л.С. Выготского крайне сложен. Оставляя в 
стороне анализ отдельных значений этого термина, мы обратимся толь-
ко к тому его смыслу, который он получает в контексте методологиче-
ских поисков ученого. Термин «отношение» у Л.С. Выготского должен 
быть понимаем (читатель будет иметь возможность оценить обосно-
ванность нашего суждения на конкретных цитатах в следующих разде-
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лах) как связь двух элементов единого целого. Исследуя отношение этих 
элементов, мы исследуем какую-то одну сторону процесса развития 
этого целого (например, развитие человека в пространственно-
временном континууме). Вся специфика метода, предложенного 
Л.С. Выготским для исследования детского развития, заключается в 
том, что с его помощью можно изучать прежде всего процессы. Причем 
процессы крайне сложные, растянутые на длительные промежутки вре-
мени и все-таки единые по происхождению, структуре и функциям. 

Очень важна и широко известна благодаря работе «Мышление и 
речь» мысль Л.С. Выготского о том, что существует два вида анализа: 
анализ, разлагающий на элементы, и анализ, расчленяющий на едини-
цы. Единица анализа в отличие от элемента сохраняет в себе сущест-
венные свойства того единого целого, свойства которого она призвана 
выявить. Однако глубина смысла, вкладываемого Л.С. Выготским в 
термин «единица анализа», становится более понятна только в контек-
сте разбора метода педологического исследования, где он, по-
видимому, впервые и появился: 

«Мне кажется, что одним из важных методологических вопросов 
является вопрос, как реально в теории и в исследовании подходят к 
изучению единства. Часто приходится говорить о единстве личности и 
среды, о единстве психологического и физического развития, о единст-
ве речи и мышления. Что значит реально в теории и в исследовании 
подойти к изучению какого-нибудь единства в тех свойствах, которые 
присущи этому единству как таковому? Мне кажется, что это означает 
для исследования, для теории нахождение всякий раз ведущих единиц, 
т.е. нахождение таких долей, не разложимых на самые простые момен-
ты этого единства, которые можно осязать, изучать, в которые соедине-
ны все свойства этого единства как такового»8. 

Из всего сказанного следует, что термин «единица анализа» предло-
жен Л.С. Выготским для выявления отношений, отражающих связь эле-
ментов единого целого в развитии, в частности в детском развитии. Но 
главная идея состоит в том, что только такой анализ детского развития 
может выявить происхождение, структуры и функции конкретного про-
цесса. Таким образом, Л.С. Выготский не просто говорит о том, что надо 
изучать отношения некоторых процессов в детском развитии, но показы-
вает, каким путем должен идти анализ этих отношений. 

Один из главных законов детского развития, по мысли Л.С. Выгот-
ского, состоит в том, что это развитие совершается от целого к частям 
(от нерасчлененного целого через приобретение новообразований к 
частям). Для пояснения этого закона он неоднократно использует попу-
лярную теперь в психологии метафору фигуры и фона. Применительно 
к термину «отношение» можно сказать, что любое отношение – это все-
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гда фигура на фоне прочих отношений. Например, значение слова, 
предложенное Л.С. Выготским как единица анализа для единства мыш-
ления и речи, является фигурой, взятой на фоне отношений других 
функций. Такая фигура, закрепленная в единице анализа «значение сло-
ва», не просто выражает связь двух терминов («мышление» и «речь») 
семантически, а упрощает анализ, основанный на указанных методоло-
гических предпосылках. 

Метафора фигуры на фоне в целом позволяет не забывать, что любая 
единица анализа, выражающая отношение каких-либо двух процессов, 
непременно должна быть увязываема с остальными процессами. Напри-
мер, единица анализа для отношения вербальной и когнитивной функ-
ций – значение слова – может быть понята наиболее полно только в кон-
тексте отношения с прочими функциями: аффективной, перцептивной, 
мнестической и пр. Все многообразие отношений никуда не пропадает, 
когда мы в целях анализа и исследования гносеологически вычленяем 
одну из возможных пар отношений, например, мышление – речь. 

Смеем надеяться, что через термин «отношение» нам удалось при-
близиться к раскрытию методологического подхода Л.С. Выготского к 
инструменту (единица анализа), предмету (развитие) и отчасти – спосо-
бу (сравнительно-генетический) исследования по детскому развитию. 
Однако еще раз подчеркнем, что полностью эти вопросы раскрыты 
только в указанных в этом разделе работах самого Л.С. Выготского. 

 
*   *   * 

Выводы:  
1. Необходимо изучать отношение между отдельными сторонами 

процесса детского развития, а не сами стороны по отдельности; 
2. Онтологически отношение – это связь элементов единого целого, 

рассматриваемого в развитии; 
3. Гносеологически отношение иногда удобнее выражать как се-

мантическую связь или соотношение двух терминов; 
4. Исследование должно идти путем выделения единиц анализа, со-

храняющих свойства (законы) функционирования целого. Единицей ана-
лиза должен быть конкретный термин или терминологическое сочетание. 

Все сказанное в данном разделе подводит нас к пониманию поста-
новки проблемы исследования по детскому развитию, которая начина-
ется с определения его объекта и предмета. 
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5.1.2 Эвристический конструкт «сознание» 
и его семантические связи 

 
А выгода здесь немалая, потому что изучать факты, 

характеризующие сознание, современная наука еще не 
умеет. 

Л.С. Выготский9 
Нам с трудом даже удается определить, что мы назы-

ваем личностью, но с точки зрения диагностики разви-
тия мы должны следить за тем, как складывается и со-
зревает личность, полагает Гезелл. 

Л.С. Выготский10 
 
Начать описание основных терминов проекта науки о детском раз-

витии необходимо с рассмотрения тех из них, которые относятся к ее 
объекту и предмету. Четкое семантическое описание объекта и предме-
та – залог грамотной постановки проблемы исследования. Этому будет 
посвящен раздел 5.1.2. В разделе 5.1.3 мы проведем детальный логико-
семантический анализ терминов, дополняющих и уточняющих терми-
ны, рассмотренные в разделе 5.1.2, с тем чтобы в разделе 5.1.4 попы-
таться дать синтез наиболее существенных, но пока все еще предвари-
тельных, положений педологии. 

Значения терминов у Л.С. Выготского существенно развивались с 
развитием научных взглядов ученого и по мере построения КИТ. На-
шей задачей не является проследить всю эволюцию этих значений – для 
этого разрабатывается специальный словарь, в работе над проектом 
которого мы имели честь принять непосредственное участие. Куда 
важнее обратиться к тем значениям, которые вкладывает Л.С. Выгот-
ский в эти термины в наиболее законченных построениях КИТ, отно-
сящихся к педологии. С другой стороны, следуя избранным методоло-
гическим предпосылкам, мы будем в первую очередь анализировать 
соотношения терминов, пытаясь найти таким образом единицы анализа, 
отражающие взаимодействие частей единого процесса. 

 
5.1.2.1 Термины «сознание» и «личность» 
По сути, главной научной проблемой, над которой Л.С. Выготский 

работал всю жизнь, является проблема происхождения, развития и 
строения сознания человека, напрямую связанная с его личностью. По-
этому термины «сознание» и «личность» являются ключевыми как для 
всей КИТ, так и для проекта педологии. Из всего многообразия значе-
ний, которые Л.С. Выготский вкладывал в эти два термина по отдель-
ности, мы сконцентрируемся на тех, которые дают основания судить, в 
каком соотношении они находятся друг к другу. 

 161

В работах третьего периода своего творчества Л.С. Выготский час-
то предлагает в первом приближении понимать термин «сознание» как 
«отношение ребенка к среде»11. Для рассмотрения соотношения этого 
термина с термином «личность» такого наиболее общего определения 
будет достаточно. Значения термина «сознание», связанные с другими 
терминами (например, «функции»), мы рассмотрим в соответствующих 
разделах. 

Термин «личность» у Л.С. Выготского потребует несколько более 
подробного анализа. Но и здесь мы сосредоточимся на его семантиче-
ских связях с термином «сознание», оставляя для более позднего рас-
смотрения соотношения с другими терминами. Систематические связи 
термина «личность» с термином «сознание» достаточно полно пред-
ставлены в переходной от второго к третьему периоду работе «Педоло-
гия подростка» (опубликована в 1931). Но чтобы полнее понять значе-
ние, которое Л.С. Выготский вкладывает в термин «сознание» в этой 
работе, нам придется сначала рассмотреть употребляемый в этой же 
работе термин «самосознание». 

Обсуждая проблему перестройки личности подростка во время 
кризиса 13 лет, Л.С. Выготский увязывает термины «личность», «само-
сознание» и «сознание» следующим образом: «Для нас формирование 
самосознания, повторяем, есть не что иное, как определенная историче-
ская стадия в развитии личности, с неизбежностью возникающая из 
предыдущих стадий. Самосознание, таким образом, не первичный, а 
производный факт в психологии подростка и возникает оно не путем 
открытия, а путем длительного развития. В этом смысле возникновение 
самосознания представляет собой не что иное, как известный момент в 
процессе развития сознательного существа. Этот момент присущ всем 
процессам развития, в которых сознание начинает играть сколько-
нибудь заметную роль»12. 

Итак, в термин «самосознание» Л.С. Выготский вкладывает значе-
ние «определенная историческая стадия в развитии личности», «момент 
в процессе развития сознательного существа». Вместе с тем он делает и 
обратное утверждение, что «личность» – это «самосознание»: «То же, 
что принято обычно называть личностью, является не чем иным, как 
самосознанием человека, возникающим именно в эту пору: новое пове-
дение человека становится поведением для себя, человек сам осознает 
себя как известное единство»13. Таким образом, термины «личность» и 
«сознание» семантически связываются через термины «самосознание», 
«осознание», «сознательное существо», являющиеся дериватами тер-
мина «сознание». 

Но в этой же работе можно найти и непосредственное соотношение 
терминов «личность» и «сознание»: «На последующих стадиях выделе-
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ние себя из окружающего мира, развитие истинного отношения к среде 
возникает у ребенка постепенно путем ряда качественно отличных друг 
от друга ступеней в развитии сознания своей личности и ее единства, с 
одной стороны, и в развитии сознания действительности и ее единства – 
с другой. Оба эти синтеза, возникающие в мышлении ребенка, мы на-
зываем личностью и мировоззрением»14. В свете анализа вышеприве-
денных отрывков и всей работы «Педология подростка» в целом можно 
утверждать, что и в данном конкретном случае Л.С. Выготский исполь-
зует термин «сознание» прежде всего в значении «осознание», «само-
сознание». 

Однако куда важнее то, что в последнем отрывке термин «созна-
ние» оказывается соединительным звеном между терминами «лич-
ность» и «среда». Эту семантическую связь в самых поздних работах 
Л.С. Выготского можно встретить либо непосредственно в выражениях 
типа «отношение личности к среде характеризует ближайшим образом 
строение сознания»15, либо выраженную через термин «переживание». 
Последний он предлагает в качестве единицы анализа для изучения от-
ношения  личности к среде в единстве развития ребенка: «Переживание 
имеет биосоциальную ориентировку, оно есть что-то, находящееся ме-
жду личностью и средой, означающее отношение личности к среде, 
показывающее, чем данный момент среды является для личности»16. 

Но если термин «переживание» – это единица анализа отношения 
личности к среде, а сознание – это и есть отношение личности к среде 
(или полнее – отношение ребенка к среде), то как соотносятся термины 
«сознание» и «переживание»? Мы находим четкий ответ на этот вопрос 
у самого Л.С. Выготского: «Действительной динамической единицей 
сознания, т.е. полной, из которой складывается сознание, будет пере-
живание»17. Таким образом, в термин «переживание» ученый вклады-
вает как минимум два значения: единица анализа отношения личности 
к среде; единица анализа сознания. Это подтверждает ту мысль, что 
значение «отношение личности (и шире – ребенка) к среде» является 
основным для термина «сознание» у Л.С. Выготского. 

 
*   *   * 

Выводы: термины «сознание» и «личность» связаны у Л.С. Выгот-
ского прежде всего через термин «среда». Термин «переживание» пред-
лагается как единица анализа «сознания», понимаемого как «отношение 
личности (и шире – ребенка) к среде». 

 
5.1.2.2 Соотношение терминов «сознание» и «личность» 
Какое же соотношение между терминами «сознание» и «личность» у 

Л.С. Выготского можно считать наиболее продуктивным эвристически? 
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В одной из самых последних своих работ Л.С. Выготский предла-
гает принять «сознание, порожденное физическими и социальными из-
менениями индивида, за интегральное выражение высших и наиболее 
существенных особенностей в структуре личности»18. Мы считаем, что 
в данной схеме термин «сознание» является статической характери-
стикой психики индивида в данный конкретный момент, а «личность» – 
динамической характеристикой психики во времени, т.е. характеристи-
кой развития. Другими словами, сознание – это проявление и пере-
стройка личности в каждую отдельно взятую секунду. Подчеркнем, что 
эти проявление и перестройка совершаются прежде всего во взаимо-
действии с другими людьми. Личность – это опыт переживающего со-
циально-физическую среду сознания, последовательно фиксирующийся в 
мозге, на теле и в принадлежащей индивиду окружающей среде, лич-
ность – это путь, пройденный сознанием. Опять подчеркнем, что это 
опыт, разделяемый с другими людьми, которые помнят, кем ты был и кто 
ты есть. Такое понимание мысли Л.С. Выготского опирается на приве-
денный выше логико-семантический анализ терминов «сознание» и 
«личность» и на те семантические связи этих двух терминов с другими 
терминами, которые мы будем рассматривать в последующих разделах. 

Таким образом, термины «сознание» и «личность», представляю-
щие собой в «наивной языковой картине мира» две исторически сло-
жившихся характеристики человеческого существования в социальной 
и физической среде, получают у Л.С. Выготского новую, принципиаль-
но иную трактовку. Только единство экзистенциального существования 
человека в пространственно-временном континууме (или физической 
среде) дает нам ключ к пониманию того, что принято раздельно обо-
значать как «личность» и «сознание». Отсюда становится понятен веро-
ятностный характер сознания и личности: сознание постоянно приобре-
тает новый опыт, меняющий личность, а личность определяет в единст-
ве со средой в каждую данную секунду проявления сознания. Но все 
дело в том, что точно определить это соотношение сознания и личности 
невозможно. Его можно определить только с некоторой долей вероят-
ности. Таковы фундаментальные свойства материи в пространственно-
временном континууме. 

Чтобы избежать терминологической путаницы, мы предлагаем рас-
сматривать термин «личность» как отношение ребенка к среде, разви-
вающееся во времени, а термин «сознание» – как отношение ребенка к 
среде, взятое в каждую отдельную секунду. Можно предложить и пря-
мое соотношение терминов «сознание» и «личность», например, в со-
ставном термине «сознательная личность». Мы находим такой состав-
ной термин и у самого Л.С. Выготского. Он дважды использует термин 
«сознательная личность» в работе по проблеме возраста19, один раз – в 
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лекциях по педологии20, один – в статье по методологии сознания21. С 
нашей точки зрения, Л.С. Выготский стремился объединить тем самым 
в одной единице анализа динамический и статический элементы для 
описания сложного процесса развития психики человека. Нельзя забы-
вать про третий элемент (значение) термина «психика» у Л.С. Выгот-
ского: «бессознательное, неосознанное»22. Мы считаем необходимым в 
нашем дальнейшем анализе опираться на эти три значения термина 
«психика» как на основные. Используя далее термины «сознание» и 
«личность» по отдельности, мы будем иметь в виду все сказанное в 
данном разделе. 

 
*   *   * 

Выводы: термины «сознание» и «личность» у Л.С. Выготского 
служат для описания статической и динамической характеристик пси-
хики индивида в пространственно-временном континууме. Соотноше-
ние этих терминов между собой и с термином «бессознательное» позво-
ляет наиболее емко описывать и анализировать человеческую психику в 
ее развитии. 

Перед нами встают следующие вопросы. Что является частной ха-
рактеристикой (видовыми терминами) сознания ребенка в конкретный 
возрастной период, на которую мы должны обращать внимание в пер-
вую очередь? Что является наиболее общей и существенной характери-
стикой (родовыми терминами) сознания ребенка в конкретный возрас-
тной период? Ответ на первый вопрос мы отчасти получим, рассмотрев 
термин «новообразование», а на второй – термин «социальная ситуация 
развития». 

 
5.1.2.3 Термин «новообразование» 
Л.С. Выготский дает четкое определение термина «новообразова-

ние»: «Под возрастными новообразованиями следует понимать тот 
новый тип строения личности и ее деятельности, те физические и 
социальные изменения, которые возникают на данной ступени 
впервые и которые определяют в самом главном и основном созна-
ние ребенка в его отношении к среде, его внутреннюю и внешнюю 
жизнь и весь ход его развития в данный период»23. В данном опре-
делении можно увидеть то соотношение терминов «сознание» и «лич-
ность», на которое мы указали в предыдущем разделе. В другом месте 
мы находим также уточнение, что новообразования характеризуют «в 
первую очередь перестройку сознательной личности ребенка»24, под-
тверждающее направление нашей мысли. 

Именно экспериментально устанавливаемые и клинически наблю-
даемые в психологическом строении ребенка новообразования, по мыс-
ли Л.С. Выготского, должны служить «основным критерием деления 
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детского развития на отдельные возрасты»25. Процессы развития, свя-
занные с «основным», или «центральным», новообразованием данного 
возраста, Л.С. Выготский называет «ведущими», или «центральными, 
линиями развития»26. Он старается теоретически обосновать и на фак-
тическом материале подтвердить, что начало и конец каждой возрас-
тной эпохи определяется началом и концом доминирования конкретно-
го новообразования, бывшего в этот период центральным27. 

Л.С. Выготский пришел к термину «новообразование» после дли-
тельных поисков и исследований по детскому возрастному развитию. 
Этот термин отражает ту принципиальную идею КИТ, что в течение он-
тогенеза в психике ребенка (в частности – в сознании и личности) не раз 
происходят такие качественные изменение, которые приводят к пере-
стройке всей ее структуры. КИТ утверждает и обосновывает качествен-
ные отличия не только между строением и протеканием психических 
процессов у животных и человека, но и в различные возрастные периоды. 
Именно теоретическое выделение и обоснование новообразований как 
отдельного предмета исследования позволило Л.С. Выготскому просле-
дить качественные изменения сознания и личности в онтогенезе. 

 
*   *   * 

Выводы: термин «новообразование» – это основная характеристика 
сознания в различные возрастные периоды, характеристика качествен-
ных переходов в развитии сознания и личности. Он является видовым 
по отношению к термину «сознание». 

Крайне важна мысль Л.С. Выготского о том, что новообразования 
«являются не предпосылкой, но результатом или продуктом возрастно-
го развития»28. Это означает, что мы должны анализировать появление 
новообразований – эту основную характеристику сознания и личности – 
исходя из особенностей возрастного взаимодействия среды и ребенка. 
Но что означает отношение среды к ребенку? Это подводит нас ко вто-
рому вопросу, поставленному выше. 

 
5.1.2.4 Термин «социальная ситуация развития» 
Как и в случае с термином «новообразование», мы находим четкое 

определение термина «социальная ситуация развития» у Л.С. Выгот-
ского: «Следует признать, что к началу каждого данного возрастного 
периода складывается совершенно своеобразное и специфическое для 
данного возраста, исключительное, единственное и неповторимое от-
ношение между ребенком и средой, которое мы и назовем социальной 
ситуацией развития в данном возрасте»29. В данном отрывке видно, что 
термин «социальная ситуация развития» выражает у Л.С. Выготского 
отношение между ребенком и средой и служит для выявления специ-
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фики этого отношения в конкретном возрастном периоде. Таким обра-
зом, этот термин является характеристикой возраста. 

Внимательный читатель, возможно, заметил, что мы оставили не 
разъясненным до конца термин «переживание». Напомним, что мы рас-
смотрели следующие значения термина «переживание» у Л.С. Выгот-
ского: единица анализа отношения ребенка (личности) к среде, единица 
анализа сознания. Теперь мы также узнали, что «социальной ситуацией 
развития» Л.С. Выготский называет «отношение между ребенком и 
средой» в каком-то конкретном возрасте. Возникает вопрос, как можно 
избежать терминологической путаницы при описании проблемы отно-
шения между ребенком и средой в КИТ и педологии? 

С нашей точки зрения, это можно сделать следующим образом. Ес-
ли социальная ситуация развития отражает отношение среды к ребенку, 
то сознательная личность – отношение ребенка к среде. Различение 
этих двух видов отношений не раз проводит и сам Л.С. Выготский: 
«Самым существенным, следовательно, является отказ от абсолютных 
показателей среды; ребенок есть часть социальной ситуации, отноше-
ние ребенка к среде и среды к ребенку дается через переживание и дея-
тельность самого ребенка; силы среды приобретают направляющее зна-
чение благодаря переживанию ребенка»30; «Оказывается, всякий шаг 
продвижения ребенка меняет влияние среды на него; меняется не толь-
ко отношение к среде, но и влияние среды на него»31. Таким образом, 
термин «социальная ситуация развития» – это единственно верный и 
наиболее полный контекст анализа сознательной личности ребенка. 

 
*   *   * 

Выводы: если термин «новообразование» является видовым по от-
ношению к термину «сознание», то термин «социальная ситуация раз-
вития» – родовым. Анализ и синтез понятий и терминов, семантически 
связанных с термином «социальная ситуация развития», ведет к пра-
вильной постановке проблемы детского возрастного развития в теоре-
тическом плане. 

Наконец мы подошли к постановке проблемы исследования по раз-
витию ребенка. Термин «возраст» является ключевым для решения этой 
задачи. 

 
5.1.2.5 Термин «возраст» (к постановке проблемы исследования) 
Термин «социальная ситуация развития» вкупе с рассмотренными 

нами терминами «сознание», «личность» и «новообразование» позволя-
ет дать теоретическую схему динамики детского возрастного разви-
тия32. В самом общем виде она выглядит следующим образом. 

1. Мы должны рассматривать появление каждого новообразования 
(Н) в зависимости от сложившейся социальной ситуации развития 
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(ССР). 2. В свою очередь, появление новообразования каждый раз при-
водит к перестройке прежней сознательной личности (СЛ) ребенка, в 
результате чего появляется качественно новое строение психики. 3. Это 
означает, что неизбежно должна будет измениться сама социальная си-
туация развития и наступит критический возраст. Круг замкнулся. Та-
кова диалектика развития. Схематически это можно изобразить так: 
ССР → Н → СЛ → ССР. 

Л.С. Выготский предложил разделять литические (стабильные) и 
критические возраста и дал точную периодизацию возрастного разви-
тия33. Каждый литический возраст делится на две стадии: скрытые в 
первой стадии новообразования «скачкообразно обнаруживаются» во 
второй стадии34. Критические возраста проходят три фазы: предкрити-
ческую (начинающуюся примерно за полгода до пика кризиса), крити-
ческую (собственно сам кризис) и посткритическую (продолжающуюся 
примерно полгода после пика кризиса)35. 

В отличие от новообразований стабильных (литических) возрастов, 
новообразования кризисных возрастов «носят переходный характер»36, 
т. е. они не сохраняются в последующем в структуре сознательной лич-
ности. Однако «переходный» характер критических новообразований 
также означает, что они не исчезают бесследно, а сложным образом 
преобразуются в литические новообразования: «По-настоящему приоб-
ретения критических возрастов не уничтожаются, а только трансфор-
мируются в более сложное образование. Они выполняют определенную 
генетическую функцию при переходе от одной стадии развития к дру-
гой»37. Именно этим объясняется то, что новообразования литических 
возрастов «скачкообразно обнаруживаются» во второй стадии этого 
возраста. 

Мы можем попытаться вслед за Л.С. Выготским обобщить сущ-
ность критических возрастов следующим образом: «Каждый кризис 
представляется эмансипацией ребенка, ростом его деятельности, отде-
лением его от окружающих, но таким отделением, такой дифференци-
ровкой, такой деятельностью, которые не означают обязательно замы-
кание ребенка, а означают возникновение более сложных отношений 
ребенка»38. «Возникновение более сложных отношений ребенка» с ок-
ружающими его людьми и физическим миром может проходить только 
через перестройку социальной ситуации развития. Эта перестройка, как 
мы видели на конкретных примерах во второй главе, собственно, и оз-
начает критический возраст. 

Используя термин «возраст», необходимо также различать пас-
портный и психологический возраста. Под психологическим возрастом 
Л.С. Выготский понимает уровень психологического развития, достиг-
нутый ребенком на данный момент39. Психологический возраст может 
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опережать или отставать от паспортного возраста. Так, ребенок 8 лет по 
паспортному возрасту может быть психологически развитым на 6 лет 
(отставание) или 9 лет (опережение). Психологический возраст опреде-
ляется путем диагностики психологического развития ребенка и сопос-
тавления полученных данных с неким усредненным возрастным пока-
зателем, установленным на большой выборке испытуемых данной со-
циальной общности40. 

Нам важно знать, что одно и то же центральное новообразование 
сменяется последующим в разные паспортные сроки у разных детей. 
Так как центральное новообразование – это основной критерий для воз-
растной периодизации, то сама эта периодизация носит условный харак-
тер. Например, кризис 7 лет может протекать у ребенка 9 или 6 лет по 
паспортному возрасту. У умственно отсталого ребенка кризис 7 лет мо-
жет начаться только в 17 лет по паспортному возрасту. При этом кризис 
будет протекать своеобразно (например, в силу того, что пубертат ребен-
ком уже пройден), сохраняя, однако, основные черты кризиса 7 лет. 

Процесс развития ребенка выделяется Л.С. Выготским в рамках он-
тогенеза как исходный и целостный объект исследования: «Подлинная 
же задача заключается в исследовании (…) самого процесса детского 
развития в его внутренних закономерностях»41. Процесс детского раз-
вития расчленяется на отдельные возрасты или «главные эпохи по-
строения личности ребенка»42. Именно «возрасты представляют собой 
такое целостное динамическое образование, такую структуру, которая 
определяет роль и удельный вес каждой частичной линии развития»43. 
Социальная ситуация развития, психика, сознание и личность являются 
теми «частичными линиями развития», с которых необходимо начинать 
анализ конкретного возраста. Но именно возраст должен быть исход-
ным предметом исследования по развитию ребенка. 

 
*   *   * 

Выводы: возраст выделяется Л.С. Выготским как предмет в рамках 
объекта исследования – детского онтогенеза. Термины «социальная 
ситуация развития» и «сознание», отражающие внешнюю и внутрен-
нюю линии развития ребенка, служат для описания данного предмета в 
рамках объекта исследования. 
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5.1.3 Функции, структуры и генезис сознания 
 

Таким образом, сколь бы странным это ни 
казалось с точки зрения традиционного подхо-
да, высшие функции восприятия, памяти, вни-
мания, движения внутренне связаны со знако-
вой деятельностью ребенка, и понять их можно 
только на основе анализа их генетических кор-
ней и той перестройки, которой они подверга-
ются в процессе своей культурной истории. 

Л.С. Выготский44 
 
Описав в самом общем виде термины КИТ и педологии, относя-

щиеся к объекту и предмету нашего исследования, мы можем перейти к 
детальному анализу более специальных терминов этой теории. Мы 
должны предупредить читателя, что такой анализ значительно услож-
няет восприятие текста, но зато дает возможность приблизиться к по-
ниманию самых существенных моментов КИТ. 

 
5.1.3.1 Соотношение терминов «сознание», «личность» и «психо-

логические функции» 
Мы уже указывали на самое существенное, что следует иметь в ви-

ду, говоря о соотношении терминов «сознание» и «психологические 
функции»45: «Нужно понять, что сознание не складывается из суммы 
развития отдельных функций, а, наоборот, каждая отдельная функция 
развивается в зависимости от развития сознания как целого»46. 
Л.С. Выготский высказывает это положение в своей последней перед 
смертью лекции и не раз повторяет его в несколько ином виде в других 
своих работах: «Сознание развивается как целое, изменяя с каждым но-
вым этапом свое внутреннее строение и связь частей, а не как сумма 
частичных изменений, происходящих в развитии каждой отдельной 
функции. Судьба каждой функциональной части в развитии сознания 
зависит от изменения целого, а не наоборот»47. Совершенно ту же 
мысль, но в несколько иной форме, Л.С. Выготский высказывает и по 
отношению к термину «личность»: «личность ребенка изменяется как 
целое в своем внутреннем строении, и законами изменения этого целого 
определяется движение каждой его части»48. 

Наконец, Л.С. Выготский прямо соединяет термины «сознание» и 
«личность» при анализе развития психологических функций: «Как по-
казывает исследование и как нас учит опыт, самым существенным в 
развитии ребенка и его сознания является не только то, что отдельные 
функции сознания ребенка растут и развиваются при переходе от одно-
го возраста к другому, но существенным является то, что растет и раз-



 170 

вивается личность ребенка, растет и развивается сознание в целом. Этот 
рост и развитие сознания в первую очередь сказываются в том, что из-
меняется отношение между отдельными функциями»49. Таким образом, 
можно констатировать тесную зависимость терминов «сознание» и 
«личность» у Л.С. Выготского и в отношении термина «психологиче-
ские функции». Это еще один аргумент в пользу термина «сознательная 
личность». 

Интегративная работа и развитие сознательной личности как цело-
го порождает качественные отличия входящих в нее частей, элементов, 
а не наоборот. Сумма развития психологических функций не приводит 
к появлению сознания и личности. Если мы упустим это соотношение 
терминов «сознание», «личность» и «психологические функции» из 
виду, мы лишим себя возможности подойти к сознанию и личности с 
научным анализом. Только в гносеологическом (познавательном, опи-
сательном, модельном) плане следует говорить о раздельных психоло-
гических функциях, помня, что в онтологическом плане они являются 
частями единого целого – сознания, которое, в свою очередь, есть 
функция психики человека50. 

Именно исходя из того, что психологические функции – это функ-
ции сознательной личности как некоей целостности, Л.С. Выготский 
приходит к положению о том, что изменение функциональной конфигу-
рации сознания («изменение отношения между отдельными функция-
ми») определяет самое существенное в развитии психики: «Изменение 
межфункциональных связей, т. е. изменение функционального строения 
сознания, и составляет главное и центральное содержание всего про-
цесса психического развития в целом»51. Таким образом, одним из 
главных предметов исследования по детскому развитию, идущего от 
психологического (а можно идти от социального, как, например, в со-
циокультурной антропологии), является изменение конфигурации 
функций сознания. Ниже мы выделим разные типы конфигурации 
функций сознания на разных этапах развития ребенка, что позволит 
дать функциональную типологию сознания (см.: 5.1.3.3). 

Анализ и синтез Л.С. Выготским термина «функции сознания» 
имеет корни и в более общем принципе взаимодействия частей и цело-
го, выраженном в термине «структура»: «Структурой принято называть 
такие целостные образования, которые не складываются суммарно из 
отдельных частей, представляя как бы их агрегат, но сами определяют 
судьбу и значение каждой входящей в их состав части»52. В этом смыс-
ле структура – это качественное новообразование: она больше суммы 
своих частей. Л.С. Выготский уточняет, что «отношение между целыми 
и частями, столь существенное для понятия структуры, есть динамиче-
ское отношение, определяющее изменение и развитие как целого, так и 
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его частей»53. Таким образом, именно динамика отношений целого и 
входящих в него частей дает ключ к пониманию генезиса и самой 
структуры, и ее составляющих. 

Так же как сознательная личность представляет собой часть более 
общей структуры – психики, являющейся, в свою очередь, частью 
(функцией) организма, организм – частью онтогенеза, онтогенез – фи-
логенеза и т.д., так и у сознания мы можем выделять некие функции. 
Само сознание, наряду с личностью и бессознательным, опять-таки 
можно рассматривать как три функции психики. Все зависит от мас-
штаба, которым мы пользуемся. Если целостный процесс детского раз-
вития – это шаг вверх по лестнице обобщения от возраста и психики 
ребенка, то психические функции – это расчленение, выделение в пси-
хике более частной категории и, таким образом, шаг вниз по родовидо-
вым отношениям («отношениям общности»). Главное, что мы должны 
иметь в виду, проводя расчленение (анализ) на отдельные термины, это 
то целое, которое мы расчленили. За анализом должен следовать син-
тез – логически непротиворечивое соединение терминов в единую кон-
струкцию, отражающую свойства целого. Ибо только по законам разви-
тия этого целого, по динамике отношений между целым и частями мы 
можем судить и о развитии условно выделенных частей. 

Условия, по которым выделяются те или иные термины, тоже 
должны быть эксплицитно прописаны. Например, совершенно так же 
как нам необходимо выстроить всю сетку терминов, относящихся, ска-
жем, к термину «млекопитающее», чтобы понять, что он значит (т.е. 
необходимо обладать не просто знаниями по биологии, но, по сути, 
всей философской системой научного мировоззрения XX века), нам 
необходимо эксплицитно выстроить и семантические отношения между 
анализируемыми терминами, чтобы верно вычленить объект и предмет 
исследования: формы и виды взаимодействия материи (пространствен-
но-временной континуум) – эволюция живой материи (филогенез) – 
социогенез – онтогенез – развитие психики (сознания, личности, бес-
сознательного) – развитие психических функций. 

 
*   *   * 

Выводы: у психики есть функции, но их развитие необходимо рас-
сматривать как развитие единого целого или центра психической жиз-
ни – сознания (сознательной личности). Возможно, здесь уместна ана-
логия: так же как сердце – это только центр кровеносной системы, так и 
сознание – это центр психической системы. Поэтому психические 
функции – это функции и психики, и сознания, ведь функция крово-
снабжения – это функция и сердца, и всей кровеносной системы. 
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5.1.3.2 Термины «низшие» и «высшие»  психологические функции 
Л.С. Выготский сам указывает на то, что терминологическое разде-

ление на «низшие» и «высшие» психологические функции (НПФ и 
ВПФ – соответственно) условно: «Эти психологические системы, эти 
единства высшего порядка, заступающие место гомогенных, единич-
ных, элементарных функций, мы условно называем высшими психиче-
скими функциями»54. Условием или критерием такого разделения явля-
ются экспериментально установленные и клинически наблюдаемые 
факты. Эти факты свидетельствуют, что НПФ и ВПФ различаются по 
своему генезису, строению и функционированию. Это – центральный 
пункт в «исторической теории высших психических функций»55 
Л.С. Выготского: «Эти функции мы называем высшими, имея в виду 
прежде всего их место в развитии, а историю их образования, в отличие 
от биогенеза низших функций, мы склонны называть социогенезом 
высших психических функций, имея в виду в первую очередь социаль-
ную природу их возникновения»56. На основании этой цитаты может 
возникнуть представление, что Л.С. Выготский относит НПФ к «биоге-
незу» или «биологической организации поведения»57, выработанной 
эволюционно и «полностью наличной в животном мире», а ВПФ – к 
«социогенезу» или «социальной истории». Если с первым положением 
можно согласиться, то второе – нуждается в серьезном дополнении. 
Постараемся это показать. 

Одним из основных фактов, положенных в основу терминологиче-
ского деления на «НПФ» и «ВПФ», является высокая степень корреля-
ции между ВПФ. Этот факт был впервые установлен в эксперименталь-
ном исследовании ВПФ памяти, замысленном и проведенном под непо-
средственным руководством Л.С. Выготского58. Смысл этого факта за-
ключается в том, что между всеми ВПФ существует гораздо больше 
общего, чем между соответствующими НПФ и ВПФ: «Высшие психи-
ческие функции коррелируют между собой больше, чем они коррели-
руют с соответствующими низшими психическими функциями»59. Сле-
довательно, каждая ВПФ «является не прямым продолжением и даль-
нейшим усовершенствованием соответствующей элементарной функ-
ции»60. Напротив, ВПФ «представляют собой новые психологические 
системы, включающие в себя сложное сплетение элементарных функ-
ций, которые, будучи включены в новую систему, сами начинают дей-
ствовать по новым законам; каждая высшая психическая функция пред-
ставляет, таким образом, единство высшего порядка, определяемое в 
основном своеобразным сочетанием ряда более элементарных функций 
в новом целом»61. 

Эта крайне важная мысль Л.С. Выготского означает, что НПФ и 
ВПФ составляют «единство, но не тождество»: «Нам думается, далее, 
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что психологический анализ, проникающий за внешнюю видимость 
явлений и вскрывающий внутреннее строение психических процессов, 
и в частности анализ развития высших форм, заставляет нас признать 
единство, но не тождество высших и низших психических функций»62. 
«Единство, но не тождество» НПФ и ВПФ, в свою очередь, может быть 
раскрыто как то, что низшие функции продолжают существовать в со-
ставе высших «в снятом виде»63, «в свернутом и подчиненном виде», «в 
качестве подчиненных инстанций внутри нового целого»64. Наконец, 
«высшие функции настолько проникают в низшие и настолько рефор-
мируют все, даже наиболее глубокие слои поведения, что их распад, 
связанный с отслоением низших процессов в их элементарных формах, 
в корне меняет всю структуру поведения, откидывая его к наиболее 
примитивному, “палеопсихологическому” типу деятельности»65. Мож-
но сказать и так: НПФ и ВПФ – это «разные стадии единого процесса 
культурного формирования личности»66. Система НПФ эволюциониру-
ет в систему ВПФ как единое целое, как система психики, а не как сум-
ма отдельных функций. 

Таким образом, термин «ВПФ» вводится Л.С. Выготским для то-
го, чтобы объединить в нем биологические и социальные характери-
стики психики (сознательной личности). Био- и социогенез объединя-
ются в термине «ВПФ» в биосоциогенез. 

Развитие, как мы помним по гегелевской формуле, начинается с 
самых элементарных в эволюционном отношении стадий, где каждая 
последующая стадия является отрицанием и преодолением предыду-
щей. Однако отрицание не означает элиминацию предыдущей стадии – 
предыдущая стадия продолжает функционировать на новом эволюци-
онном витке «в снятом виде»67. Каждая новая стадия в развитии едино-
го целого означает качественный переход в свойствах этого целого, т.е. 
появление качественных новообразований. Отсюда – скачкообразный 
характер развития вообще и детского развития в частности68. Поэтому 
каждая ВПФ рассматривается Л.С. Выготским как качественное ново-
образование, появляющееся в психике ребенка в определенном возрас-
те: «Наше исследование заставляет нас признать, что связи иного по-
рядка характерны для тех специфических новообразований, которые мы 
называем психологическими системами, или высшими психическими 
функциями»69. 

С другой стороны, единство, но не тождество функций опять при-
водит нас к осознанию необходимости исследования истории развития 
(динамики) и структуры (статики) не отдельных функций, а межфунк-
циональных связей и отношений. Отдельная ВПФ может быть понята 
только из общего межфункционального развития всех функций созна-
тельной личности. В конечном счете от стороннего наблюдателя кон-
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кретного высшего психологического процесса зависит, какую ВПФ 
сделать точкой отсчета для начала анализа. С точки зрения целого в 
структуре сознательной личности все ВПФ взаимозаменяемы и взаимо-
дополнительны. Анализируя произвольное восприятие, нельзя не под-
разумевать восприимчивую волю, логическую память – функциональ-
но-мнестическую логику мышления. А восприятие образов своей соб-
ственной памяти или припоминание эмоциональных состояний – разве 
оно возможно без перцептивной и аффективной воли к мышлению? 

Чтобы избежать редукции сознательной личности к ВПФ или даже 
системе ВПФ, выделенными условно как модель описания, Л.С. Выгот-
ский постоянно варьирует в работе «Орудие и знак в развитии ребенка» 
терминологическое описание тех психологических процессов, которые 
термин «ВПФ» был призван описать наряду с другими терминами: 
«система сотрудничающих функций» 16, «система внутренней деятель-
ности» 17, «подвижная система функций с непостоянным характером 
взаимосвязи» 34, «динамическая система функций» 34, «высшие пси-
хические системы» 45 и 59, «высшая, характерная для человека психи-
ческая операция» 45 и 49, «высшие символические функции» 45, «выс-
шие психические процессы» 54, 60, 63, 72, 80; «единства высшего по-
рядка» 58 и 64, «высшие символические системы» 59, «высшая симво-
лическая операция» 62, «высшие психологические механизмы» 70, 
«высшие формы поведения» 71, «система индивидуальных форм при-
способления» 71, «культурно-психологическая операция» 74, «система 
высших психических процессов» 74, «новые психологические функ-
циональные системы (или системные функции)» 74, «высшие психоло-
гические структуры» 79, «сложная по составу, множественная, спле-
тенная из различных функций форма поведения» 8170. Таким образом, 
самая высокая частотность у термина «высшие психические процес-
сы» – 5 раз, в то время как термин «система» используется в приведен-
ных примерах – 10 раз. 

 
*   *   * 

Выводы: в гносеологическом плане термин «ВПФ» – это единица 
анализа биосоциального единства сознательной личности, а термин 
«НПФ» отражает биологическую составляющую сознательной лично-
сти. В онтологическом плане ВПФ – это качественные новообразова-
ния, возникающие в различные возрастные периоды. Их конфигурация 
и перестройка отражают структуру и генезис сознательной личности, 
служат ее качественной характеристикой в конкретном возрасте. 

Проведенный в данном разделе анализ позволяет видеть, что 
Л.С. Выготский использует термин «система» по отношению к терми-
нам «ВПФ» и «НПФ». Это ставит перед нами задачу рассмотреть соот-
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ношение данных терминов у Л.С. Выготского, что, в свою очередь, по-
зволит выявить важнейшие характеристики НПФ и ВПФ. 

 
5.1.3.3 Термин «система» (функциональная типология сознания) 
Термин «система» у Л.С. Выготского крайне сложен. В данном 

разделе мы затронем лишь его связи с терминами «ВПФ» и «НПФ». Как 
мы увидим, анализировать эти связи необходимо в генетическом плане. 

Как мы указывали, каждую отдельную функцию необходимо рас-
сматривать «в зависимости от развития сознания как целого», а не как 
«сумму развития отдельных функций». К этому важнейшему тезису 
необходимо добавить то, что на разных этапах возрастного развития 
функции сознательной личности «образуют определенную систему соз-
нания»: «Под системным строением сознания следует понимать, мне 
кажется, своеобразное отношение отдельных функций друг к другу, т.е. 
то, что на каждой возрастной ступени определенные функции стоят в 
известном отношении друг к другу, образуют определенную систему 
сознания»71. Является ли конфигурация функций, специфичная для ка-
ждого конкретного возраста, качественным новообразованием? 

Как мы помним, теория предсказывает, что появление каждого но-
вообразования должно всякий раз вести к перестройке всей сознатель-
ной личности. Однако эта перестройка осуществляется на основе уже 
достигнутого уровня развития. Поэтому Л.С. Выготский пишет о том, 
что каждая последующая ВПФ формируется на основе предыдущей 
ВПФ. Как мы уже указали, система НПФ эволюционирует в систему 
ВПФ как единое целое, а не как сумма отдельных функций, но разные 
ВПФ развиваются неравномерно и одни опережают в своем развитии 
другие. Л.С. Выготский указывает на «два основных закона детского 
развития», которые объясняют принцип последовательного вызревания 
функций: «Первый гласит, что функции, как и части тела, развиваются 
не пропорционально и равномерно, а в каждом возрасте есть домини-
рующая функция. Второй закон гласит, что наиболее фундаментальные 
функции, которые нужны сначала, которые обосновывают другие, раз-
виваются раньше»72. 

Начало формирования новой ВПФ не означает прекращение разви-
тия предыдущих ВПФ. С одной стороны, эти функции продолжают раз-
виваться «параллельно», а с другой – каждая последующая включает 
предыдущую в свой состав, поднимая ее тем самым каждый раз на но-
вый уровень. Здесь нет никакого противоречия, если мы вспомним, что 
деление на психологические функции условно. Развивается сознатель-
ная личность, а не функции сами по себе. Таким образом, принцип от-
рицания (преодоления) предыдущей ступени развития соблюдается как 
для соотношения НПФ и ВПФ, так и для соотношения ВПФ между со-
бой. Система ВПФ – это тоже единство, но не тождество. 



 176 

Но и это еще не все. Самое интересное и снимающие многие ка-
жущиеся противоречия в учении Л.С. Выготского о системе ВПФ – это 
положение о центральной (системообразующей) функции сознания. 
Если мы говорим о системе функций, мы должны указать на то, какая 
функция является системообразующей («системообразующим факто-
ром» по П.К. Анохину). Так вот, Л.С. Выготский не просто выделяет 
системообразующую функцию в системе ВПФ, но и показывает, что на 
разных этапах онтогенеза некоторые последующие ВПФ вытесняют 
предыдущие с места центральной, системообразующей73. 

У нас нет возможности подробно рассмотреть и привести здесь все 
стадии детского развития. Хотя эта работа нами проделана, она будет 
опубликована в другом месте. Сейчас же дадим только обобщенную 
схему развития системы ВПФ в единстве сознания. 

В младенческом возрасте, по-видимому, можно говорить только о 
системе НПФ74, так как в этом возрасте психическая организация наи-
более приближена к анимальному состоянию и говорить о смысловом и 
системном строении сознания (см.: 5.1.4) еще нельзя. В этом возрасте 
системообразующей функцией является НПФ аффекта и основой пси-
хической организации выступает аффективное сенсомоторное единст-
во. После начала распада этого единства во время кризиса 1 года и в 
раннем детстве (до 3 лет) начинается формирование ВПФ восприятия и 
ВПФ действия. Роль системообразующей функции постепенно перехо-
дит к ВПФ восприятия. Во время кризиса 3 лет роль системообразую-
щей функции начинает переходить к ВПФ памяти, формирующейся, 
однако, на основе уже действующих ВПФ восприятия и ВПФ действия. 

После распада аффективного сенсомоторного единства роль аф-
фекта в работе функций не исчезает, но приобретает все более и более 
опосредствованный характер. ВПФ воли, которая сама не будет играть 
роли системообразующей функции в конкретном возрасте, начинает 
развиваться на основе ВПФ восприятия во время кризиса 1 года, еще не 
выделяясь из аффективно-волютивного единства. Она выделяется из 
этого единства во время кризиса 3 лет в связи с переходом ее формиро-
вания на основе ВПФ памяти, которая занимает место системообра-
зующей функции в дошкольном возрасте (до 7 лет). Разделение аффек-
тивно-волютивного единства, с одной стороны, и развитие ВПФ вер-
бального мышления, с другой – служит предпосылкой становления во 
время кризиса 7 лет ВПФ эмоции. 

В школьном возрасте роль системообразующей функции постепенно 
начинает переходить к ВПФ вербального мышления, связанного с разви-
тием научных понятий, которая развивается до этого времени сначала на 
основе ВПФ восприятии, затем на основе ВПФ памяти. При этом ВПФ 
вербального мышления, безусловно, играла и продолжает играть важную 
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роль в формировании ВПФ воли и ВПФ эмоции и наоборот. Мы не уста-
нем напоминать, что функции развиваются как единство, поэтому каждая 
функция, в той или иной степени выделенная из функционального прае-
динства, влияет на развитие всех других с самого начала преобразования 
системы НПФ в систему ВПФ. Наконец, во время кризиса 13 лет проис-
ходит преобразование всех ВПФ функций на основе развитого вербаль-
ного мышления, это связанно с развитием рефлексии. 

На основе этого короткого описания можно заметить, что те ВПФ, 
которые выполняют роль системообразующих (т.е. восприятия, памяти 
и вербального мышления), полностью вытесняют (ассимилируют) пре-
дыдущую функцию только к концу того возраста, в начале которого 
они активно проявляются в поведении ребенка. Но стоит им занять гла-
венствующее положение в системе функций, как они сами тут же начи-
нают вытесняться следующей ВПФ. Так продолжается вплоть до кри-
зиса 13 лет, т.е. до относительного вызревания ВПФ вербального 
мышления. Относительного, так как оно является уже достаточно зре-
лым по отношению к предыдущим функциям, но ни в коей мере не за-
конченным. Формирование ВПФ вербального мышления может про-
должаться всю активную жизнь индивида и носит крайне сложный и 
многоуровневый характер, все еще изученный крайне плохо. 

Во время кризиса 13 лет в сознательной личности появляется ново-
образование, которое Л.С. Выготский называет «схизис». Это своеоб-
разное «расщепление» сознания носит преходящий характер, как и все 
кризисные новообразования. Но именно оно является залогом образо-
вания в старшем школьном возрасте «динамических смысловых сис-
тем» (далее – ДСС), или интеллектуально-эмоциональных новообразо-
ваний75. В рамках каждой отдельной ДСС, образующих сложную ие-
рархическую систему сознания, может происходить более произволь-
ное и осознанное соединение эмоции и вербальных смыслов, помогаю-
щее овладению собственным поведением. Поэтому после кризиса 
17 лет индивид, усвоивший среднее школьное образование, получает 
потенциальную возможность самостоятельно формировать разного 
вида сплавы интеллекта и эмоций. По-видимому, после кризиса 17 лет 
ВПФ выходят на принципиально новый уровень в структуре само-
управления и самоовладения сознания. 

Наконец, Л.С. Выготский настаивает на том, что все ВПФ тоже не-
обходимо анализировать как «единую психологическую систему», а не 
как отдельные функции: «Высшие функции оказываются, таким обра-
зом, единой по генетической природе, хотя и разнообразной по составу 
психологической системой, строящейся на совсем иных основаниях, 
чем системы элементарных психических функций»76. Из проведенного 
анализа видно, что противоречие здесь не логическое, а генетическое77: 
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система НПФ развивается в систему ВПФ как единое целое, а не как 
«сумма развития отдельных функций». Поэтому Л.С. Выготский рас-
сматривает каждую последующую ВПФ как сложную «психологиче-
скую систему», включающую в себя в снятом виде как всю систему 
НПФ, так и все предшествующие ВПФ. 

Таким образом, терминологическое разделение на систему «НПФ» 
и систему «ВПФ» строится на экспериментальных данных и отражает 
не внешнее «фенотипическое сходство»78, а принципиальное различие 
психологических процессов, для описания которых введены эти терми-
ны. Оно позволяет выявить генетические (происхождение), структур-
ные и функциональные закономерности системы ВПФ: «Объединяю-
щими моментами всей системы, определяющими отнесение к ней того 
или иного частного психического процесса, является общность их про-
исхождения, структуры и функции»79.   

Л.С. Выготский начал развивать учение о «смысловом и системном 
строении сознания» (см.: 5.1.4.)80. Все сказанное в данном разделе 
должно послужить раскрытию термина «система» в этом учении. 

 
*   *   * 

Выводы: Система ВПФ – это модель для описания структуры, 
функций и генезиса сознания. Каждую отдельную ВПФ необходимо 
рассматривать как производную от развития всей системы ВПФ, т.е. в 
зависимости от развития сознания. 

 
5.1.3.4 Типология психологических функций 
В таблице представлена возможная, на наш взгляд, предваритель-

ная типология основных психологических функций, основанная на по-
сылке Л.С. Выготского, что каждая из «основных» ВПФ «имеет свою 
человекоподобную форму в животном мире»81. Более того, исходя из 
смыслового и системного строения сознания, мы полагаем, что ВПФ 
соединяют в себе осознанный и неосознанный уровень протекания пси-
хических процессов. Напротив, НПФ имеют только один – неосозна-
ваемый – уровень протекания психических процессов. 

 
Таблица: Типология психологических функций 

 
№ Низшие психологические  

функции 
Высшие психологические 

функции 
1 Сенсорная (перцептивная) Смыслового восприятия 
2 Моторная Смыслового действия 
3 Контрольная Воли 
4 Мнестическая Памяти 
5 Аффективная Эмоции  

(смыслового переживания) 
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6 Когнитивная Интеллекта 
7 Коммуникативная Речи (вербальная) 
 
Табличная схематизация вынуждает нас расположить для простоты 

и ясности каждую НПФ горизонтально напротив ВПФ. Но еще раз под-
черкнем, что, по фундаментальной мысли Л.С. Выготского, ВПФ не 
являются простым продолжением НПФ. Каждая последующая ВПФ 
представляет собой систему, в которую входят в своеобразном сочета-
нии (которое еще предстоит выяснить) все НПФ и все предыдущие 
ВПФ. Поэтому каждая ВПФ должна анализироваться в связи и в зави-
симости от всех прочих ВПФ, взятых как единое целое. Функции в ле-
вой части таблицы действуют в животном мире82 и соответствуют ани-
мальному состоянию человека: младенец до 1 года,83 потеря речи. Ко-
нечно, выражение «анимальное состояние» лишь до некоторой степени 
применимо к указанным категориям: следы речевых навыков можно 
видеть и у них. Пожалуй, только человеческие дети, воспитанные жи-
вотными, представляют собой «чистый» случай отсутствия речи. 

Вертикальная последовательность расположения функций в табли-
це также не должна вводить в заблуждение относительно порядка раз-
вития в онтогенезе. Развивается сознание и все ВПФ начинают свое 
развитие одновременно, как части этого единого целого – сознания. Но 
единство не значит тождество: мы выделяем различные психологиче-
ские процессы (т.е. разные ВПФ) в развитии единого сознания, потому 
что в чем-то они развиваются по-разному. Как было отмечено выше, 
наиболее существенные для жизнедеятельности ВПФ развиваются пер-
выми, что лишь отчасти возможно отразить в вертикальном расположе-
нии функций в таблице. Полнее этот вопрос может быть раскрыт толь-
ко при детальном анализе возрастного развития межфункциональных 
отношений в системе ВПФ. 

 
5.1.4 Смысловое и системное строение сознания 

 
Какой же смысл после всего сказанного выделять сознание в от-

дельную аналитическую категорию? Мы полагаем, что он заключен в 
учении Л.С. Выготского о смысловом и системном строении сознания: 

Системный уровень сознания – это уровень протекания психиче-
ских процессов, на котором они являются неосознанными, невербали-
зованными и непроизвольными. 

Смысловой уровень сознания – это уровень протекания психиче-
ских процессов, на котором они осознаются, вербализуются и поэтому 
являются более произвольными. 

Человек действует произвольно и осознанно на смысловом уровне 
сознания благодаря развитию психологических систем значения слова. 
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Системный уровень сознания недоступен индивидуально-психической 
рефлексии полностью. Однако именно благодаря индивидуальному 
сознанию человек способен изменять и перестраивать свой системный, 
функциональный уровень, а потенциально – и всю свою психику. Это-
то и оправдывает выделение сознания в отдельную категорию: индиви-
дуальное развитие направляется из этого центра. 

Сознание человека – это тот центр, где сходятся все нити индиви-
дуального поведения и развития, и в этом его основное отличие от ин-
стинктивного сознания животного, таких функций не имеющего. Одна-
ко подчеркнем, что этот центр работает на основе множества процессов 
ему неподконтрольных. Он и не мог бы работать так эффективно, если 
бы вынужден был контролировать все мельчайшие процессы, например 
физиологические составляющие одного смыслового движения руки – 
жеста, тем более, скажем, физиологические составляющие игры на пиа-
нино. Поведение современного человека продолжает определяться бес-
численными бессознательными побуждениями: у кого-то больше, у 
кого-то меньше, но у всех – это важнейшая составляющая поведения. 
Поэтому сознание – это потенциальная возможность, вероятность осу-
ществления, но все зависит от свободного выбора человека84. 

Данное понимание учения Л.С. Выготского о смысловом и систем-
ном строении сознания – это наше личное понимание, ни в коей мере не 
претендующее на полноту и только намеченное здесь. Тем важнее было 
ясно и четко проговорить хотя бы что-то из того, что мы под ним пони-
маем. Это даст возможность другим ученым легче судить о слабых и 
сильных сторонах наших построений. 
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5.5 Summary 
 
 
 

I.V. Ponomariov. Developmental Socialization in Traditional Society. 
In this work an approach has been proposed that chooses the relation be-

tween social and individual for a scientific study object instead of focus on 
social, traditional for sociocultural anthropology, and traditional for cross-
cultural psychology focus on psychic. As we think, relying on L.S. Vygot-
sky’s theory, this relation is given in living throw (переживании) the socio-
individual interaction by personality, particularly in living throw the devel-
opmental interaction between adult and child in a process of transferring 
knowledge, skills, and moral/ethical norms; the very human consciousness is 
being formed in ontogeny on the basis of individual’s livings throw of those 
social relations which are available to him. Our approach allows to come to 
indirect conclusions about the nature of individual consciousness and per-
sonality in a traditional society along the lines of analyzing structures, func-
tions and social institutions which exist in this society. On the other hand it 
allows to correlate data obtained in an indirect way with experimental data 
about consciousness, thus increasing our true understanding what is human 
consciousness. 

On the basis of our research we found two types of the socio-individual 
interaction: simpractical and theoretical. 

Sympractical socio-individual interaction – the type of the socio-
individual interaction when transferring (and fixing on psycho-individual 
level) of skills, knowledge, moral/ethical norms and principals of behavior 
takes place in a less verbalized, sensomotoric, graphic-functional manner; 
practical and theoretical information is little divided and almost completely 
obtained from those who surround a human being; that’s why the orientation 
on the personal authoritativeness of a source is predominant when informa-
tion conceived and the individual reflection constrained to this authoritative-
ness. 

Theoretical socio-individual interaction – the type of the socio-
individual interaction when transferring (and fixing on psycho-individual 
level) of skills, knowledge, moral/ethical norms and principals of behavior 
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takes place through formalized and institutionalized ways of verbal activity, 
through constructing categorical algorithms and plans, that is in a theoretical-
informational manner; practical and theoretical information is comparatively 
well divided and the latter obtained predominantly at school; due to verbal 
awareness more individual reflection can be found in the socio-individual 
interaction and in different types of activity which are more realized and 
more voluntary than sympractical socio-individual interaction allows. 

On the other hand we have been able to make some conclusions about 
intrapsychic processes. 

We should admit that the most of social causes of adolescent crises as 
they described for contemporary postindustrial Europe, first of all the devel-
opment of scientific concepts during school education, are absent in the stud-
ied traditional societies. But the data analyzed give us way to say, contrarily 
to M. Mead’s conclusions, that there is social ground for existence of adoles-
cent crises in a traditional society. As we supposed the different (from Euro-
pean) social functions and structures should trigger the different development 
of the crises. We found a confirmation of this in a fact that the very division 
between the crisis of 13 years and the crisis of 17 years, which is evident in 
European data, is not transparent in the case of traditional societies. We dare 
to suggest that those psychological processes that we see developed to 17 
years in European societies and that are common for European and tradi-
tional society are related to the later period in a traditional society because 
correlating them social processes are found in the later phase as well. Of 
course there are not common, specific features of consciousness and person-
ality in both societies which cannot be compared. Our suggestion should 
serve as working hypothesis for the future researches. 
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