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ОТ АВТОРА 

В советское время, с момента включения в 1931 г. ССР 
Абхазия в Грузинскую ССР, тема абхазско-северокавказских 
(особенно абхазо-адыгских) историко-культурных и литера-
турных связей была негласно запрещена. Ибо сближение Аб-
хазии с северокавказскими собратьями противоречило асси-
миляторской политике руководства Грузии в Абхазии, основы 
которой уже были заложены в 1918–1921 гг. в условиях окку-
пации Абхазии грузинскими войсками. Ситуация складыва-
лась таким образом, что расстояние между Абхазией и Север-
ным Кавказом увеличивалось с каждым годом: находясь в 
одном государстве (СССР) родственные народы общались 
весьма редко. Если иногда происходила какая-нибудь встреча, 
например, абхазских писателей и деятелей культуры со свои-
ми собратьями в Нальчике, Черкесске или в Майкопе, то она 
превращалась в знаковое событие. До сих пор помню, как, 
если не ошибаюсь, в конце 1960-х — начале 1970-х гг., в 
нашу Бзыбскую школу, где я учился, в течении 2–3 лет, ле-
том, из Карачаево-Черкесии приезжал пионерский лагерь из 
абазинских (в основном) и черкесских (частично) школьни-
ков. После первого приезда мы их с нетерпением ждали в 
следующем году. Но впоследствии лагерь перестал существо-
вать; кому-то он тогда явно помешал... 
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В народе говорят: «Кровь даёт о себе знать» («Ашьа ахы 
адыруеит»), её никакими запретами не остановишь... Генети-
ческие корни, исторические и культурные связи, существо-
вавшие в течение тысячилетий, не могут бесследно исчезнуть; 
они функционируют и сегодня, и не только здесь, на Кавказе, 
но и среди нашей диаспоры в Турции, Сирии, Иордании и 
других странах. Они отразились в обычаях и традициях род-
ственных народов (абхазов, абазин, кабардинцев, черкесов и 
адыгейцев), этических системах, сформировавшихся в про-
цессе многовекового диалога, фольклоре, литературе. Важно 
их комплексное изучение в динамике, в историко-культурном 
контексте. И в данной книге сделана попытка исследовать 
некоторые существенные стороны этого диалога, часто выхо-
дящего за рамки абхазо-адыгских народов. 

В заключение хотелось бы выразить искреннюю благо-
дарность доктору юридических наук, профессору, академику 
Адыгской (Черкесской) Международной Академии наук и 
ряда других академий, лауреату Государственной премии Аб-
хазии им. Д. И. Гулиа Тарасу Мироновичу Шамба, без под-
держки которого книга вряд ли увидела бы свет. 
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ЭТИЧЕСКИЕ ОСНОВЫ 
ХУДОЖЕСТВЕННОГО ОБРАЗА               

В ЛИТЕРАТУРАХ АБХАЗО-
АДЫГСКИХ НАРОДОВ 

АПСУАРА И АДЫГАГЪЭ: 
ЭТНОЛОГИЧЕСКИЙ АСПЕКТ. 

ЛИТЕРАТУРНЫЕ РЕМИНИСЦЕНЦИИ 
 
 

В начале 1980-х годов выдающийся историк, этнограф, 
фольклорист и литературовед, кавказовед Ш. Д. Инал-ипа пи-
сал: «В нашей современности заложены наследие прошлого и 
зерна ближайшего и отдалённого будущего. Без их синтеза 
невозможен никакой прогресс, который предполагает не раз-
рушение традиций, а продвижение по восходящей линии, 
сберегая прошлое для будущего. Подчеркнём еще раз важ-
ность и необходимость того, чтобы в стремительном движе-
нии вперед мы безрассудно не растеряли ничего из того, что 
действительно дорого и действительно прекрасно в народном 
творчестве в широком смысле этого слова».1 Актуальность 
этих слов в нынешних условиях не вызывает никаких сомне-
ний. 
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Литературы родственных абхазо-адыгских народов (абха-
зы и абазины; адыги /черкесы/ — кабардинцы, адыгейцы, 
черкесы) неразрывно связаны с историей, материальной и ду-
ховной культурой, национальными обычаями и традициями, 
этикой апсуара (а8суара; букв.: абхазство) и адыгагъэ (букв.: 
адыгство). Сразу же оговоримся: понятия «этика» и «этикет» 
не раскрывают сути апсуара и адыгагъэ, а также адыгэ хабзэ 
и абхазские а7ас и а6ьабз, но в русском языке нет другого 
термина. В словарях «этика» (лат. ethica; греч. êthos) имеет 
одно значение: учение о морали как одной из форм обще-
ственного сознания; система норм нравственного поведения 
человека, целой группы и т. д. «Этикет» (франц. êtiquette) — 
установленный порядок поведения. К сожалению, читателю, 
не знающему историю, культуру, обычаи и традиции абхазо-
адыгских народов трудно понять разницу между этикой и ап-
суара или адыгагъэ, между «этикетом» и адыгэ хабзэ или 
а7ас, а6ьабз, значение которых шире чем «этика» или «эти-
кет». Поэтому «этика» или «этикет» можно рассматривать, 
как весьма условные соответствия адыгским и абхазским по-
нятиям; в таком случае правильнее было бы параллельно с 
терминами «этика» и «этикет» пользоваться и понятиями ап-
суара и адыгагъэ, адыгэ хабзэ (или хабзэ) и а7ас, а6ьабз. За-
метим, что этимология основных понятий (апсуара и ады-
гагъэ) восходит к самоназванию народов — а8суа (абхаз) и 
адыгэ (адыги). 

Апсуара и адыгагъэ — культурное достояние абхазов и 
адыгов, которое начало формироваться, с нашей точки зре-
ния, в эпоху возникновения мифов и основного ядра Нартско-
го эпоса, в доклассовом обществе. 

Апсуара и адыгагъэ охватывают все стороны историко-
духовной жизни абхазов и адыгов. Они спасли родственные 
народы (в том числе абхазо-адыгскую диаспору в зарубежных 
странах) во времена тяжких испытаний в XIX–XX вв.; до сих 
пор обеспечивали связь прошлого с настоящим, внутреннюю 
сплочённость народов и их единство с родиной, сохраняли 
историческую память. Без глубокого знания национальной 
этики невозможно понять и особенности художественных об-
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разов, художественного мира произведений литературы, 
осмысливающих сложнейшие проблемы жизни народа в про-
шлом и настоящем. Этика — основа национального самосо-
знания, этнопсихологии. Писатель, решая эстетические зада-
чи, создавая характеры, не может не концентрировать своё 
внимание на этических основах поведения, жизни своих геро-
ев. Это касается всех повествовательных и поэтических жан-
ров литературы. Создателем художественных творений явля-
ется индивидуальное сознание автора, а художественный об-
раз — это проявление душевного состояния писателя, способ 
выражения его отношения к явлениям жизни и природы. Пи-
сатель — часть народа, его мировоззрение формируется, 
прежде всего, на основе национальной этики, культуры, исто-
рии, обычаев и традиций. Если перед адыгом или абхазом по-
ставить, например, вопрос: что важнее: адыгагъэ, апсуара или 
религия (ислам или христианство /главным образом право-
славие/)? — то ответ в основном будет положительным в 
пользу первых, хотя и адыги, и абхазы не отрицают ислам и 
христианство, которые занимают значительное место в жизни 
и культуре адыгского и абхазского народов. Для синкретиче-
ского сознания это закономерное восприятие, мировоззрение. 
Сравним: для русского народа православие — это всё; без не-
го невозможно представить национальную духовную культу-
ру. Поэтому русскую классическую литературу трудно пол-
ностью понять без знания этноментальных основ, тесно свя-
занных с православием. 

Абхазские и адыгские писатели, как правило, являются 
носителями и ревностными защитниками апсуара и адыгагъэ. 
Этика определяет характер отношения писателя к окружаю-
щему миру, к природе и человеку, к жизни, к родине и наро-
ду, к их истории, национальной культуре, к языку и т. д. 
Наконец, апсуара и адыгагъэ определяют национальное свое-
образие творчества того или иного писателя. 

При рассмотрении творчества иноязычных абхазских и 
адыгских писателей, особенно представителей диаспоры, ис-
следование этических основ произведений позволяет в опре-
деленной степени решить их отношение к национальной 
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культуре и литературе. В чужой стране, в отсутствии условий 
для сохранения и развития языка, письменности на родном 
языке, этика становится важнейшим фактором сохранения 
своего национального облика, национальной идентичности. 

 
Проблема национальной этики всегда волновала абхаз-

ских и адыгских писателей, деятелей культуры. С одной сто-
роны, писатели открыто обсуждали и обсуждают проблемы 
адыгагъэ и апсуара в публицистических и иных работах, осо-
бенно в последние десятилетия (Б. Шинкуба «Пока живы 
корни — дерево живёт. /Размышления об абхазском этикете/» 
/Сухум, 1995, на абх. яз./; Н. Хашиг «Апсуара» /Сухум, 1994, 
на абх. яз./ и «Основы апсуара» /Сухум, 2002, на абх. яз./; 
С. Мафедзев «Адыги. Обычаи и традиции /Адыгэ хабзэ/» 
/Нальчик, 2000/ и др.). Они выражают озабоченность по пово-
ду деградирующего воздействия современных «цивилизаци-
онных» процессов, забвения молодым поколением норм ады-
гэ хабзэ и апсуара. 

Небольшая этнографическая книга Б. Шинкуба «Пока жи-
вы корни — дерево живёт...» — это не обычное научное ис-
следование, а пространные заметки писателя-публициста, эт-
нографа и философа об апсуара, рафинированное изложение 
взглядов автора на национальную этику, ранее отражённых в 
его художественных произведениях. 

«Неиссякаемы источники, которые способствуют сохра-
нению обычаев и традиций, оживляют корни. И пока эти кор-
ни живы — народ продолжает жить», — писал автор.2 Речь 
идёт не о физическом существовании народа, а о его духовно-
сти, национальной идентичности, этническом облике, судьба 
которых непосредственно связана с судьбой апсуара. Писа-
тель отмечал: «Когда кто-то видит падающую звезду, он обя-
зательно скажет: “И моя звезда горит на небе!” Он убеждён, 
что у каждого живого существа есть своя звезда на небе... 
Обычаи и традиции, составляющие апсуара, как те звёзды 
освещают жизнь нашего народа. Несмотря на свою древность, 
эти обычаи всегда новы. Некоторые традиции испытали на 
себе сильное воздействие исторических процессов, но сохра-
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нились, а другие вовсе исчезли, не выдержав давления жесто-
кого времени... Упадёт одна звезда, вместо неё появляется 
другая; в противном случае небо давно опустело бы... К сожа-
лению, иначе обстоят дела с народными обычаями и традици-
ями: если они стёрлись из жизни, то их... практически невоз-
можно возродить. Другая судьба у едва сохранившихся обы-
чаев, их можно оживить, укрепить и развивать».3 По мнению 
автора, всё национальное духовное богатство определяется 
одним словом — апсуара! Благодаря именно ей абхазский 
народ, не раз оказывавшийся на грани исчезновения, сохра-
нил свою самобытность и не растворился среди других мно-
гочисленных народов. «Наши предки не случайно всегда пер-
вый тост поднимали с такими словами: “О Всемогущий Бог, 
не дай погибнуть нашей апсуара!”» — писал Б. Шинкуба. И 
не случайно они ревностно относились к обычаям и традици-
ям, и для них их исчезновение было равносильно смерти эт-
носа. «Почвеннические» взгляды Б. Шинкуба сформирова-
лись, прежде всего, на основе апсуара, в рамках которой он 
рос, воспитывался. Мысли писателя отражены в образах деда 
Бежана, его сына Бадры и внука Лагана из романа «Рассечён-
ный камень» (1982–1998), которые (если считать от отца Бе-
жана — Азнаура) воплощают в себе почти двухвековую исто-
рию народа. 

О значении апсуара писал абхазский поэт А. Н. Джонуа 
(1920–1989) в стихотворении «Апсуара». В нём лирический 
герой прямо обращается к апсуара, как к живому, реально 
существующему явлению, подчеркивая, что его жизнь без 
апсуара потеряла бы смысл; он утверждает, что его сердце 
принадлежит апсуара, она же сформировала его как личность, 
его характер, сохранила родной язык, который он освоил бла-
годаря апсуара. Вместе с тем, поэт просит апсуара «защитить 
его и после смерти». Завершается стихотворение словами: 

 
Но смогу ли 
Спеть о тебе песню, 
Пока пою я... 
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И исполняя долг перед тобой, 
Не пожалею жизни ради тебя!4 
    (Подстрочный перевод здесь и далее мой. — В. Б.) 
 
Классик абхазской поэзии второй половины XX в. 

Т. Аджба5 в стихах непосредственно обращается к теме апсу-
ара. По жизни он сам был тем человеком, который воплощал 
тип истинного абхаза, воспитанного в духе апсуара, на основе 
высоких нравственных начал. Это, естественно, не могло не 
отразиться в его творчестве. В четверостишии «Ответ тому, 
который сказал мне: “Ты не смог перешагнуть через свою ап-
суара”», когда лирический герой (сам поэт) оказался перед 
выбором: апсуара или личная выгода (которую можно было 
получить, отрекшись от чести и совести /аламыс/), поэт не 
отступил от апсуара: 

 
Не знаю как ты прыгал, 
Не знаю через что ты перепрыгнул, 
А я через Апсуара не смог перепрыгнуть, 
Она не оказалась такой низкой, чтобы через неё я пере-

прыгнул!..6 
          (Подстрочный перевод) 

 
«Апсуара» — так называется другое стихотворение 

Т. Аджба. Автор утверждает, что апсуара имеет глубокий 
смысл, её нельзя отбросить в сторону, без неё жизнь — пу-
стой звук; у апсуара большая трагическая история, омытая 
кровью: 

 
Апсуара многозначна, 
Она — неиссякаемый источник, 
Человечность, счастье, судьба, 
Не отказаться от неё никогда. 
 
Кто-то живёт в достатке, 
У него есть всё, что он хочет, 
Никакое препятствие ему не помеха... 
А меня держит моя Апсуара! 
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Жизнь становится бессмысленной, лживой, — 
Если Апсуара будет забыта. 
Без Апсуара — всё пустота, 
Не будет Апсуара — исчезнет всё!.. 
 
...Апсуара охватила бы весь мир, 
Если было бы легко выполнять её нормы. 
Да, Апсуара уничтожили бы, стёрли бы вовсе, 
Если было бы легко её уничтожить. 
 
Апсуара — могучая сила, 
А кто же полностью понимает её суть?.. 
Если в твоих руках потухнут все свечи, 
Иди вперёд, Апсуара не даст тебе затеряться! 
 
Многое пережила Апсуара, 
Ее история сложна и трагична. 
Апсуара обагрена кровью, 
Это знамя победы — держи его высоко!7 
                    (Подстрочный перевод) 
 
В этом стихотворении, если вместо апсуара использовать 

адыгагъэ, то текст произведения никак не будет противоре-
чить духу и смыслу адыгской этики. 

 
*   *   * 

 
Национальная этика всегда функционировала в обществе 

автономно, «самостоятельно», независимо от государства. А в 
условиях отсутствия централизованной системы власти и за-
конодательных актов в прошлом, она играла исключительную 
роль регулятора внутренней жизни этноса. Этика была и 
остаётся одним из важнейших способов сохранения нацио-
нального облика народа, национального своеобразия литера-
туры; этика консервативна, но может меняться под воздей-
ствием цивилизационных процессов, социально-
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экономического и культурного развития, идеологии, иногда 
не в лучшую сторону. Это отражается и в литературе. 

Уточним: европейское понимание общечеловеческих цен-
ностей не всегда совпадает с восточным, а кавказско-горское 
понимание не во всём согласуется и с тем, и с другим, а мно-
гие традиции (в том числе и этические), корнями уходящие в 
глубокую древность, сохранились по сей день. Кроме того, в 
абхазском, адыгском, как и в ином горском обществе, сильна 
связь индивида, личности с этносом, народом, личностного 
сознания с этическими нормами. На Кавказе личностное, ин-
дивидуальное сознание больше соизмеряется с этническим, 
национальным самосознанием. Это, конечно, не означает по-
давления собственного «я» личности, наоборот, оно может 
ещё больше сохраняться в таком сочетании. Человек не мыс-
лит себя вне этноса, даже если эта связь открыто не проявляет 
себя. При этом высокоэтичная личность открыта к диалогу с 
чужой культурой. 

Необходимо хотя бы кратко описать характерные черты 
национальной этики адыгов и абхазов и раскрыть суть ряда 
понятий и категорий, которые до сих пор обстоятельно не 
изучены. Часто путаются ценностные нравственно-духовные 
(этические) категории апсуара и адыгагъэ (человечность, по-
чтительность, совесть, героизм, стыд, мудрость и т. д.) с прак-
тическими (этикетными) обычаями, обрядами, нормами пове-
дения человека (адыг.: адыгэ хабзэ; абх.: а8суа 7ас6ъа, 
а6ьабз6ъа) в тех или иных ситуациях. Хотя, надо признать: 
ценностные категории настолько слиты с обрядами, что их 
порою трудно рассматривать дифференцированно. 

Обычаи и традиции абхазо-адыгских народов неоднократ-
но становились объектом описания и исследования разных 
авторов (отечественных и зарубежных) XIII–XX вв. Первые 
этнографические материалы встречаются в путевых записях и 
книгах путешествий иностранных путешественников, мона-
хов-миссионеров, дипломатов, писателей, естествоиспытате-
лей, этнографов, географов, лингвистов коммерсантов XV–
XVIII вв. — итальянцев Джорджио Интериано (вторая поло-
вина XV — начало XVI в.), Арканджело Ламберти (XVII в.), 
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Джиовани Лукка (XVII в.) и Ксаверио Главани (конец XVII — 
первая половина XVIII в.), турка Эвлия Челеби (1611 — около 
1682), французов Жана Баптиста /Батиста/ Тавернье (1605–
1689), Жана Шардена (1643–1713), Феррана (около 1670 — 
после 1713), Карла Пейсонеля (1727–1790), немцев Адама 
Олеария (1600 или 1603–1671), Иоганна-Антона Гюльден-
штедта (Гильденштедта) (1745–1781), Петра-Симона Палласа 
(1741–1811) и др.8 Особое место занимает XIX век, когда в 
Москве, Санкт-Петербурге, Тифлисе (Тбилиси), Владикавка-
зе, Ставрополе и других городах начали выходть многие пе-
риодические издания, посвящённые истории и культуре наро-
дов Кавказа. В их числе: «Кавказский календарь», «Сборник 
сведений о кавказских горцах», «Сборник сведений о Кавка-
зе», «Кавказские епархиальные ведомости», «Кавказская 
старина», «Кавказский сборник», «Записки Кавказского От-
дела Императорского Русского Географического общества», 
«Вестник Европы», «Военный сборник», «Терские ведомо-
сти», «Сборник материалов для описания местностей и пле-
мен Кавказа», «Русский инвалид», «Русский художествен-
ный листок», «Сборник сведений о Северном Кавказе» и 
многие другие, которые печатали историко-этнографические 
статьи и другие материалы, в которых описывались быт, обы-
чаи и традиции (в том числе, связанные с этикой) абхазов и 
адыгов. 

Тогда же вышли труды, статьи и очерки: С. Броневского9, 
Е. Г. Вейденбаума10 К. Д. Мачавариани11, Г. А. Рыбинского12, 
В. В. Василькова13, А. Н. Веселовского14 Н. Ф. Грабовского15, 
А. Кавецкого16, В. Швецова17, Н. М. Альбов18, К. Коха19, 
Н. П. Колюбакина20, Л. Я. Люлье21, Ф. И. Леонтовича22, 
Ф. Ф. Торнау23, К. Сталя24, Э. Спенсера25, Дж. А. Лонгворта26 
Тебу де Мариньи27 и др. 

В том же XIX в. начала формироваться абхазская, абазин-
ская и адыгская научная и творческая интеллигенция: 
Ш. Б. Ногмов28, А.-Г. Кешев29, С. Хан-Гирей30, С. Т. Званба31, 
А. М. Эмухвари32 и др. 
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В XX в. этнография формируется как самостоятельная 
наука; она целенаправленно занимается изучением традици-
онной культуры, в том числе этической. Основными объекта-
ми исследования становятся особенности быта народов, обы-
чаи, обряды и т. д.33 Однако в трудах преобладала этнографи-
ческая описательность, в них мало места занимало культуро-
логическое осмысление и отражение ценностной стороны, 
природы и структуры адыгагъэ и апсуара. Исключение со-
ставляли, например, работы Ш. Д. Инал-ипа (Очерки об аб-
хазском этикете. Сухуми, 1984) и Б. Х. Бгажнокова (Адыг-
ский этикет. Нальчик, 1978; Адыгская этика. Нальчик, 1999; 
Этика и этикет // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. М., 
2006). Кстати, Ш. Д. Инал-ипа был одним из первых учёных, 
который затронул тему абхазо-адыгских этических паралле-
лей; ей посвящена одна глава его книги «Очерки об абхазском 
этикете». Еще раньше (в 1965 и 1982 гг.) он опубликовал две 
развернутые статьи, посвященные абхазо-адыгским этногра-
фическим параллелям34. Кроме того, Ш. Д. Инал-ипа в своих 
исторических трудах неоднократно останавливался на вопро-
сах историко-культурных связей абхазов и адыгов, подчерки-
вая этническую и языковую близость, общность исторических 
судеб этих народов. Монография Б. Х. Бгажнокова «Адыг-
ский этикет» подтвердила точку зрения Ш. Д. Инал-ипа о ти-
пологической схожести большинства ценностных категорий и 
норм адыгагъэ и апсуара. Впоследствии исследование кабар-
динского учёного стало для Инал-ипа одним из основных ис-
точников по адыгской этике. О книге же Б. Х. Бгажнокова 
Ш. Д. Инал-ипа писал: «Абхазо-адыгские этикетные паралле-
ли в широком смысле этого слова настолько многочисленны и 
выразительны, что книгу об адыгском этикете с известным 
основанием можно было бы назвать и произведением по аб-
хазским моделям поведения, и наоборот».35 

Б. Х. Бгажноков выделяет этику — адыгагъэ, как разветв-
ленную систему моральных принципов, понятий и норм, и 
адыгский этикет — адыгэ щъэнхабзэ (известен и под общим 
названием адыгэ хабзэ) — свод принципов и норм общения, 
символизирующих взаимное признание, уважение, понима-
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ние.36 Речь, очевидно, идёт о двух взаимопроникающих ча-
стях национальной этики — духовно-ценностной (этика) и 
нормативной (этикет) (сравним с абх.: а8суара и а7ас или 
а6ьабз). Однако ощущаются некоторые противоречия в кон-
цепции Б. Х. Бгажнокова, связанные с определением адыгагъэ 
и адыгэ хабзэ — этики и этикета; похоже, что учёный рас-
сматривает их как синонимы. Тем не менее, он исследует их 
как отдельные явления, выделяя структурные элементы. (Об 
этом скажем позже, при анализе особенностей этикета). 

По мнению Бгажнокова, адыгагъэ охватывает пять основ-
ных принципов (вернее было бы понятие «категории») — че-
ловечность (адыгейский вариант — цIыфыгъ, кабардинский 
— цIыхуыгъэ) (сравним с абх.: ауаюра), почтительность, ра-
зумность, мужество, честь. 

«Человечность — единство позитивных, объединяющих 
чувств и реакций. Во всём мире она ассоциируется с любо-
вью, состраданием, пониманием... В языке адыгов “любить 
человека” означает “видеть его хорошим” — фIыуэ 
лъагъуын... Это своего рода “сочувственная объективность”, 
противостоящая мизантропии и предполагающая осмыслен-
ное желание и готовность действовать в интересах ближнего. 
Специальным обозначением такой готовности является слово 
хьэтыр, ассоциирующееся с такими понятиями, как “услуга”, 
“уступка”, “одолжение”, “выручка”, “понимание”, “помощь”. 
Говорят: “Необходимо видеть хатир человека” — ЦIыхуым 
йыхьэтыр лъагъуын хуейшъ. Так выражается обязанность 
войти в положение страждущего, “увидеть” чувства, доводы, 
желания другого человека, а также действовать с учётом его 
интересов, жертвуя своим временем, силами, средствами...»37 
В абхазском это соответствует смыслу аща0ыр6ъ7ара (сино-
ним: апату6ъ7ара) (букв.: уважение; уважительное, почти-
тельное отношение к кому-либо) — один из принципов ауа-
юра. У абхазов распространено крылатое выражение: «Нет 
богатства большего, чем человечность» («Ауаюра еищау мал 
ыйаёам»). 

Кроме того, Б. Х. Бгажноков в качестве моральной катего-
рии рассматривает псапэ, которая важна при исполнении 
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«долга человеколюбия». Псапэ используется в значениях: 
«1) жажда или стремление души; 2) опора, надежда души. 
Благодаря такому соединению короткое слово псапэ выража-
ет две основополагающие мировые идеи — благотворение и 
спасение... Недаром говорят: “Совершающий псапэ приобре-
тает псапэ” — Псапэ зышIэм псапэ къехь. Сложилось мнение, 
что, совершая добрые дела, доставляя людям радость, чело-
век, хотя и теряет на это время, силы, средства, в то же время 
и тотчас приобретает для себя как бы взамен нечто гораздо 
большее, полезное и ценное — он очищает, успокаивает, спа-
сает собственную душу. Псапэ воспринимается как моральная 
заслуга и ценность, прямо противоположная греху — гуэныхь 
(сравним с абх.: агънаща. — В. Б.), что в немалой степени 
способствует стремлению постоянно, каждодневно совершать 
добрые дела. Чем больше благодеяний, тем лучше — тем, как 
говорят, больше шансов заслужить благосклонность Бога... 
Как видим, псапэ стоит у истоков и в центре древней религи-
озной системы адыгов. Эта ценность, прямо противоположная 
греху (гуэныхь) и поддерживающая тем самым постоянное 
желание приобретать псапэ. Каждый человек уверен в том, 
что чем больше добрых дел он совершит, тем лучше для его 
души...»38 По традиционным представлениям абхазов, совер-
шение добра приносит человеку, сделавшему его, душевную 
радость; оно зачтётся ему. О таком богоугодном деянии гово-
рят: исаба8уп» (по сути слово близко к псапэ); возможно, что 
в прошлом говорили: ипса8оуп. (Заметим, что корень 8сы в 
значении «душа» занимает значительное место в абхазском 
языке). 

Б. Х. Бгажноков понятие «почтительность» приравнивает 
к нравственной категории нэмыс (по-кабардински, адыгей-
ский вариант — намыс) (в абхазском языке: аламыс, анамыс); 
он считает, что термин нэмыс восходит к греческому «nomos» 
— «закон» и к производному от греческого арабскому 
«намус» со значением «честь», «доброе имя», «репутация», 
«совесть». Исследователь подчёркивает, что не только на 
Кавказе, но и в Средней и Малой Азии «это слово произносят 
с благоговением, как волшебное, обладающее большой нрав-
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ственной силой».39 Однако в каждой национальной культуре 
оно обрастает новыми значениями. По мнению И. А. Шорова 
намыс «примерно означает “нравственность”, если под ней 
подразумевается моральная деятельность и нравственные от-
ношения, где моральные нормы находят свою реальную 
жизнь»40. А. И. Бройдо права, когда она ставит аламыс ближе 
к апсуара. По её мнению, «Аламыс — основа основ абхазской 
морали и духовности», представляющий собой «квинтэссен-
цию этнической морали, совокупность высших нравственных 
качеств человека: честь, достоинство, благородство, свободо-
любие, совесть, чувство долга, верность, последовательность 
в поступках, целомудрие».41 Кстати, А. И. Бройдо впервые в 
абхазоведении предложила конкретную структуру апсуара, с 
выделением ценностной, духовной и нормативной (практиче-
ской) её сторон. (Об этой структуре мы ещё скажем в ходе 
работы). Она определяет апсуара, как «абхазский этос»42, т. е. 
обобщённая характеристика абхазской культуры, выраженная 
в устойчивой системе господствующих духовных ценностей и 
норм поведения».43 Такая дефиниция вполне подходит и к 
адыгагъэ. 

Возвращаясь к термину «почтительность», заметим, что 
он больше соответствует абх. ща0ыр6ъ7ара. Кстати, в другом 
месте Б. Х. Бгажноков отмечает, что «слово намыc часто «ис-
пользуют для обозначения адыгской этики и морали в целом. 
Отсюда термин адыгэ нэмыс, под которым понимают, с одной 
стороны, адыгский этикет, а с другой — характерную для 
народа воспитанность. В сознании людей адыгэ нэмыс — ед-
ва ли не синоним адыгства, подобно тому, как у абхазов поня-
тие “абхазский аламыс” является синонимом Апсуара — аб-
хазскости».44 Вместе с тем, далее он утверждает: «И всё же 
категория адыгэ нэмыс — это прежде всего обозначение ады-
гского этикета как соционормативного института, который 
способствует формированию и постоянному воспроизводству 
в отношениях между людьми высокого уровня или, по край-
ней мере, необходимого этически выверенного минимума от-
ношения и признания».45 Очевидно смешение этики (ады-
гагъэ) и этикета (адыгэ хабзэ). 
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В «Словаре кабардино-черкесского языка» нэмыс перево-
дится как «приличие», «пристойность», почёт, уважение», а 
связанные, например, с ним выражения нэмыс иIэн как «поль-
зоваться уважением, почётом»; нэмыс хэлъын — «быть, учти-
вым, скромным, благопристойным; соблюдать правила при-
личия»; нэмыс хуэщIын — «относиться к кому-либо с уваже-
нием, почтением».46 В «Словаре абхазского языка» 
К. С. Шакрыл и В. Х. Конджария аламыс переводится как 
«совесть»; соответственно: аламысда — «бессовестный», 
аламысдара — бессовестность. Вместе с тем, авторы словаря 
пытаются объяснить суть аламыса: букв.: «Ответственное 
чувство достойного поведения по отношению к окружающим, 
обществу». Здесь, видимо, речь идёт о достойном поведении в 
обществе, чувстве меры, уважительном отношении к окру-
жающим.47 

Содержание понятия нэмыс и анамыс / аламыс в абхазо-
адыгских языках многозначно. Когда абхазы говорят «намыс 
змоу уаюуп» («он / она человек с намусом»), то имеют в виду 
человека, воспитанного в рамках апсуара, человека чести, со-
вести, долга, мужественного и благоразумного, доброго и 
терпеливого и т. д. О многозначности намуса свидетельству-
ют в частности пословицы и поговорки абхазо-адыгских 
народов; их смысловое созвучие очевидно. Абхазские посло-
вицы гласят: «Где нет намуса — нет и человечности»48, «Где 
нет намуса — нет счастья»49; «Стыдливость — это уже поло-
вина намуса» («А8хашьара — ламыс иабжоуп»).50 Адыги 
говорят: «Ум — намыс, богатство — счастье» («Акъылыр 
нэмысщ, былымыр насыпщ»)51; «Ограничь свою речь и укре-
пи намыс» (т. е. будь сдержан в речах) («Уипсалъэ гъэIэси, уи 
нэмыс гъэбыдэ»).52; «Тот, кто почтителен, тот и счастлив» 
(«Нэмыс зиIэм насып йыIэшъ»).53 

 
Следующий принцип, по Б. Х. Бгажнокову, — разум 

(адыг.: акъыл). Слово акъыл перешло и в абазинский язык 
(акъыль); с адыгского и абазинского переводится как «ум», 
«рассудок», «разум». В «Словаре кабардино-черкесского язы-
ка» (М., 1999) указаны производные от акъыл другие слова: 
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акъылыфIагъ(э) (мудрость) и акъылыфIэ (умный, мудрый). В 
абхазском акъыл соответствуют два термина: ахшыю («ум») и 
айъышра («разум», «мудрость», «рассудок»). Надо согла-
ситься с А. И. Бройдо, которая в качестве категории апсуара 
выделяет собственно айъышра, а не ахшыю54. Мудрости без 
ума не бывает, однако умный, много знающий человек не все-
гда отличается мудростью. Мудрость, как правило, приходит 
с жизненным опытом; при этом прекрасные знания о жизни, 
природе и человеке, которые приобретаются благодаря ум-
ственным способностям личности, могут стать хорошим под-
спорьем. Абхазская пословица гласит: «Ум — хозяин, знание 
— гость» («Ахшыю а8шъымоуп, а7ара сасуп»). Вместе с 
тем, заметим, что в прошлом (до распространения письменно-
сти) было немало старцев (иногда даже людей среднего воз-
раста) — выходцев из разных социальных слоев, которые бы-
ли блестящими народными ораторами и мудрецами; они, 
опираясь на традиционную культуру, принципы и нормы ап-
суара, решали сложные проблемы, возникавшие в обществе; 
им даже удавалось мирить кровников. К таким людям отно-
сились с большим почтением; с ними считались и князья, и 
дворяне, и крестьяне. Так было и в адыгских обществах. В 
1910 г. Д. И. Гулиа на основе народной мудрости, афористи-
ческих жанров фольклора (поэтики пословиц и поговорок) 
написал стихотворение «Ум, знанье, сила» («Ахшыюи, 
а7ареи, амчи»); в нём поэт утверждает: 

 
Ахшыю а8шъымоуп, а7ара сасуп, 
Ахшыюи а7ареи еибы0азар, нас има0ъахъуп. 
Ахшыю уасхыруп, а7ара убра ишьа6ъыряъяъоуп, 
Ауасхыр къадазар, аюны шъар0а дууп. 
 
Хшыюда амч ду уаюы д0анархоит, 
Ахшыюи амчи еицызар, нас уаю дыннархоит. 
?арада ахшыю дырюегьых 7ыргъа дууп, 
Хшыюда а7ара мыцхъы ишъар0а дууп.55 
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Ум — хозяин, знанье — гость. 
Если соединить ум и знанье, будет польза. 
Ум — опора, знанье утверждается в нём, 
Если опора слаба, опасен и дом. (Т. е. опасно соединение 

слабого ума со знанием). 
 
Без мудрости большая сила погубит человека, 
Соединение разума и силы служит созиданью. 
И без знанья разум сильная опора, 
Знанье без разума несёт большую опасность. 

                         (Подстрочный перевод) 
 
Д. И. Гулиа использует только слово ахшыю, которое в 

разных строках соответствует русским терминам «ум», «ра-
зум», «мудрость». Кстати, в абхазских пословицах: «Ахшыю 
змоу — ауаюрагьы илоуп» («Если человек мудр, у него есть 
и человечность»), «Ахшыю ахьыйоу — апатугьы ыйоуп» 
(«Где преобладает разум /мудрость/ — там и почёт, и уваже-
ние /честь/»)56; ахшыю никак не переведёшь как «ум». 

В художественном переводе стихотворения Д. Гулиа, 
осуществленном Ф. Искандером, ахшыю встречается только 
как «ум»: 

 
Ум — хозяин, знанье — гость. 
Смысла нету жить им врозь. 
Ум — опора, крыша — знанье, 
Кто разрушит жизни здание? 
 
Сила без ума — слепа. 
Разрушать — её судьба. 
Если нет ума у знанья — 
Невозможно созиданье.57 
 
Умственно способный человек может обрести знания, но 

со знаниями не всегда приходит мудрость; интеллектуала не 
всегда можно отнести к интеллигентному (в этическом его 
понимании) человеку. 
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Несоответствие ума и разума отразил сам Ф. Искандер в 
эссе «Ценность человеческой личности». В нём писатель раз-
мышляет о сущности человека, о философии истории и госу-
дарства, о свободе личности и психологии различных катего-
рий людей. Автор сравнивает знаменитого физика Ферми со 
своим земляком Гераго. Здесь неважна достоверность фактов, 
главное — суть. «Говорят, — пишет он, — американские учё-
ные, узнав, что правительство собирается сбросить над Япо-
нией атомную бомбу, всполошились и чуть ли не стали соби-
рать подписи под обращением в правительство, чтобы оно 
этого не делало. Говорят, когда к знаменитому физику Ферми 
обратились с просьбой принять в этом участие, он отказался. 
— Что вы, ребята, — сказал он, — это же хорошая физи-
ка...».58 Это образ известного учёного. А далее автор сжато, но 
ёмко характеризует Гераго: «Говорят, Ферми — великий учё-
ный. Феномен? По-видимому. А разве чемпион мира штан-
гист Алексеев не феномен? Или мой земляк, мельник Гераго... 
Однажды он осторожно подсел под корову со сломанной но-
гой, приподнял её на плечах и вынес из оврага на ровное ме-
сто».59 И затем в заключение: «Если бы я был заведующим 
отделом кадров при Ноевом ковчеге и мне предстояло вы-
брать, кого взять в ковчег — Ферми или мельника Гераго, то, 
я, не имея о них других данных, кроме изложенных... предпо-
чёл бы всё же мельника, даже рискуя получить выговор от 
товарища Ноя за разведение семейственности во вверенном 
ковчеге».60 Ф. Искандер фактически подтверждает мысли 
Д. И. Гулиа, выраженные в стихотворении «Ум, знанье, сила». 

Если в системе адыгагъэ выделяется акъыл, то в структуре 
апсуара правильно было бы обозначить айъышра, а не ах-
шыю, а последнее по необходимости рассматривать как часть 
первого. 

По мнению Б. Х. Бгажнокова, акъыл в системе адыгской 
этики «не просто разум как таковой, а нравственный, соци-
альный разум, позволяющий отличать добро от зла, мораль-
ное от аморального, приличное от неприличного».61 В произ-
ведении Д. И. Гулиа речь идёт именно о нравственной сто-
роне «ума», ибо без моральной опоры ум и знания могут при-
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вести к разрушительным последствиям. Именно «нравствен-
ный ум» способен отличить добро от зла, хорошее от плохого, 
пошлого и т. д. Попутно заметим, что при рассмотрении ху-
дожественно-эстетической значимости того или иного явле-
ния литературы и искусства, должно быть использовано нрав-
ственное сито. 

 
В научной литературе по-разному интерпретируют кате-

горию «мужество» (адыгское лIыгъэ, абхазское аха7ара). 
Б. Х. Бгажноков, опираясь на адыгский материал, утверждает, 
что «мужество — это большая воля и необходимое моральное 
качество, ассоциирующееся с силой нравственных позиций и 
устремлений личности... Волевые свойства, такие как храб-
рость, решительность, стойкость, оказываются в ореоле высо-
кой нравственности и, напротив, общеизвестные нравствен-
ные качества — щедрость, человечность, справедливость, де-
ликатность, снисходительность предстают как проявления 
истинного мужества. Не зря в толковом словаре адыгейского 
языка мужество включается в число ведущих признаков чело-
вечности. Когда говорят о ком-либо: лIыгъэ хэлъшъ — “обла-
дает мужеством”, обычно имеют в виду, что он честен, добр, 
внимателен, скромен. В целом это способствует взаимному 
усилению волевых и нравственных побуждений и свойств: 
воля укрепляется и облагораживается нравственностью, нрав-
ственность повышает свою весомость и значимость за счёт 
воли. Мужество — это сплав волевых и моральных ка-
честв».62 Мужество проявляется в разных ситуациях; истин-
ное мужество, по мнению Б. Х. Бгажнокова, совершается под 
контролем разума. Важна и этическая, нравственная сторона 
мужества. Не каждое, скажем, смелое, решительное действие 
является проявлением мужества. Можно ли соотнести с му-
жеством действие, совершённое в состоянии гнева? Вряд ли. 
Другой вопрос возникает в связи с местью, но её следует рас-
сматривать в контексте определённого этапа истории народа. 
В прошлом у многих народов Кавказа (до XX в.) кровная 
месть была возведена в ранг обычая; она в какой-то мере вы-
полняла функцию регулятора в обществе. Каждый член об-
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щества (князь, дворянин, крестьянин) понимал, что в случае, 
если он посягнёт на жизнь или честь другого (независимо от 
сословной принадлежности), то возмездие обязательно насту-
пит. Народ нередко воспевал «мстителей», посвящал им рас-
сказы, песни. Например, в одной абхазской народной песне 
воспевается крестьянин Салуман Бгажба, который в течении 
короткого времени отомстил убийце брата. 

В другом абхазском фольклорном произведении, рассказе 
«Женщина, отомстившая за мужа» повествуется об истории 
одной семьи: в прекрасную жену авторитетного в народе 
мужчины влюбился его друг. Последний решил убить первого 
и завладеть его женой. Друзья пошли на охоту в горы, где тот 
и совершил свой чёрный замысел. Возвратившись в село, 
убийца сказал, что его друг сорвался со скалы и упал в про-
пасть. Впоследствии он женился на этой женщине. Но смерть 
бывшего мужа не давала ей покоя. Через несколько лет от са-
мого убийцы она всё же узнала правду. В итоге женщина за-
стрелила убийцу. Народ не осудил её; сельчане, собравшись, 
сказали ей: «Ты права, дад, никто тебя за это не будет упре-
кать; только, конечно, трудно было тебе сделать этот шаг».63 
Кстати, такой рассказ лег в основу поэмы И. Когониа «Навей 
и Мзауч». А другая поэма И. Когониа — «Как маршановцы 
уничтожили друг друга» свидетельствует о катастрофических 
для народа последствиях кровной мести. 

И сегодня месть, как явление, не исчезло, но в условиях 
существования конституционных порядков, судебных и дру-
гих органов, к ней редко прибегают. Люди знают, что месть 
уголовно наказуема. Главное, месть перестали воспринимать, 
как обычай и мужественный, героический поступок. 

Б. Х. Бгажноков отмечает, что адыгагъэ отвергает любые 
побуждения или действия, «возникающее под влиянием гне-
ва, самонадеянности или невежества, несмотря на то, что по 
своим внешним признакам эти действия часто трудно отли-
чить от проявлений мужества. Тем самым отстаивается взве-
шенное отношение к мужеству, характерное для общества с 
развитой моральной рефлексией. Адыгская этика предлагает 
концепцию нравственно наполненных и обоснованных видов 
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мужества, которая подчиняется целиком и полностью идеям 
справедливости, человечности, добра. Наиболее отчётливо 
выделяются при этом: 1) доблесть — хахуагъэ, 2) стойкость 
— къамыланджэ, 3) выносливость — бэшэч, 4) выдержка — 
шыIэ, 5) сдержанность в гневе — тэмакъ кIыхьагъэ, 6) толе-
рантность — дэчых, 7) мужество-благородство — 
лIыфIыгъэ».64 

А. И. Бройдо считает, что аха7ара занимает одну из глав-
ных позиций в апсуара; «ахацара — мужественность, сово-
купность лучших качеств мужчины-воина, хозяина и главы 
семьи, храбрость, удальство, активность действия, умение 
противостоять угрозе и достойно встречать невзгоды». 
Афырха7ара она определяет, как высшее проявление 
аха7ара, «героизм, самопожертвование, величие духа, сохра-
нение достоинства даже ценой жизни; единственная экзи-
стенциальная из абхазских традиционных ценностей, харак-
терная для пограничных ситуаций».65 

Любопытно, что внешние физические данные личности не 
являются определяющими для лIыгъэ и аха7ара, важно внут-
реннее содержание человека. В процессе воспитания в соци-
альной среде с традиционной культурой, в духе адыгагъэ и 
апсуара, в подсознании индивида закладываются определён-
ные этические концепты, впоследствии регулирующие пове-
дение. Это не значит, что генетические коды не играют ника-
кой роли. ЛIыгъэ и аха7ара формируются именно на базе 
природных, наследственных факторов и воспитания. Инте-
ресно, что в абхазо-адыгских языках, как и во многих других 
языках, при характеристике личности с точки зрения лIыгъэ и 
аха7ара, часто используется слово «сердце» (адыг: гу, абх.: 
агъы). Характерны следующие выражения: адыгские: Ды-
гуыжъыгу кIуэцIылшъ («В его груди сердце волка»); Гуы 
кIуэцIылъшъ («С мощным сердцем в груди»); Гуышхуэ 
кIуэцIылшъ («Большое сердце в груди»); Гу пцIанэ («мягко-
сердечный, отзывчивый, чуткий»); Гу хьэлэл («добросердеч-
ный», «добродушный») и т. д. Абхазские: Уи а6ъы5ьма (или 
абжьас) агъы из0оуп («В его груди сердце волка /или тигра, 
барса/»); Агъы0баа из0оуп / лыз0оуп («У него / неё широкое 
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/большое/ сердце»); Агъы щалал («добросердечный», «добро-
душный») и др. 

Образ человека, на вид незаметного, но мужественного, 
высоконравственного и добросердечного, показал в середине 
1910-х гг. К. Мачавариани в литературно-публицистическом 
очерке «Светлой памяти павшего на войне героя корнета 
К. Ш. Лакербай» (Батум, 1917; переиздание — [Сухум, 2003]). 

В произведении автор, с одной стороны, создаёт героиче-
ский образ прославленного героя Первой мировой войны, 
участника Абхазской сотни в так называемой «Дикой диви-
зии», дворянина Константина Лакербая (Лакрба) (1891–1916). 
Писатель лично знал героя с его малолетства. В очерке корнет 
Лакербай показан скромным человеком, небольшого роста, с 
небогатырским телосложением. Но в этом невзрачном, совсем 
юном человеке, была заложена огромная сила воли, много 
мужества и храбрости; к тому же он отличался своей воспи-
танностью, рыцарскими манерами поведения. Лакербай нико-
гда не хвалил себя, не любил говорить о своих подвигах, ко-
торых немало было на его счету. Наблюдения 
К. Мачавариани приводят его к выводу о том, что настоящие 
герои, как правило, скромны, это «черта, характеризующая 
истинных горцев». Писатель гордится корнетом, подтвержда-
ет его подвиги документами; он в частности приводит отры-
вок из приказа главнокомандующего Кавказской армии Вели-
кого князя Николая Николаевича от 1 октября 1915 г. за 
№ 790, в котором описывается один из подвигов Лакербай: 
«...На другом участке корнет Лакербай, со смешанным взво-
дом черкес, под губительным артиллерийским и оружейным 
огнём, раненный в руку, прорвался через преграждения про-
тивника и захватил офицера, 25 нижних чинов и форпостный 
телефон, до сорока человек были исколоты кинжалами...».66 

Другой яркий подвиг Лакербай связан с выносом раненого 
бойца с поля боя, за что он был награждён Георгиевским 
оружием. Этот рассказ предваряется характеристикой горцев, 
которые порой, рискуя жизнью, выносили раненого «из кро-
мешного ада, где живого места нет кругом, где вся почва 
вспахана воронками снарядов, и металлическим ливнем без-
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остановочно бьют пулеметы».67 Невероятным поступком Ла-
кербай были восхищены не только его сослуживцы, но и вра-
ги. Писатель живо, и не без восторга, описывает это событие: 
«Весь их полк был брошен в конном строю на австрийскую 
пехоту, которую надо было во что бы то ни стало откинуть с 
передовых линий. Но тирольцы (это были тирольские стрел-
ки) держались крепко и таким огнём встретили черкесов, что 
тем пришлось отскочить назад под прикрытие леса. Вдруг 
корнет Лакербай замечает, что его товарищ по Николаевско-
му кавалерийскому училищу, корнет Асенков ранен в какой-
нибудь сотне шагов от неприятельских окопов... Надо было 
спасти Асенкова... И вот Лакербай, нахлёстывая коня, выно-
сится из леса галопом и, всё развивая аллюр, все горячей “по-
сылая” своего кабардинца, прямо маршем направляется на 
тирольские окопы. Австрийцы сначала обалдевают, ошелом-
лённые такой дерзостью всадника, а потом, обстреливают его, 
но неудачно для себя и удачно для Лакербай. Корнет осажи-
вает коня возле Асенкова, стонущего от боли в прострелен-
ном плече. Асенков был крупный телом, пудов около шести, 
так что маленький Лакербай не поднял бы его. И вот новое 
чудо для затаившихся изумлённых австрийцев, — Лакербай 
трогает ногайкой передние ноги своего кабардинца, заставля-
ет его лечь. Кабардинец поднимается уже с двойной ношей. 
Лакербай гикает и взмахивает ногайкой по направлению к 
тирольцам и спокойным шагом едет к своим. Ему даже не 
стреляют вдогонку — такое впечатление произвело всё это на 
любимое войско Франца-Иосифа. Наоборот кое-кто из ти-
рольцев, высунувшись поверх окоп и забыв всякую вражду, с 
восторгом аплодируют Лакербай и его безумному подвигу».68 
Писатель писал и о других подвигах корнета. Истоки леген-
дарной храбрости уроженцев Абхазии и вообще всех горцев 
К. Мачавариани видел в традициях народа, который в про-
шлом воспитывал мужчин с раннего детства в спартанском и 
рыцарском духе, в духе апсуара. Воин должен был быть и 
благородным человеком. На войне горцы проявляли не только 
чудеса храбрости, но и благородство, человеколюбие. 
К. Мачавариани приводит примеры, свидетельствующие о 
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том, что горцы из «Дикой дивизии» были обходительны с 
мирным населением; они отдавали остатки своих продуктов 
нуждающимся, детям, всячески помогали им. Писатель, пре-
красно зная характер горцев, протестовал против утвердивше-
гося названия «Дикая дивизия»; ни с какой «дикостью» горцы 
ничего общего не имели. 

 
Немало вопросов возникает при определении сущностной 

стороны категории честь, которая в адыгском (кабардино-
черкесском и адыгейском) языке соответствует термину напэ  
— лицо, щека, честь, совесть и т. д. Очевидно, что лицо не 
только физическая часть тела, но оно символизирует и отра-
жает нравственную сущность или состояние личности. Гово-
рят: «Синапэр мэс»» («Моё лицо горит от стыда»); «Синапэр 
тeкIaшъ» (букв. «Моё лицо сошло», «Моё лицо потеряно»); 
«Псэр тыи, напэр къашътэ» («Отдай жизнь и возьми честь». 
Синонимом напэ (но неполным, по словам Б. Х. Бгажнокова) 
является термин нэгу, который подразумевает ту область ли-
ца, где расположены глаза и в русском языке ему соответ-
ствуют: «выражение лица», «взгляд», «взор». Во взгляде от-
ражаются многие особенности человека, его настроение, ду-
ховное состояние. Характерные адыгские выражения: «Зи нэ-
гу мыфIым йыгури фIыкъым» («Плохой взгляд — плохое 
сердце»); «Зи нэгу къабзэм йыгур къабзэшъ» («Чистый взгляд 
— чистое сердце»); «УыкIытэ йынэгу шIэлъкъым» («Bo взоре 
нет стыда»); «УыкIытэ йынэгу шIэлъшъ» («Во взоре есть 
стыд»). 

Б. Х. Бгажноков указывает и на некоторые слова, отобра-
жающие различные нюансы чести: «шIыхь — честь в значе-
нии, близком к почёту, славе; пшIэ — честъ в значении «авто-
ритет»; нэмыс — честь с указанием на достоинство.69 Харак-
терные выражения с термином напэ: «[и] напэ зэреплъщ» 
(«пусть поступает, как подсказывает совесть»); «напэ 
къэмыхьын» («не снискать чести, уважения»); «напэ хужькIэ» 
(«с чистой совестью»); «напэр /зы/техыжын» («опозориться», 
«осрамиться»); «напи укIыти зимыIэ» («без стыда и совести») 
и др.70 
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В абхазской этической системе многозначное понятие 
аламыс (анамыс) подразумевает честь, но есть и конкретные 
термины — апату (синоним аща0ыр) в значении почёт, 
честь, уважение, бережность.71 

В рамках рассмотрения категории чести, Б. Х. Бгажноков 
обращает внимание на категорию стыда, в котором, по его 
мнению, доминирует страх, как бы предупреждающий бесче-
стие, позор. Этот страх, по его словам, — этический («шынэ-
укIытэ»).72 Как и у адыгов, так и у абхазов и многих других 
народов, чувство стыда связано с общественным (коллектив-
ным) мнением, которое более действенно, чем какое-либо су-
дебное решение. 

О связи стыда и страха говорят такие характерные сужде-
ния, как: «Шынэ зиIэм уыкIытэ йыIэшъ, уыкIытэ зиIэм напэ 
йыIэшъ» («Знающий страх знает стыд, знающий стыд имеет 
честь»), или «Шыни, уыкIыти, напи йыIэкъым» («Лишён и 
страха, и стыда, и чести») (в смысле: человек потерял нрав-
ственные чувства, стал бесчестным, бессовестным).73 У абха-
зов в таком случае говорят: «Дагьшъом, дагь8хашьом» («Ли-
шён и страха, и стыда»). В данном случае термин «дагьшъом» 
(букв.: не боится, не имеет страха) используется в нравствен-
ном смысле; а когда хотят подчеркнуть собственно бесстра-
шие, храбрость человека, то употребляется «агъымшъара» 
(трёхкоренное слово: гъы /сердце/+м /элемент отрица-
ния/+шъара /страх, боязнь/ = бесстрашие, храбрость). 

Если в системе адыгагъэ, по Бгажнокову, выделяется осо-
бая нравственная категория шынэукIытэ (букв. «страх-
стыд»), то в апсуара они (а8хашьара — стыд; ашъара — 
страх, боязнь) обозначаются отдельными категориями. В обе-
их близких этических системах и стыд, и страх, с точки зре-
ния нравственности, выступают в качестве инструмента мо-
рального контроля и проявляются почти во всех категориях 
адыгагъэ и апсуара. Именно в этом понимании их отсутствие 
приводит к нравственной деградации человека. Именно диа-
лектическую связь страха и стыда и негативные последствия 
их отсутствия имел в виду Ф. А. Искандер, когда в «Балладе 
об украденном козле» писал: 
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Два главных корня в каждой душе — извечные 
Страх и стыд. 
И каждый Страх, побеждающий Стыд, 
людей, как свиней, скопит.74 
 
Однако у Искандера речь идёт о страхе (аппозиции ему — 

храбрость, смелость), как о негативном, низменном чувстве, 
которое препятствует формированию внутренне свободной 
личности; от страха к рабству путь короток. Здесь страх и 
трусость взаимопроникают. Такой страх, как правило, ведёт к 
падению личности, прислужничеству, пресмыкательству, ли-
цемерию, к отказу от собственного «я», и, наконец, к преда-
тельству интересов народа и родины. А с точки зрения этиче-
ской системы, страх выполняет функцию нравственного регу-
лятора и тесно связан с этической категорией стыда: человек 
чести, воспитанный в духе адыгагъэ и апсуара, страшится не 
физической боли или наказания, а общественного, коллектив-
ного порицания, позора. 

Любопытен монолог героя новеллы Т. Керашева «По-
следний выстрел» — Алэбия, которому присущи антигуман-
ные черты: «Кичимся своей родовитостью, есть у нас под вла-
стью люди низших сословий, но с этими подвластными 
людьми нам приходится считаться и даже приноравливать 
свои поступки к их мнению. Мы, князья и орки (аристокра-
ты), опутаны всякими адыгскими обычаями: мужское досто-
инство, человечность, народная молва. Живём в боязливой 
оглядке на людское мнение...». Алэбий, всю жизнь гнавшийся 
за властью и богатством, принёс много зла людям, сеял страх 
(физический), но он прекрасно понимал, что есть страх (эти-
ческий) перед народной молвой, есть вообще адыгагъэ, прин-
ципы которого он отрицал. Отсутствие у него «этического» 
страха сделало его изгоем; он проиграл. И когда он умер, жи-
тели аула не позволили его хоронить на аульском кладбище. 
Именно таких людей имеют в виду адыги и абхазы, когда го-
ворят: «Лишён и страха, и стыда, и чести». 

Исходя из сказанного, в абхазской и адыгской этических 
системах отдельно, наряду со стыдом (абх.: а8хашьара, 



 32 

адыг.: укIытэ), следует выделить категории ашъара (абх.) и 
шынэ (адыг.) (оба в значении «страх», «боязнь»), они, явля-
ются, если можно так сказать, духовно-ценностным пультом 
управления поведения этичного человека. В данном случае 
страх ничего общего не имеет с трусостью (абх.: ашъаргъын-
дара, адыг.: шынэкъэрабгъагъэ). 

В таком понимании эти слова нельзя рассматривать в ка-
честве антонима к терминам «храбрость» и «смелость». Вме-
сте с тем, такой страх может приводить к подвигу, к героиче-
скому поступку, как храбрость и смелость. Однако это каса-
ется тех адыгов или абхазов, которые соблюдают принципы 
адыгагъэ и апсуара и придерживаются норм этикета (адыг.: 
адыгэ хабзе, абх.: а8суа 7ас6ъа или а6ьабз6ъа). У людей, 
игнорирующих эти принципы и нормы, нет проблем с подоб-
ным страхом. 

 
Кроме рассмотренных этических категорий в апсуара и 

адыгагъэ есть ещё другие понятия, выражающие иные важ-
ные стороны этики, и потому являющиеся неотъемлемой ча-
стью её структуры. Однако заметим, что в системе апсуара, 
как и в структуре адыгагъэ, порою трудно установить иерар-
хию этических категорий по их значимости; все вроде бы 
важны. Тем не менее, можно попытаться выделить наиболее 
общие сущностные категории, за которыми следуют другие. 
Причём каждая категория концептуальна, наполнена опреде-
лённым содержанием, а материализуется через этикет (нормы 
поведения, обряды, обычаи и ритуалы). 

А. И. Бройдо впервые попыталась описать иерархию цен-
ностей и определить структуру апсуара. На основе собранно-
го и проанализированного ею материала, она выделила 23 ка-
тегории апсуара и расположила их в таком приоритетном по-
рядке с условным переводом каждого понятия: 1) аламыс 
(честь), 2) а7ас (обычай), 3) ауаюра (человечность), 
4) аиашаёбыра (справедливость), 5) абызшъа (родная речь), 
6) а8садгьыл абзиабара (патриотизм), 7) аха7ара (муже-
ственность), 8) Афырха7ара (героизм), 9) адинха7ара (рели-
гиозная вера), 10) аидгылара (общинность), 11) аищабыра-
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еи7быра (система статусов), 12) ажьра-цъара (родствен-
ность), 13) асасра (гостеприимство), 14) а8хашьара (обще-
ственное осуждение), 15) аам0аеи6ъ=ы0ра (преемственность 
поколений), 16) ачщара (терпимость), 17) ахымюа8гашьа 
(этикет общения), 18) айъышра (мудрость), 19) 7асым (за-
прет), 20) алахьын7а (фатализм), 21) а8сабара аи3ащара 
(гармония с природой), 22) а8шёара (красота), 23) а3ыгъра 
(прилежание).75 Впоследствии исследователь особо выделила 
аламыс, как сугубо духовное явление, и а7ас, как поведенче-
ское, то есть этикетное. 

Из представленной структуры следовало бы исключить 
слово «7асым», которое является термином-«инструментом» 
нормативной части апсуара; термин часто используется с ре-
лигиозным оттенком (в смысле: нельзя поступить так по ре-
лигиозным соображениям). Возникает вопрос и относительно 
термина «алахьын7а» (точный перевод — «судьба», иногда 
— «участь»); сложно его представить в качестве этической 
категории. Кроме того, искусственным образованием кажется 
и термин «аам0аеи6ъ=ы0ра» (букв.: перекличка времён, в 
смысле: связь времён); в абхазском языке есть другой, более 
распространённый термин «акъалеимдара» (преемственность 
поколений). 

Вместе с тем, отдельно, наряду со стыдом (а8хашьара), 
можно было бы выделить категорию ашъара (абх.; «страх», 
«боязнь»). 

Добавил бы и категорию аха6ъи0ра (свобода /внутренняя 
— внутри личности и внешняя — независимость от других/), 
которая является неотъемлемой частью абхаза, адыга и дру-
гих; при этом личная свобода соизмеряется со свободой род-
ного народа. Обострённое чувство свободы иногда приводит 
к конфликтным ситуациям, даже к войнам, а его отмирание, 
отсутствие приводит к нравственной гибели личности и этно-
са. Напротив, её наличие способствует развитию личности, 
шире — национальной культуры, родного языка и т. д. Сво-
бода также присутствует почти во всех категориях адыгагъэ и 
апсуара. Традиционная культура абхазо-адыгских народов 
свидетельствует о том, что нельзя говорить о свободе лично-
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сти вне национальной этической системы. В этом обнаружи-
вается противоречие, например, с европейским пониманием 
прав человека, которые провозглашены общечеловеческими 
ценностями. А что такое «общечеловеческие ценности»? Во-
прос остается открытым. Понятно, что сама жизнь человека 
является общечеловеческой ценностью, а дальше что?.. Каж-
дый человек на основе родной национальной культуры (в том 
числе этической) по-своему смотрит на многие явления жиз-
ни и природы, оценивает их; при этом абсолютных совпаде-
ний в мировой культуре не бывает, но есть параллели, схож-
дения. Да, конечно, и свободу можно рассматривать, как об-
щечеловеческую ценность, но её понимают по-разному. 

 
Вместе с тем, А. Бройдо даёт и любопытную диалектиче-

скую структуру апсуара, в которой в центре располагается 
апсуара, сверху и снизу аламыс и а7ас, а по левой и правой 
сторонам от апсуара следующие сочетания: ценности — нор-
мы, чувства — действия, духовное — материальное, общее — 
частное, постоянное — переменное, цели — средства, сущ-
ность — существование, идеальное — реальное, содержание 
— форма. 

Резюмируя сказанное и используя, но, отчасти корректи-
руя и дополняя схему А. Бройдо, мы бы предложили следую-
щую схему апсуара, которая состоит из этической (духовно-
ценностной) и этикетной (а7ас или а6ьабз) частей. Духовно-
ценностные, сущностные категории можно разделить на не-
сколько групп. На первом месте стоит многозначная катего-
рия аламыс (или анамыс) (смысл понятия шире, чем честь и 
совесть, несмотря на то, что они являются значительными 
элементами понятия), которая является составной частью ис-
ключительно всех категорий этики и этикета; поэтому в быту 
она иногда используется как синоним апсуара. На второй 
ступени находятся наиболее значимые, общие, сущностные 
категории, без которых апсуара теряет всякий смысл; они, так 
или иначе, присутствуют в структуре других понятий: 
1) ауаюра (человечность); 2) аха6ъи0ра (свобода, независи-
мость /на уровне индивидуальном и народа/); 
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3) аща0ыр6ъ7ара (синоним: апату6ъ7ара) (почтительность, 
уважительное отношение к себе /ахпату6ъ7ара/ и другим); 
4) акъалеимдара (состоит из двух корней: акъал — след, 
наследие и еимдара — преемственность; то есть, преемствен-
ность поколений /речь идёт о продолжении духовно-
нравственных и других лучших традиций народа/). Далее сле-
дуют также важные категории, усиливающие ценностную 
суть апсуара: 1) а8садгьыл абзиабара (любовь к родине, пат-
риотизм); 2) абызшъа (родная речь); 3) адинха7ара (религи-
озная вера, которая у абхазов носит ярко выраженный син-
кретический характер); 4) ажьра-цъара (родственность), 
5) аидгылара (единство, единение); 6) а8хашьара (стыд); 
7) аищабыра-еи7быра (система статусов по старшинству); 
8) асасра (подразумевает гостеприимство и быть гостем; ку-
начество); 9) аха7ара (мужественность), 10) айъышра (муд-
рость); 11) афырха7ара (героизм), 12) а8сабара аи3ащара 
(бережное отношение к природе; в смысле сохранения гармо-
нии с природой); 13) ац6ьара (чистота, в физическом и ду-
ховном плане); 14) ачщара (терпимость); 15) аиашаёбыра 
(справедливость); 16) ашъара (страх, в смысле боязни обще-
ственного порицания за недостойное поведение); 
17) ахпату6ъ7ара (самоуважение); 18) ахёырымгара (скром-
ность; букв.: не выделять, не прославлять самого себя); 
19) а8шёара (красота, в широком смысле этого слова; она 
присутствует почти во всех категориях); 20) а3ыгъра (при-
лежность, собранность). 

Такая структура (кроме каких-то нюансов, связанных, 
например, с религией и др.) применима и к адыгагъэ. 

Почти под каждой категорией предполагается определен-
ный этикет (нормы, адат — обычное право), иначе сущност-
ная сторона, не получая материального воплощения, превра-
щается в демагогические соображения, идеи. Вместе с тем, 
ценностные категории, с моей точки зрения, первичны и 
имеют более древнюю историю (связаны с ранними этапами 
возникновения мифологического сознания76), чем сами нормы 
поведения. Человек, воспитанный в рамках определенной 
этики, свободно чувствует себя в «своём» обществе, а также и 
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в «чужом», ибо, как правило, суть большинства категорий 
универсальна, а отличия (порою существенные) обнаружива-
ются в этикете, в котором проявляются и различия в миро-
восприятии. Этические принципы и нормы становятся неотъ-
емлемой частью личности, когда они переходят в подсозна-
тельный уровень, тогда они становятся естественным состоя-
нием человека. Но путь от восприятия, осознания до подсо-
знательного уровня долог и мучителен. Этот путь из века в 
век повторяется, без него не может быть преемственности, о 
которой всегда печется старшее поколение, общество в це-
лом. Ибо утерю апсуара и адыгагъэ абхазы и адыги воспри-
нимают как утерю своей национальной идентичности. 

Преемственность этических традиций обеспечивается 
средой (обществом), семьёй, воспитанием и т. д. В прошлом 
огромную роль в этом играл фольклор, который изначально 
отражал жизнь народа, его эстетическое и этическое отноше-
ние к реальной действительности, к природе и человеку. В 
XX в. с формированием литературных традиций, у абхазо-
адыгских народов, как и у других народов Северного Кавказа, 
с постепенным угасанием многих фольклорных жанров (эпос, 
сказка, предания и т. д.), прежние функции устного народного 
творчества стала выполнять литература. В таких условиях 
остро встаёт вопрос об этичности художественной литерату-
ры, которая подразумевает и внутреннюю свободу творческой 
личности (ведь свобода всегда была одним из важных прин-
ципов национальной этики). К сожалению, с этой точки зре-
ния, литература ещё не изучалась. 

Однако вернёмся к этикету. В абхазском языке, как уже 
отмечали, этикет обозначается двумя синонимичными поня-
тиями — а7ас и 6ьабз. В «Словаре абхазского языка» даётся 
три толкования термина «а7ас»: 1) характер, поведение (че-
ловека, животного); 2) адат, обычай (то есть, традиционные 
обычаи и нормы поведения, принятые в народе); 3) привычка 
(в Нартском эпосе иногда предложение начинается так: «Ус 
акъын Нар0аа 7асс ишрымаз...» («По привычке /обычаю/ 
нарты...» или «У нартов было заведено...).77 В этом же словаре 
«а6ьабз» переводится как «обычай, адат.78 Но «а6ьабз» соот-
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ветствует и слову «обряд» (например, «а6ьабзтъ поезиа» — 
«обрядовая поэзия»). Характерны выражения: «*сыуа 7асла 
ас йар7аёом» («По абхазским обычаям так не поступают»); 
«А8суа 7асла ихы мюа8игеит» («Он повёл себя по-абхазски») 
и др. В таких предложениях, как правило, слово «акьабз» не 
используют; оно чаще встречается там, где речь идёт соб-
ственно об обычаях, традиционных обрядах, связанных, в 
частности, со свадьбой, похоронами, религиозными праздне-
ствами и другими. Хотя заметим, что и в этих ситуациях до-
пустимо параллельное использование «а7ас». Так, можно 
сказать: «Ачара иадщъалоу а7ас6ъеи а6ьабз6ъеи» («Свадеб-
ные обряды»), при этом подразумеваются поведенческие 
нормы (больше связаные с «а7ас»; например, когда говорят о 
поведенческих нормах невесты или зятя, то употребляется 
«а7ас», реже — «а6ьабз»). 

И в «Словаре кабардино-черкесского языка» «хабзэ» пе-
реводится как 1) обычай, традиция; этикет; 2) закон.79 К пере-
водам можно добавить и «адат». Во многих современных 
адыговедческих исследованиях (этнологических, фольклори-
стических, литературоведческих) часто происходит замена 
понятий, когда адыгагъэ используется как синоним адыгэ ха-
бзэ, или на первый план необоснованно выносится лъапсэ 
(особенно после выхода романа А. П. Кешокова «Лъапсе» 
/1994/, который переводят как «Корни»). А. П. Кешоков ис-
пользовал термин «лъапсе» в качестве символа, подобно то-
му, как Д. И. Гулиа превратил термин «очаг» во всеобъемлю-
щий символический образ в своей поэме «Мой очаг». В обоих 
случаях этнографические реалии, зафиксированные в языке, 
превращаются в сложные и полифоничные литературные об-
разы, отражающие отношение писателей к истории, судьбе 
родного народа и родины. Кстати, в «Словаре кабардино-
черкесского языка» «лъапсе» — усадьба с жилыми строения-
ми.80 

Другой пример: в абазинской литературе поэтами ещё в 
советское время был создан романтизированный литератур-
ный образ территории проживания абазин в Карачаево-
Черкессии — «Абазашта» (один из сборников стихов и поэм 
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М. Х. Чикатуева так и называется «Абазашта — родина моя. 
Стихи, поэмы, легенды»; Сухуми, 1983). Название состоит из 
двух корней: «абаза» — самоназвание абазин и «шта» — «от-
чий край», «отчизна», «отчий дом», «семейный очаг», «уча-
сток». Таким образом, Абазашта — романтизированное лите-
ратурное абазинское название части территории Карачаево-
Черкесии, в которой проживают абазины; плод воображения 
абазинских поэтов. В источниках прошлых веков такой топо-
ним не встречается, он отсутствует и среди современных гео-
графических названий. 

Что касается понятий адыгагъэ и адыгэ хабзэ, то здесь 
проблема более сложная. В адыгском обществе адыгэ хабзэ 
часто воспринимается, как равнозначное адыгагъэ, то есть, 
адыгэ хабзэ — основа национальной идентичности; понятие 
охватывает всё: и духовно-ценностные (этические) принципы 
и нормы (этикетные). Синкретное восприятие адыгагъэ и 
адыгэ хабзэ так или иначе отражается и в концепции 
Б. Х. Бгажнокова. Он пишет: «Адыгский этикет, широко из-
вестный под общим названием адыгэ хабзэ, представляет со-
бой систему сложившихся в традиционном адыгском обще-
стве принципов и норм общения, символизирующих взаимное 
признание, уважение, понимание. Однако в исторической 
Черкесии термин адыгэ хабзэ служил обозначением феодаль-
ного обычного права в целом, включая сюда и этикет. Слово 
хабзэ в этом контексте соответствует таким значениям, как 
«норма», «обычай», «закон». Адыгэ хабзэ — это нормативная 
система или кодекс, в рамках которого этикетные принципы и 
правила соединялись органически с правовыми и во многих 
случаях были даже признаны правовыми, что заметно усили-
вало социальную значимость этикета. Не исключено, что мо-
рально-правовой синкретизм и некоторые другие особенности 
адыгэ хабзэ являются наследием майкопской и хатто-
хеттской культур. Но в своих основных, дошедших почти до 
XX в. чертах этот кодекс оформился в Х–XV вв. как выраже-
ние идентичных для всех черкесских земель форм правления 
и единой в основе своей соционормативной культуры».81 По 
его мнению, хабзэ находилось в движении, со временем одни 
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обычаи уходили в прошлое, другие появлялись; «прижива-
лись только те хабзэ, которые в наибольшей степени отвечали 
условиям жизни и быта народа, его вкусам, потребностям, 
запросам».82 Он утверждает, что в эпоху феодализма содер-
жание и полномочия института адыгэ хабзэ были гораздо ши-
ре и богаче. Тогда этикет охватывал три типа хабзэ: 
l) коммуникативно-бытовые (этикетные); 2) обрядово-
церемониальные; 3) юридические. По его словам, в феодаль-
ный период у адыгов значительная часть этикетной культуры 
способствовала установлению, закреплению и поддержанию 
власти князей и дворян. Однако в средние века (до массового 
выселения адыгов в конце 50-х — середине 60-х гг. XIX в.) 
социальная структура (князья, дворяне, крестьяне и т. д.) и 
внутрисословные отношения в адыгских субэтносах и обще-
ствах были различны. Если в кабардинском обществе была 
чётко выражена сословная иерархия, то у некоторых запад-
ных адыгов (абадзехов, шапсугов, натухайцев и др.) ситуация 
была иная: сословная соподчинённость была слабо выражена, 
а у некоторых обществ не было даже князей, отсутствовало 
крепостничество, как в Абхазии (где были князья, дворяне и 
крестьяне разных степеней) и у убыхов. Это не могло не 
наложить отпечаток на этикетную культуру определённой 
части адыгов. 

Именно в эпоху феодализма, на базе традиционного ады-
гагъэ, сформировались рыцарский моральный кодекс и этикет 
— уэркъ хабзэ83 Б. Х. Бгажноков отмечает, что «князья и 
высшее дворянство Черкесии, а также подчинённые им мел-
кие дворяне или рыцари-уорки поддерживали свою власть и 
авторитет не только силой и храбростью на поле боя, но и 
развитием особых этически и эстетически значимых культур-
ных комплексов, среди которых этикет и — шире — образ 
идеального, благородного, совершенного человека стоял на 
первом месте. Феодал должен был отличаться от крестьянина 
красивой фигурой, изысканной вежливостью, красноречием, 
сдержанностью, деликатностью, артистичностью, ловкостью. 
В числе качеств, поднимающих престиж и авторитет князей и 
дворян, можно назвать также умение хорошо петь, танцевать 
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и играть на одном из музыкальных инструментов».84 Для вос-
питания своих детей в духе уэркъ хабзэ феодалы пользова-
лись институтом аталычества85: они отдавали детей на воспи-
тание другому феодалу, который обучал их воинскому искус-
ству, хорошим манерам, музыке, красноречию и т. д. При 
этом основные принципы и правила почтительного поведения 
оставались едиными как для феодалов, так и для крестьян. 

Кроме того, адыгские князья отдавали своих детей на вос-
питание и балкарским таубиям, и осетинским алдарам, и ба-
делятам (феодальные сословия), но сами князья могли быть 
аталыками только вышестоящего лица. Обычно они брали на 
воспитание детей крымского хана. 

Заметим, что слово уэркъ могло быть использовано и по 
отношению к крестьянину, который обладал определенными 
качествами. Л. И. Лавров, изучавший быт черкесов (в частно-
сти шапсугов) в 1920-х гг., писал: «В настоящее время это 
слово употребляется среди них не в социальном смысле, а в 
моральном: человек хорошего поведения; человек, строго 
придерживающийся предписаний адата».86 

В ту же феодальную эпоху, также на базе основных прин-
ципов апсуара, в Абхазии сформировался рыцарский, дворян-
ский этикет — аамыс0а 6ьабз (аамыс0ашъара), где аамыс0а 
соответствует слову уэркъ (дворянин). Абхазские князья так-
же пользовались институтом аталычества, с той лишь разни-
цей, что князья отдавали своих детей на воспитание не только 
в дворянские семьи, но и в крестьянские (с крепким хозяй-
ством). Тем самым устанавливались родственные связи меж-
ду князьями и крестьянами; при этом князья расширяли свои 
связи с народом, а аталыки (воспитатели) в лице князей полу-
чали покровителей. Эти традиции, а также отсутствие кре-
постного права, в те времена сглаживали межсословные от-
ношения, способствовали сохранению единства народа и пре-
пятствовали возникновению классовой ненависти и войн. Аб-
хазские князья, как и адыгские, отдавали своих детей на вос-
питание представителям высшего сословия или предводи-
тельского рода (где не было сословия князей) других народов. 
Так, воспитанником убыхского лидера Хаджи Берзек Керан-
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туха был сын абхазского князя — Ростом Инал-ипа; аталыком 
владетельного князя Абхазии Михаила (Хамудбея) Чачба 
(Шервашидзе) был Хаджи Берзек Дагомуко; они — герои ро-
мана Б. Шинкуба «Последний из ушедших». Убыхи воспита-
ли и сына известного западночеркесского князя Сефер-бея 
Зана — Карабатыра. Один из ногайских князей Карамурзиных 
воспитывался в семье князя Маршан из Ахчипсы (абхазское 
общество).87 

 
Интересно то, что Б. Х. Бгажноков, например, этическую 

категорию «почтительность» считает ведущим принципом 
этикета; в рамках адыгэ хабзэ рассматривает и ряд других 
этических категорий (по его словам, «частных, инструмен-
тальных принципов») — почитание старших (нэхъыжъым 
йынэмыс), почитание женщины (бзылъхуыгъэм йынэмыс), 
почитание гостя (хьэшIэм йынэмыс), почитание детей (сабийм 
йынэмыс), самоуважение (шъхьэлъытэж); их же он относит к 
стратификационным принципам. «В отличие от этого фатиче-
ские принципы, среди которых наиболее отчётливо выделя-
ются благожелательность, скромность и артистизм, опреде-
ляют общий настрой, стиль или тон этикетного поведения, 
акцентируя внимание на необходимости радовать и приятно 
удивлять друг друга хорошими манерами, блестящим знанием 
и исполнением всех пунктов этикета...»88 

К этикетным учёный относит определённую часть обря-
дово-церемониальных обычаев: свадебные, похоронные, обы-
чаи, связанные с рождением ребенка, гостеприимством, за-
стольем и т. д. 

По мнению Б. Х. Бгажнокова, из общей системы адыгэ 
хабзэ следует выделить термин адыгэ шъэнхабзэ (букв.: «ады-
гские правила нравственного поведения»), для более точного 
обозначения адыгского этикета. И тут же добавляет: «В наро-
де этикет широко известен и под названием адыгэ нэмыс»,89 о 
котором говорилось выше. Таким образом, «не только эти-
кетные, но и собственно правовые нормы адыгэ хабзэ рас-
сматриваются и предстают как механизмы перенесения прин-
ципов адыгства из теоретической плоскости в практическую 
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— в сферу морального и правового поведения и общения... 
Этика, право и этикет образуют слаженную ценностно-
нормативную систему, которая является ядром всей традици-
онной социорегулятивной культуры адыгов».90 

В итоге, структура адыгского этикета по Б. Х. Бгажнокову 
выглядит так: 

 
Адыгский этикет 

адыгэ шъэнхабзэ, адыгэ нэмыс 
 

Почтительность 
пшIэ, нэмыс 

 
Принципы этикета                              Нормы этикета 

стратификационные                            речевые и неречевые, 
и фатические                                           предписывающие и 

                                                                  запрещающие91 
 
Почти все указанные принципы и нормы встречаются в 

абхазской этической системе. Но почитание старших, почита-
ние женщины, почитание детей и другие следует рассматри-
вать в рамках структуры этической категории «почтитель-
ность» (ща0ыр6ъ7ара, апату6ъ7ара); а почитание гостя — 
это из категории асасра. При этом в каждом случае подразу-
меваются определённые нормы поведения (ахымюа8гашьа) 
как речевого, так и неречевого характера. Именно эти этикет-
ные нормы более динамичны, в какой-то мере могут транс-
формироваться под воздействием реальной действительности, 
некоторые даже отмирают или находятся на стадии исчезно-
вения (например, мытье ног гостю и т. д.). 

 
О динамичности адыгэ хабзэ свидетельствует, например, 

отказ в глубокой древности от хабзэ (обычая) избавления от 
«бесполезных» стариков путём их убийства и усиления ува-
жительного отношения к старшим. Об этом говорится в адыг-
ском сказании «Новый обычай нартов, введённый Бадыноко». 
В одной кабардинской мифической сказке «Внуки Инала» 
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утверждется, что со времени сына Инала Одноглазого — Ка-
зы перестали убивать стариков. У Казы было трое сыновей. 
Когда отец состарился, сыновья по обычаю не захотели уби-
вать его. Они сделали гроб, поместили туда живого отца и 
опустили в могилу, а народу сказали, что старик умер. Каж-
дый вечер сыновья привозили отца домой, угощали его, а к 
рассвету доставляли обратно в могилу. В это время на терри-
тории появился дракон, который вот-вот захватит истоки ре-
ки. А уничтожить дракона никто не может. Как-то ночью сы-
новья рассказали отцу о сложившейся ситуации. Старик объ-
яснил, что дракон червяк, его не трудно убить. «Но кто это 
сделает?.. Нынче таких людей уже нет!» — сказал он. «...Мы 
убьем его, или не станем жить на свете, погибнем, воскликну-
ли сыновья». Старик попросил принести его старую шашку. 
Затем сказал, чтобы каждый попробовал шашкой перерубить 
перекладину. Удалось это сделать только младшему Хаток-
шуко. Его и послал отец убивать дракона. В итоге дракон был 
убит. Народ попросил Хатокшуко рассказать, как он смог 
одолеть чудище. «Расскажу, — отвечает Хатокшуко, — но 
только вы сперва дайте мне клятву, что выполните всё, чего 
бы я ни пожелал». Когда люди обещали ему исполнить его 
пожелание, Хатокшуко и поведал им, как с помощью отца 
дракон был убит. И в завершении своей речи он попросил 
всех в дальнейшем прекратить убийство глубоких стариков. 
Так с этого времени кабардинцы перестали убивать стари-
ков.92 С такой развязкой завершается и другая сказка «Советы 
отца»: «Нет, невозможно жить без стариков, старух. Мы су-
ществовать не в состоянии, если старики не будут вместе с 
нами».93 

Один из сюжетных линий сказки «Советы отца» почти 
совпадает с сюжетом абазинской сказки «С этого дня не хо-
роните стариков заживо». В обеих сказках сыновья не изба-
вились от своих отцов, а сохранили им жизнь, кормили и 
ухаживали за ними в скрытом от людского глаза местах — в 
вырытой яме и пещере. Когда разразился голод от неурожая, 
полезные советы стариков пригодились; они помогли вырас-
тить богатый урожай. 
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С установлением Советской власти ушёл в прошлое, как и 
аталычество, и институт покровительства, сохранились лишь 
его элементы в гостеприимстве (хозяин всё ещё несёт ответ-
ственность за гостя, покровительствует ему). 

Уходит в прошлое речевой и ритуальный или обрядовый 
этикет, связанный с природой, горами, охотой; хотя и сегодня 
встречаются, скажем, некоторые пастухи и охотники, которые 
пытаются следовать нормам «охотничьего» или «лесного» 
этикета. Этот этикет являлся частью апсуара; он регламенти-
ровал поведение человека в горах, в лесу и т. д. Известно, что 
у абхазов, как и у адыгов, в быту долго сохранялся так назы-
ваемый «искусственный язык (речь)», порождённый мифоло-
гическими и религиозными представлениями народа. Ныне 
лишь немногие помнят его. 

«Искусственный язык» был особым языком, включавшим 
в себя «охотничий язык», «лесной язык» (абна бызшъа). Этим 
языком часто пользовались абхазские охотники и пастухи. В 
горах охотники, например, придерживаясь традиционных ре-
лигиозных верований, друг друга по имени не называли. Счи-
талось, что Ажвейпшаа94 щедро награждал тех, кто употреб-
лял охотничий язык. Один из первых собирателей материалов 
абхазского «искусственного языка» И. Адзинба писал: «Когда 
абхазцы ходили на охоту (в лес или в горы), пока они охоти-
лись, разговаривали между собой “на лесном языке”. Будь то 
зверь (дичь), будь то орудие, будь то одежда они называли не 
так, как обычно у себя дома. В лесу все обычные названия 
были в запрете (ахьё ршьон)».95 Кроме того, охотникам не по-
лагалось смеяться, шутить, ругаться, оскорблять друг друга.96 
В горах, если кто-то нарушал этикет, ему, как правило, гово-
рили: «?асым, ус йаум7ан» («Не делай так, не принято»), или 
«?асым, ус умщъан» («Не говори так, не принято»). (Запрети-
тельный этический концепт «7асым» здесь имеет религиоз-
ный оттенок). 

Однако под негативным влиянием современной цивилиза-
ции исчезла высокая культура взаимоотношения человека и 
природы, и вместе с ней соответствующий этикет. Эта про-
блема остро поставлена во второй книге романа 
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Б. В. Шинкуба «Рассечённый камень» (1998), действия в ко-
тором происходят в эпоху коллективизации сельского хозяй-
ства. Любопытен образ одарённого скотовода Джомлата, ко-
торый подлежал раскулачиванию. Он был арестован, его из-
бивали, что для человека, воспитанного в духе апсуара, счи-
талось величайшим позором. Выпуская из тюремного ада, 
представители органов предупредили Джомлата: «Выбирай: 
или сдаёшь весь свой скот, кроме двух коров, и вступишь в 
колхоз, или со всей семьей будешь сослан в Сибирь». 

За короткое время Джомлат осмыслил многое. Он не ожи-
дал, что Советская власть, на которую он возлагал большие 
надежды, унизит, оскорбит его — честного труженика, наве-
сит на него ярлык «врага народа»; он разочаровался в ней, 
ибо власть изменила народу. В досоветский период даже вла-
детельный князь не мог унизить (избить) такого крестьянина, 
как Джомлат, не мог преступить апсуара, согласно которой, и 
для простого человека свобода и честь были превыше всего. 
Нарушивший этику, мог быть наказан путём мести. 

После освобождения из тюрьмы, Джомлат не мог оста-
ваться дома, его тянуло в горы, к чистым родникам и рекам, 
где он чувствовал себя свободно и легко. Горы для него свя-
щенны, а низина, как ему уже казалось, кишит змеями. 

Джомлат еле дошёл до дома, попросил невесток к раннему 
утру приготовить еду на дорогу. Ещё было темно, когда Джо-
млат и его старший брат Сит оседлали коней и отправились в 
сторону гор. Они шли на пастбище, где пасли стадо сыновья 
Джомлата. 

Когда Джомлат рассказал сыновьям обо всём случившем-
ся, чувство мести охватило их, но они сдержались. Ради спа-
сения отца сыновья согласились передать колхозу почти всё 
стадо (1500 голов) и через два дня погнали в село коз и овец. 
В сельсовете председатель правления колхоза Руща, для ко-
торого не существовало никаких этических принципов, обо-
шёлся с ними не по-человечески; братья, воспитанные «по-
спартански», могли уничтожить негодяя Рущу, но они опять 
сдержались. Сыновья Джомлата не подвели отца, они вели 
себя достойно, мужественно и этично. Самое ужасное про-
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изошло после: милиция попыталась арестовать сыновей Джо-
млата, но не смогла — братья ушли в абреки. А за Джомлатом 
в горы были посланы милиционеры, чтобы они арестовали 
«врага народа». Когда они появились, Джомлат понял, что и с 
сыновьями не всё в порядке, но он, не сопротивляясь, пошёл с 
ними; однако старый пастух просчитал свои последующие 
шаги. По дороге он оторвался от милиционеров и быстро 
начал подниматься вверх, а те начали стрелять в него, но 
Джомлат успел добраться до вершины скалы; лоскутные тучи 
то закрывали, то открывали его. Рядом — обрыв, а внизу — 
глубокое озеро. Сит, следовавший за милиционерами, почув-
ствовал, что брат задумал что-то ужасное, однако невозможно 
было что-либо изменить. И вдруг Джомлат громко и чётко 
заговорил. Его голос эхом разносился по горам. Ошеломлён-
ные милиционеры перестали стрелять и в оцепенении смотре-
ли вверх. Пастухи из ближайших пастбищ, услышав выстре-
лы, начали стекаться к месту событий. Писатель придаёт важ-
ное значение речи Джомлата, которая свидетельствует о том, 
что старец мудр и прекрасно владеет ораторским искусством, 
аналитическим умом. Через эту речь, объемом в несколько 
страниц, автор выдвигает определённую концепцию истори-
ческих событий 30-х гг., которую он считает правильной. 

Речь Джомлата образна, метафорична, эмоциональна и 
философична. Она состоит из нескольких частей: одна часть 
адресована милиционерам, другая — Ситу, третья обращена к 
горам. В комплексе все они посвящены сложившейся крити-
ческой политической, экономической и духовной ситуации в 
стране, в частности в деревне. 

Обращаясь к милиционерам, преследующим его как «вра-
га народа», Джомлат говорит: «...Вы, преследующие меня, 
...зачем стреляете? Может быть, по поводу какой-то радост-
ной вести?.. Или из-за того, что я ушёл из низины, поросшей 
бурьяном, и поднялся вверх, поближе к небу?.. Вы жалкие 
люди!.. Вы, как волки, неожиданно набрасываетесь на невин-
ного человека. Арестовываете его и бросаете в тюрьму. Вы не  
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хотите знать, в чем его обвиняют, вы даже не обращаете вни-
мания на плачущих его детей...»97 

Для Джомлата верх (вершина горы, скалы) — символ бо-
жественной истины, чистоты и справедливости. Достижение 
высоты — это сближение с небом, где обитает Бог. Милицио-
неры не смогли догнать Джомлата, ибо эта высота им недо-
ступна, они связаны только с низиной, где творится зло. А 
горы не любят, когда грубо нарушают их законы, стихию. 
Пальба из пистолетов в невинного человека, тем более всегда 
учитывающего эти законы, — тоже нарушение традиционных 
правил общения с природой, норм поведения в горах. Раньше 
абхазы (охотники, пастухи и т. д.), как и многие горцы Кавка-
за, прилежно соблюдали этикет горной жизни, неотъемлемой 
части апсуара, дабы не гневить традиционных языческих бо-
жеств Ажвейпш-Жвейпшыркана, Аирга98 и других. Милицио-
неры не могут оторваться от низины, которая заросла бурья-
ном, а где бурьян начал господствовать, там всё запущено, не 
хватает рук настоящего крестьянина-трудяги. На низине 
начали преследовать именно таких крестьян, жизнь преврати-
лась в ад; там стали властвовать ложь, лицемерие, подонки и 
кровопийцы, которым стали мешать тысячелетние традиции и 
обычаи народа, апсуара. От такой деградирующей низины и 
ушёл Джомлат. Он стоит на вершине скалы, символизирую-
щей вечность, чистоту и мощь духовного начала. 

Далее Джомлат, смотря сверху вниз, даёт характеристику 
событиям, которые развернулись на «низине»: «Когда мы, 
трудящиеся, получили свободу... начали работать... с удвоен-
ной силой, ...но наша радость продолжалась недолго... На... 
добросовестных людей... навесили... ярлык “врага народа”, 
“кулака”... Каких-то крестьян с семьями выселяют в Сибирь 
на погибель, ...других сгнаивают в тюрьмах, третьих, видимо, 
“самых опасных”, увозят куда-то, а потом объявляют, что 
они, мол, покончили жизнь самоубийством. О, боже, что же 
случилось такое, чтобы человеческая жизнь потеряла смысл, 
цену?!»99 

В другой части речи, обращенной к горам — свидетелям 
тысячелетней истории абхазов и других горских народов Кав-
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каза, мудрый старик сжато, но ёмко раскрыл суть философии 
истории горцев XIX–XX вв., описал судьбу традиционной 
культуры абхазов, показал их философские взгляды на взаи-
моотношения человека и природы. «О, вы, мои родные го-
ры!.. Бог сотворил вас так, что вы постоянно стоите на ногах, 
свысока смотря на землю!.. Вы знаете, что скоро будете оку-
таны трауром, хотя это скрываете от нас!.. Мы, горцы Кавка-
за, воспитанные вами... подняли оружие, когда обрушилась на 
нас жестокая сила; ... десятилетиями горцы проливали кровь, 
она текла словно река. Потом, когда они поняли, что им не 
осилить врага, тысячами выселились [в Турцию]. Вы молчите, 
но вам известно, сколько было утоплено в море махаджиров 
(депортированных). Когда провозгласили свободу (после Ок-
тябрьской революции 1917 г. и создания Абхазской респуб-
лики в 1921 г. — В. Б.), вы сняли траур, посветлел ваш взгляд, 
...и радости нашей — ваших детей, не было предела; мы вос-
певали новую власть, но все мы оказались обманутыми. По 
вашему взгляду видно, что вы понимаете сложившуюся ны-
нешнюю ситуацию; вы также знаете, что нас ждёт завтра, но 
не говорите об этом. Своим молчанием вы, видимо, преду-
преждаете нас: “Вы сами должны понять ситуацию, в которой 
оказались!”... 

О, мои горы... Я не прошу вас объяснить, почему вы оби-
жены на нас; вы сами видите, что мы перестали проводить 
традиционные моления, посвящённые вам... Мы постоянно 
гневим божество Ажвейпша-Жвейпшыркана, скоро забудем и 
об Аирге. ...Если спрашиваешь внуков: какие божества они 
знают? — они начинают смеяться. “Нет ни Бога, ни святилищ, 
все это ложь!” — так воспитывают их учителя. 

О, родимые горы, наши предки так высоко чтили вас, что 
создали... специальный охотничий язык, на котором они гово-
рили только в горах... Мы за короткий период времени забыли 
этот язык; и когда вы видите охотника, вы уже не радуетесь 
ему... Раньше мы бережно относились к горным родникам, 
...не загрязняли их... А в ваших быстрых горных реках мы ни-
когда не купались, раздевшись догола; в таком же виде не по-
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являлись под ясным горным небом, ибо (согласно религиоз-
ным соображениям) так вести себя не положено было!..»100 

По мнению старого пастуха, забвение традиций и обычаев 
народа, культуры общения человека с природой может приве-
сти к экологической катастрофе, к деградации нации, потере 
нравственности, в конечном итоге — потере апсуара. Взгляды 
Джомлата — это продолжение мировоззрения предков, кото-
рое формировалось на полирелигиозной основе. Согласно та-
кому мировосприятию, человек — неотъемлемая часть при-
роды, и человек, как и природа, — божественное творение. 
Религиозное сознание предполагает гармоническое сосуще-
ствование этих двух элементов мироздания. Беспокойство 
Джомлата вызвано тем, что эта гармония начала разрушаться; 
между человеком и природой образовалась трещина, которая, 
благодаря новым порядкам в жизни, постепенно увеличива-
лась и скоро могла дойти до полного «рассечения». Система 
(или власть), отрицающая духовную, культурную основу, ве-
дёт общество к катастрофе, деградации народа, к гибели са-
мой системы. В такой ситуации разрушается и очаг предков, 
являющийся основой этноса; начинают господствовать зло, 
лицемерие, ложь и т. д., вытесняются добро, честность, со-
весть, правда, ибо они кому-то экономически не выгодны. Но 
до поры до времени... 

Как свидетельствует Джомлат, человек, почувствовав своё 
превосходство над природой, начал совершать «жестокие, 
опустошительные набеги» в горы, уничтожая всё на своём 
пути: деревья, горы, зверей и т. д. Джомлат остро чувствует 
положение народа, который под влиянием политических и 
идеологических факторов, теряет сплоченность, единство, не 
может сохранить и апсуара. Значит, ситуация критическая: 
раскол общества и конфликт между людьми неизбежны. 

В конце пастух, обращаясь к Ситу, стоявшему у подножия 
скалы, попросил, чтобы он понял его положение и психоло-
гическое состояние. Вместе с тем, Джомлат продолжил свою 
речь, характеризуя объективную реальность: «...Перед глаза-
ми открыто творится зло, но ты не можешь противостоять 
этому, ты бессилен, тогда не лучше ли уйти из этой жизни? Я 
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не хочу быть свидетелем того, как вчерашний хлебосольный 
человек, схватившись за голову, садится у очага, боясь появ-
ления гостя, ...которого не может угостить... Раньше мужчина 
мстил за убитого брата, а теперь вместо этого живой брат 
клевещет на погибшего брата; так воспитывают его наши ру-
ководители, стравливающие людей друг с другом! Не лучше 
ли ослепнуть, чем наблюдать за отцом и сыном, разговарива-
ющими на разных языках?.. Я спрашиваю: какая жизнь ждёт 
нас завтра?.. Если за правду можешь бесследно исчезнуть, а 
негодяев начинают возвышать...»101  Закончив речь, Джомлат 
бросился вниз, в глубокое озеро. Пастух уверен, что окажется 
в раю, ибо он всегда соблюдал традиции предков, нормы ап-
суара, уважал законы гор, никогда не делал зла другому чело-
веку. 

О возможном исчезновении прекрасных обычаев и тради-
ций народа писал А. К. Чачба (Шервашидзе) (1867–1968) — 
абхазский князь, художник, живописец, график, декоратор 
театральных спектаклей, художественный критик, оставив-
ший значительный след в российской, абхазской и мировой 
культуре: «...Мы живём среди народа с красивыми древними 
обычаями, с большой красивой внутренней душевной культу-
рой... Мне чрезвычайно грустно, когда я думаю о том, что 
может исчезнуть всё то, что так дорого ценишь в абхазах, во-
обще в горцах наших. Я представляю себе их стройных, лов-
ких, очень вежливых с большим достоинством, молчаливых, 
умеренных во всём, стойких и твердых. В этом вся наша 
культура».102 Слова А. Чачба относятся и к адыгской этиче-
ской культуре. 

 
 
 
 
 
 
 



 51 

АБХАЗО-АДЫГСКИЕ ФОЛЬКЛОРНЫЕ И 
ЛИТЕРАТУРНЫЕ СВЯЗИ. 

С. ХАН-ГИРЕЙ «БЕСЛЬНИЙ АБАТ», 
И. КОГОНИА «АБАТАА БЕСЛАН» 

 
Апсуара и адыгагъэ — основа национального самосозна-

ния, этнопсихологии, национальной идентичности абхазо-
адыгских народов. Даже те немногие примеры из художе-
ственной литературы, приведённые выше, свидетельствуют о 
том, что без исследования литературных произведений в кон-
тексте этической культуры невозможно выявить характерные 
черты творчества писателей — представителей не только оте-
чественной литературы, но и диаспорной. Это один из воз-
можных путей соединения двух ветвей (отечественной и 
диаспорной) литератур адыгов (черкесов) и абхазов, большая 
часть которых ныне проживает в Турции, Сирии, Иордании, 
Израиле, США и в других странах; их языком творчества в 
основном являются турецкий, арабский английский, француз-
ский и др. Среди диаспорных писателей есть и такие (их 
очень мало), которые создают художественные произведения 
на родном языке. Без решения этой сложнейшей и актуальной 
проблемы вряд ли можно написать полную историю нацио-
нальных литератур. 

В советское время темы апсуара и адыгагъэ, тем более аб-
хазо-адыгских исторических и культурных связей почти были 
под запретом (исключение составляли, например, некоторые 
работы Ш. Д. Инал-ипа, Б. Х. Бгажнокова, Г. А. Дзидзария); 
авторов могли просто обвинить в национализме. Несмотря на 
то, что абхазо-адыгские народы проживали в одном государ-
стве — СССР, они не имели возможностей общаться, как род-
ственные народы, да и активная деятельность в этой сфере не 
поощрялась, ибо это противоречило целям и задачам полити-
ки руководства Грузии, явно опасавшегося сближения абха-
зов со своими северными сородичами. Иногда даже казалось, 
что Северный Кавказ и Абхазия находятся на разных конти-
нентах. Соответствующую позицию занимала и идеологизи-
рованная историография, которая рассматривала историю аб-
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хазов только как часть истории картвелов, что, естественно, 
противоречило исторической истине. Более или менее благо-
получное положение сложилось в лингвистике (в русской, 
адыгской, абхазской, отчасти — в грузинской), где сформиро-
валась устойчивая концепция о генетической близости абха-
зо-адыгских языков. Это стало важнейшим основанием для 
изучения генеалогии, историко-культурных связей ныне са-
мостоятельных народов (абхазского, абазинского, адыгейско-
го, кабардинского и черкесского) со своей самодостаточной 
культурой и литературой. 

Сравнительное исследование апсуара и адыгагъэ — двух 
важнейших сфер духовно-культурной жизни абхазо-адыгских 
народов, особенностей их функционирования в художествен-
ной литературе показывает, что исторически сложившийся 
диалог культур этих народов не прекращался даже в условиях 
отсутствия реальных контактов и продолжает жить и сегодня. 

Культурные связи, прежде всего, прослеживаются в ми-
фологии и фольклоре, которые изначально отражали миро-
воззрение, этические взгляды народов, пути формирования и 
диалектики апсуара и адыгагъэ. Из всех национальных вари-
антов Нартского эпоса абхазо-абазинскому ближе адыгский 
(образы Сатаней-гуашы, Сосруко /адыг./ и Сасрыквы /абх./, 
кузнецов Тлепша /адыг./ и Айнар-жи /абх./ и др.). Параллели 
встречаются и в других жанрах фольклора (преданиях, пес-
нях, героических сказаниях, пословицах и поговорках и др.), 
которые впоследствии отражаются в художественной литера-
туре. 

В одной из легенд об озере Рица рассказывается о судьбе 
пастуха, который был предан делу и не видел смысла жизни 
без своего стада овец. Кроме того, он был хорошим охотни-
ком и прекрасно играл на свирели. Когда пастух начал пасти 
овец у Рицы, стадо было небольшое, но всего за несколько лет 
оно стало многочисленным. Причина приумножения заклю-
чалась в белом красивом баране (в другом варианте легенды 
— в белом и чёрном баранах103), который в определённое 
время ночью выходил из озера и устраивал невыносимый 
шум, гоняясь за овцами. В этот момент пастух скрывался, 
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чтобы баран его не увидел. Однажды младший брат известил 
его, что мать неважно себя чувствует. Пастух, оставив с ов-
цами младшего брата, спустился в селение. Но перед уходом 
рассказал брату о белом баране и попросил его не показы-
ваться ночью, что бы ни случилось. Но младший не выдер-
жал... Он даже пытался поймать замечательного барана. В 
итоге баран прыгнул в озеро, а за ним — всё стадо. Вернув-
шийся пастух, расстроенный, отправил младшего брата до-
мой, а сам сел у берега и заиграл на свирели. Ночью от звуков 
свирели овцы начали выходить из озера, появился и баран. 
Однако внезапное появление младшего брата, прятавшегося 
за камнем, испугало барана, и все стадо окончательно исчезло 
в озере. За ним прыгнул и пастух. 

В адыгском предании об озере Шатхурей события разво-
рачиваются в таком же русле, но здесь речь идёт о двух белых 
баранах, которые ночью подняли шум в овчарне. Несмотря на 
запрет хозяина, пастухи зашли в овчарню и зажгли свечу; они 
бросились ловить таинственных баранов. Бараны выскочили 
и направились к озеру, за ними исчезло и всё стадо. Хозяин 
приказал пастухам запрячь арбы, уложить всё добро и после-
довать за стадом. Всё погрузилось в пучине.104 Известен и ка-
рачаевский вариант этого предания. Основа фабулы та же, но 
изменены некоторые незначительные детали: ночью среди 
стада производил тревогу баран с золотыми рогами, излучав-
ший какой-то свет.105 

Образ прирождённого пастуха в абхазо-адыгских преда-
ниях напоминает Джомлата — героя романа Б. Шинкуба 
«Рассечённый камень». А те, которые напугали таинственных 
баранов, — представителей новой власти, разоривших Джо-
млата. 

В адыгских и абхазских фольклорных произведениях 
(песнях, плачах /гыбза/, героических сказаниях) встречается 
образ Кучука сына Аджгерия (адыг.: Аджигерийко Кучук). 
Кучук — историческая личность, адыгский князь; он был од-
ним из популярных героев 30–40-х гг. XIX в., постоянно со-
вершавшим дерзкие набеги на позиции царских войск; неод-
нократно был ранен. Как-то его жена Кумпыль, увидев, что 
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Кучук играет на пхапшине106, чтобы ослабить боль от раны, 
сказала: «Какой же ты муж-герой, если не выносишь боли от 
раны!» В очередном походе братья Кучука убежали, оставив 
его один на один с врагами. Впоследствии Кучук оставил же-
ну и увлекся девушкой из низшего сословия. Умер герой не в 
бою, а от дизентерии.107 После смерти Кучука Кумпыль сло-
жила о нём скорбную песню, в которой в основном героизи-
руется его образ. Но песня заканчивается словами: 

 
Белое тело супруги, 
Брата слепого — о горе! — покинул. 
Из тех, кого кинул на свете старом, 
Жена — несчастнее всех. 
 
В черкесской и кабардинской версиях «Плача о Кушуке, 

Ажджерия сыне», записанных З. П. Кардангушевым в 1968 и 
1973 гг. в Карачаево-Черкессии и Кабардино-Балкарии,108 Ку-
чук изображён национальным героем. Характерны строки: «В 
реках броды кто нам разведывает? — / Ажджерия сын наш 
Кушук это!»; «Молодежи всей, ...на конях сидящих,.. / Кушук 
пример»; «За кривые рукоятки... когда хватались — / [с Ку-
шуком] ни один всадник сравняться не мог...»; «Казачья пу-
ля... тебя не брала, / детская хворь тебя унесла...»; «...пушки 
имеющих повозку зелёную большую... / ...коня копытами... 
разбиваешь»; «...ты — наш свет... / ружьём светлым ты [слов-
но] играл»; «В этом мире... ты покоя не находил...» и т. д. Но 
есть сожаление по оставленной Кумбильхан (видимо, та же 
Кумпыль — жена Кучука): «Из тех, кого я на этом свете оста-
вил, / Кумбильхан — самая несчастная». 

Абхазский сказитель Пас Ажиба из села Мгудзырхва Гу-
даутского района Абхазии в 1948 г. (ему тогда было 125 лет) 
утверждал, что Аджгери-ипа Кучук (Кучук сына Аджгерия) 
был абхазом из Самурзакана (нынешний Гальский район Аб-
хазии) и кабардинским князем.109 Однако нет сомнения в том, 
что Кучук — кабардинский князь; об этом свидетельствуют 
кабардинские материалы. Вместе с тем, в имени героя про-
сматриваются тюркские корни; «Аджгери» и «Кучук» не ха-
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рактерны для исконных кабардинских имён. Но здесь нет ни-
чего удивительного; история народов полна фактами куль-
турного обмена, естественной ассимиляции целых родов и 
т. д. Вполне возможно, что Кучук происходил из какого-
нибудь абазинского рода, ибо в некоторых вариантах сказа-
ния о нём неоднократно упоминается и Ашътъыла (Страна 
абазин), как родина Кучука. 

В абхазском фольклоре Кучуку посвящены героические 
песни и одно сказание. Нет сомнения, что его имя было хо-
рошо известно на всей территории исторической Абхазии; это 
подтверждают записи фольклорных произведений, сделанные 
К. С. Шакрылом, Х. С. Бгажба, Б. В. Шинкуба, С. Л. Зухба, 
Ш. Х. Салакая и другими в разных районах Абхазии и в среде 
абхазской диаспоры в Турции. В книге Б. В. Шинкуба «Золо-
тые россыпи...» в разделе «Историко-героические песни» по-
мещены три варианта произведения о герое Аджгери-ипа Ку-
чуке. Один из них по своей поэтической структуре напомина-
ет песни-плачи (абх.: амыткъма; адыг.: гыбзэ), ибо в нём яв-
но присутствует субъект — исполнитель плача («...Сзушьзеи 
уан...»). Текст небольшой, но в нём дается любопытная харак-
теристика героя; некоторые поступки Кучука, в его время 
считавшиеся героическими, сегодня могут быть восприняты 
по-иному, даже негативно. 

 
Эа-мгъа 6ы0а иалоугёоз, 
А5ьаяь-мгъа 6ы0а иузалагёом щъа 
Уасымщъахьазеи! Сзушьзеи уан... 
Ани 3къыни еибазмырааёоз, 
Жъи-щъыси еи7азмыргылоз, 
Мащъи-7ыси еи6ъзмыртъоз, 
Йъбина аё-ду урыс гъашъс измаз, 
Шъа6ьк и0ы7ыз хы-за7ъыкгьы 
Дыннакылап щъа сызцъымшъаёоз, 
Уаа, дшьуп щъа сашъымщъан, 
Ма дхъы-яъяъоуп щъа шъщъа!..110 
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К сожалению, адекватный перевод невозможен; особенно 
трудно передать смысл первых двух строк, в которых испол-
нительница плача — мать предупреждала о чём-то, о чём 
должен был знать герой; это подтверждает третья строка: 
«Говорила же я тебе! О, зачем ты убил меня — твою мать...» 
(в смысле: своей смертью он принёс горе матери). Первые две 
строки напоминают поговорку, смысл которой сегодня утра-
чен и совершенно непонятен. Последующие строки буквально 
звучат так: 

 
[Аджгери-ипа Кучук, который] 
Не давал возможности матери до конца воспитать сына, 
Корове вырастить телёнка... 
 
Смысл строк заключается в том, что Кучук совершал 

набеги (как правило, в отдалённых от родного селения ме-
стах), угонял скот, пленил мальчиков и девочек (видимо, для 
последующей продажи, например в Турцию). Подобные по-
ступки в прошлом считались удальством, хотя они приносили 
величайшее горе семьям и губили народы. 

И далее: 
 
Для которого Кубань — русские ворота, 
Ни одна пуля не могла его остановить, 
Так я надеялась на него, 
О не говорите мне, что он убит, 
Лучше скажите, что он ранен. 
 
В книгу Б. Шинкуба включены ещё две песни о Кучуке. В 

одной подчеркивается величие героя, который подчинил себе 
кабардинских молодцов, а в другой речь идёт о времени после 
смерти Кучука (согласно песне, он, кого «не могли свалить 
двадцать девять пуль», умер от «детской болезни»). Когда его 
не стало, казаки осмелели; они «вспахали конскими копытами 
долину Кузма, где прежде был хозяином Кучук». 

Несколько отличаются прозаические сказания о Кучуке 
Аджгери-ипа, в которых образ героя раскрывается через его 
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действие, поведение, отчасти через оценочную речь сказите-
ля. В одном из сказаний, записанном Б. В. Шинкуба в 1948 г. 
в с. Пакуаш Очамчирского района Абхазии со слов 
Кескинджа Гындиа, Кучук предстаёт «главным» князём Ка-
барды, в то время «входившей в Абхазию»111; мужественным, 
храбрым, к тому же обходительным, соблюдающим этические 
нормы героем. Под седло он всегда подкладывал львиную 
шкуру; это могли себе позволить только те отважные люди, 
которые были в состоянии одолеть льва; такими героями бы-
ли единицы; сказитель упоминает имена Пшкиач-ипа Манчу 
и Абатаа Беслана. Сравнение Аджгери-ипа Кучука с Манчой 
и Бесланом — известнейшими персонажами героических ска-
заний — уже высшая оценка личности Кучука. 

В этом же сказании описывается событие, в котором Ку-
чук показал себя мужественным, удалым и благородным че-
ловеком. Однажды один из дальских112  князей Маршан — 
Шабат-красавец с сотней всадников отправился на Северный 
Кавказ в Ашвы (Ашвтвыла)113, где его встретили с почестями. 
По обычаям гостеприимства, гости не могли уехать, пока хо-
зяин не разрешит. Спустя десять-пятнадцать дней Шабат и 
его спутники устроили конные игры на поляне недалеко от 
дома хозяина. Вдруг на окраине поляны появился всадник — 
Аджгери-ипа Кучук— на прекрасном коне. «Ох, какой же 
конь, давайте отнимем его, когда двинемся обратно», — ска-
зали спутники Шабата. Эти оскорбительные слова услышал 
всадник. На следующий день, когда гости были уже в пути, 
неожиданно появился Кучук с другом Баг-ипа Сыкуном. Он 
один молниеносно напал на путников и сбросил их с лоша-
дей, а друг связал руки путников, включая Шабата. Больше не 
причинив им вреда, Кучук оставил их, но, уходя, сказал: «С 
вами надо было поступить по другому, чтобы никто вас 
больше не видел. Но я не хочу, чтобы люди говорили, что с 
гостями Ашвтвыла обошлись плохо; такого позора я не до-
пущу. Вы свободны...». После этих слов он развязал руку од-
ному из путников и ускакал на своём прекрасном коне вместе 
с другом. Шабат был сильно оскорблён тем, что какой-то не-
известный всадник одолел их всех. «Я отсюда не тронусь, по-
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ка не узнаю, кто с нами так поступил!» — сказал Шабат разъ-
яренным голосом. Тогда один из его спутников отправился к 
хозяину, у кого они гостили, и узнал имя всадника. Когда 
Шабат услышал имя знаменитого Аджгери-ипа Кучука, он 
даже обрадовался и пояснил: «Если это был Аджгери-ипа Ку-
чук, то я не вижу здесь позора, ибо он ещё хуже поступал с 
теми, кто был лучше меня!».114 Шабат (тоже был не из робко-
го десятка), конечно, мог встать на путь мести, что часто и 
бывало в то время, но у него хватило мужества признать пре-
восходство и достоинство противника — Кучука. 

В одном сказании, в образах Кучука и Шабата раскрыты 
две стороны мужества, которые в целом не противоречат 
адыгагъэ и апсуара; они проявляются в разных ситуациях. 
Такое мужество невозможно вне иных этических категорий 
(человечность, разум, гостеприимство и т. д.). 

В другом варианте того же сказания, записанном 
С. Л. Зухба в 1972 г. в с. Аацы Гудаутского района Абхазии 
со слов Шрифа Авидзба, встречается та же фабула, что и в 
предыдущем.115 Только почему-то героем является Кучук-ипа 
Манча (Манча сын Кучука); всё же, видимо, речь идёт о том 
же Аджгери-ипа Кучуке. 

Еще два любопытных варианта сказания, связанных с 
именем Кучука, записаны С. Л. Зухба в 1975 г. со слов пред-
ставителя абхазской диаспоры в Турции Раифа Абганба (ему 
тогда было 60 лет), когда он был в гостях в Абхазии. В них, 
как и в адыгских фольклорных произведениях, сохраняется 
мотив Кавказской войны. Раиф утверждал, что абхазы в Тур-
ции хорошо помнят имя Аджгери-ипа Кучука, о нём известно 
немало песен и прозаических сказаний. Как рассказывал 
Раиф, однажды Кучук отправился в поход. Через некоторое 
время он остановился в одном селении в каком-то доме с 
крепким хозяйством, где его приняли с большим почётом. В 
пышном застолье участвовали и сельчане. Кучук заметил, что 
на лице хозяйки печаль, к тому же носила траурное платье, 
хотя она достойно приняла гостя и веселилась со всеми; она, 
воспитанная в духе национальной этики, не могла нарушить 
традицию гостеприимства. Но от сельчан Кучук узнал, что 
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несколько лет тому назад её отец, — известный своим муже-
ством и храбростью, — был убит царским генералом. С тех 
пор она не могла успокоиться, месть провоцировала её на 
действия; иногда даже одна, взяв оружие, совершала набег. 
На следующее утро царский генерал с отрядом напал на село. 
Кучук вызвался встретить врага. В поединке с генералом Ку-
чук сумел пленить его, привести в село и передать в руки хо-
зяйки дома. Та, обуреваемая местью, не пощадила генерала. В 
итоге Кучук женился на девушке, у которой гостил. 

Во втором варианте сказания от Раифа Абганба Кум-
пылхан (так она именуется) представлена как сестра Кучука. 
(Напомним, что в кабардинских песнях и плачах она — жена 
Кучука). В этом же варианте сохраняются мотивы нападения 
отряда царского генерала на село, гостеприимства, проявлен-
ного женщиной (Кумпылхан) в отсутствие мужчины (Кучу-
ка), но появляются мотивы романтической любви и похище-
ния женщины, вообще нередко встречающиеся в Нартском 
эпосе, сказках, ряде героических сказаний. Гостем дома Ку-
чука был некий абхазский молодец, в которого влюбилась 
Кумпылхан. В тот день, когда прибыл гость, Кучука не было 
дома, а в селении ожидали нападение отряда царского генера-
ла; поэтому перед сном Кумпылхан сказала молодцу: «Сего-
дня ночью наша честь в твоих руках». Но пока гость спал, от-
ряд напал на дом и пленил Кумпылхан. Получив известие о 
случившемся, возвратился и Кучук. Было раннее утро. 
Проснулся и гость, который, узнав о похищении, вспомнил 
слова Кумпылхан; он почувствовал себя опозоренным и ска-
зал всем (включая Кучука), что он сам отправится в погоню за 
отрядом и вызволит из плена Кумпылхан. Он догнал и уни-
чтожил отряд, но в тот момент, когда молодец вместе с Кум-
пылхан отправлялся обратно, один раненый солдат успел вы-
стрелить в них, пуля задела обеих. Едва прибыв в селение, 
они скончались.116 

Немало адыгских и карачаево-балкарских мотивов встре-
чается в абхазских героических песнях и сказаниях. В сказа-
нии о сыновьях Аджыра117 рассказывается о герое Жанакае 
сыне Аджыра (А5ыр-и8а Жанайаи)118, который воспитывался 
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в селении Теберда119, возможно, в черкесской (кабардинской) 
или карачаевской дворянской семье; Аджыровцы не принад-
лежали к высшим сословиям, но были известны по всей Абха-
зии как мужественный и славный род120. Повествование начи-
нается с участия Жанакай в большом народном сходе в Те-
берде, который состоялся во время его пребывания у своих 
воспитателей (аталыков). На сход приехали и Апазаковцы 
(Апазакьаа)121. Произошла ссора между Жанакаем и одним из 
Апазаковцев. На устроенной с согласия всех дуэли был смер-
тельно ранен Жанакай. Ему и говорят: «Мы не думаем, что ты 
умрёшь, но всё же скажи нам твоё завещание». Жанакай в от-
вет: «...Из-за какой-то пули я не умру... Но о завещании я 
скажу: свою папаху и посох завещаю моему старшему брату 
Кямишу; с ними на собрании он своим словом отомстит за 
меня. Другому, младшему недостойному Караману передайте 
моего коня и саблю; пусть он, красуясь в них, болтается среди 
своих родственников (со стороны жены. — В. Б.) бзыбцев 
(жителей бзыбской /западной/ Абхазии. — В. Б.), попивая ви-
но... Самый младший Умар ещё слишком мал, ему только 
семь лет, ...но у него, чувствуется, храброе сердце; ...именно 
он сможет отомстить за меня с помощью моего кремневого 
ружья. Однако, если кто-нибудь, пока ему исполнится один-
надцать лет, вручит ему моё ружье, пусть последует за мной 
(то есть умрёт после меня. — В. Б.), а пока ружьё останется у 
Кямиша».122 Жанакай умер, а его завещание было выполнено. 
В завещании мудрый Жанакай дал точную характеристику 
своим братьям. Когда Умару исполнилось десять лет и пять 
месяцев, он, похитив ружьё брата у Кямиша, отправился на 
Северный Кавказ, чтобы найти убийцу Жанакая — Ахан-ипа 
(сын князья; смотрим примечание № 121) и отомстить ему. 
Умар нашёл Ахан-ипа и убил его. Затем, вскочив на аращ123 
Ахан-ипа, помчался обратно. Брат убитого погнался за ним на 
своём араше Шатлух. По пути жил один из Хаихузов — бога-
тырь по природе, который увидел скачущего всадника. Когда 
приблизился Умар, Хаихуз остановил его и укрыл, остановил 
и Ахан-ипа. Так он не допустил очередного кровопролития, 
хотя Умар требовал дуэли. 
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Интересно то, что во вполне реалистическое повествова-
ние (это одна из черт героических сказаний, например, XVIII–
XIX вв.) сказителем вставляются мифологические элементы, 
связанные с образом необычного коня — араща, один из ко-
ней даже персонифицируется, наделяется именем (эта тради-
ция обычно характерна для Нартского эпоса, героико-
мифологического эпоса об Абрскиле и др.). Вместе с тем, в 
рассматриваемом сказании образ коня минимально гипербо-
лизирован; в противном случае возникло бы противоречие с 
исторической поэтикой средневековых историко-героических 
сказаний. 

В сказании о Кудж [Куджба] Капыте отражено характер-
ное событие эпохи Кавказской войны XIX в. Действия проис-
ходят в Кабарде и Абхазии. Какой-то царский офицер напал 
на Кабарду; занял крепость и осел там со своей армией. Он 
постоянно посылал в селения казаков, чтобы они пригоняли 
необходимое количество скота для армии. Кабардинцы по-
просили помощь. Состоялось народное собрание (место не 
указано, но похоже, что в Абхазии). Было решено, что к рус-
скому офицеру отправится Кудж Капыта. Через некоторое 
время герой со своим отрядом прибыл в Кабарду. Встретив 
казаков, которые в очередной раз изымали у населения прови-
зию, Кудж Капыта арестовал их. Но один из казаков ускакал. 
Капыта без коня догнал его и задержал. Затем он же осадил 
крепость. Через некоторое время дело закончилось миром. 
Офицер попросился выйти из крепости. После переговоров с 
Капытой офицер увёл свою армию из Кабарды. А тот казак, 
которого задержал Капыта, сказал, что хочет стать братом 
героя Капыты. 

Таких фольклорных произведений, одновременно раскры-
вающих некоторые стороны жизни абхазо-адыгских народов, 
немало. Иногда один и тот же образ героя (например, Кучук) 
присутствует в фольклоре адыгов и абхазов. Это свидетель-
ствует о тесных исторических и культурных контактах абха-
зо-адыгских народов. Каждый вариант песни или плача, про-
заического сказания отражает мировосприятие народа, его 
отношение к реальной действительности (в данном случае 
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XIX столетия), некоторые особенности национальной этики, 
представление народа о чести, человечности, мужестве, геро-
изме, справедливости, куначестве, мести и т. д. 

Но есть образы, которые известны у многих народов Кав-
каза и мира. К ним, например, можно отнести Моллу Насред-
дина (в адыгском фольклоре — Хоже, в абхазских — Хуадж 
Шардын); он поистине имеет интернациональный «кочую-
щий» характер. Однако нас интересуют те образы, художе-
ственные явления, которые выросли на национальной почве; 
они впоследствии часто становятся неотъемлемым элементом 
поэтической структуры литературного произведения. Яркие 
примеры — произведение адыгского писателя, историка, эт-
нографа и просветителя XIX в. С. Хан-Гирея (1808–1842) 
«Бесльний Абат» и поэма абхазского поэта И. А. Когониа 
(1904–1928) «Абатаа Беслан». Но встаёт закономерный во-
прос: идёт ли речь в этих произведениях об одной и той же 
исторической личности или это случайное совпадение имён и 
фамилий? Случайных совпадений здесь нет. В данном случае 
мы вновь сталкиваемся с теми историческими реалиями, о 
которых мы писали в примечании № 111. Только добавим, 
что отголоски средневековой истории Абхазии (главным об-
разом Абхазского царства) отражаются в фольклоре, языке, 
топонимике Северо-Западного Кавказа, этнонимике и патро-
нимии. Вспомним первые строки другой поэмы И. А. Когониа 
«Зосхан Ачба и сыновья Беслана Жанаа», которая написана на 
фольклорной основе: «Шапсыя инхоз Зосщан Ачба, / Дуаю ду-
ун иаам0ала. / Иара итъыла= инхоз ажълар, / Ащас дрыман 
имацара». («Живший в Шапсугии Зосхан Ачба, / В своё время 
был большим человеком / Своей страной и народом / Правил 
он единолично»).124 

В. Л. Цвинариа, анализируя поэму И. А. Когониа, отмечал: 
«Сегодня абхазский читатель с удивлением может спросить: 
где в Шапсугии жил Зосхан Ачба? Здесь могут быть два мне-
ния: первое — в древности контакты между адыгами и абха-
зами были более тесными и близкими; благодаря этому среди 
адыгов жили и абхазы. Вторую точку зрения выдвинул из-
вестный историк... Л. И. Лавров: “Нами уже давно было вы-
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двинута гипотеза о длительном процессе сокращения числен-
ности абазин из-за многовековой ассимиляции их адыгами и о 
том, что ряд адыгских ‘племён’ (шапсуги, абадзехи, бжедуги) 
были прежде абазинами и говорили на абазинском языке” 
(Лавров Л. И. Историко-этнографические очерки Кавказа. Л., 
1978. С. 41). Если исходить из этой гипотезы, Зосхан Ачба 
был абазинским князёем. О том, что абазины и абхазы гене-
тически и по языку один народ, писали учёные. Таким обра-
зом, можно сказать, что Шапсугия была землей абазин-
абхазов».125 

Историческая наука обычно не рассматривает фольклор-
ный материал как источник. Однако героические сказания, 
предания, устные рассказы и другие фольклорные произведе-
ния часто возникают на основе тех или иных исторических 
событий, установить которые не всегда удаётся. Шапсуги жи-
ли на Северо-Западном Кавказе, между реками Джубга и Ша-
хе (т. н. Малый Шапсуг) и высокогорных лесистых областях 
на северных склонах Кавказского хребта по рекам Антхир, 
Абин, Афине, Бакан, Шипе и др. (Большой Шапсуг). 
М. С. Броневский писал, что шапсуги «числом... до 10 тысяч 
семей не однородных колен, но составленных от смешения 
черкесов, абхазов и частию татар...».126 Как оказался предста-
витель абхазской великокняжеской фамилии Ачба, восходя-
щей, по мнению историков, к династии Леонидов (абхазских 
царей), на крайних пределах Северо-Западного Кавказа? При-
чину этого можно объяснить только тем, что северо-западные 
границы средневекового Абхазского царства достигали до 
р. Кубани (Малой Хазарии). 

Один из абхазских сказителей утверждал: «[Род] Абатаа 
жили выше Сочи, до сих пор эту территорию называют “ме-
сто обитания Абатаа”».127 

В поэме И. А. Когониа «Абатаа Беслан» Беслан представ-
лен «абхазским героем», «выросшим в Абхазии». У С. Хан-
Гирея Бесльний Абат — шапсугский дворянин. 

Произведения Когониа и Хан-Гирея, умерших молодыми, 
написаны в разных жанрах. «Абатаа Беслан» — эпическая 
поэма, созданная на основе фольклорных историко-эпических 
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сказаний и песен о Беслане Абатаа; в ней, естественно, отра-
зилась фольклорная поэтика. 

Жанр «Бесльния Абата» Хан-Гирея некоторые литерату-
роведы определяют как очерк128; но произведение всё же от-
носят к художественной литературе129. Ю. М. Тхагазитов от-
мечает синкретизм жанра «Бесльния Абата» и определяет его 
как «повесть-предание», в котором «писатель превращает ре-
альное историческое лицо в легенду, мифологизирует его»130. 
В произведении использованы элементы разных жанров — 
художественного и биографического очерка, предания, исто-
рической повести, а также историко-этнографического очер-
ка. Повествование ведётся от первого лица, от самого автора 
— очевидца и участника многих описанных событий, хорошо 
знавшего главного героя Бесльния Абата. В центре внимания 
автора — история, обычаи и традиции шапсугов, отчасти 
бжедугов (тоже адыгский субэтнос) и др. В ходе повествова-
ния раскрывается и образ самого автора, выступающего в ка-
честве просвещённого знатока истории и культуры черкесов, 
и выражающего своё отношение к тем или иным реалиям 
действительности; его речь местами носит оценочный харак-
тер. Прежде чем начать рассказ о Бесльнии Абате, автор зна-
комит читателя с жизнью и бытом, социальной структурой 
шапсугского общества, пишет о причинах возникновения 
конфликта между шапсугами и бжедугами, Бзиюкской битвы. 
В самом же начале повествования Хан-Гирей, назвав Абата 
«замечательным человеком», переходит к описанию жизни 
шапсугов: «Шапсугское племя, в наше время по многочис-
ленности своей самое сильное между черкесскими племена-
ми, при водворении своём в горах состояло из пяти только 
союзных родов или тдлако (которых я буду называть клана-
ми), бывших под предводительством Абата, родоначальника 
нашего героя (Бесльния Абата. — В. Б.). Эти кланы именова-
лись: Кобли, Схопте, Севотох, Натхо и Нетдахо. Они разде-
лились на две части, и первые три клана водворились на речке 
Шапсхо и были основателями шапсугского племени, которое, 
как полагают, от названия этой речки приняли нынешнее свое 
наименование».131 О социальной структуре шапсугского об-
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щества Хан-Гирей сообщает, что оно состояло из орков (дво-
рян), тфокотлей (свободные крестьяне или «вольные земле-
дельцы») — самого многочисленного сословия. «Дворяне, 
облачённые преимуществами, образовали собою господству-
ющее сословие; вольные земледельцы составляли народ, под-
чинённый дворянству на определённых не ясно, но тем не ме-
нее тягостных условиях, которые возникли от местных обсто-
ятельств и утвердились временем».132 Одни крестьяне пользо-
вались большими правами собственности, другие — меньши-
ми. Но факт, что у шапсугов, как и у других адыгских, а также 
у абхазо-абазинских субэтносов и общин, не было крепостно-
го права, как в царской России. Это совершенно не говорит об 
отсутствии сословных противоречий. С возникновением в 
средние века адыгского уэркъ хабзэ и абхазского аамыста 
кьабз (оба в значении «дворянский этикет»), своеобразного 
рыцарского морального кодекса, как части адыгагъе и апсуа-
ра, в некоторой степени изменилось положение высшего со-
словия, усилились их ответственность и обязанности перед 
народом. Защита народа и родины предусматривалась новым 
дворянским этикетом. Крестьяне, проявляя почтительное от-
ношение к дворянам, всё же дорожили своей свободой и че-
стью, не терпели оскорблений и унижений. Те же самые чув-
ства испытывали и дворяне, только они подчёркивали своё 
привилегированное социальное положение. Именно посяга-
тельство на свободу и честь могло вызвать конфликт и месть. 
Оно-то и стало причиной противостояния в шапсугском об-
ществе, спровоцированное дворянами Шеретлуковыми. Как 
описывает Хан-Гирей, «некоторые из самого сильного и чис-
лом и связями отделения шапсугских дворян Шеретлуковых 
разграбили проезжих торговцев, бывших под покровитель-
ством членов одного клана, и убили при этом случае двух за-
щитников и покровителей. В прежние времена это ничего не 
значило: дворяне позволяли себе ещё и не такие насилия; но 
теперь народ уже чувствовал своё могущество, решился ото-
мстить и сильною массою напал на дом одного из дворян, 
разграбил его,  захватил  крепостную  девушку  и  оскорбил 
мать   дворянина   грубыми  словами  и  побоями. Это был 
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почти первый пример посягательства народа на честь и права, 
присвоенные дворянину и его дому коренными обычаями. 
Шапсугские дворяне сильно оскорбились этой дерзостью 
народа, и тут началась между ними вражда, знаменитая свои-
ми последствиями».133 Как выясняется, разграбленный дом 
принадлежал одному из Шеретлуковых. Поэтому все Ше-
ретлуковы, приняли на себя обиду, нанесённую одному из 
членов фамилии, «по обычаям и условиям родственных»; они 
«решились кровью омыть это бесчестье, и для этого они по-
кинули свою непокорную родину. Говорят, что к такому ре-
шительному поступку Шеретлуковы были подстрекаемы про-
чими шапсугскими дворянами, втайне желавшими избавиться 
от них, как от сильных совместников»134 В данном случае 
вряд ли можно говорить о классовой борьбе, как пытались 
показать некоторые исследователи. Причины конфликта ле-
жат глубже и связаны с ментальностью народа, которая в 
концентрированном виде сохранилась в адыгагъэ. Шеретлу-
ковы, пользуясь институтом покровительства135, который был 
широко распространён у многих народов Кавказа, попросили 
покровительства у бжедугов. В итоге конфликт закончился 
Бзиюкской битвой между шапсугами и бжедугами в 1796 г. и 
узаконениями Печетнико-зефес, которые закрепили равные 
права «вольных земледельцев» и дворян. Хан-Гирей не оче-
видец этих событий, но в их описании он использовал расска-
зы своих современников, фольклорные и другие материалы. 
Между тем, Бзиюкская битва стала точкой отсчёта для многих 
черкесов. Когда кого-то из шапсугов или бжедугов спрашива-
ли сколько ему лет, то он отвечал: «Во время Бзийкского 
(Бзиюкского. — В. Б.) сражения я в состоянии был ездить 
верхом на лошади!» — свидетельствовал Хан-Гирей. Писа-
тель подчёркивал, что «по образу мыслей черкесов, 
...семейство, которого член не был убит или ранен в достопа-
мятном сражении с врагами, вошедшими в пределы его роди-
ны, не может пользоваться уважением соплеменников».136 

Участником Бзиюкской битвы, в которой шапсуги потер-
пели поражение, был и один из уважаемых шапсугских стар-
цев, в семье которого в течение 3–4 лет воспитывался сам 
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Хан-Гирей. Писатель кратко и мастерски создаёт его портрет: 
«Это был старик лет семидесяти или более с мужественными 
чертами лица, на котором был большой рубец, напоминавший 
ужасный день Бзийкского (Бзиюкского. — В. Б.) поражения... 
теперь хорошо помню то глубокое уважение, которое оказы-
вали ему все приезжавшие к нам и патриархальную его власть 
над большим и богатым своим семейством. Он всегда был 
угрюм; огромный рост, большая палка, волчья шуба шерстью 
вверх, молчаливость и нависшие брови придавали этому 
народному предводителю какую-то дикую мрачность».137 
Старик был мудр, он иногда говаривал, что «не бжедуги, а бог 
нас истребил в наказание за нашу гордость!» Гордость не 
входит в число сущностных категорий этики. В понимании 
старика гордость вряд ли является отражением мужества или 
разума; скорее всего, она может затмить разум, может вести к 
совершению глупых, а порою и аморальных поступков. Вме-
сте с тем, элемент гордости, как позитивный фактор присут-
ствует в этических категориях. 

Таким образом, Хан-Гирей, представив краткую историю 
и некоторые характерные черты западных адыгов (шапсугов, 
бжедугов и др.), начинает повествование о Бесльнии Абате — 
выходце из рода древних шапсугских предводителей. Он со-
здаёт портрет весьма сложной и противоречивой, к тому же 
мужественной и активной личности Абата, который, судя по 
тексту, родился ориентировочно в середине 1770-х гг. (неко-
торые исследователи указывают 1774 г.), и умер в 1837 г., ко-
гда ему было, как свидетельствует Хан-Гирей, за шестьдесят. 
Начало литературной деятельности Хан-Гирея относится к 
середине 1830-х гг., видимо, тогда он и начал собирать мате-
риалы об Абате, хотя он мог знать его и раньше. Во всяком 
случае, в повествовании отразились и личный опыт общения 
писателя с героем, и, вероятно, рассказы современников 
Бесльния Абата и др. 

Отец Бесльния был уважаемым и авторитетным челове-
ком, его имя было известно далеко за пределами Шапсугии. 
Его дети, по обычаю аталычества, воспитывались «в отдалён-
ных племенах» Старший Бесльний воспитывался у беслене-
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евцев138, отсюда произошло и имя героя. А один из братьев 
Бесльния воспитывался у убыхов139, поэтому его нарекли 
именем Убых. Образ Убыха также занимает определённое, но 
незначительное место в повествовании Хан-Гирея. 

Изначально писатель рисует незаурядную личность 
Бесльния, который уже с юного возраста интересовался об-
щественными делами: «Частое обращение с лучшими людьми 
Черкесии того времени придало ему особенную ловкость и 
приятность в обхождении, в разговоре, и он в высшей степени 
умел увлекать и друзей, и завистников своих и располагать в 
пользу предположенной им цели. Личное его участие в обще-
ственных делах началось около того времени, когда поста-
новления знаменитого съезда (Печетнико-зефес после Бзиюк-
ской битвы в 1796 г. — В. Б.), названные правами, приняли 
всю основную силу узаконений. (Тогда Абату было около 22 
лет. — В. Б.). По крайней мере, молодость его в особенности 
замечательна тем, что он и тогда вмешивался в дела обще-
ственные, предоставляемые, по туземным понятиям, только 
пожилым людям... Впрочем, мы были бы несправедливы, ес-
ли бы не заметили здесь, что Бесльний и в делах наездниче-
ства, столь прославляемых черкесами, не только не отставал 
от других, но даже нередко решался на самые опасные пред-
приятия и до самой старости огонь отваги наезднической по-
стоянно воспламенял его воображение; но мы займёмся пре-
имущественно теми только случаями его жизни, в которых 
обнаружилась деятельность вкрадчивого его ума, обширность 
его соображений, гибкость характера и отвага беспокойного 
духа, так часто подчинявшие ему обстоятельства и людей».140 
А портретную характеристику героя писатель даёт лишь на 
последних страницах повествования: «Бесльний был роста 
небольшого, но хорошо сложен; его физиономия вообще вы-
ражала ум и хитрость: глаза у него отличались живостью и 
быстротой; он говорил чрезвычайно свободно, без всякого 
приготовления, о самых многосложных предметах; трудно 
найти человека, который менее его уделял бы времени сну. 
Ему было за шестьдесят лет, когда он умер, но до последней 
минуты сохранил бодрость духа и тела; а сколько перенёс он 
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трудов физических и нравственных!»141 Здесь же подчеркива-
ет некоторые важные черты характера героя: «Несмотря на 
значительность степени, которую занимал он в своём кругу, 
он не был горд. Молчаливую важность, которую при извест-
ных случаях обыкновенно сохраняют ровесники Бесльния, он 
презирал, не имея нужды в маске для прикрытия своих ум-
ственных недостатков. Жестокость его доходила до зверской 
свирепости, если какая-нибудь личность подстрекала мсти-
тельный его нрав; но по видам корысти он не делал преступ-
ления. Щедрость, гостеприимство, учтивость, постоянная лю-
бовь к славе, как понимают черкесы этот всеобщий кумир че-
ловечества, — прославили имя Бесльния во всех черкесских 
племенах, где ни один дворянин не пользовался в его время 
столь повсеместной известностью, как он. При всём уме сво-
ём, гибкости характера этот замечательный человек не был 
уживчив и был чрезвычайно беспокойного нрава; малейшие 
случаи приводили его в раздражение, а кто думал противоре-
чить его намерениям, тот делался предметом его ненависти: 
даже в самых маловажных случаях он до того не терпел про-
тиворечия, что его обхождение в собственном своём семей-
стве становилось нестерпимым; впрочем, он легко сознавался 
в своей вине...».142 

Можно сказать, что Хан-Гирей создал образ, если не иде-
ального, то близко к нему адыга, который в основном при-
держивается принципов адыгагъэ. Герой мужественен, храбр, 
честен, почтителен, настойчив в делах, в меру скромен, дей-
ствует не ради достижения корыстных целей; был прирож-
дённым оратором и отважным воином; он словом умел увлечь 
за собой других. По многим этим чертам он напоминает героя 
поэмы И. А. Когониа Абатаа Беслана. Однако Бесльний при 
необходимости был хитёр и жесток, чем наводил страх на 
своих противников. Писатель не только описывает характер 
Бесльния, но и показывает героя в действии. Одна из главных 
его целей была вернуть дворянам прежнее их положение и 
авторитет, утерянные до и после Бзиюкской битвы. Он кате-
горически не воспринимал конкурентов (особенно из среды 
крестьян) в обычной жизни и на общественно-политической 
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сцене. Он мог их разорить, пленить и продать в неволю. По-
этому, по утверждению Хан-Гирея, в жизни Абата были «...и 
кровавые, отвратительные пятна...».143. Так он жестоко посту-
пил с одним богатым шапсугом, производившим активную 
торговлю с турками. Однажды этот шапсуг сказал: «У нас 
есть неменее, чем у Бесльния, сукна, серебра и шёлку, но 
наши жёны никак не могут сшить нам таких нарядов, какие у 
него бывают!». Впоследствии Бесльний захватил этого шап-
суга и продал в неволю. 

Хан-Гирей приводит и другой пример, свидетельствую-
щий о жестоком и мстительном характере Бесльния. В хату-
кайском144 обществе была известная многочисленная дворян-
ская фамилия С. (Хан-Гирей полностью не называет её). Один 
из её представителей славился своим мужеством, храбростью, 
отвагой и другими прекрасными качествами, ценившимися 
черкесами. У него были завистники и враги, среди которых 
был некий хатукайский дворянин П. Дворянин из фамилии С. 
для укрепления своего положения попросил покровительства 
у темиргоевского145 князя Мисоста Айтекова. Но дворянин П. 
организовал на него покушение и убил его. Впоследствии 
кровники помирились, а П. сблизился с Айтековым и вверил-
ся его покровительству. Через некоторое время пути П. и 
Бесльния сошлись; они по своим характерам не могли ужить-
ся на одном пространстве. Причина их конфликта была не-
значительной. Бесльний требовал, чтобы П. удовлетворил 
просьбу какого-то хатукайского простолюдина, бывшего под 
покровительством Абата. В итоге, Абат вынудил П. пойти на 
уступку. Но самолюбивый и гордый П. с завистью и ненави-
стью продолжал смотреть на успехи Бесльния, который «с 
удивительной гибкостью характера, умея угождать высшим 
себя по происхождению, не терпел в равных ни гордости, ни 
соперничества, а малейшее оскорбление самолюбия оставля-
ло навсегда в мстительной его душе враждебные чувства».146 
Бесльний был в дружественных отношениях с Айтековым, 
который дал ему слово, что не будет мешать Бесльнию в рас-
праве с П. Абат тщательно готовил «кровавую драму», подго-



 71 

товил и немало своих сторонников в этом деле; их руками 
был убит сын П., а затем и сам П. 

Об этом злодеянии Бесльния Хан-Гирею рассказывали 
разные люди, рассказывал и сам Абат, который всё же оправ-
дывал свои действия. «Он был моим недоброжелателем, за-
вистником, озлословил меня, и я погубил его».147 Но при этом 
Бесльний добавил: «... но он погиб как дворянин, не жалуясь 
на судьбу и с твёрдостью»148. Хан-Гирей признавался, что он 
«с отвращением слушал... Бесльния, когда рассказывал он по-
дробности дикой свирепой жестокости, ...и, удивляясь ум-
ственным способностям Бесльния, жалел, что судьба не 
предоставила этому замечательному человеку лучшего по-
прища в благоустроенном, просвещённом обществе».149 

В своих злодеяниях Бесльний больше похож на другого 
героя И. А. Когониа — князя Зосхана Ачба из поэмы «Зосхан 
Ачба и сыновья Беслана Жанаа», которого упоминали выше. 
Невзрачный на вид, но, видимо, мужественный и хитрый 
Зосхан, был беспощаден к тем, кто пытался соревноваться с 
ним: 

 
Кыр имазкуаз най ды6ъицон, 
Дышихъа8шуаз ихъ и0нихуан, 
Иара и6ы0ан дуаюыцъгьан 
Дыз0ахымыз ихы хыисон.150 
 
Он избавлялся от того, кто решил соревноваться с ним, 
Продавал его в неволю, 
В своём селе он был жесток, 
Кто ненавидел его, их он уничтожал беспощадно. 

(Подстрочный перевод) 
 
Не пощадил Зосхан и славных сыновей Жанаа Беслана, 

когда он почувствовал их превосходство. Князь, как и Бесль-
ний, тщательно подготовил набег на восемь сыновей Беслана: 
для того чтобы избежать возможной мести со стороны близ-
ких братьям Жанаа151 он выяснил, есть ли у них ближайшие 
родственники в Абхазии и на Северном Кавказе; привлёк в 
это гнусное дело ряд абхазских князей. Однако в поэме 
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И. А. Когониа Зосхан Ачба показан как исключительно же-
стокий, бессердечный человек, который «прославился» свои-
ми кровавыми набегами и разорением целых родов. Поэтому 
он не пользовался добрым авторитетом в народе; люди его 
остерегались, избегали встречи с ним даже его братья и род-
ственники. Словом, Зосхан умел сеять страх, этим и стал из-
вестным. В его характере народ не видел ни человечности, ни 
рыцарского мужества, ни совести, ни чести, ни разума и т. д. 

Герой повествования Хан-Гирея Бесльний Абат, при всей 
своей жестокости, всё же придерживался многих этических 
принципов, которые характеризовали истинного адыга; Абат 
оставил заметный след в истории черкесов. Далее Хан-Гирей, 
как бы оправдывая своего героя, писал: «Беспокойный, нена-
сытный, честолюбивый характер, ум, сжатый местными об-
стоятельствами, но обширный в намерениях, терзали нашего 
Бесльния во всю его жизнь. Ему необходима была беспре-
рывная деятельность; но что всего удивительнее было в этом 
замечательном человеке, это его страсть к обширным делам! 
Эта страсть заставила его, кажется около 1825 года, отпра-
виться с несколькими старшинами в Константинополь. Его 
цель была обратить внимание Дивана152на черкесские дела. 
Он говорил и действовал там от имени всех племён черкес-
ских. Тогдашнее положение этого края действительно неко-
торым образом к тому его уполномачивало; кроме того, луч-
шие люди в этих племенах... предоставили ему и его спутни-
кам полную свободу действовать по своему усмотрению в их 
пользу».153 Впоследствии, вероятно после 1829 г., Бесльний 
ещё раз посетил Константинополь, чтобы подробнее узнать о 
содержании Адрианопольского договора 1829 года между 
Россией и Турцией, по которому Порта отказалась в пользу 
России от всего восточного берега Чёрного моря и уступила 
ей черкесские земли, лежащие между Кубанью и морским 
берегом, вплоть до Абхазии. Тогда же он понял, что на Тур-
цию нет никаких надежд, а судьба Черкесии зависит от Рос-
сии. Этого не могли понять другие черкесские лидеры того 
времени. Хан-Гирей писал: «По собственным его словам, ро-
весникам его, пользовавшимся некоторой известностью, оста-
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валось тогда избрать одно из следующих трёх предположе-
ний: первое — удалиться в Турцию, в “землю мусульман” и 
там, в служении богу, ждать смерти; второе — поселиться в 
ущельях, отдалённых от обеспокаеваемых гор, и, не вмешива-
ясь уже более в общественные дела, провести остаток дней; и 
третье — предаться покровительству России и там искать 
прочного обеспечения семейным своим делам. Первое и вто-
рое из этих предположений несообразны были с духом Бесль-
ния; ...последнее... обещало более выгод, — а главное, оно 
согласовалось как нельзя более с его жаждой тревожной дея-
тельности: по крайней мере, он мог надеяться принимать то-
гда постоянное, живое участие в делах черкесских племён 
вообще и своей родины в особенности».154 

Шапсуги изгнали Бесльния и его брата Убыха, сопровож-
давшего офицера генерального штаба царской армии по их 
земле около 1830 г., а их семьи были разграблены. Братья 
оказались у русских; некоторое время находились на линии 
черноморских казаков, где пытались изыскать средства для 
вызволения своих семейств из плена. Претерпев гонения от 
своих земляков, Бесльний поселился у черноморских казаков. 

Как свидетельствует Хан-Гирей, в 1834 г., по велению им-
ператора, в Петербург были присланы малолетние горцы для 
учёбы в кадетских корпусах. Их в столицу сопровождали по-
чётные старейшины из различных горских обществ; среди 
них был и Бесльний Абат. Это дало возможность автору по-
вествования лучше узнать его, хотя он был знаком с ним и 
раньше. Хан-Гирей ожидал увидеть в нём человека раздра-
жённого, готового, «как разъяренный тигр», к мести за при-
чинённые ему сородичами бедствия. «Каково же было моё 
удивление, писал Хан-Гирей, — когда я нашёл в нём челове-
ка, который, напротив того, забывая личные свои отношения, 
подавляя чувство личной мести, рассуждает о благе родины! 
В его суждениях о будущей судьбе этой страны, т. е. Черке-
сии закубанской, мне показалось самым замечательным то, 
что он помышлял и о том, чтобы соединить будущее её бла-
гополучие с выгодами России, от действий которой зависело 
её спасение или гибель и которой в том и другом случае она 
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будет стоить дорого... Признаюсь, слушая его, я не совсем 
верил своим глазам — неграмотный, почти не полудикий ли 
Бесльний сидит передо мной, или то говорит человек просве-
щённый, опытный в делах государственных».155 

В Петербурге Бесльний посетил ряд достопримечательно-
стей столицы, встречался с некоторыми высокопоставленны-
ми государственными и военными деятелями, с самим импе-
ратором; при этом герой вёл себя достойно. 

Таким образом, Хан-Гирей создал сложный, психологиче-
ски выверенный динамичный реалистический образ истори-
ческой личности Бесльния Абата в контексте истории и тра-
диционной культуры черкесов. Писатель отразил и положи-
тельные и отрицательные стороны героя. Это было достиже-
нием для зарождавшейся адыгской художественной культу-
ры. Как правило, такие образы в национальной литературе 
возникают на определенном этапе её развития. Но, если иметь 
в виду, что Хан-Гирей получил хорошее образование — пер-
воначально в екатеринодарском училище, затем в Петербурге 
в кадетском корпусе, — нет сомнения, что он прекрасно знал 
античную, русскую и европейскую литературы, а также род-
ной адыгский язык, историю и традиционную культуру, 
фольклор адыгов. Это всё, естественно, отразилось в его 
творчестве. Свидетельство тому и другие его историко-
этнографические очерки и художественные произведения: 
«Черкесские предания», «Вера, нравы, обычаи, образ жизни 
черкесов», «Князь Канбулат», «Наезд Кунчука», «Князь Пшь-
ской Аходягоко». 

Имя Бесльния Абата было известно во всём Северо-
Западном Кавказе и в Абхазии. Видимо, герой ряда абхазских 
историко-героических песен и прозаических сказаний и одно-
имённой поэмы И. А. Когониа Абатаа Беслан (тоже, вероятно, 
дворянин) типологически связан с Бесльнием Абатом; можно 
допустить, что это одно и то же лицо, хотя по-разному оно 
раскрыто в адыгском и абхазском фольклорных произведени-
ях и в произведениях Хан-Гирея и Когониа. Можно также го-
ворить о «родственных образах», нередко встречающихся в 
фольклоре близких народов, а иногда даже у совершенно да-
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лёких друг от друга народов (пример: Нартский эпос адыгов, 
абхазов, абазин, осетин, карачаевцев, балкарцев, чеченцев и 
ингушей). В данном случае следует обратить внимание, на то, 
что супруга Беслана — Ханиф была родом с Северного Кав-
каза («нхы7аа р0ы8ща»), дочерью Ахан-ипа («Ахан-и8ацъа 
р0ы8ща»). Здесь под «Ахан-и8ацъа» явно подразумеваются 
«старшие» кабардинские князья (пши). На такую мысль наво-
дят строки из песни Ханиф после гибели мужа: 

 
Когда нас, пленённых, увозили 
Мы не видели совсем [в смысле: они не смогли помочь] 
Кабардинских молодцов!156 

(Подстрочный перевод здесь и далее мой. — В. Б.) 
 
С точки зрения кровных связей, братья Ханиф — кабар-

динцы, являясь ближайшими родственниками, должны были 
помочь своему зятю и его семье во время набега врагов. Но 
кабардинцы могли не знать о набеге, ибо находились далеко 
от селения Абатаа Беслана, которое, видимо, было располо-
жено на Северо-Западном Кавказе, в районах проживания 
шапсугов. На это указывает другой момент: брат Абатаа 
Беслана — Абатаа Батакуа, согласно поэме, единственный из 
близких, кто откликнулся на беду, занимался пастушеством; 
по одному из вариантов фольклорного сказания, он пас свой 
табун на берегах Кубани, по другому варианту — своё стадо 
овец «за семью горами».157 Тому, кто не знает историю абха-
зо-адыгских народов, может показаться сомнительным при-
надлежность Абатаа Беслана и его брата Батакуа к дворян-
скому сословию, ведь Батакуа пастух? При военно-
демократическом устройстве многих абхазских и адыгских 
субэтносов, этнических групп и обществ, тем более при нали-
чии разных категорий дворянства (первостепенных, «боль-
ших», «маленьких», незнатных, третьей степени и т д.), такая 
социальная ситуация могла быть на самом деле. Кстати, Бата-
куа также является одним из героев упоминавшейся поэмы 
И. А. Когониа «Зосхан Ачба и сыновья Жанаа Беслана». В 
ней, как и в поэме «Абатаа Беслан», он показан истинным ге-
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роем; образ Батакуа раскрыт посредством его действий по 
известной в историко-героических сказаниях о набегах схеме: 
совершается набег на село; герой за кратчайшее время дого-
няет грабителей (их обычно не меньше ста человек), побеж-
дает их и отбивает пленных; при этом герой иногда погибает 
или остаётся в живых. В обеих поэмах Батакуа остаётся в жи-
вых. В «Абатаа Беслане» он полностью одолел убийц Бесла-
на, часть из них убил, остальных пленил; освободил всех 
пленных и вернул всё награбленное добро, но при этом полу-
чил ранение. В поэме «Зосхан Ачба и сыновья Жанаа Бесла-
на» Батакуа, представленный в качестве родственника Жанаа, 
уничтожил ряд грабителей, из пяти пленных братьев (трое 
погибли при набеге на дом Жанаа) и их сестёр сумел освобо-
дить только троих и сам с трудом унёс ноги. Интересно то, 
что изначально в лице Батакуа никто не замечал мужествен-
ного и отважного человека, способного совершить героиче-
ский поступок. Это также распространённый мотив во многих 
жанрах фольклора (Нартском эпосе, сказках, средневековых 
историко-героических сказаниях и песнях и др.). 

Образ Батакуа отсутствует в адыгском фольклоре, но у 
адыгов (включая диаспору) сохранились имя Баток (Батоко) и 
редкая фамилия Батоко. 

И. А. Когониа в поэме «Абатаа Беслан», как и в других 
поэмах («Зосхан Ачба и сыновья Жанаа Беслана», «Навей и 
Мзауч», «Как маршановцы уничтожили друг друга», «Ашуба 
Данакей и карачаевец Бакук»), в скобках указал: «Ийалахьоу 
ажъабжьуп» («Быль», т. е. рассказ, основанный на реальных 
событиях), тем самым, подчеркнув, что в произведениях речь 
идёт о реальных событиях. Вполне возможно, что перечис-
ленные произведения (кроме поэмы «Навей и Мзауч») отно-
сятся к жанру исторической поэмы. Но от этого их суть не 
меняется. Во всяком случае, в них отражается, как реальные 
исторические лица и определённые события становятся ча-
стью поэтической структуры фольклорного, а затем и литера-
турного произведения. В основе произведений И. А. Когониа 
— фольклорные образы и сюжеты, а не факты, непосред-
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ственно взятые из реальной действительности; с их помощью 
поэт решает собственные эстетические задачи. 

По мнению некоторых адыгских литературоведов, у абха-
зов сохранилась помять о Бесльнии Абате (имеется в виду 
Абатаа Беслан), но в другой интерпретации его образа, «вы-
явив в его характере только положительные черты».158 Это 
говорит о том, что они признают историческую идентичность 
Бесльния Абата и Абатаа Беслана. Действительно, в абхаз-
ских историко-героических песнях и сказаниях Абатаа Беслан 
в основном показан как героическая личность, в которой 
народ воплотил свои представления об идеальном типе абха-
за, о мужестве, отваге, нравственном человеке и т. д. Именно 
с такими людьми народ связывал свои надежды. Таким и по-
казан Абатаа Беслан в поэме И. А. Когониа. Однако известны 
сказания, в которых образ Беслана не полностью совпадает с 
представлениями об идеальном рыцаре. В сказании о Беслане, 
записанном Ш. Х. Салакая в 1960 г. со слов старца Бардыгуа 
Таниа в с. Пакуаш Очамчирского района Абхазии, встречают-
ся два рассказа о женитьбе героя. Первый рассказ — весьма 
редкий и связан с прекрасной сестрой семи состоятельных 
братьев Камчой. В нём не изображены героические поступки 
Беслана; сказитель даёт скромное описание его характера и 
портрета: «Абатаа Беслана нельзя было спутать с другими 
людьми», он не был юн и не стар, но был человеком строй-
ным и крепкого телосложения. Исключение составляет ги-
пербола, использованная при описании действий Беслана 
против своего соперника — жениха Камчы: он его несколько 
раз бросал высоко вверх и ловил, тем самым сделал его бес-
помощным. Очевидно, что этот мотив появился под влиянием 
Нартского героического эпоса, в котором Сасрыква так по-
ступал со своими братьями. 

Беслан, услышав о Камче, с друзьями поехал повидать её. 
Когда они подъехали к дому семи братьев, он на коне пере-
прыгнул через высокую ограду, желая продемонстрировать 
свою силу, затем таким же путём возвратился к друзьям. 
Этим и закончилось первое «знакомство». Но Камча успела 
увидеть его. Во время второго посещения девушки, как и в 
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первом случае, братьев не было дома. На этот раз он сидел в 
зале, а она в своей комнате; оба запели, играя на ачамгуре и 
апхярце, и таким образом объяснились друг с другом. А бра-
тья не знали об этом; если даже узнали бы, они не учинили 
препятствия, ибо будущий зять был знаменит. Однако Беслан 
не спешил со свадьбой, посчитав, что некрасиво после сва-
товства сразу жениться. В итоге братья решили выдать сестру 
замуж. Устроили пышное застолье для свадебной процессии 
со стороны жениха. Камча претворилась больной, надеясь, 
что появится Беслан и увезёт её. Через несколько дней он всё 
же с друзьями появился как гость, в его честь братья обнови-
ли застолье. А надежды девушки не оправдались. Когда он, 
придерживаясь этических принципов, объяснил Камче, что он 
не может посягать на чужую невесту, девушка поникла. Она 
поняла, что Беслан окончательно отдалился от неё. Тогда 
Камча попросила хотя бы сопровождать её до корабля, где 
она и умерла. Беслан, конечно, почувствовал свою вину, но 
было поздно. В конце повествования сказитель, оценивая 
действия героя, добавил, что «Беслан совершил грех... Он мог 
увести Камчу».159 

Во второй части сказания рассказывается о женитьбе 
Беслана на Ханиф; именно этот сюжет повторяется и в других 
вариантах, включая песни. На этом же сюжете построена и 
поэма И. А. Когониа «Абатаа Беслан». В описании событий, 
создании портрета героев, раскрытии их психологии поэт ис-
пользует традиции народной устной поэзии. Образы, как и в 
фольклоре, статичны, встречаются фольклорные схемы и мо-
тивы: узнавание будущей жены и зарождение любви к ней (и 
её любви к герою) посредством сна, похищение невесты, эле-
менты сюжета устных сказаний о набегах. Язык произведения 
сильно отличается от языка фольклора; это язык высокой 
эпической поэзии. Из поэтических средств значительное ме-
сто занимают эпитеты и сравнения. Первые строфы поэмы 
посвящены портретной характеристике героя, в которой вид-
ны общие и конкретные описания. Поэма начинается вели-
чальными стихами, в которых подчеркивается, что «воспи-
танный Абхазией Абатаа, / Славился в своё время мужеством 
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и храбростью». («А8сны иааёаз Аба0аа / Дха7а яьеюын иа-
ам0ала»); был он строен и красив, замечательным наездни-
ком. Имя Беслана постоянно сопровождается эпитетом «ха7а» 
(«настоящий мужественный человек», «герой»). Его героиче-
ский образ дополняется другими важнейшими элементами: 
прекрасный вороной конь, необычное седло, сабля, кинжал, 
ружье, пистолет, и, наконец, нарядная одежда — черкеска, 
башлык и т. д. Выстрелом из ружья он мог попасть в глаз ле-
тящей птицы, подстрелить быстроскачущую серну («А8саатъ-
мюас ала 0ийьон, / А8слащъ-мюас абяа 8и7ъон»); такая ха-
рактеристика нередко встречается в абхазских историко-
героических сказаниях. Он стал известен далеко за пределами 
родины: «Его имя знали и в Закавказье, и на Северном Кавка-
зе / Слава его дошла и до Аханипацва».160 

В поэме, как и в фольклорных произведениях, ничего не 
говорится о конкретных героических деяниях рыцаря Бесла-
на, а ведь, как сказано в романе в стихах Б. В. Шинкуба «Пес-
ня о скале», «Любовь народа приходит неслучайно, / Кого она 
выбрала — выбрала навсегда, а недостойного — не заметит!» 
(«Жълар рыбзиабара йьалан иааёом, / Иалнахыз — далнахт, 
иа8сам — дабаёом!».161 Мужественный портрет — лишь до-
полнение к образу героя. В то время (в конце XVIII–XIX в.) 
прославиться можно было в ходе дерзких набегов, защиты 
своего села от грабителей, борьбы с завоевателями, и даже 
местью за оскорбление или убийство близких людей и т. д. 
Так или иначе, Абатаа Беслан стал одним из любимейших 
героев народа, а И. А. Когониа увековечил его своей поэмой. 

В поэме события развиваются быстро. До Беслана дошла 
молва о прекрасной Ханиф; поэт рисует образ героини в соот-
ветствии с представлениями народа о женской красоте: 

 
Цъашьыда и8хоз, цъымзашъа илашоз, 
Зыхцъы зхайынтъи зшьапайынёа инаёоз. 
Зоура, зы0баара мыцхъы инаёаз, 
Зылагъ 0бааз, мыцхъы игъкыз.162 
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Словно свеча она излучала свет и тепло, 
Длинная коса с головы до пят. 
Ростом она выдалась, 
Глаза у неё большие и выразительные. 
 
О славном Беслане узнала и Ханиф, его она видела во сне, 

видел её во сне и Беслан. Так герои заочно полюбили друг 
друга. Однако, как справедливо отмечал В. Л. Цвинариа, «это 
не та любовь, которая рождается изнутри (такая любовь была 
бы лирической)... Любовь требует реальных встреч, зна-
комств. Но для эпического произведения это не имеет никако-
го значения... Для рождения романтической любви [между 
Бесланом и Ханиф] был достаточен волшебный сон».163 

Далее движение сюжета ускоряется. Действия и поведе-
ние героя становятся основным средством раскрытия его ха-
рактера. Через некоторое время Ханиф сосватали за сына не-
коего большого русского государя (видимо, известного кня-
зя); был назначен день свадьбы. Когда пришёл срок, госуда-
рев сын со своей армией прибыл в дом Аханипацва. Хозяин 
(Аханипа) накрыл свадебный стол. Застолье продолжалось 
несколько дней. Ханиф ждёт Беслана; чтобы потянуть время 
она притворяется больной. В это время Беслан вернулся в Аб-
хазию с похода (ныйъарантъ) и отдыхал. Он был в курсе со-
бытий. Некоторое время думал не юный уже Беслан и, нако-
нец, решил жениться, совершив героический поступок. При-
обрёл золотое кольцо и отправился на Северный Кавказ. Там 
он остановился у одной старухи, которую попросил передать 
Ханиф кольцо и сказать ей, что он придёт за ней, и пусть она, 
не боясь, прыгнет с крыльца дворца. Получив согласие от Ха-
ниф, Беслан отправился в пирующий дом. Посадили его за 
стол. В начавшихся конных состязаниях равного Беслану не 
было. Затем на своём вороном горячем коне он оказался у 
дворца и крикнул Ханиф: 

 
Са соуп Аба0аа 
Хратъыла иа8оу; 
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Бысцъымшъан сара 
Бацъымшъан а8сра.164 
 
Это я Абатаа 
Сын горной страны; 
Не бойся меня 
Не бойся и смерти. 
 
И прыгнула Ханиф навстречу счастью. Абатаа Беслан 

схватил её, и понёс их вороной конь, словно ветер. 
Мотивы возникновения любви без личного знакомства, 

оказания помощи герою со стороны старухи, старика или 
вдовы, похищения невесты, прыжка девушки, превосходства 
героя над соперниками, погони за похитителем распростране-
ны в других жанрах абхазского фольклора — сказках, герои-
ческом эпосе. Например, в сказании «Дочь Аиргов — невеста 
нартов» Нарт Сасрыква, при некоторой помощи старика, одо-
лел все препятствия по пути к дворцу, где находилась девуш-
ка (она во сне видела будущего мужа — Сасрыкву), похитил 
её (с её соглсия; она прыгнула с седьмого этажа); герой 
успешно одолел тех, кто погнался за ним.165 Может показать-
ся, что Абатаа Беслан повёл себя не этично, нарушил принци-
пы апсуара и адыгагъэ — гостеприимство (его как гостя при-
няли в доме братьев Ханиф, а он опозорил их похищением 
Ханиф, уже официально сосватанной за другого), некрасиво 
поступил с женихом — государевым сыном. Если вопрос рас-
смотреть в контексте историко-культурной ситуации в эпоху 
Кавказской войны, то становится очевидным, что «героиче-
ское» похищение невесты не противоречит патриархальным 
представлениям народа о героическом. В поэме, как и в фоль-
клорных произведениях о Беслане Абатаа, сохранились едва 
заметные следы Кавказской войны (в фольклоре иногда неяс-
но о каком государе идёт речь, а в поэме он обозначен как 
«русский государь»). Кстати, похищение невесты сохранялось 
и в советское время, хотя за ним могло последовать уголовное 
преследование «нарушителя закона». 
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Абатаа Беслан глубоко этичный герой, об этом свидетель-
ствуют и его действия. После похищения Ханиф, за ним по-
гнался её отец (Аханипа) на своём знаменитом сером коне. 
Эпитетами и сравнениями (иногда перерастающими в мета-
форические образы) поэт рисует величественный образ тестя: 
«он летел, словно птица», «был прекрасно вооружён», его 
«красивый серый конь скачет, словно серна, будто он не каса-
ется земли» и т. д. 

А Беслан остановился, расстелил чёрную бурку на земле и 
усадил на неё Ханиф, затем вскочил на вороного и помчался 
навстречу к тестю. А конь его летел, «словно пуля», почув-
ствовав что-то неладное; он готов был поразить врага. Когда 
Аханипа приблизился, Беслан остановился и крикнул: «Пер-
вый выстрел за тобой, // Стреляй и не промахнись». Аханипа 
выстрелил, но пуля тестя не задела зятя. Беслан не ответил 
выстрелом; он схватил тестя и аккуратно связал ему руки 
башлыком, провёл его до конца поляны и отправил домой. 
Аханипе понравился мужественный и обходительный зять. А 
государев сын, опозоренный на виду у всех, решил отомстить. 
В тех условиях он тоже по-своему был прав. Спустя некото-
рое время государев сын с войском напал на дом Беслана. С 
этого момента ослабляются высокое эпическое повествование 
и героический пафос. Конечно, поэт мог и далее следовать 
традиции возвышенного эпического стиля, продолжить геро-
изацию Абатаа Беслана, показать его победителем. Но он не 
пошёл по этому пути; да и фольклорные песни и сказания не 
предоставляли другого поэтического решения. В описание 
гибели Беслана введены реалистические элементы. Беслана 
настигла, по словам В. Л. Цвинариа, «низкая», «прозаиче-
ская» смерть; при нападении он никак не смог проявить своё 
мужество, героизм, черты рыцаря-воина. Тогда отличился ни-
кому не известный его брат Абатаа Батакуа. Однако поэт со-
средоточен на этической составляющей характера героя. Ге-
рой мог спастись, покинув дом и близких. Но в критической и 
трагической ситуации он думал не о себе, а о спасении мате-
ри, сестры и жены, которые, в свою очередь, показали себя 
мужественными и высоконравственными людьми. Беслан к 
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каждой подходил, предлагая спасти. И каждая отказывалась, 
ради спасения других. Вот характерные их ответы: 

 
        Ханиф: 
«Аба0аа аха7а, 
Хьымёяымга бзан7ы; 
Уан а0акъажъ дныжьны 
Сабоугои сара?»166 
 
«Герой Абатаа, 
Был всегда человеком чести (не знал позора); 
Как же ты увезёшь меня, 
Бросив свою старую мать». 
 
        Мать: 
«Уан а0акъажъ сызургозеи 
Уащъшьеи у8щъыси — га 
Унымхакъа иаарласны 
Узцозар уца».167 
 
«Что же может случиться с твоей матерью-старухой 
Увози свою сестру и жену. 
Не задерживайся, торопись 
Уходи, прошу тебя». 
 
       Сестра: 
«Щаит, сашьа аха7а, 
Гъеи7амха Беслан: 
Хьымёя умгацызт ожъраанёа 
Иухьзеи иахьа! 
 
:ы0ак р0ы8ща дныжьны 
Сабоугои сара, 
Узцозар, уца думаны, 
Ахани8ацъа р0ы8ща».168 
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«Хаит, брат мой, храбрец, 
Бесстрашный Беслан: 
До этого ты не знал позора, 
А что случилось с тобой сегодня!?. 
 
Как ты можешь увезти меня, 
Оставив дочь целого рода, 
Если можешь — уходи, 
Взяв дочь Аханипа». 
 
Абатаа Беслан погибает, но за ним сохраняется моральное 

превосходство. В. Л. Цвинариа, анализируя поэму «Абатаа 
Беслан», отмечал: «Новое в поэме И. Когониа надо искать в 
высокой этике и человечности, которые неразрывно связаны с 
жизнью Беслана. Так почему же в начале поэмы мы видим 
высокий эпический стиль (портрет Беслана), а затем — про-
тиворечащая этой традиции “низкая” “прозаическая” смерть? 
В начале поэмы И. Когониа ещё следует традиционному эпи-
ческому повествованию: оно должно быть высоким. Но впо-
следствии, ...поэт, хотя бы интуитивно, даёт преимущество 
реалистическому изображению; он понимает, что в жизни че-
ловека бывают труднопреодолимые драматические ситуации. 
По этой причине поэт отказался от эпического шаблона: Аба-
таа Беслан не принадлежит к тем гиперболизированным геро-
ям, которые всегда побеждают, сами единолично уничтожают 
не менее сотни противников; он обыкновенный реальный че-
ловек, погибающий обычным образом... В образе Абатаа 
Беслана преобладают психологическая, этическая и человеч-
ная стороны, чем традиционно-эпические черты. И, возмож-
но, главными в поэме являются именно проблемы человечно-
сти и этики».169 В целом, разделяя позицию В. Л. Цвинариа, 
заметим, что И. А. Когониа на основе фольклорных эпиче-
ских сказаний об Абатаа Беслане, которые, как свидетель-
ствовал Д. И. Гулиа, он сам записывал в прозаической фор-
ме170, на прекрасном поэтическом языке создал великолепный 
литературный эпос об известном народном герое. Вообще его 
дарованием восхищались сказители, от которых 
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И. А. Когониа записывал фольклорные тексты и которым он 
иногда читал свои поэмы. «“Мы старики не так красиво смог-
ли рассказать, как ты это сделал”, — с удивлением говорили 
ему сказители»171. 

Поэт в то время (на начальном этапе становления нацио-
нальной литературы) не мог освободиться от фольклорной 
эстетики, да он, похоже, и не собирался это делать. А сочета-
ние традиционного высокого эпического стиля и реалистиче-
ских элементов («низкая» «прозаическая» смерть героя) уже 
были заложены в самих устных историко-героических сказа-
ниях и песнях об Абатаа Беслане. В какой-то мере это касает-
ся и повести Хан-Гирея «Бесльний Абат», в которой писатель 
создал реалистический образ исторической личности и отра-
зил особенности жизни и быта, этической культуры черкесов 
конца XVIII — первой половины XIX в. 

Проблемы культурных и литературных связей, а также 
этических основ литератур родственных абхазо-адыгских 
народов (абхазов, абазин, адыгейцев, кабардинцев и черкесов) 
во многом ещё не изучены. Естественно, без комплексного 
подхода здесь не обойтись; важно использование достижений 
историографии, этнографии, лингвистики и фольклористики. 
С точки зрения сравнительного изучения истории и культуры 
абхазо-адыгских народов, больше всего сделано в лингвисти-
ке, историографии и частично в фольклористике, меньше — в 
этнографии, и очень мало — в литературоведении. 

Есть, конечно, и другая проблема, связанная со сравни-
тельным изучением традиционной культуры, фольклора и ли-
тературы абхазо-адыгских народов, а также ингушей, чечен-
цев, карачаевцев, балкарцев, осетин и других, в которых об-
наруживается много точек соприкосновений и отталкиваний. 
Об этом свидетельствуют многие фольклорные, а также лите-
ратурные произведения И. Когониа, Б. Шинкуба, К. Кулиева, 
А. Кешокова, И. Машабаша и др. 
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детельствуют о том, что северо-западные границы Абхазского 
царства достигали до р. Малой Хазарии (Кубани). Именно тогда 
же часть собственно абхазов (абазгов; вероятно, предки нынеш-
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оказаться на территории Северо-Западного Кавказа; эти же абха-
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разветвления той же абхазской (абазинской) народности под 
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и занимали верхние части речных бассейнов». (Сиюхов С. Из-
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нии этих сорока стоянок в этой области протекает сорок боль-
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многие сотни тысяч...». (Челеби Эвлия. Книга путешествия 
/Извлечения из сочинения турецкого путешественника ХVII ве-
ка/. Вып 3. М., 1983. С. 54). С. М. Броневский, опираясь на све-
дения И. А. Гильденштедта, содержащиеся в книге «Географиче-
ское и статистическое описание Грузии и Кавказа. Из путеше-
ствия г-на академика Гильденштедта через Россию и по Кавказ-
ским горам в 1770, 71, 72 и 73 годах» (СПб., 1809), в начале 
XIX в. писал: «Гильденштет раздеяет Абхазию 1) на Юго-
Западную; 2) на Северо-Западную; 3) на Северо-Восточную. 
Юго-западная часть называется собственно Старая или Большая 
Абхазия. К ней принадлежат округа: Хирпис, Чаши, Садз, Аип-
ча, Ахшипся, которые все слывут у черкесов под общим именем 
куне-гашиб, то есть загорных абхазов... Северо-Западная Абха-
зия заключает в себе округа: Тубы, Убых, Саши, Хуач... Северо-
Восточная Абхазия есть самая меньшая. Она известна вообще 
под именем Малая Абазы, иначе абазинцы, шестиродные (алты-
кезек). Однако и другия колена причисляются к сему отделе-
нию... Малая Абаза... лежит между черкесскими округами Ка-
бардою и Бесленеем, занимая вершины Кумы, Кубани и кубан-
ских рек Малого и Большого Зеленчука до реки Урупа, а по сю 
сторону Кубани, по рекам Подкумке, Джегнас и Тахтамыш». 
(Новейшие известия о Кавказе, собранныя и пополненныя Семё-
ном Броневским: В 2-х томах. СПб., 2004. С. 127). Название Аба-
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за (Абазия) широко употребляется и Т. Лапинским. Вместе с тем, 
надо сказать, что под Абаза (Абазией), Абхазией иногда подра-
зумевались и территории, населённые адыгскими субэтносами и 
обществами. 

112 Дал — историческая территория Абхазии в верховьях ре-
ки Кодор, жители которой полностью выселены в Турцию в кон-
це Кавказской войны XIX в. Впоследствии на этой опустевшей 
территории появились селения Лата и Ажара. 

113 Ашъы или Ашътъыла — букв. «Страна абазин»; абхазы 
абазин называют ашъуаа. В устной речи под Ашъы могли подра-
зумевать и собственно территорию расселения абазин, и Кабар-
ду, и Черкессию вообще. 

114 Шьын6ъба Б. Ахьыр7ъа7ъа. (А8суа жълар р=а8ыцтъ 
щъам0а6ъеи, ретнографиатъ бзазара иадщъалоу аматери-
ал6ъеи). Ад. 429–431. 

115 А8суа жълар р0оурыхтъ-фырха7аратъ щъам0а6ъа / Иа-
ни7еит, акьы8хь иазирхиеит, а8хьажъеи азгъа0а6ъеи июит 
С. Л. Зыхъба. Айъа, 1978. Ад. 60–61. 

116 Там же. С. 59–60. 
117 Считается, что от Аджыра / Джыра (букв.: сталь) произо-

шёл род Аджыраа (Аджыровцы), проживавший в Псху (в верхо-
вьях реки Бзыбь). С этим родом связывают происхождение двух 
близких фамилий — Адзинба и Ардзинба. 

118 В других сказаниях об Аджыровцах известно созвучная с 
«Жанакай» имя — Данакай; тоже был сыном Джыра, славился 
своей храбростью. 

119 Видимо, на территории нынешнего города Теберда в Ка-
рачаево-Черкессии, в долине реки Теберда — притока Кубани; 
ныне в основном населена карачаевцами. Известна кабардинская 
фамилия Тебарды «Тебардиев». (Обзор этимологий названия 
Теберда см.: Никонов В. А. Краткий топонимический словарь. 
Москва, 1966. С. 412, 413; Коков Дж. Н. Топонимия и этнони-
мия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. М., 2006. С. 717). 

120 В Абхазии, как и на Северном Кавказе, часто оценивали 
людей не по сословному происхождению, а по заслугам. Особое 
внимание обращали на мужество; героические поступки, совер-
шённые во время набегов или защиты, например, родного села, 
рода от захватчиков и грабителей; мудрость; умение защитить 
своё достоинство, а при необходимости мстить за поруганную 
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честь; на владение представителями рода ораторским искусством 
(слову придавалось важное значение). 

121 Речь идёт о представителях известного убыхского рода 
Берзек из Убыхии; в абхазском фольклоре встречается другая 
форма — Бырзыкьаа. Возможно, что под Апазаковцами подра-
зумевались кабардинцы или абазины, ибо далее в тексте сказа-
ния встречается топоним Апазакь (сравним с Абазакт — букв.: 
Абазинское село), где живут Ахан-ипацъа / Аханипацъа (сыно-
вья хана). Под «Ахан-ипацъа» (букв.: «сыновья хана», в смысле 
«князья») в абхазских героических сказаниях чаще всего подра-
зумевались потомки владетельных князей Кабарды, изредка — 
других адыгских князей, и уж совсем редко — крымских ханов, 
что маловероятно в абхазском фольклоре; если даже такое 
встречается, то это может быть отголоском исторических связей 
Северо-Западного Кавказа с Крымским ханством. В эпоху 
Крымского ханства адыгскими князьями (князья-
султаны /хануки/) становились некоторые потомки ханской ди-
настии Гирей, которые полностью ассимилировались в черкес-
ской среде. (См. об этом: Сиюхов С. Избранное. Нальчик, 1997. 
С. 321). С этим, видимо, и связано возникновение имён: Султан 
Хан-Гирей, Султан Адиль-Гирей, Султан Крым-Гирей и др.). 

122 А8суаа рфольклор. Артур Аншба иан7ам0а6ъа. Айъа, 
1995. Ад. 157. 

123 Аращ (абх.: арашь) — в абхазской мифологии, сказках, 
эпосе о нартах, предании об Абрыскиле — всемогущий, быст-
рый конь; он часто полудикий, трудно приручаем, но после 
укрощения становится верным другом и помощником героя 
(конь нарта Сасрыквы Бзоу, аращ Абрыскила и т. д.). Термин 
«раши» встречается и в грузинской мифологии с тем же значе-
нием. Возможно, что происхождение слова восходит к «рахш» 
(фарси; корень слова означает «свет», «сияние»); в иранском 
эпосе «рахш» — конь богатыря Рустама. Образ этого коня зани-
мает значительное место в персидских и таджикских сказках. 
(См.: Зухба С. Л. Араш // Мифы народов мира: В 2-х т. Т. 1. М., 
1980. С. 98) 

124 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Айъа, 1955. 
Ад. 65. 

125 А7нариа В. Л. Ашае7ъа. (Иуа Кояониа и8с0азаареи 
ир=иам0еи). Айъа, 1979. Ад. 37–38. 
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126 См.: Новейшие известия о Кавказе, собранныя и попол-
ненныя Семёном Броневским: В 2-х томах. СПб., 2004. С. 152. 

127 Шьын6ъба Б. Ахьыр7ъа7ъа. (А8суа жълар р=а8ыцтъ 
щъам0а6ъеи, ретнографиатъ бзазара иадщъалоу аматери-
ал6ъеи). Ад. 465. 

128 Хашхожева Р. Х. Хан-Гирей (1808–1842). Жизнь и дея-
тельность // Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произ-
ведения. Нальчик, 1989. С. 34. 

129 Хут Ш. Адыгские писатели-просветители XIX века // Ша-
ги к рассвету. Адыгские писатели-просветители XIX века. Из-
бранные произведения. [Краснодар], 1986. С. 9. 

130 Тхагазитов Ю. М. Духовно-культурные основы кабардин-
ской литературы. Нальчик, 1994. С. 91, 93. 

131 Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произведе-
ния. Нальчик, 1989. С. 199. 

132 Там же. 
133 Там же. С. 201. 
134 Там же. 
135 По свидетельству Хан-Гирея, покровительство должен 

был оказывать человек высшего сословия «всякому прибегаю-
щему под его защиту», оно было одной из «главных основ обще-
ственного порядка у черкесов. Человек, ...опасающийся пресле-
дования или желающий на всякий случай обеспечить себя защи-
той сильного, является к такому-то лицу, покровительство кото-
рого может доставить ему желаемую защиту и помощь, и кос-
нувшись рукою полы его платья, произносит: “Отдаюсь под твоё 
покровительство” и проч. После этого коренные обычаи, т. е. 
законы черкесские, уполномочивают, скажу более, обязывают 
покровителя вступаться во всяком случае за предавшегося его 
защите» (Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произве-
дения. Нальчик, 1989. С. 210–211). Покровительство, как у чер-
кесов, так и у других горцев (абхазов, абазин, чеченцев, ингу-
шей, балкарцев и др.), распространялось и на всех гостей. Гость, 
согласно обычному праву горцев, находился под защитой хозяи-
на, пока пребывал в его доме. Таким покровительством влия-
тельных лиц пользовались, например, многие путешественники, 
побывавшие в Черкесии и Абхазии в XVII — первой половине 
XIX в. Кстати, институты покровительства, гостеприимства и 
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куначества препятствовали возникновению внутренних крова-
вых конфликтов, междоусобных войн. 

136 Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произведе-
ния. С. 205. 

137 Там же. 
138 Бесленей (бесленеевцы) (каб.: Беслъэней, адыг.: Бэс-

лъний) — адыгский субэтнос на Северо-Западном Кавказе. Эт-
ноним известен с середины ХVI в. (Волкова Н. Г. Этнонимы и 
племенные названия Северного Кавказа. М., 1973. С. 44). По 
свидетельству С. М. Броневского «беслене, бесленейцы... живут 
в Малой и Большой Лабе; ...также по речкам: Хоц, впадающей в 
левый берег Лабы, и Псефир, впадающей в Ямансу. Граничат с 
мухошами, с абазинцами шестиродными и на полдень в камени-
стых горах с абазинскими коленами баракаевцами и кызилбека-
ми. Происходят от одного с Малою Кабардою родоначальника 
Кануки... Живут в больших деревнях числом до 1500 семей... 
Имеют своих владельцев, из коих старший княжеский род Кана-
ков (Каноко. — В. Б.)» (См.: Новейшие известия о Кавказе, со-
бранныя и пополненныя Семеном Броневским: В 2-х томах. 
СПб., 2004. С. 154–155). Хан-Гирей отмечал, что этноним 
«беслъэней» связан с именем одного из потомков князя Инала — 
родоначальника кабардинских князей. Бесленеевцы именовали 
себя по имени потомка Инала — Каноко (Къанокъуэ), делясь при 
этом на две отрасли: Шолэхъухэ и Бэчмырзэхэ (См.: Ко-
ков Дж. Н. Топонимия и этнонимия // Адыгская /Черкесская/ Эн-
циклопедия. М., 2006. С. 726). 

139 Убыхи (по разным источникам предполагаемые само-
названия — пёх, туахъы) — абхазо-адыгский этнос, проживав-
ший в Сочинском регионе (на севере от общины соча или саше). 
На юго-востоке граничили с абхазскими обществами, на северо-
западе — с шапсугами, на севере — с абадзехами. Убыхи имели 
много общего, как с абхазами, так и с адыгами. А убыхский язык 
занимал промежуточное положение между абхазским и адыг-
ским языками. Вместе с тем они сформировались как самостоя-
тельный этнос. В первой половине 60-х гг. XIX в. полностью 
выселены в Турцию, где растворились в среде близкородствен-
ных абхазо-адыгских народов. Ныне такого этноса не существу-
ет. Трагедии убыхов в XIX в. посвящён исторический роман 
Б. В. Шинкуба «Последний из ушедших». (См.: Дзидзария Г. А. 
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Махаджирство и проблемы истории Абхазии XIX столетия. Су-
хуми, 1975; Званба С. Т. Этнографические этюды. Сухуми, 1955; 
Инал-ипа Ш. Д. Локализация племени убыхов и некоторые его 
этнические особенности // Тезисы докладов XVI научной сессии 
АбИЯЛИ. Сухуми, 1965. С. 10–12; Кумахов М. А. Убыхи. [Исто-
рико-этнографический очерк] // Адыгская /Черкесская/ Энцик-
лопедия. М., 2006. С. 473–496; Коков Дж. Н. Топонимия и этно-
нимия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. М., 2006, С. 730 
и др.). 

140 Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произведе-
ния. С. 208. 

141 Там же. С. 242. 
142 Там же. 
143 Там же. С. 210. 
144 Хатукай (хатукайцы, хатукаевцы, гатукай, гатукайцы, га-

тюкай) (адыг.: хъаткъуай) — адыгская этническая группа на Се-
веро-Западном Кавказе, известная с начала ХVII в.; название 
встречается в разных формах. По сведениям ряда авторов, хату-
кайцы жили по рекам Афипс, Убин, Иль, Ашипс (см.: Аут-
лев П. У. Из адыгской этнонимии // Сборник статей по этногра-
фии Адыгеи. Майкоп, 1975. С. 56–72). Некоторые утверждали, 
что они до ХIХ в. обитали на побережье Чёрного моря в окрест-
ностях Анапы, затем перешли к Лабе. По описанию Эвлия Челе-
би, хатукайцы — черкесы; живут в «области Хатукай»; на западе 
граничат с жанеевцами. (Челеби Эвлия. Книга путешествия 
/Извлечения из сочинения турецкого путешественника ХVII ве-
ка/. Вып 2. М., 1979. С. 64). Там же Челеби отмечал, что «бей 
хатукайцев — владелец восьми тысяч хорошо вооружённых во-
инов». В современной адыгейской форме этноним представляет 
собой притяжательное образование от этноосновы Хьат (с па-
тронимическим элементом -къо «сын») (См.: Коков Дж. Н. То-
понимия и этнонимия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. 
М., 2006. С. 731). 

145 Темиргоевцы (темиргойцы, чемгук, кемиргоевцы, темир-
гои) (адыг.: КIэмгуый, каб.: кIэмыргуей) — адыгский субэтнос 
на Северо-Западном Кавказе. Этноним известен с ХVII в. Мно-
гие иностранные авторы называли темиргоевцев «болоткай» (от 
имени князя Болотоко). (См.: Волкова Н. Г. Этнонимы и племен-
ные названия Северного Кавказа. М., 1973. С. 40). Сравним ка-
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бардинскую фамилию КIэмыргуей, название тайного языка у 
кабардинцев — кIэмыргуейыбзэ («камергоевский язык»). У «ни-
зовых черкес» — тчемкуй, что на наречии кабардинском выго-
варивается «тчемргой». (См.: Коков Дж. Н. Топонимия и этно-
нимия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. М., 2006, С. 728). 
Написание «темиргои» у Дирра, Хаджимукова и других авторов 
приписывается тюркскому влиянию. По мнению Хан-Гирея, 
«тчемргойское поколение» делили на две части по именам бра-
тьев: Бэлэтокъуэ и Хьэтыкъуэ. (См.: Коков Дж. Н. Топонимия и 
этнонимия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. С. 728). В 
работах некоторые авторов XVIII–XIX вв. содержатся сведения о 
территории расселения субэтноса. С. М. Броневский писал: «Те-
миргойцы, или комюрге, знатное черкесское колено, заключаю-
щее в себе до пяти тысяч семей, живут по реке Шаг-вашу (Шха-
гуаша. — Белаая. — В. Б.) и речкам в неё впадающим, граничат с 
адемеями и мухошами; от первых отделяются речкою Пшага, от 
последних ручьём Арим... Всех же деревень более сорока, кото-
рыя выстроены по черкесскому обычаю и укреплены стороже-
выми по углам башнями из плетня, покрытаго соломою». (См.: 
Новейшие известия о Кавказе, собранныя и пополненныя Семё-
ном Броневским. СПб., 2004. С. 154). По мнению Я. Н. Раенко-
Туранского, темиргоевцы населяли территорию по правому бе-
регу реки Шхагуаша (Белой), через с. Николаевское до Кубани и 
по реке Кубани до Усть-Лабинской, затем по водоразделу реки 
Лабы до станицы Темиргоевской, опираясь с юго-востока в зем-
ли егерукаевцев (Раенко-Туранский Я. Н. Адыге до и после Ок-
тября. Ростов-на-Дону, Краснодар, 1927. С. 9). В настоящее вре-
мя на темиргойском (чемгуйском) диалекте говорят в аулах Ха-
тажукай, Пшизов, Кабехабль, Мамхег, Джерокай Шовгеновского 
района; Хачемзий, Егерухай — Кошехабльского района; Джам-
бичий, Адамий, Хатукай — Красногвардейского района Респуб-
лики Адыгея и в ауле Урупском Ново-Кубанского района Крас-
нодарского края. (См.: Рогава Г. В., Керашева З. И. Грамматика 
адыгейского языка. Краснодар-Майкоп, 1966. С. 6; Коков Дж. Н. 
Топонимия и этнонимия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. 
С. 728). 

146 Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произведе-
ния. С. 212. 

147 Там же. С. 219. 
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148 Там же. 
149 Там же. 
150 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Айъа, 1955. 

Ад. 65. 
151 Жанэ (жане, жанеевцы) (ад.: жанэ) — адыгская этническая 

группа на Северо-Западе Кавказа. По мнению Л. И. Лаврова, 
ранние свидетельства о жанеевцах можно обнаружить в итальян-
ских картах первой половины ХIV в. В названии «Сания» на бе-
регу Черного моря Л. И. Лавров усматривал, с одной стороны, 
племя жанэ, а с другой — санигов греческих и римских авторов 
(Лавров Л. И. К истории бжедугов и жанеевцев // Учёные запис-
ки Адыгейского НИИ. Т. 4. Краснодар, 1965. С. 249). На такую 
преемственность указывает и Н. Г. Волкова (Волкова Н. Г. Этно-
нимы и племенные названия Северного Кавказа. М., 1973). Мно-
гие кавказоведы, в частности абхазоведы (Ш. Инал-ипа, 
М. Гунба и др.) относят санигов к абхазским субэтносам. 
Е. Н. Кушева считала, что известия о жанеевцах на Таманском 
полуострове восходят к 1551 г. Позже этноним «жанэ» («жане») 
встречается у Эвлия Челеби, который относил их к черкесам; 
они жили в Малой Жанетии и Большой Жанетии. (Челеби Эвлия. 
Книга путешествия /Извлечения из сочинения турецкого путе-
шественника ХVII века/. Вып 2. М., 1979. С. 63). Женеевцы не-
когда жили в долине реки Цемес (ад.: ЦIэмэз), примыкающей к 
Суджук-Кальской (современной Новороссийской) бухте вдоль 
берега Чёрного моря до Пшады. Затем они переселились на се-
верный скат горы и обосновались в Адекуме. Остатки жанеевцев 
проживали на Кара-Кубанском острове. (Люлье Л. Я. Общий 
взгляд на страны, занимаемые черкесами /адыге/, абхазцами 
/азега/ и другими смежными с ними горскими народами // Черке-
сия /историко-этнографические статьи/. Краснодар, 1927. С. 11). 
По свидетельству Хан-Гирея, топоним Жане (Жанэ) (местность и 
речка в Геленджикском районе) тоже указывает на прежнее ме-
стожительство жане. (См.: Коков Дж. Н. Топонимия и этнони-
мия // Адыгская /Черкесская/ Энциклопедия. С. 727). К адыгам 
принадлежат «остатки некогда могущественного племени жан 
или жанеевцев. Аулы их расположены были… ниже бзедухов, на 
острове, образуемом двумя рукавами Кубани и называемом Ка-
ракубанским островом (по-черкесски Детлясь)» (Дубровин Н. 
Черкесы /адыге/. Краснодар, 1927. С. 22). К ХIХ в. жанеевцы 
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(как этническая группа) прекратили своё существование в ре-
зультате феодальных междоусобиц, а также под ударами Крым-
ского ханства и Турции. Часть их, как полагают некоторые ис-
следователи, вошла в состав натухайцев (Волкова Н. Г. Этнони-
мы и племенные названия Северного Кавказа. М., 1973. С. 34). 
Этимология этнонима изучена недостаточно. По мнению 
П. У. Аутлева, он означает «темноглазые». Сегодня среди абазин 
и кабардинцев встречается личное имя Жан, среди абхазов — 
редкая фамилия Жанаа). 

152 Диван — государственный совет при турецком султане 
или при великом визире; также канцелярия крупного сановника. 

153 Хан-Гирей. Черкесские предания. Избранные произведе-
ния. С. 220. 

154 Там же. С. 224–225. 
155 Там же. С. 237. 
156 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Айъа, 1955. 

Ад. 114. 
157 См.: А8суа жълар рпоезиа. 2-тъи а0ыжьра / 

Еи6ъдыршъеит Д. И. Гълиеи Хъ. С. Бяажъбеи; 2-тъи а0ыжьра 
материал =ыцла ихаир0ъааит Хъ. С. Бяажъба; а8хьажъа июит 
С. Л. Зыхъба. Айъа, 1972. Ад. 33; Гълиа Д. И. Июым0а6ъа реиз-
га: 6-томкны. 5-тъи атом. Айъа, 1985. Ад. 84; А8суа фольклор / 
Иани7еит, а8хьажъеи азгъа0а6ъеи июит Ш. Хь. Салайаиа. 
Айъа, 2003. Ад. 237. 

158 Тхагазитов Ю. М. Духовно-культурные основы кабардин-
ской литературы. Нальчик, 1994. С. 91; Хакуашев А. Х. Адыг-
ские просветители. Нальчик, 1973. 

159 А8суа фольклор / Иани7еит, а8хьажъеи азгъа0а6ъеи 
июит Ш. Хь. Салайаиа. Айъа, 2003. Ад. 228–235, 238. 

160 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Айъа, 1955. 
Ад. 92. 

161 А8суа поезиа антологиа. ХХ ашъышы6ъса: 2-томкны. 1-
тъи атом. Айъа–Москва, 2001.Ад. 263. 

162 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Ад. 92. 
163 А7нариа В. Л. Ашае7ъа. (Иуа Кояониа и8с0азаареи 

ир=иам0еи). Айъа, 1979. Ад. 45. 
164 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Ад. 103. 
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165 Шьын6ъба Б. Ахьыр7ъа7ъа. (А8суа жълар р=а8ыцтъ 
щъам0а6ъеи, ретнографиатъ бзазара иадщъалоу аматери-
ал6ъеи). Ад. 204–211. 

166 Кояониа И. Ажъеинраала6ъеи апоема6ъеи. Ад. 106. 
167 Там же. Ад. 107. 
168 Там же. Ад. 108. 
169 А8суа литература а0оурых. Актъи ашъйъы. Айъа, 1986. 

Ад. 78. 
170 Там же. С. 74. 
171 Там же. 
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АРХЕТИП КАМНЯ                                   
В НАЦИОНАЛЬНО-КУЛЬТУРНОМ 

ОСМЫСЛЕНИИ.                      
(К. КУЛИЕВ И Б. ШИНКУБА) 

Камень как символ постоянства, вечности, тех или иных 
явлений жизни часто встречается в мировом фольклоре и ли-
тературе. Согласно преданиям (например, белорусским1), 
камни считались живыми существами: они, подобно живот-
ным, чувствовали, росли и размножались. Но когда люди про-
гневили бога, он проклял и людей, и землю. Земля перестала 
давать обильные урожаи, а камни перестали расти. 

В мифологии индейского «племени омаха-сиу ветры, что 
дуют со всех направлений — с востока, запада, севера и юга 
— сдувают воду с пра-скалы — центра Вселенной — и ого-
ляют лежащий под ней камень. Поэтому, когда сиу думают, 
как бы им отобразить середину, им прежде всего представля-
ется образ скалы. Камень — олицетворение долговременной 
прочности, изначального и самого древнего, символ начала 
начал. Каменный обелиск стоит в центре, на деревенской 
площади, разрывая своей вертикальной устремленностью 
плоскую равнину прерии. Здесь можно совершать жертво-
приношения и оставлять дары прорицателям».2 
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Камни могли быть связаны с образом бога земли, так как 
они находятся в земле, «представляют собой своего рода 
“сгустки” земли, в которых мифологическое сознание могло 
видеть концентрацию её сущности, “крепкую” землю, что 
могло ассоциироваться с крепостью, силой бога земли; камни 
могли представляться структурной основой земной массы (в 
древних сказаниях они называются “кости земли”); наконец, 
что немаловажно, некоторые камни при ударе извергают ис-
кры, и это должно было связываться с представлением об ог-
ненной природе бога земли»3 (сравним: как свидетельствует 
Нартский эпос абхазов и других народов Северного Кавказа, 
ребёнок, рождённый из камня, до того горяч, раскалён, что 
его невозможно взять в руки, с ним мог справиться только 
могучий кузнец нартов). Археологические и этнографические 
материалы говорят о том, что «почитание камней, отмечаемое 
у народов Европы, Передней Азии и Кавказа, связано, в каче-
стве пережитка давно забытой религии, с культом бога зем-
ли»4. 

Камни встречаются и в мифах о происхождении человече-
ства. Например, в мифах аборигенов острова Новая Британия 
(к северу от Новой Гвинеи) рассказывается о превращении 
птицы в женщину, а камня — в мужчину; они и стали первы-
ми людьми на земле.5 Этот миф является отзвуком раннезем-
ледельческого представления, согласно которому, отец и мать 
мира, Великая богиня и Великий бог, воплощались в птице и 
камне. По преданиям жителей Индонезии и Океании, первый 
человек был рождён камнем.6 

В Священном писании есть места, где говорится, что ска-
ла порождает воду, что Бог может превратить камень в воду. 
По мнению А. Голана, «это явно переживание представлений 
тех времён, когда в мифологическом сознании существовало 
мнение о связи между камнем и водой. Уважение (основанное 
на страхе) к могущественному и свирепому богу “низа” все-
ленной приводило к тому, что некогда люди пришли к мысли 
о нежелательности  наносить удары по камню и перестали 
добывать огонь высеканием искр из камня, перейдя к более 
трудоёмкому способу добывания огня путём трения древеси-
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ны. По этой же причине, а также, надо полагать, и в связи с 
тем, что воплощением божества считались камни в их есте-
ственном виде, именно такие камни служили объектом по-
клонения: греки, арабы, друиды поклонялись неотёсанным 
камням; в Торе говорится, что камни, из которых сооружается 
алтарь, должны быть неотёсанными, “ибо коль скоро нало-
жишь на них тесло своё, то осквернишь их”»7. К месту 
вспомнить о четырёхтысячелетних дольменах (каменных 
гробницах-домах), до сих пор сохранившихся на территории 
Абхазии и Северо-Западного Кавказа, которым поклонялись 
предки абхазо-адыгских народов вплоть до конца XIX в., о 
священных горах в Абхазии (часто в этих местах находились 
святилища) и на Северном Кавказе, которые почитались абха-
зо-адыгскими, вайнахскими и другими народами. 

На Руси бытовало предание, будто из камня, который 
держал в руке идол Перуна, вылетали во время грозы огнен-
ные искры. Согласно некоторым индоевропейским сказаниям, 
молнии возникают в результате ударов друг о друга небесных 
скал (то есть туч). Значительную роль в формировании пред-
ставления о камне, как атрибуте бога грозы, видимо, сыграли 
метеориты, которые, падая с неба, не могли не повлиять на 
взгляды людей. В древнегреческой мифологии праотцом всех 
богов является Акмон (Άκμων), что в переводе означает «ме-
теоритный камень», «молния», «наковальня». Ф. М. Миллер 
сопоставляет греческое Άκμων с санскритским asman — «ка-
мень», «молния», «небо»8. Этимология показывает, что он 
был, как свидетельствуют хеттские тексты, «богом грозы 
небесным», а также покровителем кузнечного дела, и что его 
атрибутом был камень, в частности, метеоритный.9 В абхаз-
ской и адыгской мифологии фигурируют грозные божества 
грома и молнии Афы и Шибле. Погибнуть от молнии счита-
лось милостью Афы и Шибле. Поэтому убитого от молнии 
абхазы и адыги не оплакивали, ибо нельзя было проливать по 
нему слёзы; хоронили его с почестями; чтили и могилы уби-
тых молнией.10 Кстати, этот мотив присутствует в поэтиче-
ской структуре романа Б. Шинкуба «Рассечённый камень»; с 
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его помощью писатель раскрывает особенности традицион-
ных религиозных верований абхазов. 

Почти во всём мире существовало поверье о связи камня и 
дождя.11 На языке шумеров дождь и камень обозначались од-
ним словом. В Древнем Риме, чтобы вызвать дождь во время 
засухи, возили в торжественной процессии священный ка-
мень.12 

Являясь атрибутом бога земли, камень имел хтоническое 
значение. В эпоху неолита камни клали в могилу13. В погре-
бениях II–III тысячелетия до н. э. на Северном Кавказе дно 
могил выложено камнями. 

Образ камня занимает значительное место в фольклоре 
народов Северного Кавказа и Абхазии, в том числе абхазов, 
абазин, адыгов, балкарцев, карачаевцев, осетин и др. Камень 
выступает как источник прочности, вечности, основа Земли, 
как источник рождения героя, новой жизни. Он один из важ-
нейших элементов сюжетов о добывании огня. 

Как рассказывал знаток карачаево-балкарского фольклора 
и культуры С. О. Шахмурзаев, в Верхнем Чегеме был фалли-
ческий камень, который местные жители называли «кыр-
наташ» (пористый камень). «К нему приходили бездетные 
женщины, садились на него, катались по нему в надежде об-
рести потомство»14. Аналогичный обычай существовал в Бре-
тани, где новобрачные украдкой прикасались к менгиру15, 
чтобы получить здоровое потомство16. В данном контексте 
интересен сюжет адыгского Нартского эпоса, связанный с 
рождением главного героя Сосруко. Мать нартов Сатаней-
гуаша стирала на берегу реки Псыж (Кубань). На противопо-
ложном берегу пастух нартов пас коров. Пастух был пленён 
красотой Сатаней; у него вскипела кровь. Загорелась стра-
стью и Сатаней. «Стала ей невмоготу, и она присела на при-
брежный камень. Когда Сатаней, кончив стирку, уходила до-
мой, пастух окликнул её: «Эй, Сатаней-красавица!.. Твоя 
мудрость превосходит ум мужчин... Зачем ты оставила этот 
камень? Возьми его и отнеси домой камень»17. Сатаней так и 
сделала: отнесла домой камень и положила в отруби. Камень 
стал расти, внутри его кипело и был слышен шум. Затем Са-
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таней положила камень к тёплому очагу. Через девять меся-
цев и девять дней кузнец нартов Тлепш расколол камень и 
оттуда выпал ребёнок, которому дали имя Сосруко (в абхаз-
ском Нартском эпосе — Сасрыква)18. 

Как рассказывается в абхазском Нартском эпосе, однажды 
мать девяноста девяти братьев нартов — прекрасная Сатаней-
гуаша спустилась к реке, чтобы искупаться. На противопо-
ложном берегу она увидела пастуха нартов Нарджхиоу (по 
некоторым вариантам — Нузидж). Ей он понравился, и она 
захотела, чтобы пастух переплыл реку, с тем и окликнула его. 
У пастуха забурлила кровь, он бросился в реку, но не смог 
одолеть быстрое течение. Тогда он послал свою «стрелу» (с 
семенем), Сатаней укрылась за каменной глыбой. «Стрела» 
попала в камень, и на нём появился человеческий образ. Са-
таней, по совету пастуха, нашла и привела могущественного 
кузнеца нартов Айнар-жьи (в адыгском Нартском эпосе — 
Тлепш), у которого правая рука — молот, левая — клещи, а 
левая нога — наковальня. Кузнец высек каменный образ, и 
клещами прихватив одну ногу, извлёк его из скалы, но та нога 
так и осталась уязвимой, подобно «ахиллесовой пяте» (по 
другим вариантам, нога стала уязвимой после процедуры за-
каления кузнецом Сасрыквы в кипящей стали; незакалённой 
осталась та нога, которую держал Айнар-жьи клещами). По-
сле Сатаней-гуаша некоторое время носила каменный образ у 
тела. В итоге родился сотый брат нартов19, которого за свою 
необычность прозвали Сасрыквой. Таким образом, «за описа-
ниями “ухода” за камнем в абхазских и адыгских версиях 
эпоса следует появление на свет новорожденного»20. 

Впоследствии камень встречается в сказании «Как Сас-
рыква сбил звезду», где герой пытается победить хитростью 
великана (адау). Герой рассказал великану о мнимых подви-
гах Сасрыквы. Согласно одному из подвигов, великан должен 
был разбить лбом огромный камень, который скатит герой 
(Сасрыква) с горы. И, наконец, от такого камня в итоге и по-
гибает сам Сасрыква. Как видим, рождение и смерть героя 
связаны с камнем. Заметим, что эпизод с падающим камнем 
присутствует и в абхазском сказании об Абрскиле, использо-
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ванный в романе Б. Шинкуба «Рассечённый камень», но на 
этом подробно остановимся ниже. 

Сюжеты о рождении одного из главных героев из камня и 
добывании огня присутствует и в Нартском эпосе осетин, ка-
рачаевцев, балкарцев, чеченцев и ингушей. Факт свидетель-
ствует о многовековых исторических и культурных взаимо-
связях этих народов. Многие учёные признают сюжет с кам-
нем самой архаичной частью эпоса. Вместе с тем, по мнению 
В. Г. Ардзинба, «в адыгских, абхазских и абазинских версиях 
циклы о рождении героев из камня наряду с циклом о матери 
нартов Сатаней составляют даже по объёму самую значи-
тельную часть эпоса. Следовательно, изучение этого сюжета 
— важный компонент поисков решения общей сложной про-
блемы происхождения эпоса»21. 

Мотив рождения ребёнка из камня также встречается в 
абхазской сказке «О мальчике, родившемся из камня»22. В ней 
рассказывается о судьбе одной семьи. У человека было двое 
детей — юноша и девушка. Юноша, проиграв в карты всё 
имущество отца, ушёл из дома вместе с сестрой. По пути они 
где-то остановились и разожгли костёр, а из костра раздался 
чей-то голос. Костёр пришлось погасить. Утром в кострище 
нашли красивый камушек, взяв его, они двинулись дальше. 
Устроились на работу у какого-то человека. Однажды брат, 
пахавший на поле, попросил сестру постирать свою одежду. 
Во время стирки из кармана выпал камень. Боясь его поте-
рять, она положила камушек в рот и случайно проглотила. К 
полудню того же дня она родила необычного мальчика. Брат 
продолжал пахать. Мальчик, которому от роду не было и ча-
са, отнёс обед дяде и стал ему помогать. Очевидно, что рож-
дение связано как с огнём, так и с камнем. 

Аналогичные сюжеты, связанные с рождением героя из 
камня можно обнаружить и в сказаниях и мифах других наро-
дов мира. В частности Н. С. Трубецкой указывал на совпаде-
ние кавказского сюжета о рождении героя из камня с двумя 
вариантами фригийского мифа о Зевсе в изложении Павсания 
и Арнобия.23 
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Об особом отношении абхазо-адыгских и других народов 
Северного Кавказа к камню свидетельствуют и другие мифы, 
традиционные религиозные верования, а также археологиче-
ские материалы. Как рассказывали некоторые абхазские ста-
рейшины, камни в Абхазии имеют небесное происхождение. 
В рассказе Мамия Цвижба, записанном в 1966 г. в селении 
Члоу Л. Х. Акаба, говорится: «Сначала был хаос. Всё тряс-
лось. Потом бог послал на землю камни, тогда земля остано-
вилась и перестала трястись, камни скрепили землю, подобно 
штукатурке»24. В адыгском Нартском эпосе и волшебных 
сказках часто встречается древняя форма клятвы: «Уащхъуэ, 
мываащхъуэ кIане...» («Синим небом и синим осколком кам-
ня клянусь...»)25. А. Т. Шортанов считал, что культ камня пе-
рекликается с космогоническими представлениями древних 
людей. «Камень соединялся с небом и огнём небесным»26. В 
Нартском эпосе адыгов, абхазов, карачаевцев и балкарцев ге-
рои Сосруко, Сасрыква и Ёрюзмек добывают огонь, сбивая 
звезду. Постаревший Ёрюзмек встречает емегена и демон-
стрирует ему способ добывания огня. Ёрюзмек ударил кула-
ком скалу, стоявшую перед пещерой эмегена, и отбил глыбу 
от неё. «Затем он сложил листья и ветки возле скалы и потом 
ударил скалу глыбой с такой силой, что посыпались искры. 
Одни искры улетели на небо и превратились в звезды, другие 
упали на ворох сухих листьев и веток. Вспыхнул огонь».27 В 
первобытном сознании огонь и камень были слиты в одно це-
лое, ибо считалось, что «в камне (теле) находится огонь (ду-
ша). Отголоском этих воззрений было особое почитание тех 
предметов, в которых древние адыги, балкарцы и карачаевцы 
видели соприкосновение этих двух элементов — огня и кам-
ня. Дерево или камень, поражённые молнией, признавались 
священными и около них совершались многочисленные ма-
гические ритуалы»28. 

 
Фольклорные и этнографические материалы, связанные с 

камнем, оказали существенное влияние на многие литературы 
мира, в том числе на литературы народов Северного Кавказа. 
Наблюдается духовная перекличка между различными наци-
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ональными писателями, в частности, между балкарским по-
этом Кайсыном Кулиевым (1917–1985) и абхазским поэтом, 
прозаиком Багратом Шинкуба (1917–2004). Символический 
образ камня становится неотъемлемым элементом художе-
ственной структуры произведений представителей двух лите-
ратур. Изначально камень являлся природным явлением, за-
тем он обрастал мифами и легендами; его образ становился 
важнейшим элементом поэтики ряда фольклорных произве-
дений (сказок, эпоса). Камень также превращался в этногра-
фическую реальность; с ним был связан ряд обычаев и тради-
ций, языческих обрядов, ритуальных молений и т. д. Писате-
ли, естественно, используют тысячелетний духовный опыт 
народа, эстетику фольклора. В литературном произведении 
образ камня приобретает новую жизнь; он подчинён воле пи-
сателя, способствует углубленному раскрытию авторского 
замысла. Это, как правило, закономерный процесс перехода 
архетипа из мифологической, фольклорной системы в литера-
турно-художественную структуру. 

 
Образы камня, скалы, гор, горных вершин с вечными сне-

гами, наряду с образами рек, очага, деревьев (чинары, кизила 
и т. д.), орла, свободно парящего над скалами, занимают зна-
чительное место в поэзии К. Кулиева. В связи с этим любо-
пытны многие названия сборников стихов и поэм, литератур-
ных и публицистических статей поэта: «Горы» (М., 1957), 
«Огонь на горе» (М., 1962), «Раненый камень» (М., 1964; М., 
1968), «Кизиловый отсвет» (Нальчик, 1969), «Высокие дере-
вья» (М., 1979), «Человек. Птица. Дерево» (М., 1985) и др. 
Можно сказать, что всё творчество поэта «усеяно» камнями, 
которые способствовали углубленному раскрытию авторского 
замысла. Символический образ камня в произведениях 
К. Кулиева, как и в романе Б. Шинкуба «Рассеченный ка-
мень», полифункционален; в разных произведениях он вы-
полняет те или иные функции, приобретая разные смысловые 
значения. Сам поэт в литературных и публицистических ста-
тьях неоднократно писал о роли камня в его творчестве. Так, 
в статье «Песни горцев» (1971–1972) К. Кулиев отмечал: «Я 
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многим обязан камню. В горах он особый. Как ни странно, 
камень учил меня мыслить, учил сдержанности, оберегал, как 
и деревья, от многословья и болтливости в стихах, камнем гор 
порождены многие мои мысли. Теплый камень очага греет 
босые ноги ребёнка, стены своего жилья горцы делают из 
камня, а также жернова водяных мельниц... и ограды. Косы, 
кинжалы, ножи точили на камне. И стреляли по врагам мои 
земляки, лёжа за камнем, и отдыхали, сидя на камне, и ране-
ные опирались на камень, и погибали люди часто от камня, 
сорвавшегося со скалы. Камень, наконец, становился надгро-
бием жителя гор, сохраняя его имя на долгие годы. Камень 
сопровождал горца от рождения до смерти, он “общался” с 
ним каждый день». Поэтому так же часто встречается камень 
в горской поэзии, как, скажем, берёзка в русской.29 К. Кулиев 
утверждал, что в литературах народов Кавказа, которых он 
объединял под одним словом — «горцы» (т. е. «жители гор»), 
этот образ совершенно естественное явление. Каждый гор-
ский поэт «беседовал с камнем, вверял ему свои горькие мыс-
ли, как бы учась у него стойкости и терпению. Поэты всегда 
знали, что камень — самый древний свидетель всего, что 
происходило на земле, что он облит потом и кровью отцов, 
что он видел их мужество, свадьбы, похороны, радость, сле-
зы, торжества и беды. Поэтому камень постоянно присутству-
ет в нашей поэзии, как живое существо, понимающее челове-
ка».30 Горцы Кавказа веками находились в соседстве, в одном 
географическом и историческом пространстве, поэтому куль-
турное взаимодействие было неизбежно. Это, прежде всего, 
отражается в фольклоре, обычаях и традициях народов регио-
на, в горской этике. Отсюда и сходные сюжеты в сказках, ми-
фах, эпосах; примечательный пример — Нартский эпос, кото-
рый широко известен у разных по этническому происхожде-
нию народов — адыгов (адыгейцев, черкесов, кабардинцев), 
абхазов, абазин, балкарцев, карачаевцев, чеченцев, ингушей, 
осетин. Близость, созвучие фольклора и этнографических яв-
лений, культурный диалог впоследствии проявились и в 
национальных литературах. Кстати, К. Кулиев подчёркивал, 
что общность исторических судеб способствовала рождению 
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«родственного фольклора», возникновению сходных поэтиче-
ских образов. По словам К. Кулиева, «В наших песнях 
(народных песнях горцев. — В. Б.) мощь гор, белизна вечных 
снегов, взметнувшиеся к тучам скалы и обыкновенный пле-
тень у дома, каменистые дороги и звенящий родник, мятеж-
ные реки ущелий и притихшие деревья, зелёная чинара и за-
сохшая ольха, дождь над пашней и звёзды над белыми 
хребтами, луна над ущельем и маленькие дворики аула... В 
своих песнях горцы в час торжества или беды нередко обра-
щаются к горе, скале, дереву, реке, дороге, звёздам, призывая 
их в свидетели, ища у них помощи, считая их опорой, под-
держкой, утешением».31 Подтверждение тому творчество бал-
карца К. Мечиева, аварца Р. Гамзатова, адыгов Али Шогенцу-
кова, А. Кешокова, И. Машбаша, абхаза Б. Шинкуба и др. 

Мир самого К. Кулиева связан с миром гор. В горах он 
сформировался как личность, придерживающаяся горской 
этики; здесь у него появилось поэтическое восприятие этого 
мира, неразделимого с ним самим: 

 
Каждый камень горы для поэта — стих, 
Каждый выступ скалы — строка. 
Сколько песен скрыто в тропах крутых, 
И поэмой течёт река.32 
           («Ты ждешь меня»; перевод Л. Шифферса) 
 
Горы, скалы, вершины, покрытые вечным белым снегом 

— символ божественной истины, чистоты и справедливости; 
общение с ними стимулирует мысль, способствует лучшему 
пониманию жизни. Поэт, разговаривая с горами, говорит «с 
целым миром», ему «внемлет дерево и камень, и свет, рожда-
ющий зарю»; только в горах он может делиться «радостью и 
горем со всей вселенной», а на равнине другая жизнь: 

 
Внизу я просто суетливый, 
Обычный грешный человек. 
Лишь здесь чисты мои порывы, 
Чисты мои слова, как снег.33 
           («Когда я говорю с горами»; перевод Н. Гребнева) 
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Главное для истинного поэта — внутренняя свобода твор-
ческой личности, искренность, честность; в какой бы ситуа-
ции ни оказался поэт, он должен нести людям правду о жиз-
ни, судьбе родного народа. Конечно, правда бывает суровой, 
за неё можно погибнуть. К. Кулиеву, прошедшему испытания 
Великой Отечественной войны 1941–1945 гг. и вместе со сво-
им народом пережившему трагедию депортации 1944–
1957 гг., ничего не страшно, ибо он учился у камня, гор, ска-
лы и орла мужеству, свободе, невозмутимости, стойкости, 
честности и постоянству. Он сын гор, которые оказали влия-
ние на формирование этических ориентиров поэта. 

 
Не под сводом ханского дворца — 
На ветру моё мужало слово, 
И не сладкоречием льстеца 
Стал мой стих — свободный и суровый. 
 
Он в горах со мною вместе рос, 
Камни были нашей колыбелью, 
С ними я взбирался на утёс, 
Перепрыгивал через ущелье.34 
                      («Мое слово»; перевод Ю. Нейман) 
 
Сравнение камня с колыбелью усиливает смысл выраже-

ния «я горец», указывает на роль географических, природных 
особенностей родины поэта — Балкарии, шире — Кавказа в 
формировании мировосприятия поэта. Трусость, предатель-
ство, с точки зрения горской этики, — величайший позор, ко-
торый ложится на весь род и народ. Труса и предателя, как 
правило, отвергало, изгоняло горское общество. И когда 
нагрянула война в 1941 г. поэт мужественно встал на защиту 
родины; стихи помогали ему выжить. Воспитанный суровыми 
горами, поэт не мог отступить, нарушить горский этикет, 
обычаи своих предков, даже перед лицом смерти. 

 
Если смерть меня повергнет в страх 
Вы меня не хороните, горцы!35 
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То есть, поэт призывает не хоронить его, если он совер-
шит, порочащий горца поступок; это жестокое наказание, от 
которого будут страдать и близкие. 

Предательство в бою — позор для горца, рожденного го-
рами, такая мысль звучит в другом стихотворении К. Кулиева 
— «Из тетради “В Старой Руссе”» (1941): 

 
Если хоть один меж земляками 
Задумает навлечь на нас позор, 
В него — клянусь! — Я первый брошу камень 
Презренья — острый камень наших гор!36 
                                                   (Перевод Е. Елисеева) 
 
Поэт, воспитанный в суровых горных условиях, в духе 

национальных традиций, преданности родине и родному 
народу, не мог думать иначе и вести себя по-другому. Оче-
видна неразрывная связь индивидуального «я» поэта с этни-
ческим «я» личности; индивидуальное сознание и этническое, 
национальное сознание едины. 

В произведениях К. Кулиева камень (а также скалы и го-
ры, созданные из камня) символизирует постоянство, вечный 
покой, твёрдость, высоту. Кроме того, у Кулиева камень — 
символ балкарского народа, его трагической судьбы, истории, 
непоколебимой твердости национального духа. Камень — 
свидетель прошлого и настоящего, он вечен. По словам поэта, 
вся история и традиционная культура народа заключены в 
этих «каменных страницах», их невозможно стереть. Камни 
— «книги», в них отражены и войны, и жизнь крестьян, и 
плач матерей, и боль поэта, и судьба предков... Камень — со-
ставная часть очага, но и надгробье человека; с одной сторо-
ны — бесконечность и земная жизнь, с другой — конец одной 
формы жизни и переход в вечность. 

 
Много раз я писал о тебе... Издавнá 
Были камнем богаты аулы нагорий, 
И народ мой оставил свои письмена 
В камне: мудрость свою, и надежду, и горе. 
...................................................................... 
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В доме каменном, у очага, сколько раз, 
Камень, ты согревал мои ноги босые. 
Нам при жизни служил. А придет смертный час — 
У могил имена сохранишь ты людские.37 
                                             («Камень»; перевод С. Липкина) 
 
Мысль о временности земной жизни звучит и в стихотво-

рении «Ты камнем стал...»: 
 
Ты камнем стал. Я не храбрюсь, 
И мой придет черёд 
Лежать, не различать на вкус 
Земную соль и мед...38 
                            (Перевод Н. Гребнева) 
 
Однако вечно, как «гора», то, что человек сделал или со-

творил за отпущенный ему век: 
 
Но что мы сделаем за век, 
То смерти избежит, 
Хоть на горе и тает снег, 
Сама гора стоит.39 
 
Во многих произведениях К. Кулиева образ камня сосед-

ствует с образом очага (стихи: «Огонь очага», «Я во многих 
местах бывал...», «В дороге», «Считал за благо, счастьем по-
читал...», «Вечер в горах», «В гнездо я вернулся, в отеческий 
дом...», «Соль земли», поэмы: «Говорю родной земле», «Кре-
мень» и др.), ибо камень составная часть очажного огня. Сим-
волический образ очага распространён в литературах народов 
Кавказа, в частности в творчестве Б. Шинкуба, о котором 
скажем ниже. Как и у других горских поэтов, у К. Кулиева 
очаг символизирует судьбу, как отдельной семьи, так и цело-
го народа, причём важным элементом очага является очаж-
ный дым — символ благополучия. В стихотворении «Дедов-
ский дом» (1942) раскрывается судьба дедовского очага. Дед 
построил крепкий дубовый дом на скале, в котором всегда 
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горел очаг. Но враги сожгли дом, где родился поэт и рос его 
отец. Погибли семейные реликвии: кинжал деда, фотография 
деда в национальной одежде, рога тура, спиленные в былые 
времена у горного козла дедом и прикреплённые к столбу у 
очага, бурка отца поэта и т. д. Однако что-то ещё осталось; 
нашёлся под золой котёл, который вновь «закипит... на новом 
очаге». Обнаружился и дедовский кинжал; «он почернел от 
дыма. Ничего! // для мщения ещё годится он!». Дом сожжён, 
но скала осталась, как символ стойкости и непоколебимости; 
жив народ — очаг непременно возродится. В стихотворениях 
К. Кулиева иногда встречается образ матери рядом с очагом. 
Вероятно, это связано с древними мифологическими тради-
циями многих народов, согласно которым женщина является 
хранительницей домашнего очага. В стихотворении «Огонь 
очага» создан обобщённый образ очага, символизирующий 
нелёгкую судьбу балкарского народа, который провёл 14 лет 
(1944–1957) в изгнании. Заметим, что произведение написано 
в 1957 г., после реабилитации балкарцев и возвращения их на 
родину (из Средней Азии на Кавказ). Отсюда и оптимистиче-
ский пафос стихотворения. 

 
Пока весёлым огоньком 
Очаг родной горит, 
Удача не покинет дом, 
И каждый в доме сыт. 
 
Мечом своим коварный враг 
Грозился нам не раз, 
Но всё горит родной очаг, 
Он всё же не погас. 
............................................... 

Горит очаг — и песнь жива, 
И сыт мой отчий край... 
Шепчу молитвенно слова: 
— Очаг!.. Не остывай!40 
                   (Перевод Ю. Нейман) 
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Произведение созвучно со стихотворением Б. Шинкуба 
«Горит очаг, и пламя вьется...», которое было написано в 
1965 г. 

 
Горит очаг, и пламя вьется. 
Подбросить дров — не проворонь! 
Из рода в род передаётся 
Неугасающий огонь. 
 
Хочу, чтоб все беречь умели 
Огонь, пришедший из веков, 
Чей отсвет лёг на колыбели 
И на седины стариков.41 
                   (Перевод Я. Козловского) 
 
В этнографической литературе очаг и составляющие его 

компоненты (очажная цепь, камни, котёл, висящий на цепи и 
т. д.) рассматриваются, как элементы домашнего быта горца; 
словом, это — этнографическая реальность, которая сопро-
вождает жителя гор вот уже несколько тысячелетий, приобре-
тая особую значимость и смысл. Со временем очаг превра-
тился в важнейшую часть национального самосознания, охва-
тывающую многие стороны бытия народа. Переживания по-
этов — и К. Кулиева, и Б. Шинкуба — об очаге закономерны, 
они связаны с судьбой национальной культуры, горской эти-
ки, с существованием самого народа и родного языка. 
«Неугасающий огонь» в очаге — символ бессмертия народа, 
сохранения преемственности поколений, культуры, языка, 
процветания родины. Где бы ни находился К. Кулиев (волею 
судьбы он бывал во многих местах бывшего СССР и странах 
мира, долгое время пребывал в Средней Азии вместе с депор-
тированным туда родным народом), он всегда вспоминал об 
очаге, горах, скалах, камнях Балкарии. Ностальгические мыс-
ли о родине присутствуют во многих произведениях поэта. 
При этом он уважительно отзывается о других народах, их 
культуре, с любовью описывает другую страну или край. Он 
поддерживал дружеские связи со многими представителями 
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национальных культур и литератур, в частности с 
А. Твардовским, Б. Пастернаком, Д. Кедриным, М. Дудиным, 
А. Кулешовым, Г. Свиридовым, А. Кешоковым, 
Р. Гамзатовым, Д. Кугультиновым, Ч. Айтматовым, 
Р. Маргиани, С. Чиковани, М. Каримом, М. Турсун-заде, 
С. Даниловым и другими; многим из них посвятил стихи и 
статьи. И в этих стихотворениях и статьях поэт не забывает о 
своём излюбленном образе — образе камня, который является 
таким же символом в истории и литературе других народов. 

Размышляя, например, об армянской литературе и культу-
ре, К. Кулиев отмечал: «Поэт Геворг Эмин пишет: “Армяне 
свою страну называют “страной армян” Айастаном”. Но есть 
и другое, созвучное этому слово — Карасан, “страна камней”. 
Я тоже, не раз бывая в Армении, думал о том, что на армян-
ской земле так много камней, потому что убить камень не-
возможно. Но враги, как они ни старались веками, не могли 
убить и армянский народ, его трудолюбие, его мысль, талант, 
надежды и упорство. Народ, так много вынесший на своём 
веку и перенявший стойкость камня, принёс в дар миру непо-
вторимые творения художников и поэтов, обогатив ими куль-
туру человечества».42 Судьба Армении близка ему, ибо она 
созвучна с судьбой Балкарии. Поэта привлекла и армянская 
поэзия, в которой образы камня, горы занимают значительное 
место. «Родные» камни он обнаружил в творчестве разных 
поэтов, в частности в поэзии С. Капутикян. Для поэтессы 
камни — символ Армении: 

 
О Камни — 
Вы сами история! 
Мы жили в бедах, в нищете 
И зданья траурные строили, 
Как памятники темноте.43 
 
Армянской поэтессе посвящено стихотворение К. Кулиева 

«Сильве Капутикян» (1963), произведения которой, словно 
каменные страницы истории, помогли понять судьбу Арме-
нии. 
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Мне мерещится, будто сам 
По Армении я шагаю, 
Присягаю её камням, 
Припадаю к её ручьям: 
Я страницы твои листаю. 
Я стихи твои повторяю.44 
                     (Перевод Н. Гребнева) 
 
К. Кулиев обратил внимание на то, что в армянской поэ-

зии рядом с образом камня присутствует и образ винограда. В 
поэзии самого К. Кулиева, хотя не часто, но тоже встречается 
образ винограда, ибо, по мнению поэта, твердость камня 
должна соседствовать с нежностью винограда («На земле, и 
солнечной и снежной...»). Однако символический образ вино-
града в армянской, абхазской, грузинской и других литерату-
рах следует рассматривать в более широком историко-
культурном и религиозном контексте. У К. Кулиева, с моей 
точки зрения, этот образ более упрощён. 

 
В ряде произведений К. Кулиева превалирует мотив ране-

ного камня. Некоторые стихотворения так и называются: «Ра-
неный камень» (1958), «Следы ранений на камнях видны...» 
(1962) и т. д. Кроме того, в 1964 и 1968 гг. в Москве вышел 
сборник стихов и поэм поэта под названием «Раненый ка-
мень». Кстати, многие произведения, рассматриваемые в дан-
ной работе, были опубликованы в этих изданиях, затем они 
вошли в другие сборники и в трёхтомное собрание сочинений 
К. Кулиева, дважды изданное в Москве в 1976–1977 и 1987 гг. 
У названия «Раненый камень» своя история. К. Кулиев в ста-
тье «Песни горцев» писал: «В Чегемской долине по пути в 
моё родное ущелье у дороги стоит одинокий высокий мо-
гильник — памятник герою, имя которого теперь забыто, по-
тому что письмена стерлись от времени и прочесть их не мо-
гут даже такие знатоки, как старый поэт и специалист по гор-
ским памятникам Саид Шахмурза45. Этот камень изрыт пуля-
ми разных эпох. Оказалось, что даже мёртвому под землёй 
нет покоя от войн. Герой погиб от стрелы или пули, бог весть, 
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когда и в каком из бесчисленных боев, происходивших в этой 
прекрасной долине, на которую с юга смотрят белые вершины 
гор. Однажды здесь, когда зелёная трава обступала этот ка-
мень, и над ним, как при жизни того, чей прах он сторожит, 
медленно проходили белые облака, и был виден весь могучий 
Кавказский хребет, ...пришло мне в голову название одной из 
моих книг — “Раненый камень”».46 

Как неоднократно указывалось выше, камень — символ 
балкарского народа, его истории, судьбы национальной куль-
туры. Камень — свидетель всех трагедий народа; он испытал 
все ужасы войн, депортации. 

 
Война бедой не обошла и камень. 
Когда в горах пылало всё огнём, 
Он был контужен, обожжён и ранен, 
Следы от пуль ещё видны на нём.47 
                 («Раненый камень»; перевод Н. Гребнева) 
 
Интересно то, что в условиях беспощадной войны, когда 

шквал огня разорял аулы, «...камни здесь как смертники стоя-
ли, / У человека стойкость переняв». Речь, видимо, идёт о жи-
вой связи камня и человека или о некоторой трансформации 
функции образа; ведь лирический герой (сам поэт) всегда 
учился стойкости у камня. Но у народа и камня одна судьба: 

 
О камни родины! В огне и гуле 
Мы вместе закалялись в грозный час, 
Пронзали нас одни и те же пули, 
И жгло одно и то же пламя нас.48 
 
Вместе с тем, камень — символ искренности, открытости, 

честности; он не скрывает свои раны, боль. А человек скры-
вает их в глубине души: «Следы ранений на камнях видны, / 
А в душах человеческих — сокрыты»49 (перевод 
Я. Козловского). Порою эти раны сохраняются долго, как сле-
ды от пуль на камне. Но они могут зажить, только не нано-
сить бы ещё одну рану... 
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Камень у Кулиева живой, обладает разумом и чувством, 
речью, он раним, ощущает боль. Иногда он выступает в роли 
лирического героя, через которого поэт выражает своё отно-
шение к действительности, свои переживания, боль за судьбу 
народа. 

 
«Мне тоже трудно!» — камень раненый, —  
Я слышал, — средь угрюмых скал 
Шептал кайме рассвета пламенной, 
Вечерним сумеркам шептал. 
................................................................. 

«Всё выдержал я!» — камень раненый 
Промолвил мне. И в трудный час 
Родной землёй, тесниной каменной 
Я шёл, и у камней учась.50 
             («“Мне тоже трудно!” — камень раненый...»; 

перевод Л. Шерешевского) 
 
В стихотворении «Песня камня» (1964) поэт создал очело-

веченный образ камня, который, непосредственно обращаясь 
к поэту, к людям, излагает свои мысли, говорит о своей исто-
рии, отвергает зло: 

 
Не сравнивай со мною 
Сердца, в которых — зло. 
Сравнение такое 
Мне слышать тяжело, 
Мне больно!51 
               (Перевод Н. Гребнева) 
 
Речь камня трагична, он не скрывает свою тяжелую судь-

бу, боль, но, несмотря на трудности, творит добро: высекает 
огонь для людей, защищает их: 

 
В ущельях ветры дули, 
Ложилась пыль и грязь, 
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Меня крошили пули, 
И кровь по мне лилась, 
Мне больно!52 
 
Камень устал от горя, войн и неурядиц, стал мрачным, 

строже начал смотреть на жизнь, однако всё терпит, хотя это 
тяжело и больно. Поэт «взял себе в науку терпение камня», 
как одну из высших и необходимых ценностей бытия. Муже-
ство, терпение и доброта помогают жить, способствуют само-
сохранению, залечиванию ран. 

Символика К. Кулиева философична и диалектична. В 
природе всё меняется, обновляется, и этот вечный круговорот 
укрепляет веру поэта в вечность жизни. Он дискутирует с 
неким философом, который утверждал, что жизнь находится 
«за роковой чертой, кончится, исчезнет на века». Если «сру-
били дерево зимою», то «весною прорастёт побег», «если 
рухнет со скалы чинара, / Всё-таки останется скала», «Если 
солнце сядет за горою, / Разве не покажется луна?». И, нако-
нец: 

 
Вечна в мире жизнь, и если даже 
Я умолкну на закате дня, 
Кто-то из балкарцев слово скажет, 
Что-то переняв и от меня.53 
        («Возражение философу», 1968; перевод Н. Гребнева) 
 
Аналогичная позиция отражается и в стихотворении «Всё 

в мире, слава богу, как испокон веков...» (1976), хотя «людей, 
тревожит надежды дальний свет»: 

 
Стоит гора всё та же. 
И та же тишь кругом, 
И так же камень влажен 
На берегу морском.54 
              (Перевод Н. Гребнева) 
 
Горы-«храмы», скалы для К. Кулиева — мерило лучших 

человеческих качеств, они — символ совершенства, идеаль-
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ной чистоты. Достижение этого совершенства — было целью 
поэта. В стихотворении «Гора» (1965) поэт восхищается ве-
личественной горой, вершина которой покрыта белым, чи-
стым и блестящим снегом. Мало кому удаётся ступить туда. 

 
Блестящая снегами в вышине, 
Вершин твоих кто выше, кроме бога? 
Я был мальчишкой, и хотелось мне 
Тебя достать, твой белый снег потрогать.55 
                                            (Перевод Н. Гребнева) 
 
Метафоры-символы «белый снег», «белые вершины» и 

т. д., часто встречающиеся в поэзии К. Кулиева, подразуме-
вают высшую точку совершенства, к которой должен стре-
миться человек. Творчество К. Кулиева свидетельствует о 
том, что поэт стремился приблизиться к «белоснежным вер-
шинам», его поэзия — его духовная автобиография, и не 
только... Биография поэта неразрывно связана с историей 
народа, эпохой. Здесь уместно вспомнить слова 
Д. С. Лихачева: «Произведение писателя, особенно писателя 
крупного и особенно писателя, принадлежащего к периоду, 
когда личностное начало в искусстве полностью вступило в 
свои права, — это факт, являющийся историческим и биогра-
фическим ab initio. Во всякой биографии в той или иной мере 
присутствует эпоха».56 По мнению Ч. Айтматова, знаки и 
символы К. Кулиева — «не отвлечённая условность, в них — 
боль и горечь, сострадание и нежность эпохи, человека, пре-
одолевающего тернии на пути к звёздам. А мужество поэта — 
...свидетельство тому, что сердце, устремленное к добру, 
сильнее и твёрже камня, ибо способно понять его немую боль, 
переживя невыносимое, оставаться добрым и ранимым — во-
истину человечным. ... Поэзия Кайсына — документ эпохи. И 
в то же время — кардиограмма его сердца, чутко реагирую-
щего на малейшие колебания в духовном мире современного 
человека».57 

Вместе с тем, поэзия К. Кулиева автобиографична; в своих 
стихах и поэмах он выражает собственный жизненный опыт, 
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неразрывно связанный с судьбой народа, личные впечатле-
ния. При этом, как справедливо отмечает дочь К. Кулиева — 
Ж. Кулиева, поэт творчески переосмысливал факты своей 
жизни58, определённым образом трансформировав их; именно 
так они, по выражению Ю. Лотмана, «могут стать сюжетом 
поэзии».59 Часто поэт жестоким реалиям жизни противопо-
ставляет чистоту горных вершин, спокойствие и терпимость 
камня, суровость и стойкость скал, свободное парение орла, 
тень которого скользит по скалам, очажный дым над крыша-
ми домов, нежность винограда, красоту цветка на вершинах 
гор, идеалы нравственной чистоты и совершенства. Но по-
стижимы ли «белые вершины», поднебесные горы?.. Этот во-
прос постоянно волновал К. Кулиева. Лирические пережива-
ния поэта в концентрированном виде отразились в стихотво-
рении «Касыда60 горам»61 (1978). В нём встречаются уже зна-
комые по другим стихотворениям образы и мысли: «О горы, 
вы мои учителя!..»; «Суровые свидетели земли, / Без вас и 
жить мне было б не по силам»; «Никто вовек унизить вас не 
мог. / И в чёрную годину вы белели, / ...Как образ чистоты и 
высшей цели»; «Вы были мне мерилом красоты...»; «Меня 
учила ваша чистота / Не быть скупым, завистливым, ковар-
ным, / Чтоб и в беде не пел как сирота, / Но мужественным 
был и благодарным»; «Мне в назиданье ваша белизна, / Чтоб 
в день мой чёрный духом не мрачился. / ...Я кругозору у неё 
учился»; «Вы нас учили стойкости в беде, / По гроб остав-
шись нам учителями». Стихотворение завершается строками: 

 
Спокоен свет вершин, спокойна мгла, 
Спокойно я лежу в траве зелёной. 
На белизне я вижу тень орла, 
Гляжу на звёзды, думой окрылённый. 
 
Учителя мои, я век бы мог 
Как раб служить вам и трудом и песней. 
Но быть поэтом вашим — потолок 
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Для смертного! 
                        Нет счастья полновесней! 
                                          (Перевод О. Чухонцева) 
 
Гора — бессмертна, вечна, а поэт — смертен (физически), 

но его песням о тех же горах уготована другая судьба: они 
будут жить пока стоят горы. Вместе с тем К. Кулиев через 
своего лирического героя выражал мысль о том, что поэту не 
удалось полностью преодолеть путь длиною в вечность, от 
бренной и не безгрешной жизни в низине до вершины горы, 
хотя всю жизнь стремился дойти до него и потрогать белый 
снег. 

 
Ты, как всегда, стоишь белым-бела, 
И вечность, а не я, твой собеседник, 
И так же, как в мой первый день была, 
Ты будешь далека в мой день последний.62 
                                                               («Гора») 
 
Встаёт закономерный вопрос: может ли человек достичь 

совершенства? Видимо, нет. Но важно стремление к нему, 
которое способствует постижению истины, добра, освобож-
дению от зла, греховности, недопущению кровоточащих ли-
ний рассечения в душах людей, в жизни народа. Эти пробле-
мы постоянно волновали К. Кулиева, он не был одинок в сво-
их переживаниях и был духовно близок со многими поэтами 
Кавказа, в том числе с абхазским поэтом и прозаиком 
Б. Шинкуба. 

 
Камни и горы К. Кулиева взволновали Б. Шинкуба. В 

1959 г. он написал стихотворение «Тот камушек, который ты 
дал мне когда-то» (в переводе Я. Козловского — «Волшебный 
камушек»63), посвящённое К. Кулиеву. Кстати, в переводе 
Я. Козловского (он же один из переводчиков поэзии 
К. Кулиева) утеряны многие значительные смысловые эле-
менты; в нём, например, отсутствует мотив превращения (ро-
ста) камня в гору, ослаблен эффект образа очажного огня. В 
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переводе также речь идёт «об одном балкарце», который по-
дарил поэту (Б. Шинкуба) волшебный камушек, тогда как в 
оригинале Б. Шинкуба непосредственно обращается к 
К. Кулиеву (заметим, что под названием стихотворения ука-
зано: «Кайсину Кулиеву»): 

 
Вытащил и посмотрел я на камушек, 
Который ты дал мне когда-то. 
Он символ памяти вечной, 
Бережно храню его, словно золото.64 
                         (Подстрочный перевод мой. — В. Б.) 
 
Б. Шинкуба хорошо знал К. Кулиева, высоко ценил его 

поэзию. И не случайно он обратил внимание на символиче-
ский образ камня в поэзии К. Кулиева. Возможно, в те далё-
кие годы, находясь под впечатлением камня К. Кулиева, 
Б. Шинкуба впервые задумался о Холме Рассечённого камня, 
находившегося недалеко от дома в его родном селении Члоу... 
В стихотворении «Тот камушек, который ты дал мне когда-
то» лирический герой (сам поэт) «вытащил и посмотрел на 
камушек» (имеется в виду, конечно, не предмет, а поэтиче-
ский образ), благодаря которому перед ним раскрылась такая 
картина: 

 
Камушек упал с ладони 
И превратился в гору, 
Ставшую выше Эльбруса.65 
 
Сюжеты, связанные с «ростом» камня известны в мировой 

мифологии; они встречаются, как уже отмечалось, в белорус-
ской мифологии, Нартском эпосе адыгов (рождение Сосруко 
из камня) и др. Камни — структурная основа земли, символ 
начала начал, рождения жизни. Пока растут, «размножаются» 
камни — жизни людей ничего не угрожает, будет и богатый 
урожай. Вместе с тем, по представлениям абхазов, адыгов, 
балкарцев, ингушей и многих других народов Кавказа, камень 
— составная часть домашнего очага — символа судьбы се-
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мьи, рода и этноса. Другой важнейший элемент очага — 
огонь. Неугасающий огонь в очаге — образ, часто встречаю-
щийся в абхазской и других литературах Северного Кавказа; 
он символизирует благополучие в семье, сохранение нацио-
нальной культуры, языка, целого народа. Невольно вспомина-
ется другое стихотворение Б. Шинкуба — «Горит очаг, и 
пламя вьется...», о котором говорили выше. 

Б. Шинкуба верит, что балкарский народ, мужественно 
перенёсший ужасы депортации 1944 г. и возвратившийся из 
Средней Азии во второй половине 1950-х гг., ждёт счастливое 
будущее. В стихотворении «Тот камушек, который ты дал 
мне когда-то» поэт далее описывает романтический образ той 
горы, выросшей из камушка: 

 
На вершине горы снег и туман, 
Внизу бурлит Баксан, 
На противоположном берегу реки 
Вижу гордого тура на скале. 
 
У горы на равнине, растянувшейся вдоль реки, 
Пасутся многочисленные стада овец и коз. 
А по горе дома, дома, 
Над крышами, которых тянется в небо очажный дым.66 
 
Знакомый, сладкий запах очажного дыма через Главный 

Кавказский хребет и ущелья доходит до поэта. Символиче-
ская, живописная картина дополняется образом народного 
поэта К. Кулиева, который несёт людям правду жизни, правду 
о нелёгкой судьбе родного народа: 

 
Смотрю я в сторону села, 
Где собрались все сельчане. 
Им Кайсын читает свои стихи, 
И бурно хлопают ему!..67 
 
И завершается стихотворение строками: 
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«Ну и что, камень как камень», — кто-то может сказать, 
Но камень тоже разговаривает ладно. 
И ради дружбы я готов 
Учить язык того же камня!68 
 
Спустя почти двадцать лет после стихотворения «Тот ка-

мушек, который ты дал мне когда-то» Б. Шинкуба обращается 
к образу Рассечённого камня: В 1978–1981 гг. он завершает 
первую книгу романа «Рассечённый камень», которая была 
опубликована в журнале «Алашара» («Свет») в 1982 г. 
(№№ 4, 5, 6, 7); отдельной книгой вышла в 1983 г.; в том же 
1983 г. издана в Москве на русском языке в переводе 
И. Бехтерева. Вторая книга написана в 1987–1991 гг. Оконча-
тельный вариант романа в двух книгах опубликован в 4-м то-
ме собраний сочинений Б. Шинкуба на абхазском языке (Су-
хум, 1998). К сожалению, том издан со многими ошибками; 
местами (особенно во второй книге романа) текст перепутан, 
отсутствуют целые абзацы. 

 
Б. Шинкуба в романе «Рассечённый камень» художе-

ственно исследует важнейшие проблемы истории и культуры 
абхазского народа в переломную эпоху, наступившую после 
установления Советской власти в Абхазии в 1921 г.; он созда-
ёт историко-духовный портрет этноса 20–30-х гг., раскрывает 
судьбу апсуара — основы этнической идентичности — в 
сложнейших условиях, особенности этнического сознания 
абхазов, их мировоззрения, философских взглядов. Кроме то-
го, примечательной чертой романа Б. Шинкуба является то, 
что в нём фольклорные и этнографические материалы орга-
нично вплетаются в поэтическую структуру произведения и 
несут на себе большую художественную нагрузку. 

Многие литературоведы, писавшие о романе (главным об-
разом о первой книге), отмечали энциклопедичность произве-
дения. Ш. Инал-ипа писал, что «“Рассечённый камень” отра-
зил почти все стороны жизни абхазского села 20-х годов. В 
романе показаны особенности жизни и быта... крестьянина, 
его деятельность... гостеприимство... питание, обычаи и тра-
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диции... этику, его песни и сказки, религиозные верования... 
“Рассечённый камень”... — художественная энциклопедия по 
этнографии абхазов...».69 По мнению В. Ацнариа (Цвинариа), 
энциклопедичность романа достигается благодаря универ-
сальности писателя: Б. Шинкуба выступает в нескольких ипо-
стасях — в лице прозаика, поэта, лингвиста, фольклориста и 
этнографа.70 Именно это, с точки зрения В. Кожинова, позво-
лило автору отразить полную картину эпохи, историко-
культурное наследие народа, которое по сей день продолжает 
функционировать. Через всю повествовательную структуру 
проходят мифологические, фольклорные и исторические об-
разы; они связаны с современной жизнью главного героя ро-
мана Лагана, его родственников и соседей.71. Короче говоря, 
«Рассечённый камень» — это роман о судьбе апсуара, кото-
рая пережила тяжелейшие испытания в XIX–XX вв., но смог-
ла сохранить свои основы благодаря своей же духовной силе. 
О том, что Б. Шинкуба постоянно волновала судьба апсуара, 
свидетельствует всё его творчество. Поэтому некоторые кри-
тики (например, С. Зухба, В. Ацнариа) отмечали духовную 
связь «Рассечённого камня» с другими произведениями писа-
теля, в частности с романами и поэмами «Последний из 
ушедших», «Песня о скале», повестью «Чанта приехал» и т. д. 

Кроме того, В. Ацнариа, называет произведение 
Б. Шинкуба «романом-воспитанием», при этом акцентирует 
внимание на характеристике народной системы воспитания у 
абхазов, которая отражена в «Рассечённом камне». Эта си-
стема включает «спартанский» метод воспитания, который 
был нацелен на подготовку мужественного, выносливого, фи-
зически крепкого и ловкого воина, владеющего всеми видами 
оружия. Абхазский фольклор свидетельствует об особенно-
стях мировосприятия народа, о его героическом характере, 
терпимости и сдержанности. Человек должен с честью про-
жить свою жизнь, мужественно и достойно переносить труд-
ности, сохранять отцовский очаг, родной язык, обычаи и тра-
диции народа, преемственность поколений, беречь апсуара — 
это неполный круг вопросов, затронутых в романе «Рассечён-
ный камень». 
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Попутно заметим, что Б. Шинкуба непосредственно обра-
тился к теме апсуара в конце 1993 г., после завершения вто-
рой книги «Рассечёного камня»; он пишет небольшую этно-
графическую книгу «Пока живы корни — дерево растёт (жи-
вёт). (Размышление об абхазском этикете» (1995; на абх. яз.). 
Это не обычное научное исследование, а пространные замет-
ки писателя-публициста, этнографа и философа об апсуара, 
рафинированное изложение взглядов автора на национальную 
этику, ранее отражённых в повести «Чанта приехал», романе 
«Рассечённый камень» и других произведениях. «Неиссякае-
мы источники, которые способствуют сохранению обычаев и 
традиций, оживляют корни. И пока эти корни живы — народ 
продолжает жить»72 — пишет автор. Речь идёт не о физиче-
ском существовании народа, а о его духовности, националь-
ной идентичности, этническом облике, судьба которого непо-
средственно связана с судьбой апсуара. Можно сказать, что 
Б. Шинкуба, как и многие абхазские писатели, стоит на пози-
циях «почвенничества». «Почвеннические» взгляды 
Б. Шинкуба сформировались, прежде всего, на основе апсуа-
ра, в рамках которой он рос, воспитывался (об этом свиде-
тельствует образ Лагана в «Рассечённом камне», о котором 
ещё скажем ниже). 

С точки зрения писателя, апсуара является мерой оценки 
добра и зла. Нравственные установки апсуара часто перекли-
каются с христианской моралью, что свидетельствует о син-
тезе традиционных и христианских ценностей. 

В романе 1922–1938 (или 1939) гг. составляют границы 
реального (основного) времени, в рамках этих годов происхо-
дят основные события в произведении. В начале романа цен-
тральному герою Лагану пять-шесть лет, идёт второй или тре-
тий год с момента установления Советской власти в Абхазии, 
4 марта 1921 г. Произведение завершается пиком репрессий, 
т. е. 1937–1938 гг. (описываются похороны главы Абхазии 
Н. А. Лакоба, отравленного в Тбилиси Л. Берия). А художе-
ственное время, по мнению В. Ацнариа73 и С. Зухба74, состоит 
из трёх уровней, охватывающих более 120 лет: 1) авторское 
время — это современная эпоха (конец XX в.), когда Лаган 
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вспоминает о прошлом; 2) время воспоминаний Лагана (20–
30-е гг.); 3) время воспоминаний деда Лагана — Бежана (годы 
последнего махаджирства /1877–1878/). Таким образом, в ро-
мане описывается столетняя история одной семьи — семьи 
Бежана, не говоря уже об отдельных судьбах других персо-
нажей в 20–30-х гг. XX в. Через историю семьи раскрывается 
вековая история народа. 

Кроме того, В. Ацнариа также выделяет не конкретизиро-
ванное «символическое или эпическо-сказочное время»75, ко-
торое отражается в фольклорных материалах, занимающих 
большое место в художественной структуре «Рассечённого 
камня». По словам В. Ацнариа, «фольклорными произведени-
ями, идущими от эпохи Абрскила (героя абхазского героиче-
ского эпоса. — В. Б.), одухотворены... события в романе [и 
жизнь героев]; благодаря им становится очевидными истоки 
неиссякаемой духовной силы народа, раскрывается глубина 
исторического и художественного мышления [абхазов]».76 

Как и в других своих произведениях (особенно в истори-
ческом романе «Последний из ушедших»), в «Рассечённом 
камне» Б. Шинкуба особое значение придаёт повествователь-
ной структуре произведения, которая должна усилить веру 
читателя в реальность событий. Рассказ ведётся от лица глав-
ного героя Лагана, прототипом которого является сам автор. 
Лаган — очевидец большинства событий, но не всех. Пред-
шествующие эпические произведения Б. Шинкуба («Послед-
ний из ушедших», «Чанта приехал») свидетельствуют о том, 
что писатель постоянно придерживается важного принципа: 
тот или иной повествователь не может рассказывать о том, 
что сам не видел и не пережил; в противном случае художе-
ственно-эстетическая значимость творения ослабляется. Ав-
тор остался верен своему излюбленному принципу и в романе 
«Рассечённый камень». В нём в лице повествователей высту-
пают и другие персонажи (дед Лагана Бежан, певец и мастер 
игры на национальном музыкальном инструменте ачамгуре 
Чичин сын Чины, Мамсыр, Бадра, Сит и др.), но в отличие от 
Лагана они действуют в определённых временно-
пространственных рамках и рассказывают о своей личной 
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судьбе или истории жизни других героев. Как правило, их 
речи убедительны, и благодаря им границы основного време-
ни сдвигаются, и читатель узнаёт о прошлой жизни абхазов, 
об истоках национальной культуры и духовной силы народа. 

Вместе с тем, в создании характеров в романе значитель-
ную роль играют диалоги. Примечательной особенностью 
структуры произведения является сочетание прозы с поэзией 
(песни Чичина сына Чины, стихи Лагана и др.), присущее не-
которым фольклорным произведениям (например, эпос о 
нартах); оно способствует углубленному раскрытию духовно-
го мира, взглядов персонажей. 

Прежде чем начать рассказ о прошлом, о времени своей 
юности (20–30-х гг. XX в.), которое совпало с эпохой строи-
тельства социализма, «раскулачивания» большинства кресть-
ян, приведшего к развалу сельского хозяйства, репрессий, 
пожилой поэт Лаган (ему более 60-ти лет) размышляет о дет-
стве, о родном селе и очаге, о своих корнях. Порою его мысли 
философичны, они затрагивают основы человеческого и 
национального бытия. Повествователь (Лаган) в конце преди-
словия признаёт: «В народе говорят: “Не расскажешь начала 
— не увидишь конца”. Что ж, верно. Я же, вопреки послови-
це, начал с конца свою повесть. Поэтому ставлю здесь точку и 
перехожу к началу».77 Именно размышления о детстве рас-
крывают взгляды Лагана (следовательно, самого писателя) на 
жизнь, духовные основы его творчества, истоки националь-
ной культуры и апсуара; они предопределяют характер по-
следующего повествования героя о прошлом. «Детство — 
корень души человеческой, оно прорастает в нас характером и 
судьбой. Ничто из того, что в ту давнюю пору запало нам в 
сердце, не умерло, но одно принялось и взошло сразу, а дру-
гое так и лежит в его глубине. Как зерно...» (с. 5–6). Словом, 
воспоминания бывают разные, в них отражаются особенности 
отношения человека к прошлому, к родителям, старшему по-
колению и т. д. Детство для Лагана — «духовный кладезь», 
неиссякаемый источник творчества, ибо оно связано с дерев-
ней и её жителями, которые сохранили память о прошлом в 
мифах, преданиях, героических сказаниях, сказках, рассказах, 



 138 

песнях... Да и речь об очажном огне сразу переносит нас в 
деревню, только там можно обеспечить непрерывность, веч-
ность огня, естественность человеческого бытия, близость, 
гармоничное сосуществование человека с природой. Лаган 
рос в деревне, в семье, где были сильны традиции народной 
культуры. «...Правда, давно уже нет моих родителей, — гово-
рит герой, — но стоит дом, в котором родился и я, и мой отец, 
и отец моего отца; есть двор, по которому я бегал; ...всё так 
же высится вдали холм, с вершины которого впервые распах-
нулся передо мною мир» (с. 6). Этот холм — Холм Рассечён-
ного камня, в котором витает дух Абрскила. Как видим, автор 
на первых же страницах романа обращает внимание читателя 
на образ Рассечённого камня, который становится важнейшим 
элементом поэтики произведения, превращаясь в многофунк-
циональный сквозной символ. Он постоянно присутствует в 
повествовании Лагана, углубляя смысл его речи и раскрывая 
мировосприятие самого центрального героя, его отношение к 
событиям и другим персонажам. 

Напомним, что Лаган — единственный герой, который 
встречается на всех уровнях повествования; всё, что происхо-
дит в «Рассечённом камне», проходит через его сознание, его 
душу, переживается им; его речь играет огромную роль в 
формировании романной структуры произведения, в соедине-
нии различных сюжетных линий, связанных как с ним, так и с 
иными действующими лицами. За образом Лагана стоит лич-
ность Б. Шинкуба, который говорит устами своего героя 
(«двойника»). 

В основе символического образа Рассечённого камня ле-
жит предание об Абрскиле. 

Согласно одной из распространенных версий78, Абрскил79 
родился чудесным образом от непорочной девы. Рос он быст-
ро, вскоре стал непобедимым богатырем, защитником своего 
народа. Всегда уничтожал колючки, папоротник, которые 
мешали земледелию; срезал дикую виноградную лозу, вы-
нуждавшую героя наклоняться, когда проходил под неё. Абр-
скил считал, что он по своим возможностям, силе и могуще-
ству может соперничать с верховным богом Анцва. Так нача-
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лась вражда между богом и Абрскилом. У Абрскила был кры-
латый конь-араш, на котором он поднимался в поднебесье. 
Сбрасывая валуны, он производил шум, аналогичный небес-
ному грому, а рассекая саблей облака, извлекал молнию. Раз-
гневанный Анцва приказал своим подчинённым поймать 
Абрскила и заточить в пещеру. В итоге герой был схвачен и 
прикован вместе с конём к железному столбу в пещере. И с 
тех пор Абрскил пытается вырваться на волю, но все его уси-
лия оканчиваются неудачно. По некоторым вариантам, герою 
однажды удалось вырваться на волю, однако, не выдержав 
света, ослепнув, он ушёл в гору. 

Лаган с детства запомнил предание об Абрскиле. «Из всех 
легенд и преданий моего народа сказания об Абрскиле стали 
для меня материнским молоком, они вспоили и вскормили 
меня, я узнал их с младенчества. И первым делом, конечно, от 
дедушки [Бежана]» (с. 39), — говорит повествователь. Бежан 
с особым почитанием относился к преданию. Поэтому Лаган 
старался точно передать повествование своего деда об Абр-
скиле, учитывая его реакцию на излагаемые события, связан-
ные с героем. Лаган подчеркивает, что об Абрскиле, как пра-
вило, рассказывали самые уважаемые люди, такие как Бежан, 
и рассказывали они так, будто недавно расстались с ним. Дет-
ское воображение Лагана немного трансформировало услы-
шанное об Абрскиле; «Мой Абрскил выжимал воду из камня, 
сдавив его в кулаке, усы у него были черны и лоснились, а его 
верный конь не нуждался в подстёгивании, он без камчи 
(плётки. — В. Б.) слушался хозяина и исполнял любое его по-
веление. Ещё мне показалось, что Абрскил любит всех сме-
лых мальчиков (а таковым я считал и себя), ловит для них 
оленят и отдаёт им на воспитание, чтобы оленята выросли 
ручными; ...он делает луки и стрелы, учит, как нужно стре-
лять далеко-далеко и как на лету ловить стрелы... Волшебный 
конь Абрскила виделся мне иссиня-чёрным, воронёным, а не 
вороным, но в белых чулках и с белой звездою во лбу; бело-
снежными были и края его крыльев. Конь Абрскила никогда 
не ел травы или листьев, но питался исключительно сталью... 
Абрскил... взбудоражил мне душу, я ничуть не сомневался в 
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его существовании, искал его, ждал, мечтал и надеялся когда-
нибудь встретить...». (С. 40). Все любили Абрскила и пережи-
вали за его судьбу; а Бог — творец неба и земли, природы и 
животного мира, — осудил его на муки, заточив Абрскила и 
его коня в пещеру за непослушание и гордыню. Но народ не 
переставал надеяться, что «рано или поздно падут сковываю-
щие его цепи, и Абрскил выйдет на свет из тёмной и смрад-
ной пещеры, и радостная весть об этом разнесётся по всей 
Абхазии... Подобно всем, верил в это и дедушка. Из его рас-
сказов я знал, как процветало при Абрскиле древнее Абхаз-
ское царство, как беспощадно карал он зло, расправлялся с 
врагами и притеснителями. При нём никто не отваживался 
нападать на нас...». (С. 40). Но когда Бежан поведал о заточе-
нии Абрскила в пещеру, он остановился, печаль охватила его, 
затем, вздохнув, продолжил: «И потерял народ служившего 
им беззаветно и спасавшего им отечество, и кончилась их 
жизнь, полная радости и довольства, и потянулись дни страха, 
печали и унижений. На что только не отваживались люди, 
чтобы вызволить из беды своего заступника, но всё оказыва-
лось напрасным, и не было у них силы...». (С. 41). После этих 
слов дед окончательно прерывал свой неторопливый рассказ. 
Лаган, не решаясь отвлекать Бежана от горестных раздумий, 
шёл к матери Чаримхан с вопросами. Мать объясняла ему как 
божьи ратники заточили Абрскила в пещеру по наущению 
злой ведьмы. Но и ведьме не поздоровилось — Бог приказал 
ей стеречь Абрскила. Однако воздух в пещере был так злово-
нен, что она не выдерживала и повадилась каждую ночь вы-
ходить на волю. Но у выхода её подкарауливал волк; увидев 
ведьму, он бросался на неё. Тогда она вспрыгивала ему на 
спину, и, подгоняя его ядовитой змеёй вместо плетки, начи-
нала скакать на волке, не разбирая дороги. А разгневанный 
Бог напускал на землю гром и молнию, он хотел заставить 
ведьму вернуться в пещеру и следить за Абрскилом, который 
может разорвать цепи и обрести свободу. «И если это случит-
ся, то тут же оживут две половинки одного камня, что поко-
ятся сейчас на холме, и кинутся по свету искать ту коварную 
ведьму, и найдут, и сдвинутся, и расплющат её... Такой завет 
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положил Бог, и таков должен быть конец злодею». (С. 41). 
Далее следует рассказ о холме Рассечённого камня, который 
раскрывает первоначальное значение символического образа; 
его тайны раскрыл Лагану дед Бежан. Холм, на котором ле-
жит Рассечённый камень, находился недалеко от дома; там в 
детстве часто любил играть Лаган. Холм Рассечённого камня 
— это реальность прошлого, настоящего и будущего времени; 
он вечен, ибо сам камень, как символ постоянства и вечности, 
покоится на холме тысячелетиями, обрастая легендами и ми-
фами. По утверждению Бежана, Холм Рассечённого камня 
издавна почитается сельчанами как святыня. «Даже скот, буд-
то понимая это, избегает пастись здесь, не спешит укрыться 
от палящего солнца в тени одинокой [древней] липы, [расту-
щей на вершине холма, головой подпирая небо]. Зимою в её 
густых ветвях находит приют и убежище множество лесных 
голубей, но охотники не трогают их, считая великим грехом 
проливать кровь на этом священном месте». (С. 42). 

Когда Лаган с дедушкой впервые поднялся на холм и уви-
дел там камень величиной с амбар, он оторопело уставился на 
него. Его больше всего удивило то, что камень был разрублен 
на две части. Теперь Бежан посчитал необходимым продол-
жить разговор об Абрскиле, чтобы внук знал всё о народном 
любимце, передать ему дух предания. Дед рассказал, как бо-
жьи ратники безуспешно гнались за Абрскилом, для которого 
холм был излюбленным местом для отдыха. «И вот однажды, 
— рассказывал Бежан, — когда Абрскил отдыхал здесь после 
трудов, враги выследили его, и решили схватить во что бы то 
ни стало. Они знали: если Абрскил успеет вскочить на коня, 
то тут же поднимется в небо. Вот они и договорились: раз не 
получается на земле, давайте попробуем в небе. Договорились 
— и полетели к холму, и столько их собралось, что день по-
мерк... Не знаю, что тогда случилось с Абрскилом — то ли 
растерялся он, то ли уснул, и они врасплох его застали, а мо-
жет, уже отчаялся, — только не вскочил он на своего крыла-
того коня, а поднял с земли вот этот громадный камень, кото-
рый сам же принёс сюда на всякий случай, размахнулся и за-
пустил его в самую гущу небесного воинства. Камень, пока 
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летел, такой ветер поднял, что крылатых ратников просто-
напросто сдуло с неба, как мух. Испугались они и попрята-
лись за теми вон дальними вершинами. Небо снова стало чи-
стым, выглянуло солнце, а камень полетел вниз. Абрскил 
встал и занёс над головою меч, дожидаясь, пока камень доле-
тит до него... И когда камень готов был уже вот-вот обру-
шиться на Абрскила, герой принял камень на свой меч, и меч 
рассёк его пополам, словно яблоко, и его половины упали по 
обе стороны от Абрскила... Абрскил вложил меч в ножны, ... 
глянул на эти половинки и молвил: “Так вот распалась сего-
дня и моя жизнь... Это моё прошлое”, — и показал на ту по-
ловинку, что упала срезом вверх, навзничь, как бы открыв 
лицо. А про другую, которая упала срезом вниз, ничком, 
словно бы спрятавшую лицо, сказал: “А вот моё будущее. И 
одно отделено от другого”. Такими были последние слова ге-
роя... (В абхазском оригинале последние слова Абрскила за-
вершаются так: “И одно отделено от другого, это, конечно, 
плохо”80. — В. Б.). Ну, а холм с той поры так и зовётся Хол-
мом Рассечённого камня». (С. 43–44). 

Очевидно, что Б. Шинкуба использовал реконструирован-
ный вариант мифа об Абрскиле (смотрим об этом примечание 
№ 78), созданный на основе многочисленных вариантов, за-
писанных как самим писателем, так и другими собирателями 
фольклора в конце XIX — первой половине XX в. Примеча-
тельно, что о судьбе Абрскила рассказывает носитель народ-
ной культуры старец Бежан своему внуку. Дед усердно пыта-
ется воспитать Лагана в духе апсуара; он прекрасно понимает 
значение фольклорных произведений, которые несут в себе 
большой нравственно-духовный заряд. Нет сомнения, что 
миф об Абрскиле играет ключевую роль в художественной 
системе романа, с ним связан и основной полифункциональ-
ный символический образ Рассёченного камня. Этот образ — 
свидетельство того, как природное явление (камень) превра-
щается в фольклорный образ, а фольклорный — в литератур-
ный. Естественно, без включения всего мифа в повествова-
тельную структуру произведения, значение символа осталось 
бы непонятным, тем более что в «Рассечённом камне» ему 
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присуща смысловая динамичность, которая и делает его по-
лифункциональным элементом поэтики романа. Неоднократ-
ная трансформация значения образа камня происходит на 
разных уровнях повествования и художественного раскрытия 
жизни общества в 20–30-х гг. XX в. и характеров персонажей. 

Исходя из этого, можно выстроить синонимический ряд 
понятий, связанных с «рассечённостью» (от «Рассечённого 
камня»): разделение, раскол (общества), раздвоение (лично-
сти героя) и т. д. Внутри этого ряда образуются оппозиции, 
антиномии: «новое», считавшееся прогрессивным, сталкива-
ется со «старым», якобы отжившим свой век; происходит по-
ляризация общественного сознания на основе его идеологиза-
ции, раскалывающая народ «на врагов» и «не врагов»; усили-
вается антиномичность некоторых действующих лиц. Всё 
труднее становится ответить на вопросы: что есть добро? А 
что есть зло? 

В глубине души каждого человека заложены зёрна добра и 
зла. Какое же из них будет прорастать — зависит от тех или 
иных условий и воздействий. Иногда добро и зло настолько 
переплетены, что человек мечется между двумя полюсами; он 
изменчив, непостоянен, от него можно ожидать всякое; его 
взгляды порою антиномичны. Антиномичность мировоззре-
ния, с одной стороны, может сформироваться на базе осо-
знанного идеологизированного восприятия явлений действи-
тельности. При этом идеологизированность сознания стано-
вится главной причиной раздвоения личности, конфликта то-
го или иного человека с другими людьми, которые не разде-
ляют его точку зрения на общественно-политические и иные 
процессы в стране, конфликта индивидуума — представителя 
молодого поколения — со старшим поколением — носителем 
народной культуры, традиций, апсуара, ослабления связи 
«нового человека» с прошлым, с национальными корнями. 

С другой стороны, немаловажную роль играют и подсо-
знательные факторы, которые часто, незаметно для самого 
человека, определяют его характер, манеру поведения, мо-
ральный облик. Его амбициозность, мания величия не имеют 
предела. Такой человек иногда может показаться незаурядной 
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личностью, иногда — отвратительным, бездушным, низким и 
жестоким индивидуумом. 

Словом, линия «рассечения» («разделения», «раздвоения» 
и т. д.) проходит везде: в сознании, душе персонажей романа 
«Рассечённый камень», в жизни общества. Она порождена 
самим человеком. Лагану повезло, что он рос в традиционной 
семье, которая, благодаря стараниям его деда Бежана, чтила 
апсуара, способствующую воспитанию достойного наследни-
ка — хранителя очага. Оберегал же главный герой родной 
очаг иным, чем, скажем, Бежан, способом, то есть своим 
творчеством, художественным словом. 

Где бы Лаган ни находился, он всегда вспоминает о Холме 
Рассечённого камня. Предваряя свои воспоминания, повест-
вователь рассказывает, например, как холм явился ему, уже 
известному поэту и писателю, на чужой земле, в Польше, го-
роде Закопане, куда он приехал с группой туристов. Писатель 
посетил Освенцим. «Уверен: если и впрямь существовал ко-
гда-либо ад, то он был здесь, в концентрационном лагере, где 
фашисты умертвили четыре миллиона человек, — пишет он. 
— Была уже ночь, когда мы вернулись с экскурсии. Я лёг, 
намереваясь заснуть, но, видимо, от пережитых за день кош-
маров беспокойно ворочался и скоро, поняв, что уснуть не 
удастся, встал, оделся, принялся ходить из угла в угол. Чтобы 
хоть немного успокоить себя, вышел на балкон подышать 
свежим воздухом. Прямо передо мною дыбились во тьме гро-
мады округлых гор, плыли над ними мутные лоскутья туч, но 
в глазах стояло одно: газовые камеры, печи, вороха сваляв-
шихся женских волос — и кости, кости, кости... И тут как бы 
воочию увидел я прикорнувший в ногах далекого Кавказа 
холм, мой холм. Война не дошла до него, не успела обжечь 
своим пламенем, его плоть не рвали снаряды и бомбы, но 
сколько жизней было истрачено, чтобы сберечь его покой! И 
он века будет нашептывать своими травами имена героев, 
своих спасителей, как шепчет их сегодня! Они и мёртвые — с 
нами, в нашей жизни, в наших делах». (С. 9). 

Лаган даёт контрастные описания картины, увиденной в 
Освенциме, и Холма Рассечённого камня. С одной стороны — 
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ужасные последствия зла, зёрна которого проросли так густо, 
что полностью овладели душой определённой части людей, 
которая начала беспощадно уничтожать другую их часть. С 
другой — Холм Рассечённого камня, до которого не дошла 
война; на него не падали бомбы, его оградили и те, которые 
погибли в Освенциме, и те, что сложили свои головы на 
фронтах Отечественной, защищая родину, свои очаги. Однако 
на холме лежит «рассечённый камень», как символ вечности 
и постоянства. Вечна и сама проблема «рассечённости», но 
должна ли эта «рассечённость» приводить к трагедии, крово-
пролитию? Вероятно, нет, если крепка духовная, культурная 
основа личности. Линия рассечения может превратиться в 
пропасть или кровоточащую рану, но через пропасть можно 
проложить мост, а раны залечить... 

Размышления Лагана об освенцимской трагедии напоми-
нают переживания лирического героя (самого поэта) 
К. Кулиева в стихотворении «В Пражском гетто» (1966)81. В 
этих двух концентрационных лагерях немецкими фашистами 
были уничтожены миллионы людей, в том числе женщин, 
стариков и детей. Произведение полно трагизма, в нём и ве-
личайшая печаль, горе. Поэт и здесь не обходится без образа 
камня, он — свидетель трагедии. Хотя с тех пор «земля впи-
тала кровь» и следов не видно, на камне выросла «новая тра-
ва», память об убиенных невинных людей будет сохраняться, 
и от чувства позора и стыда уйти невозможно. Поэт как бы 
кается за человечество, которое допустило такое зверство по 
отношению к своим соплеменникам; с одной стороны, осуж-
дение и укор, с другой — призыв не повторять такое никогда 
и быть добрее. Печальный и тревожный голос героя, воспи-
танного в горских традициях, учителями-горами, скалами, 
вопиет: 

 
На кладбище старинном камню тесно. 
Сам среди камня рос я с малых лет. 
Мне потому доподлинно известно, 
Что от беды и камень вопиет. 
Как он седеет, видел я воочью. 
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............................................................. 

Земля, не забывай о том, что было, 
Вновь не бросай сама себя в костёр... 
............................................................. 

Я расскажу об этом горе жгучем 
Своим родимым скалам, и тогда 
На эти скалы ляжет чёрной тучей, 
Как мне на сердце, жгучая беда. 
Земля, мне страшно! Стань добрей и лучше, 
Не повтори такого никогда! 
                                               (Перевод Н. Гребнева) 
 
Человек в силах вынести всё, хотя не все могут проложить 

мост через пропасть, залечить рану словом, на это способны 
такие герои романа «Рассечённый камень», как Бежан, отец 
Лагана Бадра, Чичин сын Чины, Мамсыр, Лаган и другие, ко-
торые не стали манкуртами, сохранили преемственную связь 
поколений. Только они, обладая мощной исторической памя-
тью, способны осмыслить прошлое, чтобы лучше понять 
настоящее и заглянуть в будущее; от таких людей зависит 
судьба народа. Именно эти герои спасли нацию и её культуру 
в 30–40-х годах XX столетия, когда абхазы оказались на грани 
насильственной ассимиляции и исчезновения. О противоре-
чиях времени, жизни народа в эпоху коллективизации сель-
ского хозяйства и строительства основ социализма, судьбе 
национальной культуры в контексте исторических процессов, 
о становлении собственной творческой личности и рассказы-
вает Лаган в романе «Рассёченный камень». 

В рассказе Лагана особое место занимает образ Бежана. С 
детства внук был сильно привязан к деду, от которого он мно-
гому научился. Бежан — связующее звено между прошлым и 
настоящим, «старым» и «новым». В образе старца отразились 
многие стороны жизни абхазов в конце XIX — 20–30-х гг. 
XX в. Повествователь внимателен к старику, к его характеру 
и портрету; он рассказывает: «Но не только амацурту82 вижу 
я, оглядываясь на далёкие годы. Вижу дедушку — вот он сто-
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ит, опершись на посох, невысокий, ссутулившийся от старо-
сти. Лет ему в ту пору было далеко за девяносто, но он сохра-
нил и подвижность, и бодрость, и рассудительность, речь его 
почти всегда нетороплива, слова обдуманны и весомы. Нос с 
горбинкой, округлая короткая бородка; широко посаженные 
глаза черны, как уголь, они то зорко поглядывают по сторо-
нам, то будто насквозь пронзают тебя; руки ловки и быстры, 
не знают покоя, постоянно заняты каким-нибудь делом... В 
воспоминаниях дедушка неотделим от амацурты, он и она для 
меня — единое целое. Да так было и на самом деле». (С. 16). 
Его борода была седа. Он постоянно следил за поведением 
внука и внучек, требовал от них соблюдения правил этикета. 
Особую же заботу дед проявлял к Лагану — единственному 
мальчику в семье. Как рассказывает Лаган, однажды Бежан 
открыл свой таинственный сундук и вытащил оттуда старый 
короткий кинжал, подозвал его и объявил: «С сегодняшнего 
дня... это оружие принадлежит тебе, дарю. Ты уже мужчина и 
должен носить кинжал. Вот и носи его с честью... Своего 
единственного внука и наследника я хочу видеть первым во 
всяком деле: если он скачет на коне — то как джигит; если 
стреляет — то без промаха; если землю пашет — то так, что-
бы никогда его семья не сидела голодной. А уж если рот от-
кроет, чтобы слово молвить, — то пусть это слово будет как 
червонец... Мужчина ко всему должен быть готов, он всё 
должен уметь: и сражаться, и работать, и песни петь. Но глав-
ное — он всегда, что б ни случилось, должен быть мужчиной, 
а не жалким трусом!..». (С. 19–20). 

В роду и в селении Бежан уважаемый и почтеннейший че-
ловек; с ним считаются и советуются. Конечно, не возраст 
поднял его авторитет; он очень мудр и рассудителен, он — 
самородок, философ и оратор. Он, сидя у очага, вороша своим 
посохом золу, говорил Лагану: «Взгляни на огонь, Лаган, ведь 
он чудо, настоящее чудо! На свете только один огонь спосо-
бен вечно хранить свою красоту... Запомни: огонь согревает 
не только того, кто разжёг его, а всех, кто сидит поблизости. 
Для огня все равны! Так и человек — он тоже должен согре-
вать людей своим теплом, своими словами и своими делами... 
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Если бы я отправился в Турцию вместе со своим отцом, не 
было бы огня в этом очаге. Но он есть, Лаган, он ярко горит 
— огонь твоих предков. Дай бог, чтобы он и впредь никогда 
не погас...». (С. 144–145). 

Бежан воспитывал Лагана так, чтобы он хорошо знал име-
на предков. Все умершие из них, кроме отца Бежана Азнаура, 
похоронены на родине в Абхазии. Бежан вспоминал о своих 
родителях и сёстрах, которые выселились в Турцию в эпоху 
русско-турецкой войны 1877–1878 гг. Речь старца раздвигает 
границы исторического времени и раскрывает трагическую 
жизнь абхазов во второй половине XIX в. В судьбе семьи Аз-
наура отразилась судьба всего народа. Заметим, что, как пра-
вило, главный повествователь Лаган предоставляет слово са-
мому герою — очевидцу событий, ибо сам не был их совре-
менником. Этим автор усиливает связь художественной прав-
ды с исторической правдой. Рассказывая о прошлом, Бежан 
выражает своё отношение к событиям и некоторым историче-
ским личностям. Он изначально был против выселения. Вот 
как он оценивал сложившуюся ситуацию: «Я имею право го-
ворить всю правду об этом переселении. Конечно, большого 
подвига я не совершил, но я всё претерпел, всё вынес, чтобы 
вернуться, и я вернулся, не осквернил предательством родную 
землю, не дал пропасть наследству моих отцов, не дал погас-
нуть огню в их очаге... Когда-то, в незапамятные времена, 
Абрскил рассёк надвое известный вам камень, — так и нас, 
абхазов, разрубило надвое уготованное нам махаджирство, и 
одна часть осталась на этом берегу, а другая попала на тот, и 
между нами простерлось море, непереходимое и никому не 
подвластное...». (С. 138–139). Так и в прошлом проблема 
«рассечённости» сопутствовала народу, не давая ему рассла-
биться и нередко ставя его на грань смерти 

В образе Бежана отражаются особенности религиозного 
верования абхазов, в частности симбиоз христианства и язы-
чества. С одной стороны, Бежан считал себя христианином. 
Однажды вечером дед заявил, что Лагана надо свезти в Мокв-
скую церковь и «там испросить для него благословения». На 
решение Бежана повлияло и то, что настоятелем Моквского 
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собора был отец Дмитрий (Дырмит) — родной дядя по мате-
ринской линии отца Лагана, Бадры. Бежан по пути в Мокву 
рассказал внуку об истории храма, которому тысячи лет. По-
строил его царь Абхазии (старец не приводит имени царя, но 
в историографии он известен, это Леон III, правил в 960–969 
или 958–968 гг.). С храмом связано и предание о трагической 
судьбе зодчего, который был нанят царём. В устах Бежана 
сюжет предания приобретает философский смысл, он орга-
нично вплетается в художественную структуру романа «Рас-
сечённый камень», способствуя углубленному раскрытию 
замысла писателя. Вместе с тем, предание усиливает значи-
мость образа Бежана (именно он рассказывает его внуку), ко-
торый выступает не только хранителем очага предков и апсу-
ара, но также знает историю народа. Для Лагана Бежан — 
историческая и культурная личность, которая связывает про-
шлое с настоящим и будущим. Даже в детстве он по-своему 
чувствовал эту связь; он любил деда, любил слушать его 
наставления, речь, сказки и рассказы. 

Однажды к Бежану за советом пришли председатель сель-
совета Махаз и его заместитель Танас. Они предлагали разо-
брать сельскую церковь и построить на её материале коопера-
тивный магазин, а мечеть превратить в школу. Но старец 
предостерёг их: «Церковь — святыня, и трогать её не надо, да 
простит вам бог ваши греховные помыслы!..» А Танас улыб-
нулся и сказал: «Бежан, дорогой, насколько мне известно, ты 
и мечеть стороной обходишь, и в церкви тебя не видели... Ко-
му же ты молишься, а? Молчишь? Тогда я скажу. Только 
(языческим божествам. — В. Б.) Джадже, Айтару, луне, да 
солнцу — вот кому. Ну, и всем другим древним богам...». 
(С. 114). 

Бежана задели слова Танаса, но он не растерялся и мудро 
ответил: «Сынок, если даже дереву молишься искренне и чи-
стосердечно, то твоя молитва всё равно дойдет до истинного 
бога, каким бы именем ни называли его люди» (с. 114). Через 
некоторое время Бежан продолжил: «Всё, к чему привык 
народ, с чем сроднился и сжился, и всё, что, как лоза, дерево 
обвило, опутало его душу, вы решили отсечь одним махом. И 
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я заклинаю: не торопитесь! То, что вы задумали, может 
столкнуть вас с народом. Или оттолкнуть его от вас... Не за-
бывайте, что всякого, кто решился осквернить святыню, под-
нять на неё руку, ждёт кара. А божья ли она или народная — 
какая разница! Зачем вам навлекать проклятия на свою голо-
ву, ведь вы ещё так молоды!» (С. 114). 

Слова Бежана, высказанные до начала репрессий, оказа-
лись пророческими, но он не дожил до тех трагических собы-
тий, которые развернулись в 30-е годы. 

Примечательно, что перед смертью Бежан попросил похо-
ронить его по-христиански. 

С другой стороны, Бежан действительно является язычни-
ком, молится традиционным древним божествам, при этом 
признавая верховенство бога Анцва. И это не мешает ему 
считать себя христианином, в его сознании языческое и хри-
стианское сосуществуют, не конфликтуя между собой. Как ни 
парадоксально, полирелигиозность героя не становится при-
чиной какого-либо раздвоения его личности, наоборот — она 
делает его духовно богатым, мудро мыслящим человеком. 

Бежан прекрасный молельщик, в его семье регулярно про-
водятся ритуальные праздники, посвящённые языческим бо-
жествам. Лаган хорошо запомнил их. В своём повествовании 
он приводит немало этнографических материалов, раскрыва-
ющих характерные черты народных языческих обрядов (в них 
иногда отражаются христианские традиции), мировоззрение 
Бежана и других персонажей, «экологическую» философию 
абхазов и т. д. Этот этнографический материал не выпадает из 
поэтической системы романа, наоборот, он решает важные 
художественные задачи. Примером может служить третья 
глава первой книги произведения. В ней описывается один из 
циклов весенних обрядов в честь Айтара — божества плодо-
родия, покровителя домашнего скота. Согласно абхазской 
мифологии и древним молитвенным текстам, Айтар имеет 
семь лиц (бжь-Аитар), то есть Айтар — семидольное боже-
ство. Долями Айтара являются: Джабран — покровитель коз, 
божество мелкого рогатого скота, Жвабран — покровитель 
коров, божество крупного рогатого скота, Ачышашан — по-
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кровитель лошадей, Алыщкинтыр — божество собак, Анапа-
Нага — божество урожая (оно мужского пола, однако, судя по 
имени, божество первоначально имело женский облик), Амра 
(солнце; вероятно, имя бога солнца), Амза (луна; возможно, 
имя бога луны). 

В образе семидольного Айтара отражаются особенности 
древнего хозяйственного быта абхазов, их мировосприятие. 

В ритуальных обрядах, молениях, которые проводятся в 
семье Бежана, а также в фольклорных материалах, широко 
присутствующих в романе «Рассечённый камень», раскрыва-
ются характерные черты абхазского мифопоэтического миро-
воззрения; многие из них сохранились по сей день. 

В образе старца Бежана показан историко-культурный, 
этнопсихологический портрет традиционного типа абхаза, 
который сохранил древнее мифопоэтическое мировоззрение. 
И это мировоззрение он пытается передать своим детям и 
внукам, чтобы не прерывалась преемственная связь поколе-
ний. И умершие всё видят, ибо, по представлениям абхазов, 
душа каждого человека (и8сы) бессмертна, она постоянно 
витает по земле. 

В повествовании Лагана раскрываются и другие черты ха-
рактера Бежана. Он прекрасный оратор и народный дипломат; 
однажды, например, старец сумел примирить две враждую-
щие фамилии, остановить кровную месть. С ним часто сове-
туются представители новой Советской власти на селе. Бежан 
не политизированный человек, в его речи вряд ли можно 
найти идеологические штампы; в своих действиях он опирал-
ся на собственный богатый жизненный опыт и апсуара. Но он 
не отделял себя от односельчан и не конфликтовал с новой 
властью. Более того, дед, похоже, принял эту власть. 

 
Интересный эпизод из жизни села приводится в четвёртой 

главе первой книги романа «Рассечённый камень», в котором 
снова появляется образ Рассечённого камня, символизируя 
разделение общества по классовому признаку. Один из схо-
дов земельной комиссии, по предложению Бежана, провели 
на Холме Рассечённого камня. Сход проходил напряжённо, 
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спор разгорелся, когда приступили к разделу владений князя 
Омара Чачба. На них претендовали многие крестьяне, в том 
числе бывший управляющий Омара — Арчил. Пришлось 
огласить известный Декрет о земле, его зачитать попросили 
сельского писаря Тамела. Маленькому Лагану, присутство-
вавшему на сходе (он был с Бежаном), не было знакомо слово 
«Декрет» и он по-своему думал о нём. «Что же такое этот 
дыркет? — со смешанным чувством любопытства и страха 
размышлял я. — Почему его все просят? Может, он похож на 
камень, который запустил Абрскил в небесное воинство? А 
может, это какая-нибудь хищная птица? Сейчас она летит где-
то по небу, но скоро опустится к нам на холм, и тогда... Одна-
ко что будет “тогда”, я как ни напрягал свой детский ум, 
представить себе не мог». (Перев. И. Бехтерева; 68). Детское 
«мифологизированное» (под влиянием дедовских преданий) 
воображение Лагана позволило ему сравнить знаменитый ле-
нинский Декрет о земле с камнем, брошенным Абрскилом. 
Этот камень рассечён им мечом; две половинки камня стали, 
как уже говорилось, символами прошлой и ещё неизвестной 
будущей жизни героя. То есть, Декрет становится фактором 
не объединяющим, а разделяющим. И далее — сравнение с 
хищной птицей... Случайно ли?.. Видимо, нет... 

«— Дыркет! Дыркет! — не угасали крики. 
— Тамел! Где ты? Читай! 
Писарь, выбравшись из людской гущи, подошёл к Рассе-

чённому камню — там было посвободней, народ, в основном, 
держался около липы, под которой заседала земельная комис-
сия, — вскарабкался на ту половинку, что лежала ничком, и 
приготовился читать...». (С. 68). Ещё раз вспомним последние 
слова Абрскила после того как он рассёк мечом огромный 
камень: «“... Это моё прошлое”, — [вымолвил он] и показал 
на ту половину, что упала срезом вверх, навзничь, как бы от-
крыв лицо. А про другую, которая упала срезом вниз, ничком, 
словно бы спрятавшую лицо, сказал: “А вот моё будущее. И 
одно отделено от другого...”». (С. 44). 

В переводе И. Бехтерева ничком лежащий камень связан с 
будущим. И правильно то, что писарь Тамел — представитель 



 153 

новой Советской власти на селе, с Декретом в руке встаёт 
именно на этот камень, лежащий ничком. Логически это сов-
падает с замыслом Б. Шинкуба, который, уверен, стремился 
связать «будущее» с наступившей новой жизнью. Выбора в 
общем-то и не было. К сожалению, в абхазском оригинале (в 
разных изданиях романа «Рассечённый камень») есть или 
случайная путаница, или ошибка самого автора или редакто-
ров. В первом издании произведения (1983) последние слова 
Абрскила таковы: «Иахьа сара сы8с0азаарагьы еийъшахеит 
юбаны, ... =ыцха икажьыз аэы0 инапы на6ъикын, — Уара 
исаюсыз, исхызгаз уоуп! Егьи згъы юарханы ишь0аз ахь 
днащъын, — Уара, сзыниаша, са8хьа ишь0оу уоуп...»83. 
(«“Так вот распалась сегодня и моя жизнь... Это моё про-
шлое”, — и показал на ту половинку, что упала срезом вниз, 
ничком. А про другую, упавшую срезом вверх, навзничь, ска-
зал: “А это моё будущее”». [Подстрочный перевод мой. — 
В. Б.]). А Тамел, согласно этому изданию романа, встал на ту 
часть камня, которая лежала срезом вверх, навзничь (згъы 
юархан ишь0аз)84. А в полном издании романа (1998) читаем: 
«Иахьа сара сы8с0азаарагьы еийъшеит юбаны, — ищъеит 
Абрыскьыл, =ыцха икажьыз аэы0 инапы на6ъикын, — Уа-
ра, сзыниаша, са8хьа ишь0оу уоуп! — Егьи згъы юарханы 
ишь0аз ахь днащъын, — Уара исаюсыз, исхызгаз уоуп! 
Шъар0 шъеийъгахеит, абри ауп ихъар0ам!»85. («“Так вот 
распалась сегодня и моя жизнь... Это моё будущее!”, — ска-
зал он и показал на ту половинку, которая упала срезом вниз, 
ничком. А про другую, упавшую срезом вверх, навзничь, ска-
зал: “А это моё прошлое!”». [Подстрочный перевод мой. — 
В. Б.]). Тамел же встал на ту половинку камня, которая лежа-
ла срезом вверх, навзничь (згъы юарханы ишь0аз). 

Очевидно, что тексты (включая русский перевод романа) 
противоречат друг другу. 

Теперь обратимся к самим фольклорным текстам, которые 
были записаны Б. Шинкуба. В реконструированном полном 
тексте мифа об Абрскиле читаем: «... Згъы ларханы ишь0аз 
инапы на6ъикын, ус ищъеит Абрыскьыл: — Ари, иацы, жъацы 
зщъаз иеи8ш, аханатъ исхызгахьоу иатъуп. Згъы юарханы 
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икажьыз ахь днащъын: — Ари, уа7ъы, уа7ъашь0ахь зщъаз 
иеи8ш, са8хьайа ис8еи8шхаша иатъуп! Дара наунагёа 
еийъы0хоуп, абри ауп ихъар0ам»86. («Указав пальцем на по-
ловинку камня, которая лежала срезом вниз, ничком, Абрскил 
сказал: “Это моё прошлое, то что уже пережил”. А посмотрев 
на другую половинку, лежавшую срезом вверх, сказал: “Это 
моё будущее... Они навсегда отделены друг от друга, и это 
плохо”». (Подстрочный перевод мой. — В. Б.). Такой же текст 
встречается и в одном из вариантов мифа.87 Фольклорный ва-
риант данного эпизода присутствует лишь в первом издании 
романа «Рассечённый камень» (1983). А в полном издании 
произведения (1998) половинки Рассечённого камня интер-
претируются по-другому, почти так как в переводе 
И. Бехтерева. Именно такая интерпретация имеет смысл, ибо 
символом неизвестного будущего может быть только та по-
ловинка камня, которая лежит срезом вниз, ничком, как бы 
закрыв лицо; её тайны ещё неизвестны. Другая половинка ле-
жит навзничь, срезом вверх, как бы открыв лицо; она — сим-
вол прошлого, истории, которая уже состоялась, известна. К 
чести переводчика И. Бехтерева, он уловил эту важную мысль 
и понял логику символа, который играет особую роль в поэ-
тической структуре романа «Рассечённый камень». Кроме 
того, если в абхазских изданиях писарь Тамел с Декретом о 
земле в руке встаёт на той части камня, которая лежит срезом 
вверх, то в переводе И. Бехтерева, персонаж поднимается на 
другую половинку, лежащую ничком, тем самым как бы де-
монстрируя, что неизвестное будущее — это новая социали-
стическая жизнь, о чём свидетельствует сама личность героя 
и Декрет, который он зачитал. Именно в такой интерпретации 
можно найти смысл. 

После смерти Бежана образ его сына, Бадры, выходит на 
первый план. Он чаще встречается во второй книге романа. 
Бадра — настоящий крестьянин-трудяга, никогда без дела не 
сидит. У него крепкое хозяйство. Кроме того, благодаря сво-
ему отцу, он знает имена двенадцати поколений своих пред-
ков (то есть, 400–500-летнюю историю рода). Бадра мудрый, 
честный и открытый человек, он не скрывает своих мыслей. 
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Его речь — основное средство раскрытия характера, миро-
восприятия самого героя. Некоторые черты его характера 
также отмечают и другие персонажи, прежде всего Лаган, его 
сестра Мачич, супруга Бадры Чаримхан и др. 

В судьбе Бадры и его семьи отразилась трагическая исто-
рия крестьянства в 30-е гг. «Раскулачивание» разоряло кре-
стьянство, которое создавало своё хозяйство собственными 
руками. Стало сложно хранить очаг, выполнять нормы наци-
ональной этики, в частности этикета приёма гостей. Бадру 
почти объявили «кулаком», «врагом народа». Но он, тесно 
связанный с землёй и очагом, остро чувствовал несправедли-
вость, неправомерные действия невежественных чиновников 
(Кацмана, Пахвалы Сарапионовича, Рущи и др.), думавших 
больше о личной выгоде и карьере, чем о благе народа; для 
них ничего святого не осталось; они руководствовались низ-
менными чувствами, забыв нормы апсуара, а власть и новую 
идеологию использовали в собственных интересах. Именно 
подобные «деятели» уничтожали национальные корни, веко-
вые обычаи и традиции народа, жестоко разрывали связь 
между прошлым, настоящим и будущим. Против таких людей 
и выступал Бадра, его взгляды разделяли многие односель-
чане, в том числе и его сын, но Лаган, который ещё не достиг 
совершеннолетия (ему было 14–15 лет; вместе с сестрой 
Мачич, он учился в Сухумском педагогическом техникуме), 
не всё понимал, хотя интуитивно чувствовал, что отец прав; 
он иногда пытался сглаживать ситуацию, упрощая её. 

Лаган слишком молод и не совсем понимает общественно-
политические процессы, происходящие в стране. В данном 
случае упрёк отца сыну был уместен. «Ей, дад, ...ты разгова-
риваешь так, будто не рос в крестьянской семье!.. Так, знай, с 
того дня, как крестьянин перестанет работать на земле, земля 
тоже начнёт охладевать!.. Заброшенные дома, запустение, — 
вот что ждёт наши сёла... Ей геди, ...кажется за нас, крестьян 
взялся рыжий человек с дурным глазом; он был врагом и ге-
роя Абрскила, а сейчас меня не оставляет в покое». (4; с. 363–
364). 
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В речи Бадры «рыжий человек с дурным глазом» олице-
творяет зло; по словам персонажа, он ненавидит человече-
ство, кровожаден, любит только себя. Этот образ фольклор-
ного происхождения. Согласно преданию об Абрскиле, герой 
уничтожал рыжих людей с дурным глазом, ибо они наносили 
большой вред народу, мешали ему нормально жить. 

Важно, что сын жалеет отца; жалость здесь выступает как 
нравственная категория, мера оценки ситуации. Следователь-
но, не напрасны были старания деда Бежана. 

В конце диалога с сыном Бадра сказал: «Одно прошу у Бо-
га: оградить моего единственного сына, наследника от рыже-
го человека с дурным глазом!..». (4; с. 368). 

В последующих главах второй книги романа «Рассечён-
ный камень» писатель не упускает из вида образ Бадры. Лаган 
в своих воспоминаниях постоянно возвращается к нему, ибо с 
ним связано многое, через него показываются характерные 
черты эпохи коллективизации сельского хозяйства. Лаган 
продолжает насыщать своё повествование диалогами с отцом, 
которые способствуют раскрытию тайн внутреннего мира ге-
роя. Читатель всё больше и больше убеждается в искренности 
Бадры, в правдивости его речи. Порою Бадра высказывает 
пророческие слова; его мысли философичны и историчны. 

Бадра — внутренне свободная личность, он — не идеоло-
гизированный человек, в своих действиях руководствуется 
вековыми традициями народа, нормами апсуара. Поэтому 
объективную реальность герой воспринимает через призму 
апсуара, как она есть, и даёт ей правдивую оценку, хотя часто 
эмоциональную. Острое чувство несправедливости — одна из 
важнейших черт характера Бадры. Он переживал не столько 
за себя, сколько за других крестьян, честно и усердно работа-
ющих на земле, ибо благодаря таким труженикам народ все-
гда выживал, развивался. 

В повествовании Лагана значительное место занимает ис-
тория семьи прекрасного пастуха Джомлата Садзба и его трёх 
сыновей, она непосредственно связана и с Бадрой, ибо судьба 
семьи Джомлата — это и судьба самого Бадры, который ис-
кренно, болезненно воспринимает трагедию замечательных 
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пастухов. Заметим, что Лаган, вспоминая этот трагический 
эпизод, сам не рассказывает о событиях, свидетелем которых 
не всегда он был, а предоставляет слово своему отцу и брату 
Джомлата — Ситу — именно перед их глазами разворачива-
лись действия. Тем самым автор усиливает историчность со-
бытий, описанных в романе. 

История семьи Джомлата — это одна из ярких страниц 
романа «Рассечённый камень», которая раскрывает особенно-
сти исторических процессов, происходивших в абхазской де-
ревне в 30-е годы, характерные черты многих персонажей 
(Бадры, Сита, Джомлата и его сыновей, Рущи, Сарапиона 
Пахваловича, Кацмана и др.), затрагивает проблему внутрен-
него раскола в обществе, причиной которого, как выражается 
Бадра, является тот «рыжий человек с дурным глазом». 

Завязка рассказа о семье Джомлата началась с предложе-
ния ему сдать весь свой скот (сотни и тысячи голов), взра-
щенный двумя поколениями, колхозу. Стадо находится на 
горном пастбище, с ним трое сыновей Джомлата, которые 
продолжают пастушеские традиции предков. 

Джомлата, как и некоторых сельчан-«кулаков», вызвали 
на общее собрание крестьян деревни, на котором разверну-
лась острая дискуссия. В центре внимания — вопрос «раску-
лачивания» пастуха. Собрание показало, что большинство 
населения (кроме, конечно, таких людей, как Кацман, Руща, 
Сарапион и т. д.) не было готово к «самораскулачиванию» и 
утверждению беспредела на селе. Речи героев раскрывают 
внутренний мир, взгляды персонажей. Вот отрывки некото-
рых выступлений персонажей: 

Секретарь [Очамчирского] райкома партии Кацман Аха-
лиевич: «Партия и народ ещё раз идут тебе навстречу; сдай 
свой скот колхозу, сегодня тебя лишат голоса и ты никому не 
сможешь пожаловаться!.. Возможно, ты со своей семьей бу-
дешь выслан!» (4; с. 399–400). 

Джомлат Садзба: «С тех пор как знаю себя, я являюсь 
пастухом... Я вижу здесь моих ровесников, старых друзей, 
например, Бадру, Смела, Алхаса... Вы видите в каком поло-
жении я оказался, хочу спросить: что я плохого сделал... За 
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что же я должен пострадать?! Хорошо, пусть я погибну, ...но 
почему моя семья может быть выселена?..» (4; с. 402–403). 

Бадра: «...Уважаемые односельчане, не всякий человек 
может стать пастухом... Дело, за которое когда-то взялся 
Джомлат, дало хорошие результаты; он нашёл источник успе-
ха, узнал многие секреты природы: в горах он получил благо-
словение божества Ажвейпша-Жвейпшыркана, а на приморье, 
равнине — Айтара. У Джомлата трое сыновей, он им передал 
свой богатый опыт, теперь они прекрасные пастухи... Так за 
что же должен пострадать Джомлат?..» (4; с. 404–405). 

Халти (сразу после выступления Бадры): «Вот перед вами 
кулацкое отродье [Бадра]! Видите, как они [Джомлат и Бадра] 
друг друга защищают!» (4; с. 405). 

Студент четвёртого курса Московской сельскохозяй-
ственной академии имени Тимирязева Андрей Лазба: «Как и 
вы все, я тоже знаю Джомлата... Кому-то захотелось причис-
лить его к кулакам, но он не кулак, а величайший труженик; 
за что же лишать его голоса?.. В нашем селе нет кулака — 
классового врага трудящихся. Ты, Кацман, со своими сторон-
никами решил середняка сделать кулаком...». (4; с. 409–410). 

В итоге собрание не проголосовало за лишение Джомлата 
голоса. Надежды Кацмана не оправдались, он обвинил всех в 
саботаже. Слушая резкие речи ораторов, Кацман думал не о 
судьбе крестьян, а о своей собственной карьере. В данном 
случае автор использует внутренний монолог персонажа, как 
средство раскрытия характера. Кацман думает: «...Могут вы-
звать в бюро райкома за невыполнение партийного задания. 
По правде говоря, не хотелось бы, чтобы в наше сложное 
время на меня положили глаз!.. Чего же я жду, лучше позво-
нить начальнику [отдела внутренних дел], и через полчаса он 
здесь будет. Придётся использовать насильственный метод, в 
таком случае без органов не обойтись...». (4; с. 407–408). 

Антитетичность образов героев очевидна. Открытое про-
тивопоставление персонажей, усиление конфликта — харак-
терная черта второй книги романа «Рассечённый камень». 
Только речь здесь идёт не о чётком и жёстком разделении ге-
роев с идеологических, классовых позиций, когда в одном 
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ряду — «идеально положительные» персонажи (бедняки, 
комсомольцы, коммунисты и т. д), борющиеся за утвержде-
ние «новой» социалистической жизни, создание колхозов, в 
другом — «отрицательные» (кулаки, князья, дворяне, попы и 
др.), которые всячески препятствуют претворению в жизнь 
новых порядков, коллективизации сельского хозяйства. Такой 
способ раскрытия характеров был присущ почти всем эпиче-
ским произведениям о коллективизации сельского хозяйства, 
появившимся в абхазской литературе, да и в других литерату-
рах народов бывшего СССР в первой половине XX в. В «Рас-
сечённом камне» структура образов персонажей более слож-
на, ибо была сложна и противоречива сама жизнь 30-х годов. 
Об этом свидетельствуют и символические образы Рассечён-
ного камня, «рыжего человека с дурным глазом», очага и т. д. 

Кстати, на этом общем собрании крестьян присутствовал 
Лаган, который ещё не был готов выступить в поддержку той 
или иной стороны, хотя было очевидно, что он всей душой 
симпатизирует взглядам Бадры, Андрея Лазба, Джомлата и 
других. Именно после этого собрания, когда на селе появился 
Сарапион на чёрной, как ворон, машине (ему, видимо, позво-
нил Кацман) для ареста Джомлата, произошёл резкий перелом 
в сознании Лагана, он почувствовал какое-то просветление 
разума и увидел, по словам самого же повествователя, «врага 
Абрскила, ненавистного рыжего человека с дурным глазом, о 
котором временами вспоминал отец». Теперь Лаган больше 
понимает своего отца Бадру, от которого потом узнаёт о тра-
гической гибели семьи Джомлата. 

Арест Джомлата Бадра воспринял как собственное горе. 
Выпуская из тюремного ада, сарапионовцы предупредили 
Джомлата: «Выбирай: или сдаёшь весь свой скот, кроме двух 
коров, и вступишь в колхоз, или со всей семьей будешь со-
слан в Сибирь». 

Джомлат еле дошёл до дома, попросил невесток к раннему 
утру приготовить еду на дорогу. Ещё было темно, когда Джо-
млат и его старший брат Сит оседлали коней и отправились в 
сторону гор. Они шли на пастбище, где пасли стадо сыновья 
Джомлата. Заметим, что о последних днях жизни Джомлата 



 160 

рассказывает Сит — свидетель трагических событий. Такие 
рассказы очевидцев неоднократно встречаются в романе 
«Рассечённый камень»; они не выпадают из композиционной 
структуры произведения, а наоборот, обогащают её. К тому 
же, рассказы-вставки способствуют более широкому, углуб-
ленному раскрытию особенностей исторического процесса 
20–30-х гг., характеров героев эпохи. Смерть Джомлата 
встревожила не только Бадру, но и Лагана, односельчан. Са-
моубийство Джомлата — это своеобразный протест против 
жестоких новых порядков, которые вводились в жизнь с по-
мощью силы. Рассказ Сита сложен, в нём важное место зани-
мает речь Джомлата, ею постоянно прерывается повествова-
ние самого Сита. За короткое время Джомлат осмыслил мно-
гое. Он не ожидал, что Советская власть, на которую он воз-
лагал большие надежды, унизит, оскорбит его — честного 
труженика, навесит на него ярлык «врага народа»; он разоча-
ровался в ней, ибо власть изменила народу. Однако что-то 
странное происходило с властью; однажды ситуацию так объ-
яснил дядя Лагана — Танас — председатель сельсовета в диа-
логе с Бадрой: «До последнего времени мы знали, что органы 
(милиция. — В. Б.) работают под руководством партии, а сей-
час они поменялись местами: руководство перешло к орга-
нам. С нами, советскими работниками, совершенно не счита-
ются... Говоря откровенно, Бадра, трудно стало честно слу-
жить народу...» (4; с. 468). 

В тюрьме Джомлата били как собаку, били за то, что был 
одарённым скотоводом. Он, воспитанный в духе апсуара, не 
мог перенести такого позора. Даже в старину князья не могли 
отхлестать плёткой крестьянина, ибо он мог отомстить. После 
освобождения из тюрьмы, Джомлат не мог оставаться дома, 
его тянуло в горы, к чистым родникам и рекам, где он чув-
ствовал себя свободно и легко. Горы для него священны, а 
низина, как ему уже казалось, кишит змеями. 

Когда Джомлат рассказал сыновьям обо всём случившем-
ся, чувство мести охватило их, но они сдержались. Ради спа-
сения отца сыновья согласились передать колхозу почти всё 
стадо (1500 голов) и через два дня погнали в село коз и овец. 
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В сельсовете председатель правления колхоза Руща (он ещё 
был жив) обошёлся с ними не по-человечески; братья, воспи-
танные «по-спартански», могли уничтожить негодяя Рущу, но 
они опять сдержались. Сыновья Джомлата не подвели отца, 
они вели себя достойно, мужественно и этично. Самое ужас-
ное произошло после: милиция попыталась арестовать сыно-
вей Джомлата, но не смогла: братья ушли в абреки. А за 
Джомлатом в горы Сарапион послал милиционеров, чтобы 
они арестовали «врага народа». Когда они появились, Джо-
млат понял, что и с сыновьями не всё в порядке, но он, не со-
противляясь, пошёл с ними; однако старый пастух просчитал 
свои последующие шаги. По дороге он оторвался от милици-
онеров и быстро начал подниматься вверх, а те начали стре-
лять в него, но Джомлат успел добраться до вершины скалы; 
лоскутные тучи то закрывали, то открывали его. Рядом — об-
рыв, а внизу — глубокое озеро. Сит, следовавший за милици-
онерами, почувствовал, что брат задумал что-то ужасное, од-
нако невозможно было что-либо изменить. И вдруг Джомлат 
громко и чётко заговорил. Его голос эхом разносился по го-
рам. Ошеломлённые милиционеры перестали стрелять и в 
оцепенении смотрели вверх. Пастухи из ближайших пастбищ, 
услышав выстрелы, начали стекаться к месту событий. Писа-
тель придаёт важное значение речи Джомлата, которая свиде-
тельствует о том, что старец мудр и прекрасно владеет ора-
торским искусством, аналитическим умом. Через эту речь, 
объемом в несколько страниц, автор выдвигает определённую 
концепцию исторических событий 30-х гг., которую он счита-
ет правильной. Короче говоря, писатель говорит устами свое-
го героя Джомлата, а его «двойник» — юный Лаган — всего 
лишь слушатель рассказа Сита, но он, как и его отец Бадра, с 
болью воспринял смерть пастуха. Кроме того, гибель Джо-
млата оказала сильное воздействие на мировоззрение будуще-
го поэта (Лагана). 

Речь Джомлата образна, метафорична, эмоциональна и 
философична. Она состоит из нескольких частей: одна часть 
адресована милиционерам, другая — Ситу, третья обращена к 
горам. В комплексе все они посвящены сложившейся крити-
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ческой политической, экономической и духовной ситуации в 
стране, в частности в деревне. 

Обращаясь к милиционерам, преследующим его как «вра-
га народа», Джомлат говорит: «...Вы, преследующие меня, 
...зачем стреляете? Может быть, по поводу какой-то радост-
ной вести?.. Или из-за того, что я ушёл из низины, поросшей 
бурьяном, и поднялся вверх, поближе к небу?.. Вы жалкие 
люди!.. Вы, как волки, неожиданно набрасываетесь на невин-
ного человека. Арестовываете его и бросаете в тюрьму. Вы не 
хотите знать, в чем его обвиняют, вы даже не обращаете вни-
мания на плачущих его детей...» (4; с. 495). 

Для Джомлата верх (вершина горы, скалы) — символ бо-
жественной истины, чистоты и справедливости. Достижение 
высоты — это сближение с небом, где обитает Бог. Милицио-
неры не смогли догнать Джомлата, ибо эта высота им недо-
ступна, они связаны только с низиной, где творится зло. А 
горы не любят, когда грубо нарушают их законы, стихию. 
Пальба из пистолетов в невинного человека, тем более всегда 
чтящего эти законы, — тоже нарушение традиционных пра-
вил общения с природой, норм поведения в горах. Раньше 
абхазы (охотники, пастухи и т. д.), как и многие горцы Кавка-
за, прилежно соблюдали этикет горной жизни, неотъемлемой 
части апсуара, дабы не гневить традиционных языческих бо-
жеств Ажвейпш-Жвейпшыркана, Аирга и других. Милицио-
неры не могут оторваться от низины, которая заросла бурья-
ном, а где бурьян начал господствовать, там всё запущено, не 
хватает рук настоящего крестьянина-трудяги. На низине 
начали преследовать именно таких крестьян, жизнь преврати-
лась в ад; там стали властвовать ложь, лицемерие, подонки и 
кровопийцы, которым стали мешать тысячелетние традиции и 
обычаи народа, апсуара. Из такой деградирующей низины и 
ушёл Джомлат. Он стоит на вершине скалы (она тоже ассоци-
ируется с камнем), символизирующей вечность, чистоту и 
мощь духовного начала. 

Далее Джомлат, смотря сверху вниз, даёт характеристику 
событиям, которые развернулись на «низине»: «Когда мы, 
трудящиеся, получили свободу... начали работать... с удвоен-
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ной силой, ...но наша радость продолжалась недолго... На... 
добросовестных людей... навесили... ярлык “врага народа”, 
“кулака”... Каких-то крестьян с семьями выселяют в Сибирь 
на погибель, ...других сгнаивают в тюрьмах, третьих, видимо, 
“самых опасных”, увозят куда-то, а потом объявляют, что 
они, мол, покончили жизнь самоубийством. О, боже, что же 
случилось такое, чтобы человеческая жизнь потеряла смысл, 
цену?!» (4; с. 496). 

В другой части речи, обращённой к горам — свидетелям 
тысячелетней истории абхазов и других горских народов Кав-
каза, мудрый старик сжато, но ёмко раскрыл суть философии 
истории горцев XIX–XX вв., описал судьбу традиционной 
культуры абхазов, показал их философские взгляды на взаи-
моотношения человека и природы. «О, вы, мои родные горы!.. 
Бог сотворил вас так, что вы постоянно стоите на ногах, свы-
сока смотря на землю!.. Вы знаете, что скоро будете окутаны 
трауром, хотя это скрываете от нас!.. Мы, горцы Кавказа, вос-
питанные вами... подняли оружие, когда обрушилась на нас 
жестокая сила; ...десятилетиями горцы проливали кровь, она 
текла словно река. Потом, когда они поняли, что им не оси-
лить врага, тысячами выселились [в Турцию]. Вы молчите, но 
вам известно, сколько было утоплено в море махаджиров (де-
портированных). Когда провозгласили свободу (после Ок-
тябрьской революции 1917 г. и создания Абхазской респуб-
лики в 1921 г. — В. Б.), вы сняли траур, посветлел ваш взгляд, 
...и радости нашей — ваших детей, не было предела; мы вос-
певали новую власть, но все мы оказались обманутыми. По 
вашему взгляду видно, что вы понимаете сложившуюся ны-
нешнюю ситуацию; вы также знаете, что нас ждёт завтра, но 
не говорите об этом. Своим молчанием вы, видимо, преду-
преждаете нас: “Вы сами должны понять ситуацию, в которой 
оказались!”... 

О, мои горы... Я не прошу вас объяснить, почему вы оби-
жены на нас; вы сами видите, что мы перестали проводить 
традиционные моления, посвящённые вам... Мы постоянно 
гневим божество Ажвейпша-Жвейпшыркана, скоро забудем и 
об Аирге. ...Если спрашиваешь внуков: какие божества они 
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знают? — они начинают смеяться. “Нет ни Бога, ни святилищ, 
всё это ложь!” — так воспитывают их учителя. 

О, родимые горы, наши предки так высоко чтили вас, что 
создали... специальный охотничий язык88, на котором они го-
ворили только в горах... Мы за короткий период времени за-
были этот язык; и когда вы видите охотника, вы уже не радуе-
тесь ему... Раньше мы бережно относились к горным родни-
кам, ...не загрязняли их... А в ваших быстрых горных реках 
мы никогда не купались, раздевшись до гола; в таком же виде 
не появлялись под ясным горным небом, ибо (согласно рели-
гиозным соображениям) так вести себя не положено было!..» 
(4; с. 497–498). 

По мнению старого пастуха, забвение традиций и обычаев 
народа, культуры общения человека с природой может приве-
сти к экологической катастрофе, к деградации нации, потере 
нравственности, в конечном итоге — потере апсуара. Взгляды 
Джомлата — это продолжение мировоззрения предков, кото-
рое формировалось на полирелигиозной основе. Согласно та-
кому мировосприятию, человек — неотъемлемая часть при-
роды; и человек, как и природа, — божественное творение. 
Религиозное сознание предполагает гармоническое сосуще-
ствование этих двух элементов мироздания. Беспокойство 
Джомлата вызвано тем, что эта гармония начала разрушаться; 
между человеком и природой образовалась трещина, которая, 
благодаря новым порядкам в жизни, постепенно увеличива-
лась и скоро могла дойти до полного «рассечения». Система 
(или власть), отрицающая духовную, культурную основу, ве-
дёт общество к катастрофе, деградации народа, к гибели са-
мой системы. В такой ситуации разрушается и очаг предков, 
являющийся основой этноса; начинают господствовать зло, 
лицемерие, ложь и т. д., вытесняются добро, честность, со-
весть, правда, ибо они кому-то экономически не выгодны. Но 
до поры до времени... 

Как свидетельствует Джомлат, человек, почувствовав своё 
превосходство над природой, начал, например, совершать 
«жестокие, опустошительные набеги» в горы, уничтожая всё 
на своём пути: деревья, горы, зверей и т. д. Джомлат остро 
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чувствует положение народа, который под влиянием полити-
ческих и идеологических факторов, теряет сплоченность, 
единство, не может сохранить и апсуара. Значит, ситуация 
критическая: раскол общества и конфликт между людьми 
неизбежны. Может быть, Б. Шинкуба сгущает краски?.. Воз-
можно, но его «двойник» — главный повествователь Лаган — 
свидетель событий, который, впрочем, уважительно относит-
ся к истории народа 20–30-х гг., эта история полна как траги-
ческими, так и светлыми страницами. Но бывают и такие 
страницы, о которых страшно говорить. Вдвойне ужасно, ко-
гда «свои» же (тем более близкие) губят, предают. Неслучай-
но в устах мудрого Сита звучат слова, обращённые к брату 
Джомлату (они сказаны немного раньше, когда братья после 
освобождения Джомлата шли в горы): «Вспомни, не чужие 
люди убили Сасрыкву!» (4; с. 452). Не случайно в первые гла-
вы романа «Рассечённый камень» автор включает песню о 
герое эпоса о нартах, Сасрыкве, которую исполняет извест-
ный на селе сказитель и певец Мамсыр, играя на апхярце. 
Песня называется «Сасрыква и его тень». В ней поётся: 

 
— Знай Сасрыква, — так тень ему грозно вещает, — 
Нет ни друга, ни брата тебе в этом мире, 
Даже конь твой и тот твоих братьев вернее... 
— Будь неладна! — прервал её гневно Сасрыква, — 
...Нас сто братьев, и все друг за друга погибнуть готовы! 
— Да, я знаю, вас сто, — тень ответила тихо Сасрыкве, — 
Только нет среди них у тебя настоящего друга. 
Срок наступит — и станут твоими врагами 
Те, кого ты за братьев пока почитаешь. 
Ибо знай, что повсюду, как тень, неотвязно 
Вслед за нартами вечно проклятье ступает, — 
Наберись, если суть его хочешь узнать ты, 
И терпенья, и мужества... Вот оно, слушай: 
«... Чтобы с теми, кто зло им приносит, роднились, 
Чтоб творящих добро принимали за недругов злейших, 
Чтоб на свет вместе с ними рождались раздоры и зависть,.. 
Чтоб над лучшими из нартов другие бы нарты глумились, 
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Чтоб подлейший из них одерживал верх над честнейшим, 
Чтобы род их пресёкся, а те, кто успел народиться, 
Истребили бы сами друг друга в кровавой борьбе... 

                                                                       (С. 81–82) 
 
А в 24-й главе, почти в конце первой книги романа, боль-

ной Мамсыр, взяв апхярцу в руки, поёт уже завершающую 
часть Нартского эпоса о смерти Сасрыквы. Согласно песне, 
героя погубило коварство родных братьев. 

Весь сюжет сказания о трагической гибели Сасрыквы вы-
полняет функцию целостного образа-символа, смысл которо-
го усилился с выходом второй книги романа, описывающей 
сложную жизнь народа в эпоху коллективизации сельского 
хозяйства и репрессий. Речь Джомлата созвучна с песней о 
гибели Сасрыквы. В конце пастух, обращаясь к Ситу, стояв-
шему у подножия скалы, попросил, чтобы он понял его поло-
жение и психологическое состояние. Вместе с тем, Джомлат 
продолжил свою речь, характеризуя объективную реальность: 
«...Перед глазами открыто творится зло, но ты не можешь 
противостоять этому, ты бессилен, тогда не лучше ли уйти из 
этой жизни? Я не хочу быть свидетелем того, как вчерашний 
хлебосольный человек, схватившись за голову, садится у оча-
га, боясь появления гостя, ...которого не может угостить... 
Раньше мужчина мстил за убитого брата, а теперь вместо это-
го живой брат клевещет на погибшего брата; так воспитывают 
его наши руководители, стравливающие людей друг на друга! 
Не лучше ли ослепнуть, чем наблюдать за отцом и сыном, 
разговаривающими на разных языках?.. Я спрашиваю: какая 
жизнь ждёт нас завтра?.. Если за правду можешь бесследно 
исчезнуть, а негодяев начинают возвышать...» (4; с. 499). За-
кончив речь, Джомлат бросился вниз, в глубокое озеро. Пас-
тух уверен, что окажется в раю, ибо он всегда соблюдал тра-
диции предков, нормы апсуара, уважал законы гор, никогда 
не делал зла другому человеку. 

Весть о гибели мудрого старца мгновенно облетела всё 
село, а Сит, выполняя завещание Джомлата, постоянно рас-
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сказывал людям о том трагическом дне, слово в слово повто-
ряя предсмертную речь брата. 

Гибель Джомлата и убийство его трёх сыновей потрясли 
Бадру. Эти и другие трагические события не могли не повли-
ять на его здоровье; он вскоре умер. И, в связи с похоронами 
Бадры, писатель показывает особенности похоронного обря-
да, одновременно высказывая критические замечания о неко-
торых недопустимых изменениях обычаев в новых условиях. 

Лаган — представитель четвёртого поколения (если счи-
тать от отца Бежана — Азнаура), — единственный сын, про-
должатель рода, фамилии. Поэтому, после смерти отца, вся 
ответственность за будущую судьбу очага легла на него. Со-
хранение преемственности поколений — задача не из лёгких. 
Если при жизни отца Лаган меньше думал об этом, то теперь 
его мысли сосредоточены на родном доме. Он уже достаточно 
взрослый человек (ему не менее 17–18 лет) и может отвечать 
за свои поступки. Однако Лаган совершенно отличается от 
Бежана и Бадры, хотя он перенял от деда, отца и других близ-
ких ему людей многое; главное — герой научился следовать 
нормам апсуара, любить родину, народ, национальную ду-
ховную культуру, родной язык. Лаган по-своему защищает 
очаг и апсуара. Его самого порою раздирают противоречивые 
мысли; антиномичность характера и мировоззрения — неотъ-
емлемая черта персонажа, хотя заметим, что она не доводит 
до внутреннего раскола, раздвоения личности. Лаган ещё не 
имеет богатого жизненного опыта, его сознание не идеологи-
зировано и не политизировано; кстати, этим отличались Бе-
жан, Бадра, Мамсыр, Сит, Джомлат и другие. Его взгляды 
формировались не под воздействием официальной идеологии, 
а под влиянием традиционной народной культуры, апсуара, 
фольклора, произведений первых абхазских поэтов, особенно 
Д. Гулиа и И. Когониа. Его учителями были: Бежан, Бадра, 
сказители и певцы Мамсыр и Чичин сын Чины, преподаватель 
абхазского языка Тарас Сабыдович, прекрасная русская жен-
щина—учительница Волгина Вера Николаевна, приобщившая 
его к русской классической литературе, председатель ЦИК 
Абхазии, писатель Алиас Шматович (его, как и многих пред-
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ставителей национальной интеллигенции, репрессировали) и 
другие. 

После смерти отца, как уже говорилось, Лаган стал стар-
шим (не по возрасту, конечно) в доме. Но он — студент Су-
хумского педагогического института — оказался на распутье 
двух дорог: одна вела в село, к дому, очагу предков, другая — 
в город, Сухум — культурный центр Абхазии, без которого 
невозможна полноценная творческая деятельность. 

В середине первой ночи после похорон Бадры, Лагана 
разбудил какой-то голос, ему показалось, что это был отец, 
который сказал: «Ты уже связал свою судьбу с другим делом; 
что бы ты ни говорил, ты уже не вернёшься сюда [к родному 
дому]! Кто не смог сохранить очаг предков, тот не может за-
щитить и родину! Напрасно на тебя, Лаган, надеялся твой 
дед!» (4; 608). Если Лаган слышит тревожные голоса предков, 
думает о них, значит, он не отдалился от очага, не забыл ап-
суара. Да, он не пошёл по пути Бежана и Бадры, то есть он 
постоянно не живёт на селе, не сидит у очага, не следит за 
скотиной... Но в деревне ещё остались настоящие крестьяне, 
которых он защищает словом. Именно поэтическое слово — 
его оружие, не все владеют таким даром. А писать стихотво-
рения он стал в 13 лет. Кроме того, Лаган один из первых со-
бирателей фольклорных материалов; устное народное творче-
ство — основной источник его поэзии. В своих стихах он ис-
кренен и честен, говорит о жестокой правде жизни, хотя мало 
кто его поддерживает. Поэзию Лагана положительно воспри-
нимают лишь некоторые представители интеллигенции и в их 
числе преподаватель педагогического техникума Антон Есна-
тович, директор того же техникума Давид Абасович, любимая 
девушка Лил и её отец Захар, Андрей Лазба, писатель и обще-
ственный деятель Алиас Шматович. Диалоги с ними опреде-
ляют особенности произведений Лагана, раскрывают харак-
теры других персонажей, часть из которых впоследствии бы-
ла репрессирована. Ценителям таланта Лагана прежде всего 
понравилось то, что его стихи искренны, не связаны с соци-
альным заказом, не идеологизированы. А критики Лагана 
требуют от него, чтобы он разоблачал «кулаков», «троцки-
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стов», «идеологических противников», которые якобы меша-
ют строить «новую жизнь», препятствуют коллективизации 
сельского хозяйства. В действительности же Лаган один из 
немногих поэтов, который не закрывает глаза на реальные 
события, пишет правду о жизни, ибо от своих учителей — 
хранителей духовной и этической культуры народа (Бежана, 
Мамсыра, Чичина сына Чины, Бадры и др.) — он усвоил важ-
ный урок: не лгать, хранить очаг, не забывать апсуара, бе-
режно относиться к духовному наследию народа. Для Лагана 
истина и честь дороже всего; об этом свидетельствует его 
произведение «Трагедия» (или «Ужасная история», «Кош-
мар»), оно, похоже, написано в прозаической форме, но жанр 
его не определён, хотя повествователь ведёт речь о «запис-
ках» или «записях». О содержании произведения узнаём из 
уст писателя, председателя Союза писателей Абхазии Алиаса 
Шматовича, которому доверял Лаган. После того как Алиас 
Шматович прочёл «Трагедию» Лагана, между опытным писа-
телем и молодым поэтом состоялся диалог. Диалог раскрыва-
ет образы двух духовно близких, честных и правдолюбивых 
людей, отражает также трагическое положение национальной 
культуры и литературы. За светлым образом Алиаса Шмато-
вича просматривается личность писателя и общественного 
деятеля С. Чанба, репрессированного в 37-м году. Забегая 
вперёд, скажем, что впоследствии Алиаса тоже арестовали и 
бросили в тюрьму, обвинив его в предательстве интересов 
народа, «троцкизме» и т. д. 

Из слов Алиаса Шматовича выясняется, что «Трагедия» 
Лагана полностью посвящена истории семьи пастуха Джо-
млата. Любимый писатель Лагана Алиас Шматович высоко 
оценил его произведение. Алиас отметил, что оно написано 
по горячим следам событий и показывает жестокую объек-
тивную реальность. «Не только современники, но и будущие 
поколения не забудут об этих ужасных событиях, — говорил 
Алиас Шматович Лагану. — “В год, когда Джомлат бросился 
со скалы в горное озеро... и трое его сыновей были убиты” — 
будут говорить в народе, сделав это время точкой отсчёта... 
Народ долго не забудет об этих событиях. И ты тоже, на бу-
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маге зафиксировавший эти события, навсегда останешься в 
памяти людей как летописец... Вот такие мысли возникают 
после прочтения твоих записей... Видимо, ты хочешь, чтобы 
они были где-нибудь опубликованы, однако, насколько мне 
известно, вряд ли их напечатают, если и дашь в какую-нибудь 
редакцию, тебя не оставят в покое. Тебе, Лаган, надо повре-
менить с этим, ведь так же не может продолжаться долго!..» 
(4; с. 520–521). 

Лаган с восхищением слушал пророческую речь уважае-
мого писателя, который вместе с Д. Гулиа стоял у истоков 
национальной литературы. Алиас Шматович вспомнил и ста-
тью, недавно напечатанную в областной газете; в ней были 
подвергнуты жесткой критике его (Алиаса) произведения — 
поэма «Одинокое дерево, стоящее на горе» и историческая 
драма «Похищение». Они напоминают произведения С. Чанба 
«Дева гор» (поэма) и «Апсны-Ханым» (историческая драма, 
посвящённая освободительной борьбе абхазов в 1917–
1921 гг.). Автор той же статьи обвинил Алиаса Шматовича в 
«местном национализме»; получается, что писатель не дол-
жен был писать о судьбе родины и народа, о реальных исто-
рических событиях. Но, когда Лаган сказал, что группа сту-
дентов (в том числе и он) написала письмо редактору газеты в 
поддержку Алиаса Шматовича, писатель забеспокоился и от-
ветил: «Вам, молодым, не стоило бы ввязываться в это де-
ло!..» (4; с. 521). Алиас чувствовал, что его могут репрессиро-
вать, но он думал о будущей судьбе национальной культуры и 
интеллигенции. «Если уничтожат молодое поколение литера-
торов и учёных, что тогда будет завтра?» — этот вопрос вол-
новал его. 

В художественной структуре романа «Рассечённый ка-
мень» (особенно во второй книге) значительное место зани-
мают различные собрания (собрание комсомольской органи-
зации педагогического техникума и института, расширенное 
собрание Союза писателей Абхазии и т. д.), в которых участ-
вовал Лаган. Собрание превращается в художественное сред-
ство, способствующее более полному отражению духовного 
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кризиса и острых противоречий в обществе, которые ведут к 
расколу и трагедии народа. 

На одном из собраний Союза писателей, проходившем 
под надзором обкома партии, разгорелась острая дискуссия о 
творчестве Алиаса Шматовича; под удар политических цен-
зоров попала его новая книга, в которой опубликованы и вы-
шеупомянутые произведения: поэма «Одинокое дерево, сто-
ящее на горе» и драма «Похищение». Тираж сборника был 
изъят из продажи. Алиаса разоблачали «политически и идео-
логически подкованные» критики: писатель и журналист 
Чинчор Щацба, журналист Зет, заведующий отделом агита-
ции и пропаганды обкома партии Павел Бардия и другие. 

На собрании Союза писателей Алиаса Шматовича под-
держал Лаган. Когда Алиас покинул собрание, с ним, в знак 
солидарности, вышла из зала группа сочувствующих ему лю-
дей. Но время работало не в их пользу. В такой сложной и 
опасной ситуации Лаган продолжает придерживаться правды 
жизни; из-за идеологической и политической целесообразно-
сти он не предаёт духовно близких ему людей, друзей. Вооб-
ще-то предательство противоречит нормам апсуара. Приме-
чательно то, что Лаган не предал и любимую девушку Лил, 
несмотря на арест её отца Захара Батовича — образованней-
шего и интеллигентнейшего человека, которого обвинили в 
«антигосударственной», «антинародной» деятельности; Захар 
умер в тюрьме. А чем тогда могла закончиться связь Лагана с 
дочерью «врага народа», не трудно представить. Кстати, Ла-
ган всегда помнил интересные встречи с Захаром Батовичем, 
его рассуждения о философии истории абхазов. Захар посто-
янно выступал против лозунга: «Всё старое — плохо, а всё 
новое — хорошо» и вульгарного социологизма, который, по 
его мнению, тормозит развитие исторической, научной мысли 
и литературы. Он утверждал: «Плохое знание истории не поз-
воляет понять современные проблемы...». (4; с. 528). Благода-
ря Захару, Алиасу и другим представителям старшего поко-
ления интеллигенции, Лаган усиленно начал интересоваться 
историей Абхазии, особенно последнего столетия, в течение 
которого народ был обескровлен. Размышления героя о про-
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шлом обострились после того, как усилились репрессии про-
тив представителей национальной интеллигенции и полити-
ческих деятелей. Но ответы на многие вопросы он ещё не 
находит. Однако Лаган убедился в одном: чтобы установить 
истину, истоки трагедии, необходимо хорошо знать историю 
народа, без знания прошлого трудно осмыслить современную 
жизнь и делать правильные шаги в будущее. «Что же ждёт 
Абхазию завтра?» — задаёт себе вопрос Лаган. А история 
свидетельствует: мир жесток, в нём правят алчность и грубая 
сила, законы дикой природы; у одних людей и народов есть 
все права, ибо им «повезло» — их больше, следовательно — 
они сильнее. Поэтому считают, что они «лучше» и им дозво-
лено учить «слабого», а то и уничтожить, разрушить его очаг, 
присвоить его дом и землю. А если «слабый» ожесточённо 
защищает себя, очаг своих предков, мстит за убиенных детей, 
братьев и сестёр, то его объявляют преступником, врагом 
«цивилизованного мира» и всё это оправдывают идеологиче-
ской пропагандой. Потому что, по словам И. Крылова, «у 
сильного всегда бессильный виноват...». Но самое ужасное, 
когда брат убивает брата, или сын отца. Прогуливаясь по су-
хумскому берегу моря и думая об исторических судьбах род-
ного народа и страны, Лаган неожиданно остановился, в гла-
зах потемнело. «Вдруг, — вспоминает он, — мне показалось, 
что темнота, которая окутала меня, исчезла и я увидел поля-
ну, там лежал... Сасрыква, рядом кровь уже спеклась... Сбоку 
валялся тот камень, который оторвал ему ногу, герой уми-
рал... Когда я приблизился к нему, с него слетели голуби-
горевестники... “Сколько раз ты спасал своих братьев, Сас-
рыква, но почему же они погубили тебя?.. Таков ли конец ве-
ликих нартов?..” Погружённый в мысли, я столкнулся с чем-
то; пришёл в себя и вижу, что я прижался к остаткам камен-
ной стены Сухумской крепости. Ведь в этой крепости когда-
то владетельного князя Келешбея убил его собственный сын 
[Асланбей]. (Речь идёт о версии той трагедии, которая стала, 
например, основой исторической повести Г. Гулиа “Чёрные 
гости”. — В. Б.). Может быть, кровь отца осталась на этих 
стенах?..» (4; с. 566–567). 
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В этом эпизоде вновь появляется образ камня — свидете-
ля глубокой старины. Камни пока молчат, но скоро они заго-
ворят, раскрывая тайны истории. И это, по всей видимости, 
произойдет благодаря таким деятелям, как Лаган. 

 
Анализ показывает, что и у Б. Шинкуба и у К. Кулиева 

символический образ камня полифункционален. С одной сто-
роны, камень связан с биографией, со становлением творче-
ской личности писателей, с другой, в произведениях каждого 
автора он функционирует в контексте истории, культуры, не-
легкой, порой трагической судьбы соответственно абхазского 
и балкарского народов. 

И, наконец: представленный материал свидетельствует о 
том, что ни одна национальная культура, литература не может 
существовать в замкнутой системе без связей и диалога с дру-
гими культурами; в противном случае национальной культуре 
грозит гибель. Диалог надо понимать не только в прямом 
смысле этого слова; он подразумевает и прямые межлитера-
турные и межкультурные связи, взаимодействия, и переклич-
ки, параллели на уровне эстетического восприятия действи-
тельности; при этом обязательным условием не являются 
творческие связи между литературами и отдельными писате-
лями, они могут развиваться даже на разных континентах, но 
не планетах. Как говорят, мир един. Возникновение непо-
средственного диалога, параллельных и перекликающихся 
мировоззрений, поэтических структур, художественных обра-
зов (в фольклоре и литературе) и т. д. обусловлено следую-
щими факторами: природные (флора и фауна), социально-
общественные и экономические условия, при которых проис-
ходит возникновение и развитие этноса, народа; религия и 
идеология; общность, сходство исторических судеб (на 
уровне генеалогии этноса, наличия общих языковых, фольк-
лорных, религиозных традиций и т. д.; нахождение в лоне од-
ной и той же цивилизации, государства, идеологической си-
стемы); исторические и культурные (кратковременные или 
долговременные) контакты и другие. 
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КУЛЬТУРНО-ПРОСВЕТИТЕЛЬСКАЯ, 
НАУЧНАЯ И ЛИТЕРАТУРНАЯ 

ДЕЯТЕЛЬНОСТЬ 
СЕВЕРОКАВКАЗСКОЙ И 

АБХАЗСКОЙ ДИАСПОРЫ В ТУРЦИИ 

Понятие «северокавказская диаспора» сформировалось 
давно, возможно, в конце XIX в. или первой четверти XX в. 
По сложившейся традиции, оно объединяет живущих за ру-
бежом адыгов (черкесов), абхазов, абазин, осетин, чеченцев, 
ингушей, карачаевцев, балкарцев, представителей народов 
Дагестана — кумыков, аварцев, лакцев и др. В научной и 
публицистической литературе иногда используют в том же 
значении выражение «горская диаспора». Встречается и тер-
мин «кавказская диаспора», под которым подразумевают 
азербайджанцев, грузин и представителей вышеперечислен-
ных народов. Если основу грузинской и азербайджанской 
диаспоры составила послереволюционная (1917–1921 гг.) 
эмиграция, то история современной северокавказской диас-
поры насчитывает более 200 лет.1 

Можно выделить четыре крупные волны (этапа) эмигра-
ции. Первая ориентировочно охватывает вторую половину 
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XVIII в. — начало XIX в. В это время горцы оказывались в 
Турции по разным объективным и субъективным причинам 
(внутренние конфликты, наём отдельных лиц и групп на во-
енную службу, работорговля, поиск лучшей жизни в столице 
Османской империи — Константинополе /затем Стамбуле/ и 
других крупных городах и регионах). Эмиграция этой поры 
носила более или менее естественный характер. Второй этап 
— самый трагический и опустошительный; он кардинально 
изменил этническую карту Кавказа, главным образом Запад-
ного. Этот этап связан с длительной Кавказской войной. Осо-
бо выделяются 1858–1865 и 1877–1878 гг., когда в Турцию 
было выселено большинство адыгов и абхазов (от 750 тысяч 
до 1,5 млн. человек), а убыхи вынуждены были полностью 
переселиться в Турцию. Таким образом, опустели черкесские 
и абхазские земли от Анапы до реки Бзыбь в Абхазии, ряд 
внутренних районов современной Кабардино-Балкарии, Ка-
рачаево-Черкесии, Чечни и Абхазии. Незначительную часть 
составляют эмигранты третьей и четвёртой волн, то есть 
1917–1921 и 1941–1945 гг. 

В наши дни более 3,5 млн. абхазов и черкесов (адыгов) 
проживает в ряде стран Ближнего Востока, Западной Европы, 
США, СНГ, более чем в 40 странах мира. Преобладающая 
часть их живёт в Турции, около 90000 — в Сирии, около 
70000 — в Иордании. Как в странах Азии, так и Европы за 
адыгами утвердился термин «черкес», за абхазами и абазина-
ми — «абаза». Сами представители диаспоры указывают и 
свою субэтническую принадлежность (например — шапсуг, 
бесленей, убых и т. д.). 

Нелёгкая судьба сложилась у беженцев XIX в. в Турции. 
Значительная часть иммигрантов 50–60-х гг. XIX в. (более 
200 тысяч человек; преимущественно адыги, абхазы и абази-
ны) была расселена на территориях современных Болгарии, 
Сербии, Боснии, Македонии, Северной Греции, Румынии и 
других стран, которые входили тогда в Османскую империю.2 
Турецкие власти рассчитывали привлечь переселенцев в дей-
ствующую армию для подавления национально-
освободительных движений балканских народов; при этом 
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они пользовались тяжелым положением горцев, часто прово-
дили среди них массовую вербовку в вооружённые силы, хотя 
ранее обещали освободить их от несения службы в регуляр-
ной армии сроком на 20 лет. 

После окончания войны на Балканах османское прави-
тельство под давлением европейских держав было вынуждено 
переселить черкесов с Балкан во внутренние районы Турции, 
в Анатолию и арабские вилайеты. 

Следуя господствующей в империи доктрине османизма 
(она провозглашала равноправие и единство всех народов им-
перии, а в действительности оправдывала сохранение господ-
ствующего положения турок над другими народами), прави-
тельство проводило ассимиляторскую политику по отноше-
нию к другим народам, населявшим Турцию.3 Абсолютист-
ский режим султана Абдул-Хамида II негативно относился к 
проявлениям национального самосознания народов. Пред-
принимавшиеся в этот период отдельными представителями 
северокавказской интеллигенции попытки культурно-
просветительской деятельности (разработка алфавитов для 
родных языков, издание литературы, создание школ с обуче-
нием на родном языке и т. д.) жестко пресекались властями, а 
их инициаторы подвергались преследованиям. 

После победы младотурецкой революции в 1908 г. в 
стране были проведены некоторые демократические преобра-
зования, которые немного улучшили положение северокав-
казской диаспоры. Пришедшие к власти младотурки (неофи-
циальное название партии «Единение и прогресс») провозгла-
сили равноправие всех османских подданных независимо от 
национальной и религиозной принадлежности и предоставили 
меньшинствам определённую свободу в сфере культурной и 
отчасти политической деятельности.4 Видимо, учитывалось 
то, что северокавказцы активно участвовали в младотурецком 
движении, в организационной и идеологической подготовке и 
проведении революции. Известными деятелями младотурец-
кой партии «Единение и прогресс» были Мехмед Решид-бей5, 
Исмаил Джамбулат6, Хусейн Тосун7, Хусейн Кадри, Зекеррия 
Зихни, Селим Сами, Хасан Васфи, Омер Наджи8, Решит Эт-
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хем и другие.9 После революции часть из них стала выразите-
лем национальных устремлений своих соотечественников. 

В 1908 г. в Стамбуле было создано Черкесское общество 
единения и взаимопомощи (Çerkes İttihad ve Teavün Cemiyeti), 
которое сплотило вокруг многих представителей интеллиген-
ции северокавказской диаспоры. Среди создателей и активи-
стов общества были: маршалы турецкой армии Фуад-паша 
Туга10, Мехмед Зеки-паша Берзег11, писатель и драматург Ах-
мед Мидхат (Хагур), генералы Мет Иззет Чунатуко, Гази Му-
хаммед Шамиль-паша, Ахмет Хамди-паша, губернаторы раз-
личных провинций Мехмед Решид-бей и Бекир Сами-бей12 и 
др. С обществом поддерживали связи Хуршид-паша (в 1911–
1912 гг. — министр флота и исполняющий обязанности воен-
ного министра), Хусейн Назым-паша (в 1912–1913 гг. — во-
енный министр). Председателем Общества был избран один 
из черкесских просветителей Ахмед Джавид-паша Тхархет13, 
секретарем — Ахмед Нури Цаго — представитель диаспор-
ной интеллигенции.14 

Общество наметило решение следующих задач: поддерж-
ка и развитие традиционной культуры, сохранение основ гор-
ской этики, приобщение северокавказской диаспоры к про-
свещению, исследование истории, культуры и фольклора гор-
цев. 

Культурно-просветительская деятельность членов Черкес-
ского общества единения и взаимопомощи сопровождалась и 
лингвистическими изысканиями, разработкой алфавитов для 
родных языков, как на арабской, так и на латинской и русской 
графической основе. Общество выпускало еженедельную 
восьмиполосную газету «Guaze» («Путеводитель») (1911–
1914), постоянными авторами которой были Тахир Хайред-
дин-бей, Хайрие Мелек Хундж, Цей Омер Хилми, Мехмед 
Шамсуддин (-паша), Мехмед Али Пчихалук15, Ахмед Нури 
Цаго и другие; результаты своей деятельности печатало в 
книгах, брошюрах, бюллетенях и журналах, издававшихся на 
турецком, арабском и черкесском (на арабской графической 
основе) языках. В Стамбуле была открыта черкесская средняя 
школа, преподавание в которой велось преимущественно на 
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адыгском языке по букварям и учебникам, изданным силами 
Общества. Впоследствии такие школы начали создаваться и в 
ряде районов компактного проживания черкесов.16 

В 1918 г. было создано «Общества взаимопомощи черкес-
ских женщин». Его основателями стали Хундж Хайрие Ме-
лек, Берзег Макбуле, Улугай Фаика и др. Общество выпуска-
ло газету «Diyane» («Дианэ») на турецком и черкесском язы-
ках (на латинской графической основе). 

После поражения Турции в Первой мировой войне (ок-
тябрь 1918 г.) лидеры младотурок бежали из страны. Страны 
Антанты оккупировали значительную часть империи и при-
ступили к её расчленению. В такой ситуации во внутренних 
районах Анатолии развернулось движение сопротивления 
против оккупантов и султанского режима, которое возглавил 
генерал Мустафа Кемаль. 

В 1919 — начале 20-х гг. среди ближайших сподвижников 
Мустафы Кемаля, внёсших значительный вклад в организа-
цию национально-освободительной борьбы и формирование 
политических институтов новой Турции, были абхаз Хусейн 
Рауф-бей (Ашхаруа) (в 1920–1922 гг. — вице-спикер кема-
листского национального парламента, в 1922–1923 гг. — пре-
мьер министр), осетин Бекир Сами-бей и др. Часть черкесов и 
абхазов поддержала турецкого султана, вступала в халифат-
скую армию под командованием черкеса Ахмеда Анзавура 
Анчока.17 

В апреле 1920 г. лидеры освободительного движения в 
Анкаре избрали новый парламент — Великое национальное 
собрание Турции из 120 человек, его возглавил Мустафа Ке-
маль. В меджлисе абхазы, черкесы и другие горцы имели 25 
депутатских мест. 

В последующие годы отношение кемалистов к нацио-
нальным меньшинствам постепенно менялось. Если на 
начальной стадии национально-освободительной борьбы Му-
стафа Кемаль подчеркивал тот факт, что она ведется общими 
усилиями всех народов страны ради обеспечения достойных 
условий их существования и развития в будущем, то по мере 
ослабления просултанских сил, все большее влияние в кема-
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листском руководстве стало приобретать националистическое 
крыло, крайне болезненно и подозрительно относившееся к 
политической активности нетурецкого населения. 

Сущность политики кемалистов в национальном вопросе 
наглядно проявилась после провозглашения Турции респуб-
ликой в 1923 г. В целях сплочения населения вокруг курса 
реформ новые власти перешли к целенаправленному насаж-
дению в стране жесткого варианта турецкого национализма, 
фактически возведённого в ранг государственной идеологии. 
По отношению к нетурецкому населению страны был взят 
курс на ассимиляцию. Положения о мононациональном ха-
рактере государства и отсутствии в нём иных народов и язы-
ков, кроме турецкого, были закреплены в принятой в 1924 г. 
конституции и других актах молодой республики, которые 
поставили вне закона любые претензии меньшинств на этни-
ческую и лингвистическую «особость». Наступил самый не-
благоприятный для северокавказской диаспоры период, когда 
появилась серьезная угроза сохранению этнической культуры, 
языка и истории абхазов, черкесов, чеченцев, осетин и др. 

В сентябре 1923 г. распоряжением правительства была за-
прещена деятельность Черкесского общества единения и вза-
имопомощи, черкесской школы в Стамбуле и всех их филиа-
лов в провинциях, а уникальные архив и библиотека общества 
уничтожены. Во многих районах компактного проживания 
северокавказских горцев власти закрыли горские школы, опа-
саясь проведения в них национально-просветительской рабо-
ты.18 Многие деятели северокавказской диаспоры, заподо-
зренные в «подрыве единства турецкой нации», были репрес-
сированы. Ярким примером является деятельность абхазского 
учёного и просветителя Мустафы Бутбай (Бутба) (около 1860, 
с. Агапынар, Турция — 1946, Турция), который окончил Ан-
карский и Парижский университеты. В конце 1910-х  гг. он 
открыл абхазскую школу, но она впоследствии была закрыта. 
В 1919 г. создал черкесско-абхазский алфавит на латинской 
графической основе, изданный в том же году в Стамбуле. В 
1920 г. он вместе с Исмаилом Беркоком19, Азизом Микером20 
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и другими посетил Дагестан, Чечню и Абхазию. Он также ав-
тор «Воспоминаний о Кавказе» (Анкара, 1990). 

Примечательна и судьба адыгского просветителя и писа-
теля Харуна Тлецерука (1879–1938). После окончания медре-
се в Стамбуле, он работал учителем. В 1908 г. вступив в Чер-
кесское общество единения и взаимопомощи, занимался про-
блемами родного языка. Написал на черкесском языке (на ос-
нове арабской графики) «Сборник религиозно-житейских 
правил, обязательных для мусульман». Затем отправился на 
Кавказ с просветительской миссией, работал в адыгских шко-
лах, распространял газету «Guaze» и адыгские учебники, ко-
торые издавались черкесскими организациями в Стамбуле, 
опубликовал черкесский алфавит. В 1922 вернулся в Турцию, 
где турецкие власти начали проводить жёсткую националь-
ную политику; в такой сложной ситуации рукописи Тлецеру-
ка были утеряны. 

В первой четверти XX в. по рекомендации Черкесского 
общества единения и взаимопомощи с просветительской мис-
сией на Северный Кавказ из Турции приезжали и другие 
представители черкесской диаспоры. В их числе государ-
ственный и политический деятель, учёный Шемсеттин Тлет-
серук-паша (1855–1917) — один из авторов «Адыгского ал-
фавита» из 38 букв (1919), Ибрагим Хидзетль (Хизал) (умер в 
1960 г.) — инициатор открытия в адыгских аулах Северного 
Кавказа школ-медресе с обучением на родном языке (1910-е 
гг.), автор работ: «Арабская грамматика» (на адыгском язы-
ке), «Черкесский букварь» (в соавторстве с С. Сиюховым; из-
давался в 1918, 1921 и 1924 гг.) и другие. 

Некоторые представители адыгской диаспоры, уже в зре-
лом возрасте возвратившись на родину, внесли значительный 
вклад в развитие национальной культуры. Это, прежде всего, 
просветитель и общественный деятель Нури Айтекович Цагов 
(в турецких изданиях: Tsağo Nuri; Ahmed Nuri Bin Aytek; на 
черкесском иногда печатался под псевдонимом 
Н. Айтэчыкъуэ) (1883, Сирия — 1936). Окончив юридический 
факультет Стамбульского университета, работал в Стамбуле 
секретарем Черкесского благотворительного общества, редак-
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тировал газету «Guaze» («Путеводитель»). В Турции составил 
азбуку кабардинского языка, издал книги-учебники на родном 
языке для кабардинских медресе. В 1913 г. вернулся в Кабар-
ду, где продолжил просветительскую деятельность: был учи-
телем Баксанского духовного училища. После его закрытия, 
основал свою школу, названную «Цаговским университетом». 
Его учениками являлись Али Шогенцуков и др. Вместе с 
А. Г. Дымовым в 1917–1918 гг. издавал газету «Адыгэ макъ» 
(«Голос адыга»), на страницах которой печатал статьи и ху-
дожественные произведения. Выпустил ряд учебных книг. В 
1917 в соавторстве с А. Г. Дымовым издал «Тхыбзэ» («Пись-
менный язык»), являвшийся основным учебным пособием для 
кабардинских медресе вплоть до 1923 г., то есть до введения 
нового алфавита на латинской графической основе. Кроме 
того, он автор сочинений: «Хьисэб Тхылъ» («Книга счёта») 
(Стамбул, 1910), «Жеографие» («География») (Стамбул, 
1910), «Алыфбей» («Азбука») (Стамбул, 1910), «ХьэIишат 
Гуащэм и щытхъу» («Похвала госпоже Хаишат») (Баксанская 
типография, 1918), «Муслымэн Тхыдэ» («История мусуль-
ман») (Баксанская типография, 1918), «Адыгэ тхыдэ» («Адыг-
ская история») (Баксанская типография, 1918). 

В 20–40-х гг. XX в., вопреки давлению правительства Ту-
рецкой Республики на национальные меньшинства страны, 
северокавказская диаспора, особенно абхазо-адыгская, зани-
малась просветительской деятельностью. В центре внимания 
горской интеллигенции оставались проблемы создания алфа-
витов и обучения на родном языке, выпуск учебников и пери-
одических изданий, сохранение национальной культуры, 
обычаев, традиций и этики, формирование творческой и 
научной интеллигенции. Кстати, те же процессы происходили 
и на Северном Кавказе и Абхазии; разница лишь в том, что в 
Советском Союзе сложились более благоприятные условия 
для создания национальных школ с обучением на родном 
языке, становления и развития оригинальной литературы, 
науки (историографии, этнографии, фольклористики, лингви-
стики, литературоведения и др.). Словом, и в метрополии, и в 
диаспоре параллельно, но в разных условиях, и независимо 
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друг от друга (ибо, из-за закрытых границ СССР контактов 
почти не было), шли процессы возрождения национальных 
культур. 

Заметный след в просветительском движении в диаспоре 
этого периода оставили языковеды, поэты, писатели Бленао 
Батоко (Blenauko Bateko Harun), Цей Омер Хильми (Tsey 
Ömer Hilmi) (1898–1961) и др. В 1919 г. Бленао Батоко издал 
черкесский алфавит на латинице, который был принят Севе-
рокавказским обществом в Стамбуле (переиздан — в 1929 г.) 
На нём печатались различные документы и издания. Его сти-
хи и статьи публиковались в журнале «Дианэ» («Diyane»). 
После образования Турецкой Республики уезжает в Сирию, 
где продолжает культурно-просветительскую работу среди 
сирийской черкесской диаспоры. В разные годы издаются его 
книги: «Адыгэ бзэхабзэ» («Адыгский язык») (1931), «Адыгэ 
алфабэ» («Адыгская азбука») (1932), «Учебник для чтения» 
(1929), «Наставления по верховой езде», «Адыгэ усэхэр» 
(«Адыгские стихи») (1940), «Образование букв в черкесском 
языке и создание единого алфавита» (1940). 

В 1926 г. в Халебе вышел «Адыгский алфавит» Омера 
Цея, а в 1935 в Анталье — его книга «Три трудности в освое-
нии черкесского языка». Кроме того, он автор ряда сборников 
стихов на адыгейском и турецком языках, а также работ: 
«Право и сила» (Стамбул, 1923), «Волны и сияния» (Анталья, 
1938), «Думы о Родине» (Анталья, 1938). 

У истоков становления северокавказской диаспорной ис-
ториографии стояли Ахмет Мидхат (Хагур), Мет Чунатуко 
Юсуф Иззет-паша (Çunatuko или Çunatıko, Çunatako Met İzzet) 
(труды: «История Кавказа», «Черкесы в Древней Греции» и 
др.), Хусейн Тосун-бей (труды: «Общий взгляд на положение 
народов Северного Кавказа в период Первой мировой вой-
ны». Стамбул, 1918, «Съезд народов Северного Кавказа и его 
законодательная деятельность». Стамбул, 1918, «Библиогра-
фия Кавказа». Стамбул, 1919; все издания на французском 
языке), Пчихалук Мехмед Али (Pçıhaluk Mehmed Ali) (книга 
«Предостережение историков» в 3-х томах, Хомс, 1920–1922, 
на турецком языке), Мустафа Махир (Mustafa Mahir) (труд 
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«История кавказских племён...». 1892, на турецком языке), 
Иса Нури Анчок (Ançok İsa Nuri) (1894 –?) (монография 
«Адыги на Кавказе». Алеппо 1937, на турецком языке) и др. 
Они не получили специального исторического образования, 
но многие из них окончили вузы по разным гражданским и 
военным специальностям, занимали высокие посты в воен-
ных, государственных и общественных структурах. Были тес-
но связаны с родной диаспорой, защищали её интересы, за 
что неоднократно подвергались репрессиям. Основными ис-
точниками исследований были турецкие и некоторые евро-
пейские архивы, историческая литература о Кавказе, изданная 
на турецком, арабском, французском, английском, немецком 
и других языках, фольклорные материалы и рассказы старше-
го поколения переселенцев с Кавказа. А архивы СССР и тру-
ды, издававшиеся в Советском Союзе, не были им доступны. 
В аналогичном положении находились и учёные на Кавказе, 
которые не имели возможности получить командировку в 
Турцию, труды своих соотечественников-историков. Такая 
ситуация сохранялась до начала 90-х гг. XX в. Это всё часто 
отражалось на качестве исследовательских работ. Кроме того, 
как и в СССР, так и в Турции действовала жёсткая цензура. 
Турецкие власти опасались активизации национального само-
сознания нетурецких народов, проживающих в республике. 
Когда в 1921 г. в Турции было создано Общество юридиче-
ского признания черкесов Ближнего Востока, многие его ак-
тивисты были подвергнуты репрессиям, а Иса Нури Анчок 
был включён в список 150 неблагонадёжных граждан, кото-
рым было запрещено жить в Турции. В 1923–1938 Анчок 
находился в сирийской ссылке. В Дамаске опубликовал ряд 
исследований, в том числе: «Политическая болезнь», «Шутки 
и черкесы-философы», «Мои приключения в период оккупа-
ции Измира греческими войсками», «Биография 150-ти», 
«Открытое письмо друзьям пророка Исы». 

В «черный» список 150-ти попал также писатель и журна-
лист черкесского (шапсугского) происхождения Гезтепе Та-
рык Мюмтаз (Хагур) (1891–1977), который в качестве офице-
ра турецкой армии был адъютантом девяти военных мини-
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стров Турции. Ему вменялось в вину то, что он являлся адъ-
ютантом Дамада Ферид-паши — противника идей кемалист-
ской революции, а также сотрудником журнала «Надежда» 
(1919–1921). В 1924 он вынужден был покинуть страну; обос-
новался в Болгарии, где в 1924–1925 гг. выпускал газету «Ру-
мели». Печатался под псевдонимами Ашык Гарип, Мухаджир 
Баба и др. Его работы под псевдонимом Али Топджиев появ-
лялись на страницах турецких газет «Танин», «Тевкиф и 
Эфкяр» с общим названием «Письма из Болгарии». Впослед-
ствии он переехал в Сирию, где издавал газету «Мардж» 
(1928–1931). Был редактором и других изданий: «Хадживат 
Карагез» (Антакья, 1933), «Месяц и звезда» (Искандерун, 
1939). После амнистии возвращается в Стамбул и сотрудни-
чает с газетами «Новое утро», «Победа», «Новый крестья-
нин». Написал ряд исторических исследований: «Имам Ша-
миль — герой войны и революции на Кавказе», «Гази Осман-
паша — герой Плевны», «Последний султан Османской дина-
стии Вахдеддин в аду перемирия», «Последний султан 
Османской династии Вахдеддин на чужбине» и др. 

Значительный вклад в историографию народов Кавказа 
внесли представители черкесской диаспоры Мет Чунатуко 
Юсуф Иззет-паша (1876–1922) и Ашани Мехмет Фетгерей 
(Şoenu Mehmed Fetgerey) (1890, д. Сападжа, Турция — 1931). 

Юсуф Иззет-паша был генералом турецкой армии. Окон-
чил военный лицей, военное училище и военную академию. 
Принимал активное участие в деятельности Черкесского об-
щества единения и взаимопомощи. Воевал на Балканах; во 
время Первой мировой войны, в 1918 г., командовал турецким 
корпусом, направленным на Северный Кавказ. Являлся депу-
татом Меджлиса от города Болу. Много времени уделял изу-
чению истории Кавказа, в частности черкесов; пользуясь вы-
годным положением, собирал исторические материалы. За 
свою недолгую жизнь успел написать ряд трудов на турецком 
языке, в числе которых: «История Кавказа» (Стамбул, 1914), 
«Хетты» (Стамбул, 1915), «Черкесы в Древней Греции» 
(Стамбул, 1915), «Черкесы в Древней Фракии» (Стамбул, 
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1918). В работах он стремился описать историю народа с 
древнейших времен до современности. 

Нелегко сложилась судьба Ашани Мехмета Фетгерей. Во 
время учёбы в Высшей школе гражданских чиновников и по-
сле её окончания самостоятельно изучал социологию, исто-
рию Кавказа. Интересовался также спортом; был одним из 
основателей спортивного клуба в Бешикташе (в районе Стам-
була). В годы Первой мировой войны воевал в Ираке и Иране. 
Неоднократно выступал в защиту прав горской диаспоры. По-
сле одного его обращения в Меджлис, в котором он выразил 
протест против решения турецкого правительства по пересе-
лению 14 черкесских деревень из Западной Анатолии в Во-
сточную, его книги были запрещены. В расцвете сил его 
жизнь оборвалась, но за короткое время ему удалось написать 
несколько работ на турецком языке, в том числе: «Обще-
ственная жизнь и её философия», «Гимнастика ума для жен-
щин», «Черкесские женщины в османском общественном ми-
ре» (Стамбул, 1914), «Черкесы», «Происхождение черкесов» 
(Стамбул, 1922), «Обращение к турецкой общественности и 
Великому Национальному Собранию Турции по поводу чер-
кесской проблемы» (Стамбул, 1923; переиздание — Анкара, 
1980), «Кавказ — источник богатства» (Стамбул, 1924). При 
жизни не увидели свет его работы: «Северный Кавказ в XVIII 
веке», «Уникальность Кавказа. Царский и советский режимы» 
и другие; некоторые из них до сих пор не вышли. Вместе с 
тем в последние годы его книга «История Кавказа» издана 
дважды: на арабском языке — Амман, 1984, турецком — Ан-
кара, 2002. Издана и другая работа — «Черкесский вопрос» 
(Стамбул, 1993). 

В первой половине XX в. был издан ряд историографиче-
ских работ других авторов, в частности Кафли Кадиржана21 
«Северный Кавказ» (Стамбул, 1942), Зиа Шакира [Соко] 
«Махмут Шевкет-паша» (Стамбул, 1944). Вассан-Гирея Джа-
баги «Кавказ: его быт, экономика, хозяйство» («Der Kaukasus 
und Seine Wirtschaft») (Стамбул, 1942) и др. 

Важное значение для изучения истории кавказской диас-
поры и Кавказа имеют сборники исторических материалов, 
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извлечённых из «Солдатского журнала»: «Büyük Harpte Bakû 
Yollarinda 5. Kafkas Piyade Fırkası» / Составитель Е. Рушди 
(Стамбул, 1934; в сборнике — материалы из 93 номеров жур-
нала), «Büyük Harpte (1334) Şimalî Kafkasya’daki Faali-
yetlerimiz ve 15. Fırkanın Harekâtı ve Muharebeleri» / Состави-
тель И. Беркок (Стамбул, 1934; в сборнике — материалы из 
94 номеров журнала), «Büyük Harpte (1334–1918) 15. Piyade 
Tümeninin Azerbeycan ve Şimalî Kafkasya’daki Harekât ve Mu-
harebeleri» / Составитель Сулейман Иззет [Цей] (Стамбул, 
1936; в сборнике — материалы из 103 номеров журнала). 

Северокавказская диаспора особо интересовалась матери-
алами по истории Кавказской войны XIX в., ибо раны от этой 
войны были ещё свежи; тем более что горцы считали войну 
причиной своей трагедии. Среди переводов на турецкий язык 
преобладают сочинения, посвящённые именно Кавказской 
войне, например, работы Мухаммеда Тахира аль-Карахи «Га-
зават имама Шамиля», [Д. А.] Милютина «Описание военных 
действий 1839 г. в Северном Дагестане», Соловьева «Даге-
станская область. Географичское, историческое и статистиче-
ское описание» и др. 

 
В конце XIX в. — 40-х гг. XX в. сформировалась первая 

плеяда северокавказских (главным образом черкесских) писа-
телей и поэтов. По объективным причинам, о которых гово-
рилось выше, они вынуждены были писать на турецком язы-
ке. Исключение составляют те писатели, которые во второй 
половине XX в. создавали произведения, как на родном, так и 
турецком языках. К тому же, не было культурных и литера-
турных связей с метрополией, в которой зарождались и раз-
вивались национальные литературы, формировались литера-
турные языки. Встает закономерный вопрос о принадлежно-
сти турецкоязычных писателей. С моей точки зрения, при 
определении принадлежности таких писателей к той или иной 
литературе, необходимо принимать во внимание следующие 
факторы: 1) особенности языка, стиля, образной системы, те-
матики произведений; 2) знание (или незнание) писателем 
родного и других языков, которое, так или иначе, отражается 
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на языке, поэтике художественных произведений; при этом 
важен текстологический анализ первых оригиналов произве-
дений; 3) бикультурность или поликультурность писателя, 
концепты национальной культуры в его творчестве; 
4) биография писателя, место проживания, характер его дея-
тельности, его практическая связь с диаспорой и националь-
ной культурой. Кроме того, к личности каждого писателя 
надо подходить отдельно. Необходимо также учесть особен-
ности истории формирования северокавказской и абхазской 
диаспоры в зарубежных странах; эта история не может быть 
отделена от истории народов Кавказа. Важен целостный 
взгляд на историко-культурные процессы в метрополии и 
диаспоре. Сегодня, например, история северокавказского 
просветительства XIX — начала XX в. не может быть полной 
без истории просветительского движения среди горской 
диаспоры в Турции, Сирии, Иордании и других странах, где 
оно продолжалось и во второй половине XX столетия. 

 
Одним из первых северокавказских просветителей и писа-

телей в Турции был классик турецкой литературы черкесско-
го (шапсугского) происхождения Ахмет Мидхат (Хагур) 
(Ahmet Midhat или Mithat Efendi /Hağur/) (1844, г. Стамбул — 
30.12.1913, г. Стамбул; по другим данным — 28.12.1912, Ру-
мыния). Родители Ахмета — Сулейман Хагур и Нафица жили 
в районе Анапы; после очередной карательной экспедиции 
царских войск (видимо, в начале 40-х гг. XIX в.) они вынуж-
дены были переселиться в Турцию. В 1863 г. А. Мидхат с от-
личием окончил светскую школу в Видине, затем со старшим 
братом Ибрагимом (окончил ту же школу) уехал в Русчук и 
начал работать писарем Мидхат-паши, которого покорили 
талант, честность и искренность Ахмета. Впоследствии Мид-
хат-паша дал своё имя мальчику. Так Ахмет Хагур стал Ах-
метом Мидхатом. Турецкое литературоведение рассматривает 
его в числе основоположников новотурецкой литературы. 
Сыграл большую роль в становлении и развитии жанров рас-
сказа и романа в турецкой литературе. Владел несколькими 
языками, в том числе родным черкесским. Вёл многогранную 
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деятельность. В 1866 г. он уезжает в Софию в качестве пере-
водчика, затем работает в газете «Tuna» («Край»), редактором 
которой он стал в 1868 г. Публиковал статьи по философии, 
социологии, истории и религии. В 1871 г. в Стамбуле основал 
типографию, где печатал свои книги, издавал газеты и журна-
лы; читал лекции в Стамбульском университете, в качестве 
корреспондента сотрудничал с разными периодическими из-
даниями. В своих острых публицистических статьях Мидхат 
подвергал критике внутреннюю политику турецких властей, 
защищал права кавказских горцев. За оппозиционные, анти-
правительственные публикации в 1873 г. его типографию за-
крывают, а самого ссылают на остров Родос, где пробыл три 
года. В Родосе он продолжает свою творческую деятельность, 
начинает выпускать журнал «Kırk ambar» («Сорок амбаров»; 
вышло всего 34 номера), в котором можно было найти немало 
материалов о культуре, традициях и обычаях черкесов и дру-
гих народов. Возвратившись в Стамбул, издаёт новую газету 
«İttihad Gazetesi» («Газета единения»), журнал «Osmanlılar» 
(«Османцы»); в своих публикациях всё чаще обращается к 
теме Кавказа, истории и судьбе черкесов. Мидхат — один из 
основателей Черкесского благотворительного общества в 
Стамбуле в 1908 г., национальной школы при обществе, где 
адыгские дети обучались на родном языке. Он автор большо-
го количества произведений: романов («Янычары», 1871; 
«Второе рождение», 1874; «Хасан Меллах», 1874; «Хюсейн 
Феллах», 1875; «Турок в Париже», 1876; «Танцовщица», 1877; 
«Адмирал Винг», 1881; «Госпожа Дюрдане», 1882; «Девушка 
с дипломом», 1889; «Младотурок», 1908), рассказов, пьес, 
статей и др. Он также автор первых крупных художественных 
произведений о черкесах (романы «Кавказ», «Хасан Меллах», 
пьесы «Черкесские дворяне», рассказы «Неволя», «Разлука» и 
др.). Трагедии адыгов в эпоху Кавказской войны посвящены 
его произведения «Хюсейн Феллах», «Смерть в руках Все-
вышнего», «Гордость Кавказа», «Второе рождение» и др. 
Личность Ахмета Мидхата сопоставима с личностями выда-
ющихся северокавказских просветителей С. Хан-Гирея, 
С. Адыль-Гирея, С. Казы-Гирея, А.-Г. Кешева (Каламбия), 
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К. Атажукина, которые также свои художественные произве-
дения и публицистические статьи создавали на неродном, в 
данном случае — русском языке. Это не стало причиной от-
торжения их от истории адыгской и абазинской националь-
ных культур и литератур; в то же время русскоязычность пи-
сателей не сделала произведения писателей неотъемлемой 
частью русской литературы. Вместе с тем история по иному 
распорядилась с творческим наследием Ахмета Мидхата, ко-
торое вошло в золотой фонд новейшей турецкой литературы. 
Современное адыгское литературоведение рассматривает 
наследие Мидхата и других представителей диаспоры как 
часть общечеркесской культуры и литературы. Сегодня раз-
вернута работа по переводу произведений крупных предста-
вителей литературного зарубежья на кабардинский и адыгей-
ский языки, по подготовке к переизданию раннее напечатан-
ных в Турции и других странах на родном языке книг, по 
публикации архивных материалов и неизданных произведе-
ний диаспорных писателей. 

Среди первых поэтов северокавказской диаспоры особый 
интерес представляет и творчество аварского религиозного 
поэта, переводчика, учёного-богослова Омархаджи Зиявудина 
Дагестани (1849–1921); он на аварском языке создавал поэти-
ческие произведения в жанрах мавлида и поэмы.22 Ряд его 
мавлидов посвящён пророку Мухаммеду. В поэме «Повесть о 
пророках» описывается жизнь всех пророков. Вместе с тем в 
своих произведениях Омархаджи Зиявудин Дагестани пока-
зывает негативные явления в жизни горцев, подвергает кри-
тике пороки, отражает моральный, нравственный упадок да-
гестанского общества. Это вызвано, по его мнению, социаль-
ным расслоением и имущественным неравенством членов 
этого общества.23 Он призывал соблюдать этические нормы, 
вести дстойную жизнь и не забывать о божьей каре, думать о 
загробной жизни. 

У истоков документальной прозы, романа, драматургии и 
литературной критики в дагестанской диаспорной литературе 
стоял Мурад-бей Мизанджи. Он пришёл в литературу через 
журналистику, которой он занимался всю свою жизнь. В ро-
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мане «Новый или новинка?» писатель сосредоточивает своё 
внимание на нравственных проблемах, допускает возмож-
ность социального переустройства турецкого общества на ос-
нове этических принципов. В начале XX в. Мурад-бей Ми-
занджи выпустил свои мемуары в пяти книгах, которые, по 
мнению А. М. Муртазалиева, относятся к документальной 
прозе; в них «на основе подлинных фактов... воссоздаются 
важнейшие события и отдельные фрагменты из истории и 
жизни османского общества в целом и дагестанской диаспоры 
в частности»24. В 1884 г. писатель перевёл на турецкий язык 
произведение А. С. Грибоедова «Горе от ума», за которым 
последовало написание собственной комедии «Кастрюля ука-
тилась, крышку нашла» (Стамбул, 1908). В основу комедии 
положены факты из турецкой действительности, но они под-
чинены размышлениям драматурга об общечеловеческих 
ценностях. В статье «Образцы для подражания наших писате-
лей» Мурад-бей Мизанджи выступает как профессиональный 
критик и литературовед. В этой и других статьях писатель 
анализирует турецкие романы и драматургические произве-
дения, при этом выводы автора имеют общетеоретический 
характер. В статьях значительное место занимают размышле-
ния Мизанджи о роли и месте литературы как художественно-
эстетического опыта в истории человечества, об особенностях 
литературного произведения, индивидуального творчества 
писателя. 

Традиции Ахмета Мидхата и других писателей, главным 
образом в художественном освещении Кавказа, жизни гор-
ской диаспоры в Османской империи, затем в Турецкой Рес-
публике, продолжили представители черкесской и убыхской 
диаспоры в Турции — писатели, поэты и публицисты Сеин 
Тиме (Тимер Хусейн Шеми) (Seyin Time) (1875, Греция — 
15.05.1962, г. Стамбул), Хундж Хайрие Мелек (Hayriye Melek 
Khunc) (1896–?), Шхаплы Зюбейде (Zübeydet Şhaplı-Şamil) 
(1909–?), Цей Омер Хильми и др. 

Поэт и общественный деятель Сеин Тиме окончил теоло-
гический и юридический факультеты Стамбульского универ-
ситета. Был имамом мечети Фатих в Стамбуле, затем препо-
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давал в женском и мужском лицеях Стамбула. Принимал уча-
стие в работе Черкесского общества единения и взаимопомо-
щи, во время Первой мировой войны стал одним из организа-
торов Северокавказского общества, впоследствии работал в 
Комитете независимости Кавказа под руководством Туга 
Фуад-паши. Один из немногих, кто писал стихи на черкес-
ском языке; в 1919 г. выпустил сборник стихов 
«Гъэсэфэтхыд». В том же году издал труд «Черкесская грам-
матика». 

Примечательный и редкий факт в истории литератур 
народов Северного Кавказа и других регионов мира — появ-
ление на раннем этапе становления национальной литературы 
женщин-писательниц. Речь идёт об убыхах по происхожде-
нию Хундж Хайрие Мелек и Шхаплы Зюбейде. Они принад-
лежали к первому поколению убыхской диаспоры, которое 
родилось и воспитывалось в Турции. В то время некогда са-
мостоятельный убыхский язык уже находился на стадии ис-
чезновения, а этнос постепенно растворялся среди родствен-
ных абхазо-адыгских народов. Трудно сейчас ответить на во-
прос: знали ли писательницы родной язык? Вероятно, да. Но в 
той сложной политической ситуации и в условиях отсутствия 
письменности вряд ли они имели возможность писать на 
убыхском языке. 

Мелек училась в Стамбульском женском лицее. В совер-
шенстве владела турецким и французским языками. Она ак-
тивно работала в черкесских обществах; была одной из осно-
вательниц в 1918 г. и председателем «Общества взаимопомо-
щи черкесских женщин». Сотрудничала с газетой Общества 
«Diyane» («Дианэ»). Её статьи публиковались и в другой ады-
гской газете «Guaze» («Путеводитель»). Автор романов о 
любви: «Грусть Венеры» (1910) и «Зейнаб» (1926). 

Шхаплы Зюбейде окончила в Париже школу журналисти-
ки, Высшую международную школу живописи и Институт 
этнологии. В 1933–1936 гг. работала во Франции корреспон-
дентом турецкой газеты «Джумхуриет» и французской газеты 
«Республика». В разное время жила в Египте, Пакистане, Ин-
донезии и ряде арабских стран. Её новеллы публиковались на 
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французском языке в журнале «Турецкие анналы» и газете 
«Аквам», на турецком — в журналах «Объединенный Кавказ» 
и «Северный Кавказ». Многие произведения посвящены Кав-
казской войне XIX в. Выделяются исторические рассказы 
«Рабыня», «Последний день Ахульго», «Аул Агой», «Неволь-
ница», «Крик кавказской женщины», историческая повесть 
«Абрек» (написана в 1939 г. на французском языке; на турец-
ком языке в переводе Кадиржана Кафли вышла в Стамбуле в 
1944 г. под назвавнием «Кавказская любовь» /«Kafkas Aşkı»/, 
была переиздана в авторизованном переводе там же в 1977 г. 
как исторический роман под своим первоначальным названи-
ем «Абрек»). В «Абреке» сильно влияние фольклорной эсте-
тики. В основе произведения — один из распространённых 
среди горской диаспоры в Турции вариантов о чеченском 
абреке Бейбулате Таймиеве. Автор повествует о любви абрека 
Бейбулата и дагестанской девушки Баху. Действие происхо-
дит на фоне Кавказской войны. Главная идея произведения 
заключается в том, что кавказский горец готов пожертвовать 
самым дорогим — жизнью и даже любовью, ради свободы и 
независимости своей родины. 

Шхаплы Зюбейде также автор ряда историко-
этнографических исследований: «Оборона Ахульго», «Паде-
ние Гимры», «И кровь течёт в Кубань», «История обрядов и 
традиций черкесов», «Шамиль, его жизнь, творчество, неиз-
вестные семейные письма», «Дагестан и Черкесия: история, 
обряды и обычаи», «Сказки и легенды Дагестана и Черкесии», 
«Черкесия» и др. 

Значительную роль в развитии турецкой литературы пер-
вой половины XX в. сыграли писатели и поэты черкесского и 
убыхского происхождения Садык Махмуд [Тхаркахо] (псев-
доним: Осман Галип Кадри) (1864–1930), Зюхдю (Зейф) Аб-
дуллах (1869–1925), Адывар [Калэдахэ] Халиде Эдип (1883–
1964), Омер Сейфеддин [Хэтыко] (Ömer Seyfettin) 
(12.02.1884–06.03.1920), Бенер Хикмет Эрхан (р. 1929) и др. В 
произведениях писателей незначительное место занимает или 
вообще отсутствует кавказская тематика. В них главным об-
разом показана тогдашняя жизнь турецкого общества; через 
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судьбы героев раскрываются проблемы богатства и счастья, 
любви, взаимоотношения общества и личности и т. д., встре-
чаются прекрасные описания старого Стамбула (произведе-
ния А. Зюхдю). Частью новой турецкой литературы стали ро-
маны М. Садыка «Любовь», «Безумно влюблённое сердце», 
«Эволюция» (1913), А. Зюхдю «Женское предчувствие», «Су-
пруга писателя», «Северное море», «Мадемуазель 100 милли-
онов», «Розы и терновники», «Сара», «Дорога в издательство» 
и др. 

В произведениях писательницы Адывар Халиде Эдип 
описывается судьба турецкой женщины-патриотки, впервые в 
турецкой литературе положительными героями выступают 
сильные, яркие, мужественные женщины, отражается нацио-
нально-освободительное движение в Турции, немалое место 
занимает тема любви (романы «Огненная рубашка», 1922; 
«Убейте блудницу», 1926; «Татарочка», 1939; автобиографи-
ческий роман «Дом с глицинией», 1963 и др.). Некоторые 
произведения писательницы на кабардинском языке (в пере-
воде Х. Кармокова) вошли в сборник «Наследие. Проза чер-
кесского зарубежья» (составитель М. Хафицэ; Нальчик, 2004). 

Всего 36 лет прожил Омер Сейфеддин, но его произведе-
ния стали значительным вкладом в турецкую классическую 
литературу. Он считался признанным мастером рассказа (в 
том числе сатирического), «с его творчеством связано станов-
ление турецкой реалистической новеллы».25 Произведения 
Сейфеддина посвящены жизни и противоречиям турецкого 
общества в первой четверти XX в., в них раскрываются нравы 
политической элиты Турции, духовенства. Его рассказы во-
шли в сборники «Высокие каблуки» (1923), «Белый Тюльпан» 
(1938), «Точка» (1956), «Эфруз бей» (1970). Некоторые но-
веллы писателя на кабардинском языке (в переводе 
Х. Кармокова) опубликованы в вышеназванном сборнике 
«Наследие. Проза черкесского зарубежья». 

 
В первой половине XX в. появились и первые художники 

из среды диаспоры, среди них убых Зейф Намык Исмаил 
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(1890, Стамбул — 1935) и абхазка Михри-Ханум (Ачба) 
(1886–1954) — первая женщина-художница в Турции. 

Зейф Намык Исмаил учился в престижных учебных заве-
дениях живописи Франции и Германии. Вернулся в Турцию 
во время Первой мировой войны. Работал учителем рисова-
ния в средней школе, затем — в Высшей школе изящных ис-
кусств (позднее академия). В 1928 избран директором Акаде-
мии изящных искусств. В 1919–1923 гг. преподавал рисова-
ние и французский язык в Черкесской образцовой школе в 
Стамбуле. С 1920 г. — член комитета по внешним связям в 
Обществе Северного Кавказа. Он — автор более 240 картин. 
Многие его работы посвящены теме войны. В конце 1910-х 
гг. участвовал в выставках картин турецких художников в 
Берлине и Вене. Его картины хранятся в Берлинском музее, в 
музеях Турции и других стран, в частных коллекциях. Из-
вестны работы художника: «Артиллеристы», «Место молоть-
бы», «Обнажённые», «Последний снаряд», «Век тюльпанов», 
«Магнолии», «Тиф» и др. О Намыке Исмаиле написано нема-
ло исследований, среди которых работа Гюней И. Сефа 
«Жизнь и творчество крупного турецкого художника (и писа-
теля) Намыка Исмаила» (Стамбул, 1937). 

Большую роль в жизни Михри-ханум (Ачба) сыграл двор-
цовый художник Зорано, который дал ей первые уроки живо-
писи; благодаря ему она училась в Париже. Интересовалась 
литературой, общалась с известными турецкими поэтами и 
прозаиками. Впоследствии написала портреты многих из них. 
Возвратившись в Турцию, участвовала в культурной деятель-
ности абхазской и черкесской диаспоры; была членом Жен-
ского черкесского общества взаимопомощи в Стамбуле. Пре-
подавала рисование и французский язык в Черкесской образ-
цовой школе в Стамбуле, созданной Обществом. В конце 
1922 г. снова уезжает в Европу, живёт в Риме, пишет портре-
ты известных людей, в том числе папы римского. Через не-
сколько лет переселяется в США, где работает в американ-
ских университетах профессором живописи. В числе её работ 
— портрет Кемаля Ататюрка (1922), который затем был пода-
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рен югославскому королю Александру. В годы Второй миро-
вой войны картина бесследно пропала. 

 
В 1934 г. в Турции вышел закон, предписывавший черке-

сам и представителям других меньшинств замену своих наци-
ональных фамилий на турецкие. Были предприняты меры по 
переименованию названий черкесских сёл на турецкие. Были 
также запрещены публичное использование родного языка, 
ношение национальной одежды, игра на кавказских музы-
кальных инструментах. После Второй мировой войны ситуа-
ция в республике немного изменилась. В 1961 г. была принята 
более либеральная конституция. Начался процесс перехода от 
однопартийной системы к многопартийной. Пользуясь ситуа-
цией, горцы активизировали культурно-просветительскую 
деятельность для того, чтобы противостоять ассимилизатор-
ским тенденциям. 

В 50-х годах XX в. в Стамбуле и других городах и про-
винциях с относительно многочисленным северокавказским 
(главным образом черкесским, абхазо-абазинским) населени-
ем стали возникать горские культурные центры и общества; 
вскоре их число достигло почти 60. Инициаторами их созда-
ния были представители национальной интеллигенции, в том 
числе депутаты парламента, отставные генералы и др. Усили-
ями национальной интеллигенции вновь стала издаваться ли-
тература, рассматривавшая кавказцев не как часть или прида-
ток тюркского мира, что было характерно для официальной 
науки, а в качестве самостоятельного субъекта мировой исто-
рии и цивилизации. Значительным событием стал выход тру-
да И. Беркока «Кавказ в истории», изданный в Стамбуле в 
1958 г. на турецком языке. 

Возобновился и выход периодической печати северокав-
казских культурных центров на турецком языке. В течение 
50–90-х гг. появилось несколько десятков газет, журналов и 
бюллетеней, по типу издания напоминающих журналы, в их 
числе: 

«Kafkas Dergisi» («Кавказский журнал») — политический, 
исторический и литературный журнал; выходил в Стамбуле в 
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1953 г. Главный редактор — Исмаил Зиа Берсис26; основные 
авторы: И. З. Берсис, Васфи Гюсар27, И. Беркок, Сеин Тиме, 
Инал Шапли, Турхан Явуз Маршан (Turhan Yavuz Marşan) и 
др. 

«Kafkas Mecmuasi» («Кавказский журнал») — 16-
страничный политический, исторический и литературный 
журнал; выходил в Стамбуле в 1954–1956 гг. Издано 12 номе-
ров. Авторы: Инал Шапли (İnal Shaplı), Турхан Явуз Маршан, 
Пшимахо Косок, Мехмет Кетеи (Mehmet Ketey), Алааттин 
Кутлу (Alaattin Kutlu), Шереф Терим (Şeref Terim), Саффет 
Беркан (Saffet Berkan), Ахмет Авароглу28 и др. 

«Yeni Kafkas» («Новый Кавказ») — 24-страничный поли-
тический, исторический и литературный журнал; орган Кав-
казского культурного общества в Стамбуле; выходил в 1957–
1962 гг. под редакцией Васфи Гюсара. В нём печатались Сеин 
Тиме, Мехмет Кетеи, Мурат Яган29, Хилми Тугуж (Hilmi 
Tuğuj), Ахмет Бедеви Аталай (Ahmet Bedevi Atalay), Айтек 
Намиток30, Омар Бююка (Бейгуа)31, Рефик Хизел (Refik Hızel), 
Зиаеттин Семгуг (Ziyaettin Semguğ), Тембот Хатук (Tembot 
Hatuk), Кундет Шурдум (Kundeyt Şurdum), Сефер Берзег32 и 
др. 

«Birleşik Kafkasya» («Объединенный Кавказ») — полити-
ческий и культурный журнал; орган Кавказского культурного 
общества в Стамбуле, выходил в 1964–1967. Авторы: Сефер 
Берзег, Осман Челик, Мустафа Зихни Хизал33, Жанбек 
Хавжоко34, Зюбейде Шхаплы, Ахмет Авароглу, Юсуф Баксан 
(Yusuf Baksan), Сефер Аймерген (Магомед Шасаев) (Sefer 
Aymergen), Бало Билатти (Balo Bilattı) и др. 

«Kafkasya Kültürel Derği» («Кавказский культурный жур-
нал») — 32-, затем 48-страничный культурный журнал; выхо-
дил в Анкаре в 1964–1975 гг. Издавал Иззет Айдемир35. В нём 
печатали свои произведения и статьи Иззет Айдемир, Кадир 
Натхо36, Васфи Гюсар, Сефер Берзег, Махмут Кушу (Mahmut 
Kuşu), Батырай Озбек37, Зюбейде Шхаплы, Вахит Жанбек 
(Vahit Canbek), Айтек Айдемир (Aytek Aydemir), Бексултан 
Батирхан38, Омар Бююка (Бейгуа), Осман Челик, Яшар Баг39, 
Нихай Озбек (Nihai Özbek), Угур Дипшоу (Рахми Угур) (Uğur 
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Dıpşov /Rahmi Uğur/), Рифат Озбей (Rıfat Özbey), Махинур 
Папапха40, Орхан Копсирген (Orhan Kopsırgen), Зафер Сюрен 
Ажиба (Zafer Süren Ajıba) и др. Публикации были посвящены 
истории Северного Кавказа и Абхазии, жизни кавказских 
горцев в Турции, Сирии, Иордании, Израиле. В журнале печа-
тались произведения писателей диаспоры, а также Адыгеи, 
Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкессии (в переводе на 
турецкий язык). 

«Kamçı» («Плётка») — ежемесячная политическая газета, 
издававшаяся Али Еркменом в Стамбуле в ноябре–декабре 
1969–1970 гг. Основные авторы: Оздемир Озбай, Васфи Гю-
сар, Керим Четин (Kerim Çetin), Кундет Шурдум и др. Газета 
проповедовала идею свободы и репатриации горцев на роди-
ну. 

«Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ») — журнал Севе-
рокавказского общества культуры и взаимопомощи в Стамбу-
ле. Выходит с 1970 г. Основными авторами издания были 
М. Расих Саваш (M. Rasih Savaş), Тарик Джемаль Кутлу, Му-
са Рамазан41, Омар Бююка (Бейгуа), Осман Челик, Уфук Тав-
кул (Тохчук)42, Бексултан Батирхан, Айдин Туран (Aydın Tu-
ran), Нури Хазер (Nuri Hazer), Ихсан Билгин (İhsan Bilgin), 
Джемалеттин Озбей (Гуноко) (Cemalettin Özbay /Gunoko/), 
Казим Атакан (Kâzım Atakan), Хикмет Ильхан (Hikmet İlhan), 
Илмаз Невруз (Х. Силпагар) (Yılmaz Nevruz /H. Sılpağar/), Че-
тин Айдемир (Çetin Aydemir), Иззет Кантемир (İzzet 
Kantemir), Сефер Берзег, Тарик Бинат (Tarık Binat), Салих По-
латкан (Salih Polatkan) [Хаматханов], Семих Сейид Даге-
станлы43, Айдемир Туганоглу (Aydemir Tuğanoğlu), Казим 
Таймаз44, Хайри Ерсоу (Hayri Ersoy), Джавит Картал (Cavit 
Kartal), Осман Бледа (Osman Bleda), Хасан Шагуж (Hasan 
Şaguj) и др. В журнале печатались статьи по истории и совре-
менной жизни Кавказа, Кавказской войне XIX в., мифы и 
предания горцев, сказания о нартах, художественные произ-
ведения — рассказы, стихи. 

«Kafkasya Birlik mecmuası» («Кавказский объединенный 
журнал») — 32-страничный социально-политический, куль-
турный и туристический журнал. Выходил в Стамбуле в 
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1970–1972 гг. На его страницах печатались Казим Таймаз, 
Турхан Явуз Маршан, Рифат Озбей и др. 

«Bilim ve kültür dergisi» («Научный и культурный жур-
нал») — 32-страничный журнал. Издавался в г. Дюздже в 
1971–1972 гг. 

«Nartların sesi» («Голос нартов») — журнал Северокавказ-
ского общества культуры в Анкаре, выходил в 1972–1976 гг. 
Основными авторами издания были: Оздемир Озбай (Özdemir 
Özbay), Сефер Берзег, Юнус Бленгапс (Yunus Blengaps) и др. 
Под этим же названием в 1978–1979 гг. общество выпускало 
бюллетень. Он отражал социо-культурную жизнь северокав-
казской диаспоры, печатал короткие рассказы, стихи и др. 

«Yamçı» («Бурка») — ежемесячный социо-культурный 
журнал. Выходил в Анкаре в 1975–1977 гг. В нём печатались: 
Нихат Биданук, Неждет Хатам, Ачмиз Нихат, Ашамба Мюм-
таз, Оздемир Озбай, Кушмез Хажмет и др. Публиковались 
короткие рассказы, стихи, переводы на турецкий язык произ-
ведений адыгских и абхазских писателей и поэтов из метро-
полии. 

«Kafkasya» («Кавказ») — журнал Северокавказского об-
щества культуры в Антальи. Издавался в 1976–1977 гг. Авто-
ры: Мехмет Узун (Касей) (Mehmet Uzun /Kasey/), Нихай Оз-
бек, Хамит Иедич (Hamit Yedic). 

«Kafdağı» («Кавказская гора») — журнал культуры, ис-
кусства и новостей Северокавказского общества культуры в 
Анкаре. Выходил в 1987–1992 гг. Его авторы — Оздемир 
Озбай, Семих Сейид Дагестанлы, Ерол Таймаз (Erol Taymaz), 
Хасан Шагуж, Гуноко Джемалеттин Озбай, Юсуф Таймаз 
(Yusuf Taymaz), Кутелиа Ерол (Erol Kutelya) и др. На страни-
цах журнала печатались специальные статьи, посвящённые 
истории Северного Кавказа, искусству и литературе горцев, 
известным деятелям культуры и науки. 

«Kafkasya gerçeği» («Истинный Кавказ») — политический 
и культурный журнал; выходил в Самсуне в 1990–1993 гг. 
Издавал Сефер Берзег. На его страницах печатались Сефер 
Берзег, Омар Бейгуа, Осман Бледа, Хасан Шагуж, Мурат 
Папшу (Murat Papşu), Угур Яган (Uğur Yağan), Семих Сейид 
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Дагестанлы, Казим Берзег (Kâzım Berzeg), Осман Челик, Ни-
хат Берзег (Nihat Berzeg), Ведат Берзег (Vedat Berzeg), Хайри 
Ерсоу, Абрек Туган (Abrek Tugan) и др. В своих публикациях 
авторы стремились к широкому отражению современных по-
литических процессов на Кавказе, в том числе вооружённых 
конфликтов, затрагивали острые проблемы ассимиляции гор-
ской диаспоры в Турции. Вместе с тем в журнале публикова-
лись научные статьи по истории и культуре народов Кавказа, 
стихи и короткие рассказы поэтов и писателей северокавказ-
ской диаспоры в Турции и из Северного Кавказа (в переводе 
на турецкий язык). 

«Düzce Kavkas kültür derneği» («Кавказское общество 
культуры в Дюздже») — бюллетень новостей, культуры и ис-
кусства, издававшийся обществом в 1990–1991 гг. Основан 
Ердолом Озмечем и др. Авторы: Пшавко Файзал (Pşavko 
Faysal), Чушха Бечхан (Çuşha Beçhan), Хикмет Негуч (Hikmet 
Neğuç), Цей Дженгиз (Tsey Cengiz). В бюллетене печатались 
статьи о культуре, обычаях и традициях горцев, стихи и др. 

«Derderu» — 24-страничное издание Общества северокав-
казской культуры и солидарности в Кайсерие. Выходил в 
1990–1992 гг. 

«Uzuntarla Kavkas kültür ve Dayanişma derneği bülteni» 
(«Бюллетень Кавказского общества культуры и солидарности 
в Узунтарле») — издание, отражавшее культуру, обычаи и 
традиции горцев. Бюллетень основали Хакул Ведат Ероглу 
(Hakule Vedat Eroğlu), Аднан Туг (Adnan Tuğ), Синан Туг (Si-
nan Tuğ) и др. Выходил в 1990–1992 гг. 

«Seteney» («Сетенай») — ежемесячный бюллетень Севе-
рокавказского общества культуры в Конья. Издание основали 
Али Адигюзель (Тхац) (Ali Adıgüzel /Thats/), Тамер 
Адигюзель (Тхац) (Tamer Adıgüzel /Thats/), Дериа Яман 
(Derya Yaman), Тарик Озер (Tarık Özer) и др. Выходил в 
1990–1992 гг. В бюллетене печатались новости культурных 
событий, статьи об искусстве и традициях северокавказских 
горцев. 

«Kafe» («Кофе») — бюллетень Северокавказского обще-
ства культуры в Измире. Основатели издания: Хусейн Озек 
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(Hüseyin Özek), Уфук Байсан (Ufuk Baysan), Демет Караоглан 
(Demet Karaoğlan), Шевки Арас (Şevki Aras). Выходил в 1991–
1992 гг. В нём часто печатались Несрин Утку (Nesrin Utku), 
Фуат Айдемир (Fuat Aydemir), Месут Бат (Mesut Bat) и др. 

«Nart» («Нарт») — бюллетень Кавказского общества 
культуры в Сакарья, выходивший в 1991–1992 гг. Основные 
авторы издания: Ашупха Улку Илдиз (Aşüpha Ülkü Yıldız), 
Жипха Зелиха Демирель (Jıyıpha Zeliha Demirel), Ашхарапха 
Фиген Яр (Aşharapha Figen Yar), Чанипха Ясемин Ачик (Ça-
nıpha Yasemin Açık), Ашба Бекир Илдиз (Aşba Bekir Yıldız), 
Фикри Озенч (Fikri Özenç), Хагур Ридван Иуксек (Hağur 
Rıdvan Yüksek), Яшба Шамиль Зерен (Yaşba Şamil Zeren), Ха-
зуко Мезут Озенч (Hazuko Mesut Özenç) и др. 

«Argun» («Аргун») — ежемесячная газета новостей и 
культуры, выходившая в Стамбуле в 1991–1992 гг. Основной 
авторский коллектив: Тарик Джемаль Кутлу45, Семих Сейид 
Дагестанлы, Ерол Илдир (Erol Yıldır), Фарук Кутлу (Faruk 
Kutlu), Шерафеттин Шерефли (Şerafettin Şerefli), Джевдет 
Хапи (Cevdet Hapi) и др. На страницах газеты часто печата-
лись материалы о культуре, литературе и искусстве чеченцев 
и ингушей, о современной ситуации на Северном Кавказе. 

«Yalova Kuzey Kafkasya dergisi» («Северокавказский жур-
нал в Иалове») — исторический и культурный журнал Севе-
рокавказского общества культуры в Иалове, издававшийся в 
1992–1994 гг. На его страницах со своими статьями и произ-
ведениями выступали: Шехабеттин Озден, Семих Сейид Да-
гестанлы, Муса Рамазан, Рифат Озбей (Бейипа), Сефер Ай-
мерген и др. 

«Eskişehir Kuzey Kafkas kültür ve Dayanişma derneği 
bülteni» («Бюллетень Северокавказского общества культуры и 
солидарности в Ескишехире») — бюллетень новостей, куль-
туры и искусства. Бюллетень основали Хакул Ведат Ероглу, 
Аднан Туг, Синан Туг и др. Выходил c 1991 г. 

«Kafkas-Abhazya Dayanişma Komitesi bülteni» («Бюллетень 
Комитета Кавказско-Абхазской солидарности») — бюлле-
тень, основанный в 1992 г., для отражения трагических собы-
тий в Абхазии в связи с грузино-абхазской войной. 



 208 

«Nart bülteni» («Нарт») — бюллетень, издававшийся в 
Стамбуле (вышло всего 2 номера в 1992 г.), для отражения 
военных событий в Абхазии и поддержки абхазского народа. 

«Marje» («Призыв») — 48-страничный ежемесячный жур-
нал культуры и искусства, издававшийся в 1992–1993 гг. в 
Анкаре кавказской диаспорой. В качестве его основных авто-
ров выступали писатели, публицисты, учёные: Иззет Айде-
мир, Батирай Озбек (Иедич), Джевдет Хапи, Мехмет Узун, 
Омер Шахин (Чушха) (Ömer Şahin /Çuşha/), Неждет Хатам 
(Necdet Hatam), Айхан Ондер (Цей) (Ayhan Önder /Tsey/), 
Ерол Кутелиа, Оздемир Озбай, Иусуф Бююкбашаран (Yusuf 
Büyükbaşaran), Уфук Тавкул, Енемико Мевлют Аталай46. 

«Yeni Kafkasya» — ежемесячная политическая газета се-
верокавказской диаспоры, выходившая в 1992–1995 г. в 
Стамбуле. На страницах газеты печатались статьи и другие 
материалы о жизни горской диаспоры в Турции, событиях на 
Северном Кавказе и Абхазии, художественные произведения. 
Основными авторами издания были: Джемаль Кутлу, Семих 
Сейид Дагестанлы, Муса Рамазан, Хайри Доманич (Hayri 
Domaniç), Сефер Аймерген, Яшар Баг, Мина Акман (Mina 
Akman), Джевдет Хапи, Казим Берзег, Осман Челик и др. 

«Neps» — журнал культуры, литературы и искусства; из-
давался кавказско-горской диаспорой в 1992–1994 гг. в Кай-
сери. Авторы издания: Кемаль Ильхан (Kemal İlhan), Тамер 
Каплан (Tamer Kaplan), Зейнел Бесленей (Zeynel Besleney), 
Hikmet İlhan), Ердал Озден (Erdal Özden), Музаффер Дженгиз 
(Muzaffer Cengiz), Неждет Кардан (Necdet Kardan), Тахсин 
Нарт (Tahsin Nart), Селахаттин Кип (Selahattin Kip) и др. 

«Tızeğus» — бюллетень Северокавказского общества 
культуры, выходивший в 1992 г. в Дюздже. Бюллетень печа-
тал новости жизни диаспоры, материалы, посвящённые куль-
туре и искусству горцев. 

«Kaf-der» — бюллетень Кавказского центра в Анкаре; вы-
ходит с 1993 г. 

«Karaçay-Malkar» («Карчаево-Балкария») — журнал-
бюллетень, издававшийся карачаево-балкарской диаспорой в 
1993 г. в Анкаре. В нём печатались материалы об истории и 
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культуре карачаевцев и балкарцев. Авторами публикаций бы-
ли Уфук Тавкул, Бавчувланы Есенаи Багжи (Bavçuvlanı 
Esenay Bağcı), Силпагарланы Хазер Акил (Sılpağarlanı Hazer 
Akil), Илмаз Невруз, Еркан Окай (Erkan Okay) и др. 

«Yedi Yıldiz» («Семь звёзд») — журнал Культурного об-
щества северокавказцев в Стамбуле; издаётся с 1994 г. Ос-
новные авторы издания: Омер Айтек (Ömer Aytek), Казим 
Берзег, Давут Алтинай (Davut Altınay), Джевдет Хапи, Сефер 
Е. Берзег, М. Айдин Туран, Уфук Тавкул, Е. Кушба, Мурат 
Папшу, Нарт Биданока (Nert Bidanoka), Угур Яган и др. 

«Birleşik Kafkasya» («Объединённый Кавказ») — 64-
страничный журнал Северокавказского культурного общества 
в Ескишехире. В нём печатались Илмаз Невруз (М. Емин Ку-
банли, Силпагарланы И. Н.) (Yılmaz Nevruz /Sılpağarlanı Y.N., 
M. Emin Kubanlı), Осман Челик, Казим Берзег, Сюрейия Уль-
кер (Süreyya Ülker), Адильхан Адилоглу (Аппа)47, Муса Рама-
зан, Уфук Тавкул и др. 

«Kama» («Кинжал») — бюллетень Кавказского общества 
культуры в Бозююке (Биледжике); выходил в 1994 г., издано 
10 номеров. 

«Gupse» — социо-культурный бюллетень Северокавказ-
ского общества культуры в Токате; выходил в 1994 г. Авто-
рами материалов в бюллетене были Якуп Баиер (Yakup 
Bayer), Аидин Полат (Aydın Polat), Мустафа Акбай (Mustafa 
Akbay) и др. 

«Birleşik Kafkasya Konseyi» («Совет объединённого Кав-
каза») — бюллетень новостей; выходит с 1995 г. 

«Özgür Kafkasya» («Свободный Кавказ») — газета Севе-
рокавказского общества культуры в Самсуне; выходит с 
1995 г. 

«Alaşara» («Свет») — журнал Кавказско-Абхазского об-
щества культуры в Стамбуле; выходит с 1995 г. Номера жур-
нала издаются при участии Сефера Е. Берзега, Мурата Папшу, 
Айдина О. Еркана (Aydın O. Erkan), Ахмета Озела (Ahmet 
Özel), Яшара Бага, Зехры Ачичба (Zehra Açıçbe) и др. 

«Marşo» («Маршо») — бюллетень Кавказского общества 
культуры и солидарности в Анкаре; издаётся с 1996 г. В нём 
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печатаются информационные материалы о событиях на Се-
верном Кавказе, стихи и т. д. 

«Çeçenistan» («Чеченистан») — журнал Чеченско-
Кавказского общества культуры и солидарности; выходит с 
1996 г. 

Список периодики можно продолжить, однако указанные 
журналы и газеты уже свидетельствуют об активной изда-
тельской и публикаторской деятельности северокавказской 
диаспоры в Турции. Кстати, в последние годы северокавказ-
ская (особенно абхазо-адыгская) диаспора ведёт активную 
культурно-просветительскую деятельность в Интернете; из-
даётся ряд интернет-журналов и газет (в основном на турец-
ком языке), в которых печатаются материалы, посвящённые 
истории, языку, материальной и духовной культуре горцев, 
жизни и творчеству представителей диаспорной интеллиген-
ции; информация о событиях на Кавказе и в Турции. 

Представленный материал свидетельствует о том, что в 
конце 70-х — первой половине 80-х гг. XX столетия с пере-
рывами выходило всего несколько продолжающихся изданий. 
Причина тому — обострение политической ситуации в Тур-
ции, обусловленное вмешательством армии в политическую 
жизнь страны, преобладание националистической идеологии 
в государстве. Тогда была запрещена деятельность северокав-
казских обществ. Их активисты подвергались репрессиям по 
обвинениям в «сепаратизме», «расколе турецкой нации».48 

Более благоприятные для всего северокавказского зару-
бежья условия сложились с конца 80-х годов в связи с новы-
ми переменами в политической и экономической ситуации в 
России и на Кавказе, которые открыли широкие возможности 
для установления контактов между диаспорой и исторической 
родиной. Кроме того, представителям диаспоры была предо-
ставлена возможность получить высшее образование в вузах 
Абхазии, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкесии, Адыгеи 
и Дагестана. Этим контактам не могли препятствовать и ту-
рецкие власти, которые взяли курс на демократизацию обще-
ства и сближение с Европой. На этот период (конец 80-х гг. 
XX в. — начало XXI в.) приходится пик активизации куль-
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турной и общественной деятельности горской диаспоры. 
Представители северокавказской диаспоры заново начали со-
здавать северокавказские или кавказские культурные центры 
и общества в Анкаре, Стамбуле, Анталии, Балыкесире, Адане, 
Амасии, Биледжике, Бурсе, Болу, Кайсерии, Измире, Коние, 
Манисе, Сакарии, Самсуне, Синопе, Сивасе, Токате, Ялове и 
других городах и административных центрах Турции. Многие 
и из них входят в единое Кавказское общество Турции «Kaf-
Der» («Kafkas derneği» — «Кафказская ассоциация»; образо-
вана 5 апреля 1993 г.; 22 декабря 1996 г. преобразована в 
«Kaf-Bir» т. е. «Birleşik Kafkasya» — «Общество кавказского 
единства»), с централизованной структурой, которое ориен-
тировано на исламские ценности49. Главная задача культурно-
просветительских центров — сохранение этнической культу-
ры, обычаев и традиций горцев, родного языка, преемствен-
ной связи между поколениями. С этой же целью центры нача-
ли выпускать десятки новых журналов, газет и бюллетеней. 
На их страницах публикуются материалы по истории и куль-
туре абхазов, черкесов, чеченцев, осетин, балкарцев, кара-
чаевцев и других народов Кавказа, о современном положении 
диаспоры и исторической родины, прозаические и поэтиче-
ские произведения. Важным событием последнего времени 
стал выход в эфир на черкесском языке на одном из шести 
каналов турецкого телевидения еженедельной получасовой 
программы «Богатство нашей культуры». Это знаменательное 
событие — первое в истории северокавказской (в частности 
адыгской) диаспоры в Турции — видимо, стало возможным в 
рамках выполнения требований Евросоюза, куда стремится 
войти Турецкая Республика. 

 
Вторая половина XX в. стала важной вехой в истории раз-

вития кавказско-горской культуры в Турции. Творческая и 
научная интеллигенция, продолжая традиции старшего поко-
ления, развернула активную деятельность с целью сохранения 
родного языка, национальных обычаев и традиций, изучения 
истории народов Северного Кавказа и Абхазии в целом и 
диаспоры в частности, сбора и публикации фольклорных и 
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этнографических материалов, архивных документов, перевода 
и издания на общедоступный для диаспоры турецкий язык 
многих значительных историко-этнографических работ рос-
сийских, английских, французских, немецких и других авто-
ров, а также художественных произведений известных писа-
телей метрополии. Появились ростки новых научных дисци-
плин — литературоведения, фольклористики и этнографии. 
Однако в этих сферах ощущается отсутствие опыта в научной 
подготовке изданий. Несмотря на это, труды существенно до-
полняют достижения кавказоведческой науки. Заметим, что 
во время выселения горцев в XIX в. они унесли с собой 
огромный пласт духовной и материальной культуры — фоль-
клорные памятники, этнографические материалы и т. д., кото-
рые в советское время не были доступны учёным Кавказского 
региона. Источники свидетельствуют о том, что многие, 
например, фольклорные и языковые материалы, собранные в 
Турции ещё не изданы. А их необходимо публиковать в ори-
гинале. Вместе с тем в Стамбуле, Анкаре и других местах на 
турецком языке издано немало фольклористических работ и 
сборников, в том числе: труды О. Бейгуа «Абхазская мифоло-
гия — древнейшая ли?» (Стамбул, 1971), Оздемира Озбай 
«Мифология и нарты» (Анкара, 1990) и других исследовате-
лей; сборники фольклорных текстов (зачастую переведённые 
на турецкий язык с черкесского, лакского и других языков): 
«Черкесские пословицы и поговорки» (составитель Мехмет 
Ясин Челиккиран [Тешу]; Стамбул, 1994), «Черкесские сказ-
ки» (перевод Яшара Бага), «Черкесские анекдоты» (состави-
тель Сами Коркут; Стамбул, 1994), «Лакские пословицы и 
загадки» (перевод Мусы Рамазана; Стамбул, 1993) и др. 

Литературоведческие работы как кавказских, так и турец-
ких авторов больше посвящены биографиям писателей; в них 
почти отсутствует научный анализ художественных текстов, 
но благодаря им вводится в научный оборот ранее неизвест-
ный фактический материал. В числе таких изданий книги Из-
зета Айдемира «Черкесская интеллигенция в эмиграции [био-
графии]» (Анкара, 1991), С. Е. Берзега «Писатели кавказской 
диаспоры. Словарь» (Самсун, 1995) и «Писатели северокав-
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казской диаспоры» (Анкара, 1968), М. С. Чапаноглу «Ахмет 
Мидхат Ефенди — выдающийся журналист, издатель» (Стам-
бул, 1964), Амиль Челебиоглу «Али Нихад Тарлан» (о 
писателе дагестанского происхождения) (Анкара, 1989), Теве-
тоглу Фетхи «Омер Наджи» (Стамбул, 1973 и 1992), Адиль-
оглу Адильхан «Советский период карачаево-балкарской ли-
тературы» (Анкара, 2005) и др. Среди лингвистических работ 
значительное место занимают словари: Агрба Фехми Абхаз-
ско-турецкий словарь» (Анкара, 1990), Али Кескин [Чурей] 
«Лексика языка адыгов» (Стамбул, 1989), «Дагестанско-
аварский путеводитель-словарь» (составитель М. Расих Са-
ваш-Джафер Барлас; Стамбул, 1989), Гиула Немес «Словарь 
кумыкского и балкарского диалектов» (перевод Кемаля Ай-
тач; Анкара, 1990), Мехмет Ясин Челиккиран [Тешу] «Чер-
кесско-турецкий словарь» (Майкоп, 1992), Вильгельм Прёхле 
«Словарь карачаевского диалекта» (перевод Кемаля Айтач; 
Анкара, 1991). Кроме того, в Анкаре изданы: «Абазинский 
алфавит» (1979), книги С. Е. Берзега «История адыгского 
(черкесского) письма (алфавита)» (1969), Иемуза Илмаза 
«Алфавит черкесского языка на латинской графической осно-
ве» (1995). 

Рост национального самосознания представителей северо-
кавказской и абхазской диаспоры ярко отразился в развитии 
исторической науки и художественной литературы. Основ-
ными объектами научного и художественного исследования 
были история Кавказа, Кавказская война и выселение в Тур-
цию, судьба горцев и национальной культуры на чужбине, 
история борьбы горцев Кавказа за независимость, история 
депортации чеченцев, ингушей, карачаевцев и балкарцев в 
Среднюю Азию в советское время. Об этом свидетельствуют 
труды: Махмута Асланбека «Трагедия карачаевцев и балкар-
цев» (Mahmut Aslanbek [Ramazan Karça-Mahmut Duda] «Kara-
çay ve Malkar Türklerinin Faciası»; Анкара, 1952), Хизала Ах-
мета Хазера «Дело свободы и независимости Северного Кав-
каза» (Hızal Ahmet Hazer «Kuzey Kafkasya Hürriyet ve İstiklâl 
Davası»; Анкара, 1961), В.-Г. Джабаги «Кавказско-русская 
война» (Cabaĝı Wassan-Giray «Kafkas-Rus Mücadelesi»; Стам-
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бул, 1967), Пшимахо Косока «Страницы истории борьбы Се-
верного Кавказа за свободу и независимость» (Kosok Pşımaho 
«Kuzey Kafkasya Hürriyet ve İstiklâl Savaşı Tarihinden 
Yapraklar»; Стамбул, 1960), Бахаттина Ведиша – Наифа Ар-
слана «Трагедия героического чечено-ингушского народа» 
(Bahattin Vediş – Naif Arslan «Kahraman Çeçen-Inguş Milletinin 
Faciasi»; Стамбул, 1965), Ерола Шерафеттина «Дагестан и 
дагестанцы» (Erel Şerafettin «Dağıstan ve Dağıstanlılar»; Стам-
бул, 1961), Гёкче Джемаля «Кавказ и кавказская политика От-
томанской империи» (Gökçe Cemal «Kafkasya ve Osmanlı 
İmparatorluğu’nun Kafkasya Siyaseti»; Стамбул, 1979), 
Джабаги Б. «Социальный быт, обычаи и нравы черкесов» 
(Jabağı Baj «Çerkesya’da Sosyal Yaşayış-Âdetler»; Ankara, 
1969), Терима Шерафеттина «Место абхазов и черкесов в 
Кавказской истории» (Terim Şerafettin «Kafkas Tarihinde Ab-
hazlar ve Çerkeslik Mefhumu»; Стамбул, 1976), Бююка Омара 
(Бейгуа) «Структура истории абхазов» (Büyüka Ömer /Beygua/ 
«Abhaz Tarihinin İskeleti»; Стамбул, 1971), «Кавказские ис-
точники о первоначальном периоде зарождения человеческой 
цивилизации» («Kafkas Kaynaklarına Göre İlk Yaratılışlar — İlk 
İnsanlik — Kafkas Gerçekleri»; Стамбул, 1985–1986) и «Кав-
казское жилище» («Kafkas. Aah’ları»; Стамбул, 1992), Иззета 
Айдемира «Переселение. (История переселения горцев Се-
верного Кавказа)» (Aydemir İzzet «Göç. /Kuzey Kafkasya’Iıların 
Göç tarihi/; Анкара, 1988), Берзега Кязима «Черкесская поли-
тика Османского государства после Адрианопольского мир-
ного договора 1829 г...» (Berzeg Kâzım «1829 Edirne Muahe-
desinden Sonra Osmanlı Devletinin Çerkes Politikası-Kurtuluş 
Savaşına Kadar Osmanlı Gerilla Teşkilatlanması-Kafkasya’da ve 
Osmanlı Hizmetinde Berzeg Ailesinin Tanınmış Kişileri»; Анка-
ра, 1990), Озбека Батирая «Хронология истории черкесов» 
(Batıray Özbek [Yedic] «Çerkes Tarihi Кronolojisi»; Анкара, 
1991), Ахмеда Акмаза «Распространение мюридизма на Кав-
казе» (Ahmed Akmaz «Rus Yayılmacılığı Karşısında Kafkasya 
Müridizm Harekati (Doğuşu)»; Кайсери, 1994), Яхьи Канболата 
«Черкесские племена» (Kanbolat Yahya «Çerkes Kabilelerinde 
Boy Adları»; Анкара, 1991), «Положение туркменских кочев-
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ников в районе Рейханлы и северокавказские эмигранты» 
(«Reyhanlı İlçesinde Türkmen Aşiretlerinin Durumu ve Kuzey 
Kafkasya Göçmenleri»; Анкара, 1989) и «Верования и обще-
ственный строй народов Северного Кавказа до 1864 г.» 
(«1864’e Kadar Kuzey Kafkasya Kabilelerinde Din ve Toplumsal 
Düzen»; Ankara, 1989), Ахмета Жанбека [Хавжоко] «Трагедия 
Северного Кавказа» (Canbek [Havjoko] Ahmet «Kuzey Kaf-
kasya Trajedisi»; Стамбул, 1994), Османа Челика «Турция и 
Кавказ по английским документам» (Çelik Osman «İngliz Bel-
gelerinde Türkiye ve Kafkasya»; Анкара, 1992), Хайри Ерсой и 
Айсуна Камаджи «История черкесов» (Hayri Ersoy, Aysun 
Kamacı «Çerkes Tarihi»; Стамбул, 1992), Айтека Кундуха 
«Мюридизм на Кавказе. (История газавата)» (Kundukh Aytek 
«Kafkasya Müridizmi /Gazavat tarihi/»; Стамбул, 1987), Тарика 
Джемаля Кутлу «Османские архивные документы по истории 
национальной борьбы за веру на Северном Кавказе и её лидер 
имам Мансур» (Kutlu Tarık Cemal «Osmanlı Arşiv Belgeleri ile 
Türk Tarihlerinde Kuzey Kafkasya’nın İlk Milli Mücahidi ve 
Onderi Imam Mansur»; Стамбул, 1987), Шамиля Мансура «Че-
ченцы» (Şamil Mansur «Çeçenler»; Анкара, 1993), Уфука Тав-
кула «Жизнь и культура кавказских горцев...» (Ufuk Tavkul 
«Kafkasya Dağlılarında Hayat ve Kültür /Karaçay-Malkar Tü-
rklerinde Sosyo-Ekonomik Yapı ve Değişme Üzerine Bir 
İnceleme/»; Стамбул, 1993), Инала Мухиттина «Роль черкесов 
в освободительной войне» (Ünal Muhittin «Kurtuluş Savaşinda 
Çerkeslerin Rolü»; Стамбул, 1996), Оздемира Озбая «Север-
ный Кавказ вчера и сегодня» (Özdemir Özbay «Dünden Bugüne 
Kuzey Kafkasya»; Анкара, 1995), Нихада Берзеджа «Изгнание 
черкесов» (Berzeg N. «Çerkes Sürgünü»; Анкара, 1996; на 
арабском языке — Амман. 1985, на русском — Майкоп, 
1996), «Язык, литература и история черкесов» (составитель 
Хайри Ерсой) («Dili, edebiyatı ve Tarihi İle Çerkesler» / 
Hazırlayan: Hayri Ersoy; Стамбул, 1993), Нимета Беркок-
Камил Тойгара «Северокавказская кухня...» (Nimet Berkok-
Kamil Toygar «Kuzey Kafkas Mutfak Kültürü ve Yemekleri»; 
Ankara, 1994) и др. 
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Немало работ написано о многих политических и военных 
деятелях Турции черкесского, абхазского, аварского, кумык-
ского, лезгинского происхождения. «По крови наш» — это 
основной принцип отбора исторических личностей для иссле-
дования. Кстати, и турецкие авторы часто обращаются к этим 
фигурам, исходя из того же принципа; они, естественно, 
представляют их как турецких деятелей. Особо повезло Чер-
кесу Этхему.50 Ему посвящены десятки трудов и произведе-
ний, в их числе: Дж. Кутай «Самозащита! Конфликт между 
Измет-пашой [Иноню] и Черкесом Этхемом» (Kutay Cemal 
«Bir Ölu Nefsini Müdafaa Ediyor! İsmet Paşa — Çerkes Ethem 
Çekişmesi») (Стамбул, 1956), «Досье Черкеса Этхема» в 2-х 
томах («Çerkes Ethem Dosyası») (Стамбул, 1973) и «Сказания 
Черкеса Этхема (Воспоминания)» в 2-х томах («Çerkes Ethem 
Hadisesi») (Стамбул, 1955–1956); Зеки Сарихан «Предатель-
ство Черкеса Этхема» (Zeki Sarıhan «Çerkes Ethem’in İhaneti») 
(Анкара, 1984); Бурхан Бозгеик «Черкес Этхем предатель или 
герой?» (Bozgeyik Burhan «Çerkes Ethem Hain mi Kahraman 
mı?») (Стамбул, 1995); Ергун Хичилмаз «Секретные материа-
лы о Черкесе Этхеме» (Ergun Hiçyılmaz «Gizli Belgelere Çerkes 
Ethem» (Стамбул, 1993); Юсуф Бююкбашаран «История Чер-
кеса Этхема» (Yusuf Büyükbaşaran «Tarihin Gölgesinde Çerkes 
Ethem» (Стамбул, 1993), Шенер Джемаль «События, связан-
ные с Черкесом Этхемом» (Şener Cemal «Çerkes Ethem Olayı») 
(Стамбул, 1990) и др. Издан ряд работ и о других представи-
телях горской диаспоры, которые занимают значительное ме-
сто в истории Турции. Известным автором таких исследова-
ний является Джемаль Кутай. В Стамбуле он выпустил книги 
о Халите Паше-Али («Трудное сражение Халита Паши-Али» 
/«Halit Paşa-Ali»/;1955), Хусейне Рауфе Орбай («Один из дея-
телей эпохи Османской республики Хуссейн Рауф Орбай...» в 
5-ти томах /«Osmanlıdan Cumhuriyete Yüzyılımızda Bir 
İnsanımız Hüseyin Rauf Orbay...»/; 1992), Сабахаддине-бее 
(«Принц Сабахаддин-бей, султан Абдулхамид II...» /«Prens 
Sabahaddin Bey, Sultan II Abdulhamit, İttihat ve Terakki»/; 
1964). Можно назвать некоторые исследования и о других 
деятелях, например, книги Хадуча Фазила Дагестанлы 
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«Жизнь героя: Дагестанлы Мухаммед Фазил-паша» (Hadduç 
Fazıl Dağıstanlı «Bir Kahramanın Hayatı: Dağıstanlı Muhammed 
Fazıl Paşa»; Стамбул, 1969), Четина Атиллы «Туниси Хайред-
дин-паша» (Çetin Atilla «Tunuslu Hayreddin Paşa»; Анкара, 
1988), Бекира Карлига «Реформатор и мыслитель Хайреддин-
паша и Танзимат» (Bekir Karlıga «Islahatçı Bir Düşünür, 
Tunuslu Hayrettin Paşa ve Tanzimat»; Стамбул, 1995). Вместе с 
тем, ряд работ посвящён имаму Шамилю, среди них исследо-
вания Хизалоглу М. Зихни «Шейх Шамиль» («Hızaloğlu 
M. Zihni «Şeyh Şamil»; Анкара, 1958), Тарика Мюмтаза Гёзде-
пе «Имам Шамиль: герой большой Кавказской войны и рево-
люции» (Göztepe Tarık Mümtaz «İmam Şamil: Kafkasya’nın 
Büyük Harb ve İhtilâl Kahramanı»; Стамбул, 1961), Зубеира Ие-
тика «Имам Шамиль» (Zübeyir Yetik «İmam Şamil»; Стамбул, 
1986). 

Кроме того, на турецком языке были опубликованы «Вос-
поминания Талгата Айдамира» (Стамбул, 1968), «Воспомина-
ния генерала Мусы Кундухова51» (перевод с французского 
М. Ягана; Стамбул, 1978), «Кавказские воспоминания» Му-
стафы Бутбай (Бутба)52 (из старотурецкого шрифта на совре-
менный перевёл Ахмет Джевдет Канбулат; Анкара, 1990), 
«Воспоминания» Чаглыянгила Ихсана Сабри53 (Стамбул, 
1990), книга Рауфа Орбай54 «Адская мельница. (Политические 
воспоминания)» в 2-х томах («Cehennem Değirmeni /Siyasi 
Hatıralarım/; Стамбул, 1993); на английском языке — «Бамма-
товская коллекция. Гайдар55 и Нежмуддин Бамматы» («Bam-
mate collection. Haidar and Necmeddin Bammate»; Стамбул, 
1990). 

Научная и творческая интеллигенция горской диаспоры в 
целях распространения в Турции исторических знаний о кав-
казских народах перевела с русского, французского, англий-
ского и других языков на турецкий и издала десятки истори-
ко-этнографических работ. По понятным причинам, о кото-
рых говорилось выше, предпочтение отдавалась литературе о 
Кавказской войне: Л. Бланч «Сабли рая» (перевод Иззета 
Кантемира; Стамбул, 1978), Дж. Бедли «Завоевание Кавказа 
Россией и шейх Шамиль» (перевод с английского Седата Оз-
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дена; Стамбул,  1989), А. Фонвиль «Последний год войны 
Черкесии за независимость: 1863–1864» (перевод с русского 
Мурата Папшу; 1996), А. Касумов и Х. Касумов «Геноцид 
адыгов. Из истории борьбы адыгов за независимость в 
XIX в.» (перевод с русского Орхана Уравелли; Анкара, 1995), 
Мухаммед Тахир аль-Карахи «Газават имама Шамиля» 
(Стамбул, 1987), Моше Гамммер «Советская историография о 
Шамиле» (перевёл с английского М. Гёкхан Ментеш; Стам-
бул, 1996), М. Л. Хензе «Путешествия XIX в. о религии кав-
казцева» (перевёл А. Едип Иусал; Анкара, 1984). 

В числе переводных изданий — книги, посвящённые бо-
лее древним периодам истории горцев и XX в., а таже этно-
графические исследования, в частности: Ш. Б. Ногмова «Ис-
тория адыгов-черкесов (перевод с русского Васфи Гюсара; 
Стамбул, 1976), Г. Амичба «Средневековые абхазы и лазы» 
(перевод с русского Хайри Ерсой; Стамбул,1993), 
Б. Калмыкова «Революционное движение в Адыгее и в Ка-
бардино-Балкарии» (перевод с русского Хапи Джевдета), 
Х. Ротенберг «Маленькая война Абхазии» (перевод Османа 
Бледа; Самсун, 1913), А. Шортанов «Великий черкесский 
мыслитель Казаноко Джабаги» (перевод Афешила Емина; 
Анкара, 1970), С. Беннет «Абхазы...» (перевод Нурана Кили-
чарслана; Анкара, 1994), «Черкесские путевые заметки Шева-
лье Тебу де Мариньи (1818–1823, 1824)» (перевод с англий-
ского Айдина Османа Еркана; Стамбул, 1996) и др. 

 
Развитие исторической науки оказало значительное влия-

ние на литературу, особенно на становление жанров истори-
ческого рассказа и романа. В произведениях превалировали 
темы Кавказа, Кавказской войны, трагической судьбы горцев-
переселенцев. В своём творчестве писатели опираются на 
фольклор, традиции турецкой, арабской и европейских лите-
ратур. Историческая тематика занимает ведущее место в 
творчестве писателя и историка черкесского происхождения 
Османа Челика (Хакурате) (Osman Çelik) (1934). После окон-
чания факультета лесного хозяйства Стамбульского универ-
ситета он занимал высокие должности в системе лесного хо-
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зяйства страны. Принимает активное участие в организации и 
деятельности северокавказских культурных центров и об-
ществ. Первые статьи и рассказы, посвящённые истории Се-
верного Кавказа и жизни черкесской диаспоры в Турции, 
опубликовал в 60-х гг. XX в. в журналах «Birleşik Kafkasya» 
(«Объединенный Кавказ») и «Kuzey Kafkasya» («Северный 
Кавказ»). Осман Челик автор исторического романа-трилогии 
«Кавказ» (Стамбул, 1994); первая книга называется «Генар» 
(«Genar»), вторая — «Военное поколение» («Savaş Nesilleri»), 
третья — «Вынужденное переселение» («Zorunlu Göç»). Ис-
тории и жизни черкесов, Кавказу посвящены также его роман 
«Жабаги Казаноков»56 (Анкара, 1986), пьеса «Кафа — танец 
княжны (ханской дочери)» («Kafe /Han Kızının Şarkısı»/; Ан-
кара, 1985), сборник рассказов «Нарты» («Nartlar»; 1976); 
книги: «Следы размышлений. Сборник статей» («Düşüncenin 
Bıraktığı İzler»; Анкара, 1988), «Легенды, сказания, портреты» 
(«Efsaneler. Hikâyeler. Portreler»; Анкара, 1987), «Путевые за-
метки о поездке по Северному Кавказу» («Kuzey Kafkasya 
Gezi Notları»; Анкара, 1991), «Турция и Кавказ по английским 
документам» («İngliz Belgelerinde Türkiye ve Kafkasya»; Анка-
ра, 1992), «Дневник войны» («Başkanın Savaş Günlüğü», Анка-
ра, 1995). 

Историческое прошлое черкесов и других горцев, их 
жизнь на чужбине художественно осмысливается в эпических 
произведениях других писателей — в исторических романах 
Онера Четина57 «Это написано на скалах» («Dağlara Yazılıdır»; 
Стамбул, 1994), Ахмеда Иылмаза Боиунага (Ahmed Yılmaz 
Boyunağa) «Дагестанский лев» («Dağıstan Aslanı»; Стамбул, 
1992), Кемаля Бильбашара (Kemal Bilbaşar) «Время неволи» 
(«Kölelik Dönemeci»; Стамбул, 1977), Инала Килинчвурана 
(Kılınçvuran İnal) «Всадники» («Atlılar»; Стамбул, 1989), Ме-
сута Оздемира (Mesut Özdemir) «Прощание» («Elveda»; Anka-
ra, 1983) и «Изнурённый военнопленный» («Yorgun Tutsak»; 
Анкара, 1986), Огуза Оздеша (Oğuz Özdeş) «Шейх Шамиль» 
(«Şeyh Şamil»; Стамбул, 1977), Мурата Сертоглу (Sertoğlu 
Murat) «Шейх Шамиль» («Şeyh Şamil»; Стамбул, 1972; 2-е 
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издание — Стамбул, 1987); в «Кавказской поэме» («Kafkas 
Destanı»; Стамбул, 1980) Тарика Бината (Tarık Binat) и др. 

Темой утраченной родины, трагической судьбы народа, 
ностальгией по Кавказу пронизаны и поэтические произведе-
ния поэтов, в частности Омара Бейгуа («Голос абхаза из 
Стамбула. Стихи»; Сухум, 1992; на абхазском языке), Семиха 
Сейида Дагестанлы (Semih Seyyid Dağıstanlı) («Звезда Даге-
стана. [Dağıstan’dan Birer Yıldız]. Стихи»; Стамбул, 1987; на 
турецком языке. В переводе на русский сборник стихов под 
названием «Звезда мухаджира» издан в Махачкале в 1994 г.), 
Тамера Адигюзеля (Thatsı Tamer Adıgüzel) («Мухаджир [Mu-
hacirim Muhacir]. Стихи»; Кония, 1993; на турецком языке), 
М. Халистина Кукула (M. Halistin Kukul) («Легенда о Шами-
ле» [Dağıstanlı Şeyh Şamil Destanı]. Şiir»; Анкара, 1992; на ту-
рецком языке), Сефера Берзега («Мой мир. Стихи»; Самсун, 
1986; на черкесском языке) и др. В 1967 г. в Анкаре вышел 
сборник под названием «Ностальгия по Кавказу. Антология 
поэзии». 

Во второй половине XX в. (особенно с 80-х годов) активи-
зировалась переводческая деятельность представителей твор-
ческой интеллигенции диаспоры. На турецкий язык перево-
дились произведения писателей и поэтов метрополии, в кото-
рых превалировали темы родины, истории и судьбы народов. 
По этому принципу переводились и произведения русских и 
других зарубежных писателей XIX в. Переводная литература 
способствовала установлению духовных и культурных связей 
с исторической родиной; вместе с тем она оказывала воздей-
ствие на литературу диаспоры. Поэтому можно сказать, что 
выбор произведений не случаен. Так в разные годы на турец-
ком языке изданы книги: «Антология кавказского рассказа» 
(В сборнике произведения абхазских, адыгских и осетинских 
писателей) (Анкара, [1971], Т. Керашева «Одинокий всадник. 
Роман» (перевод Мевлюта Аталая; Анкара, 1979), 
М. Ю. Лермонтова «Герой нашего времени» (перевод Сервета 
Люнела; Анкара, 1984), А. Бестужева-Марлинского «Амма-
лат-бек» (перевод Седата Оздена; Стамбул, 1989), 
Р. Гамзатова «Мой Дагестан» (перевод Мазлума Бейхана; 
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Стамбул, 1984) и «Стихи» (перевод Мазлума Бейхана; Анка-
ра, 1986), М. Мамакаева «Зелимхан. Исторический роман» 
(перевод Джемаля Кутлу; Стамбул, 1986), «Антология совет-
ской чеченской поэзии» (составитель Рефик Оздемир; Стам-
бул, 1988), Б. Шинкуба «Последний из ушедших. Историче-
ский роман» (перевод Хайри Ерсой; Стамбул, 1990), 
И. Машбаша «Бзиюкская битва» (перевод Мевлюта Аталая; 
Анкара, 1994) и «Избранные стихи» (перевод Меретико Ме-
тина; 1995), Ф. Искандера «Созвездие Козлотура» (Стамбул, 
1974), «Рассказы» (перевод Мехмета Озгюла, Стамбул, 1989) 
и «Дядя Сандро» [«Сандро из Чегема»] (перевод Мехмета 
Озгюла; Стамбул, 1988) и др. 

В диаспоре немало писателей кавказского (в основном 
черкесского) происхождения, которые заняли определённую 
нишу в современной турецкой литературе, но в их творчестве 
мотив родины, родного народа, национальной культуры по-
чти не звучит. Можно назвать имена Арзыка (Джэрым) Ниме-
та Халида58, Бенера Хикмета Эрхана59, Бенера Вюсата60, Бара-
нуса (Каширга) Османа Нумана61 и др. 

Представленный материал свидетельствует о том, что для 
создания целостной истории северокавказского просветитель-
ства, национальных культур и литератур адыгов (черкесов), 
абхазов, осетин, чеченцев, ингушей, дагестанских народов 
необходимо комплексное исследование диаспорных материа-
лов, научного и литературного наследия горской творческой 
интеллигенции Турции, а также Сирии, Иордании, Германии, 
США и других стран. 
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(Египет, 1909), «Воспоминания доктора Решид-бея» (Измир, 
1992, Стамбул, 1993) и др. 

6 Джамбулат (Хьэткъуэ) Исмаил (1880, Стамбул — 1926), 
государственный и общественный деятель Турции адыгского 
происхождения. Создатель Османского общества свободы, а 
позже — один из трёх руководителей партии «Единение и про-
гресс». Преподавал историю в Стамбульском военном училище. 
Издатель журнала «Рисале ве аскерие». В 1912 г. — депутат Ве-
ликого Национального Собрания. В 1914 — один из руководите-
лей Главного управления государственной безопасности, в 
1915 г. — губернатор вилайета Стамбул, в 1916 — мэр столицы 
Турции, в 1917–1918 — посол в Швеции. После оккупации 
Стамбула английскими войсками, арестован и сослан на остров 
Мальта. В 1926 приговорен к смертной казни по подозрению в 
организации покушения на Мустафу Кемаля (Ататюрка). 

7 Хусейн Тосун-бей (Шхапли) (1875, Османская империя — 
1930) — общественный и политический деятель Турции убых-
ского происхождения. Окончил Галатасарайский лицей и воен-
ное училище. Владел несколькими языками — черкесским, ту-
рецким, французским и др. Будучи на службе в османской ар-
мии, арестован за революционную деятельность, сослан в Ли-
вию, где преподавал французский язык в военной школе (1896). 
Из Ливии переехал в Европу и присоединился к зарубежным 
младотурецким организациям. Издатель и корреспондент газет 
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«Мнение» и «Прогресс», выходивших в Женеве и Париже 
(1906). В 1907 тайно вернулся в Анатолию и организовал в Траб-
зоне восстание против режима султана Абдул-Хамида II. Аре-
стован и приговорен к пожизненному заключению. После мла-
дотурецкой революции был освобождён. Депутат Великого 
Национального Собрания от вилайета Эрзерум. В годы Первой 
мировой войны — руководитель Османского национального 
агентства. В 1915–1919 гг. оказывал содействие Комитету неза-
висимости Кавказа и Комитету северокавказских политических 
эмигрантов. После оккупации английскими войсками Стамбула 
арестован и сослан на остров Мальту. С 1920 г. — член комитета 
по внешним связям Общества Северного Кавказа. Автор трудов: 
«Общий взгляд на положение народов Северного Кавказа в пе-
риод Первой мировой войны» (Стамбул, 1918; на французском 
языке), «Съезд народов Северного Кавказа и его законодатель-
ная деятельность» (Стамбул, 1918; на французском языке), 
«Библиография Кавказа» (Стамбул, 1919; на французском язы-
ке). 

8 Наджи Омер (Жанхъуэт) (1878–1916) — политический и 
общественный деятель Турции черкесского происхождения, сто-
ронник Мустафы Кемаля (Ататюрка). В 1901 г. окончил военное 
училище. Со студенческих лет писал стихи и рассказы, которые 
печатались в различных журналах. Один из организаторов пар-
тии «Общество османской свободы» (1906). После закрытия 
журнала «Детский сад», в котором публиковались его острые 
политические статьи, эмигрировал в Париж (1907). Через не-
сколько месяцев отправился в Иранский Азербайджан, где за 
революционную деятельность был арестован. Вернулся в Стам-
бул в 1908 г. после младотурецкой революции. В 1911–1912 гг. 
входил в административный совет младотурецкой партии «Еди-
нение и прогресс». Во время Первой мировой войны был 
направлен на Кавказский фронт, где заболел тифом и умер. 

9 Березгов Б. Н., Кушхабиев А. В., Чочиев Г. В. Черкесы в 
Турции // Адыгская (Черкесская) Энциклопедия. М., 2006. С. 415 

10 Туга (Тхуго) Фуад-паша (в турецких изданиях: Fuad Tuga 
Paşa Deli) (1835, Египет — 1931) — деятель черкесского нацио-
нально-культурного движения в Турции, маршал турецкой ар-
мии. Окончил военное училище в Египте, служил в египетской, а 
затем в османской армии. Особо отличился во время русско-
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турецкой войны 1877–1878 гг. Ему присвоили звание маршала и 
назначили главнокомандующим армией. Затем находился на ди-
пломатической службе в странах Европы и в России. Как один из 
лидеров кавказских эмигрантов был обвинён в попытке сверже-
ния султана Абдул-Хамида II и арестован. В 1902 г. его лишили 
всех званий и наград и сослали в Сирию, где он провёл 6 лет. В 
1908 г. после младотурецкой революции вернулся в Стамбул и 
активно участвовал в создании Черкесского общества единения 
и взаимопомощи. Избран членом сената. В 1915–1919 возглавлял 
политические организации северокавказских эмигрантов — 
«Комитет независимости Кавказа» и «Комитет северокавказских 
политических эмигрантов в Турции». Прилагал все усилия, что-
бы сохранить единство турецких черкесов. 

11 Берзег Мехмед Зеки-паша (в турецких изданиях: Berzeg 
Mehmed Zeki Paşa) — деятель убыхской диаспоры в Османской 
империи, маршал турецкой армии. Родился в исторической 
Убыхии (Западный Кавказ). Окончил военное училище в 1864 г., 
затем служил в Османской армии. Участник русско-турецкой 
войны 1877–1878 гг. В Восточной Анатолии им были созданы 
так называемые кавалерийские полки «Хамидие», полностью 
вооружённые и экипированные по-черкесски. В 1950–1954 гг. 
был депутатом Меджлиса от г. Кайсери. Автор трудов: «История 
Кавказа» (Стамбул, 1958), «Путь освобождения» (Стамбул, 1960) 
и др. 

12 Бекир Сами-бей (Кундух) (в турецких изданиях: Bekir Sami 
Bey; Bekir Sami Kundukh) (1864–1932, Стамбул) — политический 
и общественный деятель Турции осетинского происхождения. 
Один из ближайших сподвижников Мустафы Кемаля (Ататюр-
ка); внёс значительный вклад в организацию национально-
освободительной борьбы и формирование политических инсти-
тутов новой Турции. В 1920–1921 гг. — министр иностранных 
дел. Принимал активное участие в жизни северокавказской 
диаспоры в Турции. 

13 Ахмед Джавид-паша (Тхархет) (в турецких изданиях: Ah-
met Cavit Therhet Paşa или Cavid Ahmed Therhet-Paşa) (1840, Ку-
бань — 1916) — деятель адыгской диаспоры в Османской импе-
рии, просветитель. Окончил Высшую школу гражданских чи-
новников. После младотурецкой революции 1908 г. был одним 
из организаторов и председателем (до конца своей жизни) Чер-
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кесского общества единения и взаимопомощи. Издал черкесский 
алфавит на основе арабской графики («Адыгэ алифбэ», Стамбул, 
1897). В 1911 выпустил учебник родного языка. Вместе с докто-
ром Мехмедом Али Пчихалуком подготовил адыгский словарь. 
Автор ряда исследований по проблемам родного языка, литера-
туры и истории, а также многих публицистических статей. 

14 Березгов Б. Н., Кушхабиев А. В., Чочиев Г. В. Черкесы в 
Турции // Адыгская (Черкесская) Энциклопедия. М., 2006. 
С. 418; Ahmad F. Ittihad ve Teraki, 1908–1914. Istanbul, 1955. 
S. 209; Berzeg S. E. Osmanlı İmparatorluğu’nda Demokratikleşme 
Savaşımı ve Kuzey Kafkasyalılar (1859–1908) // Kafkasya Gerçeği. 
Samsun, 1991. № 4. S. 37–41; Aydemir Izzet. Muhaceretteki Çerkes 
Aydinlari. Ankara, 1991. S. 120–121; Berzeg S. E. Türkiye Kurtuluş 
Savaşında Çerkes Göçmenleri. Cilt 2. İstanbul, 1990. S. 26–28; Reşid 
Bey M. Sürgünden İntiraha Dr. Reşid Bey’in Hatıraları. İzmir, 1992. 
S. 7–12; Tunaya T. Z. Türkiye’de Siyasal Partiler. Cilt 1. İstanbul, 
1998. S. 440; Turan M. A. Osmanlı Dönemi Kuzey Kafkasya Diaspo-
rası Tarihinden. Şimali Kafkas Cemiyeti // Tarih ve Toplum. İstanbul, 
1998. № 172. S. 50; Ünal M. Kurtuluş Savaşinda Çerkeslerin Rolü. 
Istanbul, 1996. S. 31–32 и др. 

15 Пчихалук Мехмед Али (в турецких изданиях: Mehmet Ali 
Pçihaluk) (1882, Сирия — 1935) — представитель черкесской 
диаспоры в Турции, военврач, языковед, историк. Окончил во-
енно-медицинское училище в Стамбуле. Участвовал в Балкан-
ских войнах. Вернувшись в Стамбул, вступил в Черкесское об-
щество единения и взаимопомощи. Автор многих статей в газете 
«Guaze», посвящённых проблемам адыгского алфавита и исто-
рии черкесов. После Первой мировой войны переселился в Си-
рию. Проводил исследования в Египте, издал на турецком языке 
труд «Предостережение историков» в двух томах (Хомс, 1920). 

16 См.: Березгов Б. Н., Кушхабиев А. В., Чочиев Г. В. Черке-
сы в Турции // Адыгская (Черкесская) Энциклопедия. М., 2006. 
С. 418; Aydemir Izzet. Muhaceretteki Çerkes Aydinlari. Ankara, 
1991. S. 120–124. 

17 Анчок Ахмет Анзавур (Анчокъуэ) (в турецких изданиях: 
Ançok Ahmet Anzavur) (?–15.04.1921) — военный деятель 
Османской империи из среды черкесской диаспоры. Был сто-
ронником турецкого султана, выступал против партии «Едине-
ние и прогресс»; одним из первых во главе отряда из черкесских 
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добровольцев выступил против сил Национальной армии. Одна-
ко отряды Черкеса Етхема, поддерживавшие оппозицию, нанес-
ли ему поражение. 

18 См.: Березгов Б. Н., Кушхабиев А. В., Чочиев Г. В. Черкесы 
в Турции // Адыгская (Черкесская Энциклопедия). М., 2006. 
С. 424 

19 Беркок Исмаил (в турецких изданиях: İsmail Berkuk или 
Berkok) (1890, Узун-Яйла, Турция — 10.05.1954, Анкара) — дея-
тель черкесского культурно-просветительского движения в Тур-
ции. В 1910 г. окончил военное училище. Участник Первой ми-
ровой войны и Турецкой революции. Преподавал в военном 
училище, работал в военном трибунале Турции. В 1950–1954 гг. 
избирался депутатом в Меджлис. Автор учебников по военной 
тактике, книги «Путь к свободе» (об освободительной войне 
Турции), воспоминаний о походе турецких войск на Северный 
Кавказ в 1918–1920 гг., труда «История Кавказа» (Стамбул, 
1958). 

20 Микер Азиз (в турецких изданиях: Aziz Meker) (1877, аул 
Бибердов Кубанской области — 1941, г. Анкара, Турецкая Рес-
публика) — государственный и общественный деятель абазин-
ского происхождения. Владел абазинским, адыгским, турецким, 
русским, французским и немецким языками. Доктор сельскохо-
зяйственных наук, профессор. В конце XIX в. его семья перееха-
ла в Турцию. В Стамбуле закончил лицей, во Франции — сель-
скохозяйственный институт. Один из организаторов Черкесского 
общества единения и взаимопомощи (1908). Во время Первой 
мировой войны от имени Комитета независимости Кавказа при-
нимал участие в переговорах в различных государствах Европы. 
Был первым секретарем посольства Турецкой Республики в Со-
ветской России. В Москве встречался и вёл переговоры с 
В. И. Лениным, И. В. Сталиным, Г. В. Чичериным и другими 
государственными деятелями России (1922). В 1923 г. возвра-
тился в Турцию, занимался преподавательской деятельностью в 
Анкарском сельскохозяйственном институте. В 1932 стал его 
ректором. 

21 Кадиржан Кафли (Kadircan Kafli) (1899–1969) — предста-
витель дагестанской диаспоры в Турции, писатель, публицист, 
политический и общественный деятель. Автор поэтических и 
прозаических произведений, многочисленных статей, историче-
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ских сочинений. С 1958 г. работал в газете «Терджуман» (вёл 
рубрику «Merhaba» — «Здравствуйте»). В 1933 г. издал сборник 
стихов «Пенистое море», в 1940 г. — исторический роман 
«Хаджи-Мурад», посвящённый знаменитому наибу имама Ша-
миля Хаджи-Мураду. Однако, литературный образ исторической 
личности, как утверждает А. М. Муртазалиев, больше напомина-
ет сказочного, мифологического образа героя из тюркского эпо-
са. Многие повести и романы писателя посвящены прошлому 
Турции («Всадник на вороном коне», 1943; «Султанша Кёсем», 
1943; «Турхан Султан», 1944; «Гнездо пиратов», 1946; «Заживо 
погребенные», 1947 и др.). В числе его историко-
публицистических сочинений: «Северный Кавказ» (1942), «Ис-
торические мысли» (1943), «Исторические бури в османскую 
эпоху» (1943), «Митхат-паша» (1948), «Судьба Турции» (1965), 
«Эмиграция в Турцию» (1966) и др. 

22 Муртазалиев А. М. Литература дагестанской диаспоры 
Турции: генезис и художественное своеобразие. Автореферат 
диссертации на соискание учёной степени доктора филологиче-
ских наук. Махачкала, 2007. С. 14. 

23 Там же. 
24 Там же. С. 15. 
25 Советский энциклопедический словарь. М., 1979. С. 938. 
26 Берсис Исмаил Зия (в турецких изданиях: İsmail Ziya 

Bersis) (1883, Саманджа, район Измит, Турция — 1953) — госу-
дарственный и общественный деятель Турции адыгского проис-
хождения. Окончил военное училище (1903). Участник Первой 
мировой войны. Неоднократно избирался депутатом в парламент 
Турции, где защищал интересы черкесов. Один из инициаторов 
воссоздания «Кавказского общества культуры» (1950), запре-
щённого турецкими властями в 1923 г. 

27 Гюсар Васфи (в турецких изданиях: Vasfi Güsar) (1895, 
Стамбул — 1978) — деятель черкесской диаспоры в Турции. 
Получил военно-медицинское образование, участвовал в Первой 
мировой войне, служил в военно-полевых госпиталях, в 1928 
оставил военную службу. Возглавлял Кавказское общество куль-
туры и взаимопомощи. Владел несколькими языками, опублико-
вал множество работ, сделал ряд переводов на турецкий язык. 
Перевёл и опубликовал в журнале «Кавказ» книгу Ш. Ногмова 
«История адыхейского народа». Являлся членом Стамбульского 
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кавказского общества культуры и взаимопомощи, Общества ту-
рецкой микробиологии, Центра французской культуры в Стам-
буле. 

28 Ахмет Авароглу (Ahmet Avaroğlu) (1898–1972) — предста-
витель дагестанской диаспоры в Турции, писатель, поэт, публи-
цист. В 1970 г. в качестве туриста посетил Дагестан. Результатом 
этой поездки стали «Путевые записки», которые он опубликовал 
в Стамбуле в журнале «Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ»).  

29 Яган Мурат (в английских изданиях Murat Yagan, в турец-
ких — Murat Yağan) (16.12.1915, Северный Кавказ) — предста-
витель абхазской диаспоры в Канаде, суфист, спортсмен. При-
надлежит к дворянскому роду Маан (искажённая форма — Мар-
гания). Жил в Турции. Окончил Галатасарайский лицей (1938). 
Прошёл подготовку в суфийском ордене Бекташи. Затем оказал-
ся в числе последователей Христа. При этом он придаёт особое 
значение абхазско-адыгской традиционной культуре, этике, си-
стеме духовного и физического воспитания. Несколько лет учил-
ся на медицинском факультете Стамбульского университета. 
Владеет абхазским, черкесским, турецким, французским, ан-
глийским, арабским языками. В 1936 г. с успехом участвовал в 
конноспортивных соревнованиях в Олимпийских играх в Бер-
лине. В 1937 г. стал чемпионом мира по прыжкам на лошади в 
высоту. В 1963 вместе с семьей переселился в Канаду. Создал 
учение Аамста Кябзе (дворянская или аристократическая этика), 
идентичная с адыгским (черкесским) «уэрк хабзэ». Автор книги 
и брошюр на английском языке, в том числе «“Я пришёл из-за 
гор Кавказа”. Духовная биография» (Вернон, 1997; переводы на 
русском — Краснодар, 2002, на абхазском — 2002), «Введение в 
Аамста Кябзе, древнее духовное учение Кавказских гор», «Как 
создать общину Кябзе», «Утренние упражнения». Перевёл на 
английский язык многие произведения средневековых суфий-
ских поэтов Гаиби и Юнуса Эмре. 

30 Намиток Айтек (Намитоков Айтеч Алиевич) (в турецких и 
французских изданиях: Namitok Aytek) (02.02.1892, аул Понежу-
кай, Адыгея — 26.07.1963, Стамбул, Турция) — один из круп-
ных представителей адыгской диаспоры, лингвист, кавказовед, 
публицист, профессор, общественный деятель. Окончил Ставро-
польскую гимназию, юридический факультет Санкт-
Петербургского университета. Один из организаторов Мусуль-
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манского комитета горцев в Петербурге (1911–1916). В 1917 — 
член Совета Министерства народного образования во Времен-
ном правительстве России, член Высшего педагогического сове-
та и председатель его комиссии по нерусским школам, член пра-
вительства Юго-Восточного союза, министр юстиции в Кубан-
ском правительстве. В 1918 — член делегации на Парижской 
мирной конференции. Из-за поддержки идеи конфедерации гор-
ских народов и казачества Юга России был лишён своих полно-
мочий; остался за границей, приговорённый А. И. Деникиным к 
смерти. Жил в Париже, учился в Сорбонне, занимался историей, 
этнографией, фольклором адыгов. В 1949, после женитьбы на 
вдове турецкого военачальника и историка адыгского происхож-
дения Мета Чунатыко Юсуфа Иззета-паши (1876–1922) — писа-
тельнице Хайрии Мелек Хундж (1896–1963), переселился в Тур-
цию. Начал работать профессором французского языка в Стам-
бульском педагогическом институте, стал руководителем Севе-
рокавказского национального центра в Стамбуле и остался им до 
конца жизни. Одновременно он являлся заведующим северокав-
казским отделом Института советологии в Мюнхене. Автор мно-
гих статей и монографий, посвящённых адыгской истории, язы-
ку, фольклору, судьбам кавказской и адыгской диаспоры в зару-
бежных странах, в их числе: «Fables des Tsey Ibrahim» (Paris. 
1938), «Происхождение черкесов» («Origines des Circassiens»; 
Париж, 1939), «Убыхи», («Recits Oubykh»; Париж, 1955), «Му-
сульмане и Турция» («Мусульманская газета». СПб., 1913, № 7, 
23 января), «Русская печать и мусульмане» («Мусульманская 
газета», СПб., 1913, № 8, 30 января) и др. 

31 Бейгуа Омар Бирамович (в турецких изданиях: Ömer 
Büyüka /Beygua/; псевдоним: Аубла /Avubla/) (01.06.1901, Тур-
ция — 2001, Стамбул, Турция) — представитель абхазской диас-
поры в Турции, педагог, просветитель, лингвист, историк, фоль-
клорист, поэт и публицист. Писал на абхазском (стихи) и турец-
ком (труды, статьи) языках. Лауреат Государственной премии 
Абхазии им. Д. И. Гулиа. По образованию инженер и по специ-
альности работал до 1964 г., то есть до ухода на пенсию. Но всю 
жизнь посвятил кавказоведению, абхазоведению, литературе, 
собиранию фольклорных материалов. Автор ряда трудов по ис-
тории, этнографии, фольклору, культуре абхазов, адыгов (черке-
сов) и других горцев, которые были изданы на турецком языке. 
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В числе его работ: «Абхазская мифология — древнейшая ли?» 
(Стамбул, 1971), «Хазрет Ибрахим Ауыбла и кавказцы» (Стам-
бул, 1975), «Кавказские источники о первоначальном периоде 
зарождения человеческой цивилизации» в 2-х томах (Стамбул, 
1985, 1986), «Кавказское жилище» (Стамбул, 1992), «Структура 
абхазской истории», «Абхазский язык — это основа» (Стамбул, 
1993). В исследованиях рассматриваются проблемы этногенеза, 
истории, мифологии, языка абхазов и других народов Кавказа. 
Кроме того он автор около 60 биографий абхазских учёных, ху-
дожников, композиторов, журналистов и других видных деяте-
лей культуры диаспоры. Подготовил к изданию «Абхазский эти-
мологический словарь» в 3-х томах, «Абхазскую грамматику», 
большое количество поэтических произведений. Опубликовал 
многие алфавиты народов Северного Кавказа (в том числе ка-
бардинского, адыгейского, абазинского, абхазского, осетинского 
языков), статьи о кабардинской и абазинской литературах, стихи 
адыгских поэтов на турецком и родном языках, публицистиче-
ские работы. 

32 Берзег Сефер Ерсин (в турецких изданиях: Berzeg Sef-
er Ersin; псевдонимы: Alhas Fidarok, S.E.B.) — представитель 
черкесской диаспоры в Турции, историк, библиограф, публи-
цист. Автор многих статей и книг на турецком языке о полити-
ческих, общественных и военных деятелях, писателях — потом-
ках абхазо-адыгских, чеченских, осетинских, дагестанских ма-
хаджираов, в том числе: «Gurbetteki Kafkasya’ dan Belgeler» в 3-х 
книгах (Анкара, 1985–1989), «Kafkasya ve Çerkesler 
Bibliografyası» (Самсун, 1996) и др. 

33 Мустафа Зихни Хизал (в турецких изданиях: M. Zihni 
Hizal) (1919, г. Дюздже, Турция — 1964) — деятель черкесского 
национально-культурного движения в Турции. Окончил Эски-
шехирское авиационное училище. Лётчик гражданской авиации. 
Один из создателей Общества северокавказской культуры и его 
первый председатель (Анкара, 1961). Погиб в авиационной ката-
строфе. Автор ряда трудов по истории освободительной борьбы 
народов Северного Кавказа в XIX — начале XX в., изданных в 
Анкаре. 

34 Жанбек (Хьэвжокъуэ) Ахмет (в турецких изданиях: Ahmet 
Canbek /Habjoko/). (1903, г. Нальчик, Кабарда — 1978, 
г. Стамбул) — историк, публицист, представитель адыгской 
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диаспоры в Турции. После установления Советской власти на 
Северном Кавказе эмигрировал в Турцию. Позже переселился в 
Болгарию, где окончил лицей в Шумне (1925). Полтора года жил 
в Праге. Оттуда переехал в Варшаву, где окончил торговую ака-
демию. Работал в сельскохозяйственном банке, оказывал по-
мощь кавказским эмигрантским организациям в издании журна-
лов и газет. Сотрудничал с журналами «Горцы Кавказа», «Се-
верный Кавказ», «Национальная мысль», «Наш край», издавав-
шиеся в Варшаве в 30-х гг. горцами. После оккупации Польши 
гитлеровской Германией, уехал в Стамбул. Материально под-
держивал журнал «Birleşik Kafkasya» («Объединенный Кавказ»). 
Автор работ по истории народов Северного Кавказа, в том числе: 
«История торговли на Кавказе» (Стамбул, 1978), «Трагедия Се-
верного Кавказа» (Стамбул, 1994). 

35 Иззет Айдемир (Чушха) (в турецких изданиях: İzzet Ay-
demir) (1925, Турция) — представитель черкесской диаспоры в 
Турции, общественный деятель, историк. Один из организаторов 
Общества северокавказской культуры в Анкаре. В течение 11 лет 
(1964–1975) издавал «Журнал кавказской культуры». Автор мно-
гих статей и книг: «Общественная жизнь, традиции и обычаи в 
Черкесии», «Антология кавказских новелл», «Казаноко Джаба-
ги», «История переселения северокавказцев», «Черкесская ин-
теллигенция в эмиграции». 

36 Натхо Кадир (в английских изданиях: Kadir Natho) (1927, 
аул Хатрамтук, район Анапы, Кавказ) — представитель черкес-
ской диаспоры в США, писатель, издатель. Пишет на англий-
ском языке. Окончил школу американской журналистики, поли-
тической экономики, изучал английскую литературу. Издаёт 
журнал «Черкесская звезда» на английском и черкесском языках, 
в котором печатаются материалы об истории, культуре, языке, 
традициях и фольклоре адыгов (черкесов). Был председателем 
постоянного совета Черкесской благотворительной ассоциации 
(ЧБА) (1987–1991 и с 2001), её президентом в Нью-Джерси 
(1991–1998). Он также создаёт Институт черкесоведения как фи-
лиал ЧБА для изучения черкесской истории и культуры. Автор 
ряда художественных произведений — рассказов, романа «Ни-
колас и Надюша», который переведён на русский, адыгейский и 
кабардинский языки. 
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37 Батырай Озбек (в турецких изданиях: Batıray Özbek 
[Yedic]) (22.05.1946, с. Елем Турции) — исследователь культуры 
и истории адыгов. Доктор наук. В 1971 окончил факультет гер-
манистики, классической литературы и лингвистики. С 1972 года 
был студентом Хайдельбергского университета на факультете 
этнологии и специализировался по политологии и воспитатель-
ной работе; закончил в 1979 социально-экономический факуль-
тет университета в Хайдельберге. С 1973 работает учителем 
немецкого языка для иностранных школьников в Хайдельберге; 
много лет работал в педагогическом институте в Хайдельберге и 
преподавал зарубежную педагогику. В творчестве Батырая 
большое место занимает тема прошлого черкесов, истоков их 
культуры, истории и фольклора. 

38 Бексултан Батирхан [Котиев] (в турецких изданиях: Bek-
sultan Batırhan) (1988–1972) — представитель послереволюцион-
ной ингушской эмиграции, общественный деятель, публицист. 

39 Яшар Баг (Хатко) (в турецких изданиях: Yaşar Bağ) (1932, 
с. Гёчери, Амасия, Турция) — представитель черкесской диаспо-
ры в Турции, поэт, публицист. Пишет на турецком и частично на 
английском языках. Окончил литературное отделение педагоги-
ческого Института Гази и Анкарский юридический факультет. 
Работал в Анкаре и Стамбуле учителем и юристом. Принимает 
активноье участие в культурной жизни северокавказской диас-
поры в Турции. В 1976–1979 был президентом Стамбульской 
Кавказской Ассоциации. Автор сборника стихов «Улыбка» 
(Стамбул, 1993). 

40 Папба Махинур (абх.: Пап-8ща Мащинур) (в турецких из-
даниях: Papapha Mahinur Tuna или Mahinur Tuna) (20.04.1950, 
Турция) — деятель абхазской культуры в Турции, исследова-
тель, публицист, переводчик. Награждена орденом «Ахьдз-
апша» (Абхазия). Её предки — выходцы из Дала и Цабала в Аб-
хазии. Автор многих статей и книг об истории и культуре абха-
зов, деятелях абхазской культуры, в том числе: «Apsilya ve Tsa-
bal» («Апсилиа и Цабал»; 2001), «İlk Türk Kadın Ressam Mihri 
Rasim (Müşfik) Açba» («Первая турецкая женщина-художница 
Михри Расим [Мюшфик] Ачба»; 2007) и др. Перевела на турец-
кий язык материалы из абхазского фольклора, научные труды и 
художественные произведения абхазских учёных и писателей: 
«Нарт Сасрыква и его 99 братьев. Абхазский народный эпос», 
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реконструированный Б. Шинкуба текст «Абрыскила», работу 
В. Л. Бигвава «История Абхазии», роман В. Амаршана «Апсха 
— царь Абхазии» и др. 

41 Муса Рамазан (Рамазанов) (в турецких изданиях: Musa 
Ramazan) — представитель дагестанской диаспоры в Турции, 
историк публицист. Остался за рубежом после Второй мировой 
войны. Автор автобиографического сочинения и других работ по 
истории Северного Кавказа и Дагестана, изданных в Турции на 
турецком языке. 

42 Уфук Тавкул (Тохчук) (в турецких изданиях: Ufuk Tavkul 
/Tohçuklanı/) (1960, г. Анкара) — представитель карачаевской 
диаспоры в Турции, доктор социологии, тюрколог. Окончил Ан-
карский университет по специальности «тюркология». Участво-
вал в издании журналов «Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ»), 
«Kafdağı» («Кавказские горы»), «Türk kültür» («Тюркская куль-
тура») и других, в которых печатал статьи по истории и культуре 
народов Северного Кавказа (черкесов, карачаевцев и др.), гор-
ской диаспоры в Турции. Печатал статьи и в северокавказских 
газетах «Ленинни байрагьы» («Ленинское знамя»), «Карачай», в 
журнале «Минги тау». Автор книг: «Черкесы в литературе и ис-
тории» (раздел о карачаевцах и балкарцах написан в соавтор-
стве) (1993), «Исследование условий жизни и культуры в кавказ-
ских горах, о социально-экономической структуре карачаево-
балкарских тюрков» (1993). 

43 Семих Сейид Дагестанлы (в турецких изданиях: Semih 
Seyyid Dağıstanlı) — представитель дагестанской диаспоры в 
Турции, поэт, публицист. Его стихи и статьи печатались в раз-
личных журналах, издаваемых северокавказской диаспорой в 
Турции — в «Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ»), «Kafkasya 
gerçeği» («Истинный Кавказ»), Kafdağı» («Кавказские горы») и 
других, а также в Дагестане в переводе на русский язык. В 
1994 г. в Махачкале издан его сборник стихов «Звезда мухаджи-
ра». Основные темы его стихов: свобода, родина, прошлое и 
настоящее Кавказа. 

44 Казим Таймаз (в турецких изданиях: Kâzım Taymaz) (1925, 
деревня Киразлы /Цейко-хабль/ около г. Дюздже) — представи-
тель адыгской диаспоры в Турции. В 1952 г. окончил мужское 
техническое педагогическое училище. Затем до 1990 г. был пре-
подавателем Технического университета. В 1964–1980 гг. также 
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работал в основанной им общественной организации «Обучение 
и воспитание деревенских детей». Способствовал получению 
высшего образования детьми кавказских горцев. Преподавал и в 
Высшей школе ремёсел. Участвовал в работе по изданию журна-
ла «Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ»), в котором печатал 
статьи. 

45 Тарик Джемаль Кутлу (в турецких изданиях: Tarık Cemal 
Kutlu) (1944) — представитель чеченской диаспоры в Турции, 
филолог, педагог, исследователь, переводчик. Окончил отделе-
ние турецкого языка и литературы филологического факультета 
Стамбульского университета. Печатал статьи в журналах 
«Argun» («Аргун»), «Kuzey Kafkasya» («Северный Кавказ»), 
«Yeni Kafkasya» «Новый Кавказ», газетах, выпускаемых кавказ-
ско-горской диаспорой в Турции. Перевёл на турецкий язык «Зе-
лимхан» М. Мамакаева (Стамбул, 1985), «Мюридизм на Кавка-
зе» Айтека Кундуха и др. 

46 Мевлют Аталай (в турецких изданиях: Mevlüt Atalay) 
(1946, Анталья) — представитель черкесской диаспоры в Тур-
ции, исследователь, педагог, переводчик. Печатал статьи в жур-
налах «Marje» («Призыв»), «Kafdağı» («Кавказские горы»), 
«Nartların sesi» («Голос нартов»), «Yamçı» («Бурка») и др. Пере-
вёл на турецкий язык произведения адыгских писателей метро-
полии, в частности Т. Керашева (роман «Одинокий всадник»), 
И. Машбаша («Бзиюкская битва») и др. 

47 Адильхан Адилоглу (Аппа) (в турецких изданиях: Adilhan 
Adiloğlu) (1970, Кония) — представитель карачаево-балкарской 
диаспоры в Турции. Автор ряды книг по истории и литературе 
карачаевцев и балкарцев, в том числе: «Karaçay-Malkar Türkleri» 
(«Карачаево-балкарские тюрки») (Ankara, 2005), «Sovyet 
Döneminde Karaçay-Malkar Edebiyâtı» («Советский период кара-
чаево-балкарской литературы») (Ankara, 2005. В книге очерки о 
творчестве многих балкарских и карачаевских писателей — 
К. Мечиева, У. Д. Алиева, С. Шахмурзаева, И. Семенова, 
Б. Гуртуева, Ш. Ебзеева, А. Боташевой, Т. Борлакова, 
Х. Аппаева, И. Каракетова, О. Хубиева, К. Кулиева, 
Х. Байрамуковой, Т. Зумакуловой, Б. Лайпанова и др.), 
«Makaleler ve İncelemeler. 1» (Статьи и исследования) (Ankara, 
2005. В книге статьи, посвящённые истории карачаевцев и бал-
карцев, карачаевской и балкарской литературам, карачаево-
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балкарскому фольклору, Нартскому эпосу других нардов Север-
ного Кавказа и др.). 

48 «Milliyet». Istanbul. 1987, 14 июля. 
49 Ayhan Kaya. Circassian Diaspora in Turkey: Stereotypes, Prej-

udices and Ethnic Relations. 2005. (Статья опубликована в Интер-
нете, её можно найти по фамилии Ayhan Kaya; копия хранится у 
автора данной книги). 

50 Этхем-паша (Дипшъэу) (Этхем-бей, Черкес Этхем) (в ту-
рецких изданиях: Çerkes Ethem, Ethem Bey) (1886, Эмрикой, ви-
лайет Балыкесир, Турция — 1948, Амман, Иордания) — один из 
лидеров национально-освободительного движения в Турции 
убыхского происхождения. Участник Балканских и Первой ми-
ровой войн. Во время оккупации Османской империи странами 
Антанты, в Западной Анатолии Этхем-паша возглавлял парти-
занский отряд, который состоял из черкесов и убыхов. Кемали-
сты стремились объединить все разрозненные силы освободи-
тельного движения и создать регулярную турецкую армию, ко-
торая должна была подчиняться Меджлису. В итоге была созда-
на «Зелёная армия», в которую вошли все партизанские отряды и 
«летучий корпус» Этхем-паши. Усиление влияния «Зелёной ар-
мии» на Западном фронте встревожило кемалистов, поэтому Ан-
карское правительство форсировало формирование регулярной 
армии и ликвидацию партизанского движения. Был издан декрет 
о создании из партизан регулярных частей. Это вызвало ослож-
нения во взаимоотношениях между партизанами и кемалистами, 
между Кемалем Ататюрком и Этхем-пашой. Переговоры не 
увенчались успехом. Мустафа Кемаль отдал приказ о разоруже-
нии «летучего отряда» Этхем-паши, а его самого приговорил к 
смерти. Этхем-паша вынужден был бежать к грекам. Из Греции 
уехал в Германию, оттуда — в Иорданию. 

51 Кундухов Муса (Муса-паша) (в турецких изданиях: Kun-
dukh Musa Paşa.) (1818–1889; похоронен на территории Эрзерум-
ской мечети Харманли) — генерал-майор царской армии (1860), 
затем дивизионный генерал турецкой армии осетинского проис-
хождения. Окончил в Петербурге Павловское военное училище. 
Участник многих военных операций русских войск на Кавказе, 
Крымской войны 1853–1856 гг. По поручению царских властей 
вёл переговоры с Шамилем, чтобы склонить имама к миру, од-
нако они не увенчались успехом. Ставил перед Россией невы-
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полнимую задачу — в материальном плане цивилизовать Север-
ный Кавказ на базе европейских стандартов, а в духовном — 
объединить весь регион на основе идей ислама. В 1865 г. резко 
меняет свою политическую ориентацию, и во главе пяти тысяч 
осетин и чеченцев переселяется в Турцию; обосновался в вилай-
ете Сивас. Получил титул паши и должность дивизионного гене-
рала. Во время русско-турецкой войны 1877–1878 гг. командовал 
турецкими силами; около горы Аладжа (восточнее Карса) попал 
в окружение. С 1878 г. жил в Эрзеруме. 

52 Бутба (Бутбай) Мустафа (абх.: Бы0ъба) (в некоторых из-
даниях: Бутбай; в турецких изданиях: Butbay Mustafa) (около 
1860, с. Агапынар, Турция — 1946, Турция) — представитель 
абхазской диаспоры в Турции, просветитель, учёный. Создал 
абхазо-черкесский алфавит на латинской основе (1919). В период 
гражданской войны в России он вместе с И. Беркоком, 
А. Микером и другими посетил Дагестан, Чечню и Абхазию 
(1920) и оставил свои воспоминания об этой поездке. Изданные 
работы: «Абхазско-черкесский алфавит» (Стамбул, 1919), «Вос-
поминания о Кавказе» (Анкара, 1990). 

53 Чаглыянгил Ихсан Сабри (в турецких изданиях: Çağlayan-
gil İhsan Sabri) (1908–1990) — политический и государственный 
деятель Турции из убыхского рода ХьэмытI. Окончил юридиче-
ский факультет Стамбульского университета. Работал в Мини-
стерстве внутренних дел, Высшем управлении государственной 
безопасности, в 1948–1960 — руководитель ряда городов Тур-
ции. После переворота 1960 г. оставил государственную службу 
и занялся политикой. В 1961 избран в сенат от Партии справед-
ливости; занимал посты министра труда, иностранных дел, пред-
седателя сената Турции, в апреле–сентябре 1980 замещал прези-
дента Турции. Автор книг: «Тактика полиции», «Психология 
полиции». 

54 Орбай Рауф (Ашхаруа) (Хюсейн Рауф Орбай) (в турецких 
изданиях: Hüseyin Rauf Orbay) (абх.: Ашьхарыуа) (1881–1965) — 
представитель абхазской диаспоры в Турции, политический дея-
тель, ближайший сподвижник Кемаля Ататюрка. В 1922–1923 гг. 
— глава турецкого правительства и министр иностранных дел 
Турции. Впоследствии был обвинён в опозиционности и удалён 
из страны на 10 лет. Появился вновь на политической арене по-
сле прихода к власти противников Ататюрка. 
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55 Баммат Гайдар (в турецких изданиях: Haydar Bammat) 
(1890, Темирхан-Шура, Дагестан — 1965) — кумык, государ-
ственный и политический деятель Северного Кавказа, публи-
цист. Окончил Петербургский университет. Был министром ино-
странных дел Республики горцев Кавказа (1918). После разру-
шения республики и победы Советской власти эмигрировал. 
Жил в Париже. Автор ряда работ, изданных на французском и 
других языках, в том числе: «Le Probleme De Caucase» (Paris, 
1929), «Le Caucase et la Revolution Russe» (1929). 

56 Казаноко Жабаги (около 1685–1750) — кабардинский об-
щественный и политический деятель, гуманист, мыслитель, ре-
форматор и дипломат. Известен по преданиям и сказаниям мно-
гих северокавказских народов. Неоднократно участвовал в пере-
говорах между Кабардой и Россией. В 1731 г. посетил Петербург 
в составе кабардинского посольства, которое заключило договор 
с Россией о совместной борьбе с Крымским ханством. 

57 Онер Четин (в турецких изданиях: Çetin Öner) (1943) — 
турецкий актёр театра и кино, сценарист, писатель черкесского 
происхождения. Окончил Академию экономики и торговли, ра-
ботал в Анкарском художественном театре. В 1973–1982 гг. — 
продюсер Комитета радио и телевидения Турции. Работал в газе-
тах «Джумхуриет», «Миллиет», «Барыш» и др., снимался в 
фильмах «Бессмертное дерево» и «Любовь в Стамбуле» (также 
сценарист этого фильма). Автор многочисленных произведений, 
в том числе: «Мальчик из Бинбога», «Тюлибик», «Видел ли кто 
когда-нибудь синюю птицу?», «Апельсин», «Вороны не были 
чёрными». 

58 Арзык Нимет Халид (Джэрым) (в турецких изданиях: 
Nimet Arzık [Carım]) (1917, Измир, Турция — 1989) — турецкая 
писательница убыхского происхождения. Окончила лицей «Нотр 
Дам де Сион» в Стамбуле. Автор трилогии «Одинокий конь, 
одинокое копье» (1983–1985), исследовательских работ «Же-
лавшие Аднану Мендересу виселицы», «Борьба без конца: Исмет 
Иненю» (Анкара, 1966), «Властелин белого золота» (о жизни 
Хаджи-Омера Сабанджи), «Султанши нетурецкого происхожде-
ния при Османском дворе», «Внутренний мир и внешний облик 
Сулеймана Демиреля» (1985) и др. 

59 Бенер Хикмет Эрхан (1929) — турецкий писатель и поэт 
черкесского происхождения. Окончил факультет политических 
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знаний Анкарского университета (1950). Автор более 12 романов 
(«Новобранцы», 1952; «Мрачное зеркало», 1960; «Промежуточ-
ная дверь», 1962), «Идущий с весной», 1969; «Одинокие», 1977 и 
т. д.), многих рассказов, стихов (сборник стихов «Голоса», 1948), 
пьес, статей. 

60 Бенер Вюсат (1922, Самсун) — турецкий поэт, прозаик и 
драматург черкесского происхождения. Окончил юридический 
факультет Анкарского университета. Автор сборников рассказов 
«Друг» (1952, 1977, 1986), «Чёрное, белое» (1933), романов «Ли-
повое дерево» (1984), «Записки господина Муаннит Сахтеги» 
(1991), сборника «Стихотворения» (1994) и др. 

61 Баранус (Каширга) Осман Нуман (1930) — турецкий поэт 
из среды черкесской диаспоры. Окончил Академию экономики и 
торговли в Анкаре. Автор более 20 сборников стихов, в том чис-
ле: «Любить суверена» (1975), «Земля скорби» (1982), «Неожи-
данная ярмарка», «Сердце, рассекающее пламя», «Трудная доро-
га», «Трио Динаго» (1990), «Счастливый кулуар», «Бергамот» и 
др. 
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СЕВЕРОКАВКАЗСКАЯ                           
И АБХАЗСКАЯ ДИАСПОРА                   
В ЗАРУБЕЖНЫХ СТРАНАХ 

Б И Б Л И О Г Р А Ф И Я 
 

Представленный материал — это первая попытка си-
стематизации библиографии, связанной с историей и куль-
турой северокавказской и абхазской диаспоры в зарубежных 
странах. Правда, сбором и публикацией библиографического 
материала занимались некоторые представители интелли-
генции зарубежной диаспоры, в том числе Хусейн Тосун-бей 
(Библиография Кавказа. Стамбул, 1913; на фр. языке), Ведат 
Берзег (Türkiye’de Kuzey Kafkasya ile İlgili yayınları Biblio-
grafyası /1928–1986/. Samsun, 1986), С. Е. Берзег (Kafkasya ve 
Çerkesler Bibliografyası. Samsun, 1996), Батирай Озбек (Bibli-
ographia Der Tscherkessen. [Ankara:, 1993]) и др. Главные не-
достатки указанных и других библиографических изданий — 
отсутствие научного подхода, систематизации материала, 
большое количество фактических и орфографических оши-
бок. Мы старались избежать этих ошибок. Публикуемый 
материал дается на языке оригинала (кроме изданий, напри-
мер, на арабском языке, которые трудно набрать на компь-
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ютере) и в переводе на русский язык; он распределен по раз-
личным областям (историография, этнография, фольклор, 
лингвистика, литературоведение, художественная литера-
тура, культура). В библиографию включено незначительное 
количество книг и статей отечественых и зарубежных (не 
представителей горской диаспоры) исследователей истории 
формирования северокавказской и абхазской диаспоры в за-
рубежных странах и её культуры. В каждом разделе мате-
риал расположен в алфавитном порядке; в начале идут пуб-
ликации на родном языке (абхазском, кабардинском и др.), 
затем на русском и иностранном языках. 
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