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      Введение
      Понятие «традиционно-бытовая культура» соответствует тому, что обычно называют народной культурой»
, включающей в себя такие компоненты культуры народа, которые наиболее наглядно показывают его этническую специфику. 

Не претендуя на охват всего круга вопросов традиционно-бытовой культуры абхазов, в настоящем сообщении я попытаюсь охарактеризовать ее в менее изученном аспекте. В одних случаях – это структурно-классификационный аспект, в других – реконструкция отдельных сфер объекта исследования. Объектом исследования являются следующие вопросы: 1) система Аԥсуара; 2) жизнеобеспечивающая система; 3) семья и семейный быт; 4) традиционная стратификация жизни; 5) традиционная религия. Все вопросы, поднятые в диссертации, рассматриваются в моих пяти монографиях различного объема: «Современная сельская семья у абхазов» (1983), «Образ жизни абхазских долгожителей» (1988), «Апсуара. Структуральный метод исследования. Проект» (2009), «Абхазская традиционная семья и действительность» (2010), «Вопросы традиционной религии и бытовой культуры абхазов» (2013). Традиционно-бытовая культура абхазов – тема и других моих работ, помещенных в коллективных монографиях и сборниках научных трудов (список прилагается). Кроме того, в ходе моей научной деятельности я выступал с докладами и сообщениями на многих конференциях, форумах и конгрессах республиканского, всесоюзного и международного значения. Они, в основном, опубликованы в целом или виде тезисов в соответствующих изданиях. Как правило, все эти работы написаны  с учетом вечно актуальной проблемы в этнологии: «традиции и современность», которую проф. Ш. Д. Инал-ипа называет «связью времен»
. Но, по известным обстоятельствам, в этнической истории абхазов связь эта постоянно стояла в повестке дня народа. Она продолжает волновать абхазскую общественность и сегодня. Волнение это вполне закономерное и исторически оправданное явление и объясняется рыхлостью почвы, на которой стоит сегодня традиционная культура народа, малочисленного, но богатого своей самобытностью.

Современная абхазская культура – это переплетение двух разнородных, противоборствующих культур: западной и традиционной. Западная культура проникает к нам через русскую культуру, в «русифицированном» виде, благодаря чему она кажется нам более или менее привычной. В отличие от сугубо самобытной абхазской культуры, современная западная культура «легковесная», потому и рациональная, от чего она действует быстро, наступательно и осваивается нами без особого труда. Силы, содействующие всему этому, больше чем достаточно, прежде всего, процесс современной глобализации, направленной к стиранию всего этнического своеобразия.

В критические для абхазов ситуации именно тревога за традиционную культуру выступает обычно в качестве основной силы единения народа. Сохранение нашей традиционной культуры, хотя бы на уровне ее сегодняшнего состояния, необходимо. «Консервирование» традиционной культуры народа нужно для придачи ей импульса творческого начала. Творческий подход к культуре – это основное средство ее дальнейшего развития, дающего ей возможность шагать в ногу с современной цивилизацией. «Там, где нет творчества, нет культуры, и наоборот. Только развиваясь, она может выполнять свои социальные функции. Своя культура нам нужна для того, чтобы мы могли удовлетворять через нее свои базовые потребности»
. Принцип этот в полной мере перекликается с критерием всей моей скромной этнологической деятельности, в том числе и теми работами, на основе которых построена  настоящая диссертация . И поднятая в ней проблема продиктована именно процессом размывания традиционно-бытовой культуры родного народа, требующий от нас, представителей этнологического сообщества республики, всестороннего изучения, а от  государственных институтов – незамедлительного реагирования на его причинно-следственную связь. 

Основным источником моих монографий и других моих работ является полевой этнологический материал, собранный мною в различные годы работы в двух регионах республики – Абжуйском и Бзыбском, в которых сосредоточено подавляющее большинство этнического массива абхазов. Они призваны способствовать решению двух задач. С одной стороны, это содействие восстановлению жизнеспособных элементов абхазской традиционно-бытовой культуры на основе исследования имеющейся для этого потенциальной возможности, прежде всего, использования нового этнологического материала, способствующего восполнению пробела в установлении картины прошлого народа. С другой стороны – это возбуждение в абхазском читателе искренней любви и большого уважения к наследию предков, что может дать ему положительный заряд в своих добрых помыслах и поступках. Известно, что прошлое – это еще не развившееся будущее. 

Научная новизна и практическая значимость всех без исключения моих публикаций заключается, с одной стороны, в комплексном изучении поднятых в ней вопросов с широким привлечением нового этнологического материала в том ракурсе, в каком оно осуществляется в ней. С другой стороны, на протяжении около тридцати лет я читаю два спецкурса на историческом факультете Абхазского госуниверситета: «Проблемы семьи и семейного быта» и «Бытовая культура абхазов».    
Хронологические рамки диссертации, как и сами работы, являющиеся ее источником, ограничиваются двумя последними столетиями и современностью, хотя в ней не исключаются и моменты, когда возникает необходимость заглянуть в глубину истоков того или иного элемента традиционно-бытовой жизни абхазов в целях  лучшего восприятия объекта исследования.

Методологическая основа вышеуказанных моих работ  – труды известных этнологов в области исследования традиционной культуры вообще: Эдуарда Тайлора, Льюиса Г. Моргана, Юлиуса Липса, Джеймса Фрезера, Карла Вейле, Марка Косвена, Сергея Токарева, Юлиана Бромлейя, Георгия Читая, Алексея Робакидзе, Шалвы Инал-ипа, Вениамина Кобычева, Сергея Арутюнова, Валерия Тишкова, Виктора Иванова, Яна Чеснова, Людвига Чибирова, Аллы Тер-Саркисянц, Барасбия Бгажнокова и многих других.

 Диссертация обсуждалась в Отделе этнологии Абхазского института гуманитарных исследований имени Д. Гулиа Академии наук Абхазии, где я работаю в качестве старшего научного сотрудника. 
В настоящую работу я включаю проект системы  Аҧсуара apsuara  еще и потому, что всем нам, абхазским этнологам, предстоит его обнародование в виде отдельной книги, которая могла бы членораздельно объяснить, что это такое, тем более, что она ни что иное, а ядро традиционной культуры абхазов. В противном случае от нареканий, нередко звучащих со стороны тех, кому не безразлично будущее культурного наследия абхазского народа, нам не уйти.
I. «Аԥсуара – ядро традиционной культуры абхазов: опыт структурирования проблемы» представляет собой основное содержание моей небольшой  монографической работы, вышедшей в 2009 году в Сухуме почти под одноименным названием: «Апсуара. Структуральный метод исследования. Проект».
1). Аԥсуара как объект исследования. Все мы, современные абхазоведы (А.Э.Куправа, Ю.Г.Аргун, В.М.Бганба, А.И.Бройдо, О. Н. Дамениа, М.А.Лабахуа, Вяч. А. Бигуаа, В.А. Чирикба, Г.В. Смыр, Р.Г.Читашева, Е.К.Аджинджал и др.), так или иначе касающиеся феномена абхазской культуры, исходим из определения Ш.Д.Инал-ипа, по которому «апсуара («абхазство») – это исторически сложившаяся форма проявления национального самосознания и самоутверждения абхазов как этнической индивидуальности; неписанный кодекс народных знаний и ценностей, основанный на гуманистических и демократических началах, обнимающий собой систему обычаев и представлений о принципах духовного и нравственного бытия, нарушение которого «смерти подобно» (аҧсуа иҧсырҭа иламыс ауп); эстетические нормы поведения, включая речевое, вообще своеобразие традиционной культуры абхазского народа как части общекавказской и мировой цивилизации»
. Вместе с тем Ш.Д.Инал-ипа понимает ее в  двух смыслах: широком и узком. В широкий смысл феномена ученый включает как духовную, так и материальную сторону традиционной культуры абхазов, в узкий – специфику их морально-этических норм поведения.  Первостепенной задачей считал составление свода законов Апсуара.  К сожалению, завершить свой проект ученый не успел.

Аналог Апсуара – Адыгагэ. Говоря словами Ш.Д.Инал-ипа, абхазо-адыгские этнографические параллели настолько многочисленны и выразительны, что произведение  об адыгах с известным основанием можно назвать произведением  об абхазах, и наоборот. «Традиции и современность» (1973), «Очерки об абхазском этикете» (1984) Шалвы Инал-ипа и «Адыгский этикет» (1978), «Очерки этнографии общения адыгов» (1983) Барасбия Бгажнокова – тому подтверждение
. 

2). Аԥсуара как суперкультура в системе традиционно-бытовой культуры абхазов. Опираясь на анализ имеющихся работ в абхазоведении, прежде всего Ш.Д.Инал-ипа, а также собранного мной полевого этнологического материала методом личного наблюдения, я пришел к следующему выводу: апсуара в широком смысле – это система  жизненного уклада абхазского народа. Являясь наиболее наглядной частью абхазской традиционно-бытовой  культуры, она представляет собой суперкультуру, состоящую из семи субкультур: аҧсуа-дгьыл  apsua-dgˊəl (этноэкологической), аҧсшәа – apsšºa (этнолингвистической), аҧсуа-бзазара  – apsua-bzazara   – (бытовой), аҧсуа-доуҳа –  apsua-douha – (духовной), аҧсуа-леишәа  –  apsua-leišºa – (нормативной), ацәгьеи-абзиеи  –  acºei-abziei – (обрядовой), ахьӡи-ахьымӡҕи – axˊӡi-axˊəmӡ૪i –  (правовой).   
Аҧсуа-дгьыл (apsua-dgˊəl) – это территория Абхазии, ассоциирующаяся с ограниченным пространством «между морем и горами» – геи-шьхеи рыбжьара,  со всеми особенностями ее физико-географических и природно-климатических условий. Это значит, что «абхазы ориентируются сообразно с той природой, в которой они живут»
:  «многострадальная, маленькая Абхазия» – Аҧсын-рыцҳа. В то же время в глазах абхазов она «просторная, великая страна» – Аҧсын-ҟьаҟьа дуӡӡа.. По всей вероятности, первое понятие возникло после трагических событий, произошедших во второй половине XIX столетия в результате Кавказской войны, второе – эхо  могущества средневекового государства абхазов. Поэтому и понятие «море-горы» не замыкается природой и масштабами страны. Солнце встает за «горами, головой подметающими небо»,  надежными защитниками земли абхазской.  Горы являются символом мужской гордости, а море, «в которое опускается солнце», – женской красоты. «По представлению абхазов, горы и море равносильные и равнозначные явления, единое и неделимое, «целый образный архетип»
, отсюда и данное словосочетание: геи-шьхеи. Вместе с тем, море и горы существуют независимо друг от друга: «гатәыла», «шьхатәыла» (прибрежная страна, горная страна, соответственно). Обе эти взаимосвязанные и взаимообусловленные «страны» являются собственностью абхазов.   Они, абхазы,  являются связующим их звеном. Очевидно, и то и другое понятия  отражают отношение абхазов к родной природе, в среде которой они сформировались и развиваются как этнос. В свою очередь, «влияние родной природы находит выражение во многих чертах материальной и духовной культуры, и наиболее четко проявляется в способах ведения хозяйства»
. Традиционный абхаз не мыслит себя вне отчей земли, вне   природы своей. Гармонично сосуществуя со своей родной природой, он сам считается ее  неотъемлемой частью, ибо именно особенности данной экологической ниши  создали образ его жизни.  Следовательно, Апсуара как система могла сформироваться только на родной земле, которую абхазы называют аҧсадгьыл (родина) – «абхазская земля», от чего и Аҧсны (Абхазия) – «страна абхазов».

Аҧсшәа (apsšºa). Лингвистическая концепция Вильгельма Гумбольдта гласит: духовное развитие человека возможно только благодаря языку, и  развитие человеческой природы находится в прямой зависимости от развития языка. «В каждом языке заложена самобытность миросозерцания»
 Перефразируя его слова, можно делать свой вывод: Абхазский язык как атрибут абхазов – источник их этнической индивидуальности и, наоборот, душа абхазского народа есть колыбель абхазского языка.   Впрочем, можно ли представить себе Аԥсуара без абхазского языка, подчеркиваю, средства мышления абхазов, играющего решающую роль в формировании у них представления об окружающем мире, основного этнодифференцирующего фактора и, наконец, обслуживающего всю систему данного феномена?

  Являясь одним из наиболее трудных агглютинативных языков мира,  абхазский язык как нельзя лучше отвечает требованию земли абхазской. Свидетельство тому  фонетические особенности – сложная система согласных и минимальная развернутость гласных фонем и т.д., и т.п
. Другими словами, язык абхазов порожден архаикой их традиционного уклада жизни, обусловленного в свою очередь самой абхазской природой.

Аҧсуа-бзазара  (apsua-bzazara) охватывает узкий смысл понятия «бытовая культура абхазов»: хозяйственный быт (земледелие, скотоводство, но вне трудовой сферы, просто, как таковые); материальный быт (пища, одежда, жилище); семейный быт (структура и внутренняя организация семьи, воспитание детей); общественный быт (род, община).  

Аҧсуа-доуҳа (Apsua-douha) следует понимать не как «неопределенное высшее творческое начало, сверхъестественную способность всевидения и предвидения»
, а как ценность, мотивирующую  и стимулирующую деятельность людей.  Это то, что принято называть рациональным и эмоциональным способом познания мира
: народная музыка и народная хореография, традиционная религия (политеистический пантеон) и официальное вероисповедание (христианство, ислам), фольклор (наиболее характерные жанры), народная эстетика (представления о том, что делать следует и не следует,  о прекрасном и безобразном и т.д.).

    Аҧсуа-леишәа  (Apsua-leišºa) – повседневные обыкновения абхазов. Это народная этика (нравственное поведение абхаза) и народный этикет (ситуационный порядок поведения абхаза) во всем их проявлении: в семейном и общественном быту, в политической жизни, в обрядах жизненного цикла, в формулах общения, речевых стандартах и других нормативных актах, в которых абхазские традиции зримо заявляют о себе. 

     Ацәгьеи-абзиеи    (acº gˊ ei-abziei) – комплекс обрядовых действий, связанных главным образом с жизненным циклом. С одной стороны, это рождение человека и свадьба, с другой – похороны и поминки.

     Если родильная или свадебная обрядность отличается большей лабильностью, то похоронно-поминальная – относительной рутинностью. Здесь этническая специфика личностных и общественных отношений более устойчива. Она полна также элементов религиозных представлений политеистического порядка, которые вместе с христианскими или мусульманскими традициями образовали сложное мистическое переплетение.

      Ахьӡи-ахьымӡҕи  (axˊӡi-axˊəmӡ૪i) – это правовое поле действия абхазов, это механизм того, что делать можно и чего нельзя. 

Ахьӡ – высокое имя (слава), завоеванное способностью индивидуума, группы людей с честью – хьыӡла. Прежде всего, это защита родной земли и родного народа, социальной справедливости, во имя чего постоянно проливалась абхазская кровь. Человек, совершивший особый поступок, удостаивался особого звания ахаҵа «мужчина», или афырхаҵа – «мужчина грома и молнии». О таком храбром мужчине народ слагал песню.  

Ахьымӡҕ – противоположность, антипод  понятию ахьӡ: трусость, предательство, кровосмешение и прочие человеческие низости, за которыми следовало заслуженое наказание – смерть в прямом и переносном смысле этого слова. Чаще в таких случаях виновник изгонялся из общины, и никто не осмеливался общаться с ним, как родственники, так и просто знакомые. 

      Обычно наказание осуществлялось путем «делопроизводства по-абхазски» – аҧсыуала ауселыргара:  устное рассмотрение дела, гласно, прозрачно. Таким же способом оглашался и приговор.

         Все без исключения  субкультуры системы Аԥсуара равнозначны, равноценны и находятся в строгом взаимодействии и взаимообусловленности, ибо они так или иначе постоянно пересекаются. К тому же видно, что каждая из них называется не просто общим, собирательным словом, а в сочетании с самоназванием абхазов – «аҧсуа», вкладывая в термин этнический дух, этнический знак
.

       «Апсуара в узком смысле слова»
 ограничивается соционормативной культурой, включающей в себя главным образом ту же этику – ахымҩаҧгашьа, и тот же этикет – аиҳабреиҵыбра, аихаҵгылара, аҳааҭыреиқәҵара и эстетику – агьама, которые в совокупности обозначаются одним понятием:  аҧсуа ҵасқәа.  И  как раз, по праву культура эта характеризуется как «кодекс народных знаний и ценностей, основанный на гуманистических и демократических началах»
 .

     Аксиальную роль в аҧсуаҵас играют два неразрывно связанных между собой понятия: 1) аламыс, принимающийся как «общенародная честь и совесть»
, как «престижное поведение»
,  имеющее «вполне конкретное этническое содержание»
; 2) ауаҩра – человечность, агәыразра, – сердечность, ацхыраара, – помощь, аҵаҳәара – предупредительность и т.д. Вместе с тем провести черту между этими понятиями невозможно. Скорее всего, они выступают как одно целое. 

Как отмечал сам автор, иналиповское определение получилось «длинноватым», как бы объяснением сути системы Аҧсуара. 

В выше указанной моей работе (2009) предлагается более краткая дефиниция, но, на мой взгляд, в полной мере раскрывающая суть феноменального явления, правда, на первый взгляд, кажущаяся заумной и труднодоступной: Аҧсуара – это ядро традиционно-бытовой  культуры абхазов, представляющее собой способ этнического самосознания и самоутверждения, саморегуляции и самодостаточности. Логическое осмысление  данной дефиниции приводит к еще более выраженному лаконизму: Апсура – система нравственной культуры абхазов. Но при этом «нрав» нужно понимать в его втором значении: «обычай, уклад жизни»
. 
II. Жизнеобеспечивающая система абхазов: структура и классификация. 

На понятие «система жизнеобеспечения» особо останавливаются С.Арутюнов и Ю.Мкртумян
, по мнению которых оно охватывает наиболее заметную, «наглядную» сферу человеческой деятельности: пищу, одежду и жилища – основные элементы материального быта. В.И.Иванов этому понятию посвятил целую книгу, в которой излагает свое несогласие с ними
. Он считает, что система жизнеобеспечения представляет более широкий круг культуры, в который вместе с указанными компонентами  материального быта входит и духовный.   Склоняясь к мнению первых, я здесь пропускаю один из ее компонентов –одежду, хотя в отдельных моих работах я высказываю свое видение о ней. Благодаря специальным исследованиям Е.М.Малиа
, она имеет довольно широкое освещение в абхазской этнологии. В данном случае, несмотря на имеющиеся  в абхазской этнологии работы
, объект моего исследования –   классификационный и структурно-функциональный аспекты пищи и жилища, которые, на мой взгляд, нуждаются в некотором уточнении и дополнении. 
1). Структура и классификация традиционного жилища, и его новация. Основной фактор определения материального быта – наглядного показателя творчества, особенности вкуса и эстетического предпочтения народа – экологические условия места его обитания. Природная среда формирует прежде всего тип поселения: разбросанный. С развитием современной коммуникационной системы  в  равнинах, особенно в приморской полосе, он стал более упорядоченным,  близким к уличной планировке.  Измененился и статус поселения. Если в прошлом оно было моногенным, то сегодня – полигенное. Основная причина разнородности населения – усилившийся за последние два столетия этнический процесс. И в том, и в другом случае  при постройке дома неизменным остается одна особенность – отношение абхазов к частям света, имеющее региональный характер. В южных районах страны при постройке жилища основным ориентиром служит дорога, к которой оно обращено лицом, в северных – юг, чтобы на его фасад падало много солнечных лучей. 

Жилой дом – аҩны  располагается в глубине просторного  двора – ашҭа, огороженного от других частей усадьбы: «скотного двора» – арахәгәара, огорода – ауҭра, пашни – амхырҭа, сада – ашәырҭра, виноградника – аӡахәаҭра, пасеки – ашьхымзаҭра.     
В силу обилия лесов в стране, основным строительным материалом раньше служило дерево: каштан, дуб и др., отличавшиеся наибольшей плотностью. Вместе с тем, абхазам не чужды были и каменные дома – абаатәы ҩны, ахаҳәтә юны, которые имелись у многих представителей привилегированного сословия, но больше в качестве защиты, чем жилья. 

Не вдаваясь в полемику с предыдущими авторами соответствующих работ, я изложу свое мнение следующим образом: абхазские традиционные жилища весьма разнообразны по форме, по материалу, из которого они сделаны, по планировке, и, конечно же, по функциональному значению. И классификационный метод изучения любого из них подчиняется этим особенностям.

По материалу господствовали два вида жилища: 1) плетеное – абыцаҭӡы, абыцаҟьаҩны, аҧацха; 2) срубное – ааюнехайъа/аџьаргәалҩны, позже, как его усовершенствованный вариант,  дощатое – аҕәтәыҩны.

По форме все они делились на три группы: круглую – аҩнхыргьежьаа, аҩнаазыгьежь, прямоугольную – аҩнҧшьаркца и «удлиненный в бок дом» – аганҩны. Среди них наибольшей архаичностью отличается постройка первого типа жилища круглой формы, ақәацә, представляющая собой плетенку из рододендрона или орешника с одной дверью,  с земляным полом и конусообразной крышей. Прямоугольный дом, за редким исключением, имеет основание – ауасхыр. Стены такого дома могут быть плетенными и дощатыми. В отличие от жилища круглой формы, прямоугольник может иметь два, или даже три камеры – аҿы с небольшими окошками ахышә, а также открытый навес – абарҵа, подпирающийся двумя или четырьмя столбами – абаҟә, в зависимости от его ширины. Оно, как и все другие плетеные жилища, покрывалось многолетними травами, главным образом из семейства осоковых растений – аисыр. Жилище удлиненной формы строилось также с основанием, или без него, с многочисленными камерами, не имеющими между собой сообщения. Каждая из них выходила во двор отдельной дверью.  Многокамерный дом предназначался большой семье. А изолированность камер друг от друга свидетельствовала о наличии в данной семье нуклеарных подразделений. 

Как видно, наличие в строительной лексике множества антонимов дает возможность рассматривать жилища и по принципу горизонтальности и вертикальности строения. Все наземные дома, независимо от размеров, обозначались одним общим термином – асаараҩны. В качестве оппозиции к «асаараҩны» выступают «аҩнышьҭых», или ашьаҟаҩны,  – «приподнятый дом» (свайный), или  и аҩнеихагыла, или аҩнеихачаҧа (букв. «дом на дом»). Возникновение приподнятых домов связано, по-видимому, не столько с климатическими условиями страны, сколько с социальным и имущественным неравенством. Хотя редко, но уже и в пережиточной форме, они дошли и до наших дней. 

И в функциональном отношении абхазские жилища можно классифицировать без особого труда, если использовать языковой материал. 
За редким исключением, абхаз  – крестьянин, дворянин, или князь, – располагал двумя жилищами. Первое, главное, – амаҵурҭа. В амацурте готовили  и принимали пищу, проходило семейное заседание. Второе жилище располагалось рядом с ним, и предназначалось  исключительно для «прихода гостей» – асасааирҭа. Как правило, оно строилось более масштабно, изысканно, привлекательно.

Относительно необычного названия гостиной нелишне заметить  тот парадокс, что в языке столь гостеприимных абхазов нет термина «гостеприимство», т.к. нет у них понятия «принимать», «не принимать» гостя. Гость идет в гости, никогда и ни при каких обстоятельствах не спрашивая у хозяев разрешения. Дело хозяина – встретить гостя как праздник. «Гость в абхазском доме – божья благодать»
.

О функционализме говорит и название небольшой круглой плетенки – амҳара, которую строили позади главных домов временно для новобрачной пары так, чтобы не бросалась на глаза со стороны двора (обычай избегания).  Асасааирҭа как престижный свайный дом крыли дранью из каштана или пихты,  а также черепицей. Двери и окна его были относительно широкими, двустворчатыми – ахышәқәа ааиҿаҳауа. Органическим элементом  такого  престижного для тех времен дома являлся также фасадный балкон – абарҵа, опиравшийся, обычно,  на шесть колонн, соединенных перилами – абаркьыл  на балясинах - акалам, и ажурными тимпанами с резьбой – аҳарџь. Так же украшалась и лестница с одним или двумя маршами, в зависимости от высоты столбов, на которых стоял дом.  С одной стороны, балкон служил как бы связующим звеном между жилой площадью и природой, прежде всего двором, с другой – символом радушия и постоянной готовности хозяина встречать желанных гостей в любое время дня и ночи. 

От свайного дома берет свое начало и современный абхазский многокомнатный дом в два этажа, стены которого возведены шлакоблочным материалом или кирпичом и покрыт шифером, черепицей или металлическим листом. Сохраняя свою традиционную планировку, нижний этаж современного дома  связан с повседневной жизнью семьи. Зал верхнего этажа служит в качестве парадного помещения,  другие комнаты – спальных. То есть нижний этаж  выполняет функцию амацурта, а верхний – асасааирта. Обычно площадь его в несколько раз превышает размеры и практическую потребность семьи. Это объясняется максимально развитым до сих пор обычаем гостеприимства  и заботой о детях. Конечно же, не исключается и момент престижности. 

За последнее время все больше стала проявляться тенденция возвращения к традиционному ансамблю жилых построек. Рядом с капитальным домом начали вновь строить апацху, но уже в модернизированном стиле. Вернулся и аганюны, но он уже шлакоблочный и без перегородок. Во время торжественных предприятий в его просторном помещении накрывают на стол для гостей, а в  обычное время он используется в хозяйственных целях.

Интересно и само название дома «аҩны» - «обиталище» ( ҩ – «человек»,  н – локатив пространства). Действительно, этнологии известно, что «понятие «дом» исторически менялось. Для первобытного человека домом являлась «скорее обширная территория племени, а не сооруженное по большей части лишь на время убежище»
. Для обозначения же понятий «дом», «двор», «хозяйство» «семья» применяется еще и другой термин «аҭӡы» – стена, восходящий, по-видимому, к ветровому заслону – первому жилищу, построенному  человеческими руками. 

2). Структура и классификация традиционной пищи и ее место в системе питания абхазов. Традиционная пища абхазского народа – самая устойчивая сторона его жизнеобеспечивающей системы. И выяснение ее традиционной структуры представляет этнологический интерес.
Независимо от социальной принадлежности, в любой абхазской семье предпочитается основной набор национальной еды – афатә, состоящей из двух категорий: «центральной доли» агәыхә  и «той, с чем ее едят» – ацыфа
. Блюда первой категории растительного происхождения, среди которых главной и повседневной является абысҭа, а блюда второй категории – животноводческого и, отчасти,  плодоовощного.   
К категории «центральной доли» относятся также разнообразные чуреки, пироги, вареники: амгьал, ачашә, ачааҿа и т.д. и т.п. 
В силу того, что абыста  пресное блюдо, подавляющее большинство ацыфа, разделяющаяся так же на несколько групп и подгрупп, отличается в основном, чрезвычайной остротой – аҵаара. К ней относятся, прежде всего,  аҟәыд, или аҟәыдршьышьы – вареная тщательно размешанная фасоль, заправленная небезызвестной абхазской аджикой; аҟәыдеилыршәшәа – сваренная цельная фасоль более крупного сорта, отделенная от жидкости, перемешанная с однородной массой из аджики, мелко нарезанного лука, зелени и гранатового сока; ахәылчаҧа – мелко разрезанная масса остро соленного кольраби, заправленная растертым орехом и пропитанная его маслом – арашы; абырҷманчаҧа –вареная и растертая вместе с орехом, аджикой и сочными плодами граната масса молодых побегов сассапареля;  ахәацчаҧа – такая же растертая масса мелких листьев молодой крапивы с орехом и аджикой.  
В понятие «аҵаара» входят еще всевозможные соусы – аҵәыҵәыра или асыӡбал – из алычи и других кисло-сладких плодов, служащие в качестве подливы главным образом к мясным блюдам.

Жидкая аҵаара, какой является  аҟәыд, не может считаться полноценной без вспомогательных продуктов, т.е. «тех, что макают в нее», – ахьшьтәы . В свою очередь и ахьшьы/ ахьшьтәы как подгруппа встречается в двух видах: арҵәы и аиаҵәабҕьы. Арҵәы – подсоленные кольраби, огурцы, помидоры и пр. виды овощей. Аиаҵәабҕь – лук, праса и пр. 

Блюда из группы аҵаара сугубо семейные, вместе с тем и постные –  ачгьахьа, поэтому они не ставятся на праздничный стол.

Праздничная пища – это блюда из категории ахаатәы, в которую входит прежде всего мясо  – акәац, ажьы, в основном, в вареном или жареном виде; акәырма – смесь просоленных и слегка отваренных почек, легких, сердца, печени и других, тщательно промытых внутренних частей крупного рогатого скота в собственном жире, хранящаяся в глубоких глиняных сосудах; аҭубар – своеобразная колбаса из просоленных внутренних частей мелкого рогатого скота, пропитанных чесноком. 

Следующая группа блюд категории ацыфа – это молочные изделия – ахшлых, подразделяющееся также на две подгруппы:  твердые – ашә и жидкие – абааӡатәы.  

К абааӡатәы относятся: собственно молоко – ахш,  кислое молоко или простокваша – ахарҵәы; ачаҩыр – своеобразная просоленная сметана, изготовленная в бурдюке путем систематического и тщательного взбалтывания смеси коровьего или буйволиного (возможно и вместе) молока, простокваши и размельченного сычужного сыра в определенных долях, употребляющаяся обычно зимой, когда сокращается надой молока. К такому роду относится и ахаҷа – творожная масса, полученная в результате вторичной обработки сыворотки. 

В питании абхазов не последнее место занимают фрукты – ашәыр, употребляющиеся, как правило, в свежем виде. А из отдельных плодов получают разнообразные заготовки, служащие в зимний период времени несравненным лакомством – ахаамыхаа: аџьынџьыхәа –низки долек ореха в сушеном виноградном желе,  алаҳарҩа –  сушеное инжировое желе, аҵәарҩа –  сушеные кусочки яблока, нанизанные подряд на нитки и др., которые в совокупности называются  ахыжәла (закуска).

В системе питания особое место занимают напитки – арыжәтә, среди которых по праву выделяется вино – аҩы, не только своей традиционностью, но и функциональной значимостью, ибо оно сохраняет за собой статус «божественного происхождения» – анцәа ишеит.
Безалкогольными напитками считаются  все виды настоек - ашәырӡ:  из виноградного сусла – ажьырӡы,  из лавровишни – ашымҳаӡы,  яблок – аҵәаӡы, а также медовый – ацхаӡҩа и др., необходимые для утоления жажды.   

Этническая специфика ощущается и в построении меню, которое зависит от характера стола и времени дня и года. И эти, и другие вопросы подняты в моей работе «Вопросы традиционной религии и бытовой культуры абхазов» (2012). 

III. Семья и семейный быт абхазов: традиция и новация.
  Прямо или косвенно вопросы семьи и семейного быта абхазов советского времени рассматриваются в исследованиях Ш.Д.Инал-ипа, (1954; 1965), Л.Х. Акаба (1955), Ц.Н. Бжания (1967), Ю.Г. Аргун (1976 ) и др. известных ученых Абхазского института
. Но, без ложной скромности отмечу, что конкретно и дифференцированно, на основе этностатистического и этносоциологического материала, в аспекте структуры и социальной организации абхазская семья получила освещение лишь  в двух моих монографиях: «Современная сельская семья у абхазов» (1983) и «Абхазская традиционная семья и действительность» (2010).

1). Состав семьи.  Еще в начале ХХ столетия абхазская семья встречалась в двух формах: аҭаацәаду – большая семья и аҭаацәахәыҷы – малая семья
 . 

В прошлом, примерно до, в какой-то мере и после, введения в Абхазию советского метода хозяйствования, и среднестатистическая абхазская моногамная семья была многодетной
. Идеальное же  число детей в семье представляло восемь душ, о чем говорит и фольклор: «абжьҩеишьцәа раҳәшьазаҵә», «ахәыҩҧацәа–ахҩыҧҳацәа», что переводится как «единственная сестра семи братьев», «пять сыновей и три дочери», соответственно. Добрые люди семьям, в которых имелись восемь детей, желали «счастливого роста» – анцәа рзырҳа, – если их было больше – «уцеления с божьей помощью» – анцәа иааӡа.  Уже в 60-х годах прошлого столетия доминирующее положение занимали двухпоколенные семьи, составляя около 70 процентов, и лишь немногим более одной трети делили между собой однопоколенные и трехпоколенные
. В 70-х годах двухпоколенные семьи представляли 62 процента – почти на восемь единиц ниже предыдущего показателя
. За ними следовали семьи из трех поколений, насчитывавшие 23 процента. Третью строчку занимали т.н. неполные семьи – семьи из одного поколения, представлявшие супружеские пары или одиночки, удельный вес которых равнялся 14% в среднем
. 

Поколенность семьи в известной мере  зависела от физико-географического положения населенного пункта. Как правило, наибольшее число семей из трех поколений встречалось в горных и предгорно-холмистых районах республики. Зато в них  однопоколенные семьи встречались реже. Это объяснялось непоколебимостью еще в те времена традиционного  отношения детей к родителям, согласно которым  оставление стариков в одиночестве считалось недопустимым. Однопоколенные семьи были больше характерны для жителей пригородных, приморских селений, где доля трехпоколенных семей заметно падала.

Время,  отделяющее нас от указанных периодов, составляет около половины человеческого возраста. Но, судя по темпу количественного и  качественного развития общества, прошло немало времени. И известные изменения, происшедшие после этого, оказали серьезное влияние на семью, в данном случае на ее структуру.

Правда, и сегодня в структурном отношении первенствующее место занимает группа нуклеарных семей, составляющих 44 процента. Но разница между показателями прошлого и настоящего периодов времени более чем ощутима – 18 и 26 процентов, соответственно. До 36 процентов увеличилась доля однопоколенных семей. Разрыв – двадцать две единицы. Естественно, поэтому позиция семей в три поколения, именующихся в этнологии «полными» или «благополучными», существенно ослабла. Теперь они ограничиваются девятнадцатью процентами
. 

Естественным образом эти изменения не могли не сказаться на ее количественном составе.

Из всех селений страны,   в которых мною собирались данные этнической демографии абхазов, везде и всюду шкала его параметра двигалась в нисходящем направлении.

 Хотя имеющийся материал незначителен (в архиве он сохранился в половинчатом виде), но и он достаточно ярко демонстрирует, что в отношении численного состава семьи, самыми многочисленными в 60-х годах минувшего столетия были семьи из пяти-семи человек. Часто встречались и более крупные семьи – из восьми-девяти и более человек. Напротив, одиночки не превышали и пяти с половиной процентов. Если иметь в виду среднестатистический показатель абхазской традиционной семьи, то в 70-х годах минувшего столетия в тех селах, где я проводил обследование, она равнялась 4,6
.

Уточняю: по данным этнодемографического материала, собранного мною, современная абхазская сельская семья составляет 3,4 человека в среднем
.

      Думаю, что комментарии здесь не уместны. О том, что ждет абхазское общество завтра, конечно, если не исправить положение дел, свидетельствует демография – наука о народонаселении и его изменениях: если средний размер семьи равен 4.0 человека, то она в состоянии  застоя, больше – прогресс, меньше – регресс.

2). Социальная организация семьи. Наблюдаемая за последнее время трансформация в составе абхазской семьи находится в прямой взаимообусловленности с ее социальной организацией, в которой наиболее важной стороной принято считать роль главы семьи – знаковой фигуры в быту всего этнокультурного пространства горного Кавказа.

До советизации абхазского  общества  имидж главы семьи был неоспоримым, ибо им мог быть только  старший в ней мужчина. В исключительных случаях, вызванных его смертью, семейством руководила его жена, но, опять-таки, если среди мужской половины детей не было совершеннолетнего.  

Вместе с тем, в бытовой жизни абхазов глава семьи не был деспотом, как это преподносилось отдельными авторами прошлых времен
.

       Не случайно, что в языке абхазов существует фразеологизм «аҭаацәаду релатәара/ аҭаацәаду анааилатәо -  «заседания большой семьи», «время заседания большой семьи». 

      Большая семья собиралась вечером, после завершения дневных дел. Оно, заседание, посвящалось решению предстоящих проблем. Можно сказать, что аҭаацәаду реилатәара было своеобразным семейным парламентом, роль спикера которого исполнял глава семьи. Правом голоса пользовались все взрослые мужчины, от труда которых зависел семейный бюджет. С совещательным, а иногда и решающим, голосом могла присутствовать и старшая женщина, обычно жена главы семьи, мать семейства, хранительница домашнего очага и распорядительница «домашних дел». Молодые люди стоя слушали «парламентариев», а разговор старших родственников брали себе на вооружение. Другими словами, в решении важных, общих вопросов семья придерживалась основ демократических принципов.    

Гуманностью характера  отличалось также и половозрастное разделение труда, постоянно функционировавшее в хозяйственной жизни абхазов. С одной стороны, это «внешние дела» – адәахьтәи аус  и «домашние дела» – аҩнтәи аус. Первая сфера трудовой деятельности предназначалась мужчине, потому называлась еще «мужским делом» – ахаҵаус, а вторая – женщине, именовавшаяся, соответственно, «женским делом» – аҧҳәысус. И те, и другие понятия синонимичны. С другой стороны, имеется в виду возрастной ценз: «дела взрослых» – аду иус, и «детские дела» – ахәыҷы иус. На семейном заседании, когда шло  обсуждение предстоящих неотложностей, глава семьи учитывал все эти нюансы, а также призвание каждого исполнителя.    Внешние дела – это тяжелые работы – земледельческие и скотоводческие, требующие мужскую силу; внутренние  – приготовление пищи, наведение порядка в доме и во дворе дома, выращивание овощей, разведение домашних птиц и, конечно же, воспитание детей, считавшиеся кругом занятий женской монополии. Хотя в разряд домашних дел входит и доение крупного рогатого скота,  которое в прошлом считалось делом рук представителя сильного пола. Это отмечалось еще в девятнадцатом столетии: «щадя силы женщины, абхаз не стыдится доить коров, что как-то не идет его воинственной фигуре»
.

Глава семьи как наставник, умудренный жизненным опытом, и взрастивший свое потомство, пользовался непререкаемым авторитетом; никто не осмеливался пройти перед ним, становиться или садиться спиной к нему, курить, громко разговаривать при нем, пререкаться с ним. При входе старшего в дом,  или выходе из него, находящиеся в нем вставали, а молодые не садились  рядом с ним, не садились даже и на специально отведенный ему стул – аиҳабы иҟәардә – один из атрибутов старшего – и  тогда, когда не было его в доме.  В пути он должен был идти впереди, если даже шел рядом, то все, кто моложе его, двигались, как бы отставая от него, хотя бы на один шаг. Так везде и всюду: место главы семьи – первый ряд. Глава семьи был первым не только потому, что глава, – прежде всего он был старший по возрасту. Возрастной ценз работал как в семье, так и за ее пределами.

Субординация соблюдалась как снизу, так и сверху. Каждый знал свое место – и старший, и младший. Границу не мог нарушить никто.

В нуклеарных семьях во главе семьи стоял отец, в его отсутствии – мать. В трех-четырех поколенных семьях главенствовал дед, если его не было уже в живых – бабушка.

Глава семьи, если даже он не был трудоспособным, все равно считался главным, но больше в идеологическом плане. В геронтологических исследованиях отмечается:  идеологическая  позиция престарелого человека, непременно способствовавшая развитию у него чувства своей полезности, играла немаловажную роль в продлении ему жизни
. На деле семейными делами руководил тот, умением и трудом которого определялось благосостояние коллектива данной ячейки. Он  обладал мандатом доверия также и в обществе. В отсутствие главы семьи он имел право действовать от его имени, пользуясь его полномочиями и голосом. 

Несмотря на то, что в решении  семейных проблем последнюю точку ставил глава семьи, мнение жены тоже им не игнорировалось.  При этом он, как мужчина, по отношению к ней не позволял себе грубости, наоборот, «с его стороны, как сознающего свою силу и превосходство, проявлялись элементы рыцарского снисхождения к слабому»
. В случае же раздора между ними, муж в то же время имел право «дернуть» ее – алакҭа лирбон, но без рукоприкладства. Настоящий мужчина «это считал не только ниже своего достоинства, но и несогласным с обычаем. Много терял в общественном мнении тот, кто позволял себе  насилие или непочтительное отношение к женщине вообще»
. Рукоприкладство не прощалось и ее родней, главным образом, братьями. Уход жены к своим родителям по такому поводу не подлежал осуждению. Он мог перерасти во вражду между сторонами, особенно, если у них не было еще детей, ради которых можно было хоть как-нибудь разрядить обстановку. Главной причиной развода супружеской пары могла быть только «измена со стороны жены»
. Тогда примирение исключалось. Родня, опозоренная поведением дочери, не имела голоса: рылахь ада ҧҵәан. Другой причиной развода являлось бесплодие женщины, но и в этом случае супруги находили выход из положения. По инициативе самой жены в дом приводили другую женщину в качестве «присаженной». На первый взгляд, выглядящий как полигамия, обычай этот представлял вынужденную меру, и общественность  относилась к нему с пониманием, даже поощрялся им. И женщины, как правило, уживались и жили под одной крышей  в мире и согласии, сообща занимаясь домашними делами и, конечно же, воспитанием детей «второй». Естественно, супруги могли прибегнуть к разводу и в случае «несходства характером», особенно, в начале совместной жизни, но появление у них детей предотвращало его. При необратимости развода по инициативе жены, дети оставались в отцовском доме, она забирала лишь свое приданое аихраҵага. А когда инициатива исходила от мужа, дети уходили вместе с матерью к ее родителям, тогда ей принадлежала половина общего имущества без исключения. А вообще развод – аилыҵра –  как таковой в семейном быту абхазов представлял собой редкое явление. 

В трехпоколенной семье внешние, видимые  барьеры во взаимоотношении супругов, т.н. «обычаи избегания», не нарушались, даже если у них были уже взрослые дети. А во взаимоотношениях молодых супругов эти обычаи работали с еще большей силой. В присутствии же старших членов семьи, в особенности ее главы, молодая супружеская пара не садилась и не стояла рядом друг с другом, друг с другом не общалась, а если и общалась, то шепотом, порою, просто глазами. По отношению же к матери семейства она придерживалась избегания в заметно упрощенной форме. Этому способствовала не столько женская теплота, сколько совместное ведение домашнего хозяйства невесткой и свекровью. Общеизвестно еще, что муж не называл жену  свою по имени и, наоборот, жена – мужа, ограничиваясь местоимениями  уара и бара – «ты», соответственно.
Хронологически эти ограничения, в том числе и табуация имен, связаны с  начальным периодом патрилокальных отношений,  породивших похищение невест. Даром невесту никто никому не отдавал. С потерей молодых  рабочих рук не хотела мириться ее родня. В первое время насильственного вступления в брак похититель тщательно утаивал место нахождения невесты, поместив ее  где-нибудь в лесу, а позже –  в специально построенную на быструю руку круглую плетеную хижину с конусообразной крышей – амҳара так, чтобы ее не увидел чужой глаз, и не услышало чужое ухо. Об этом говорит и  название постройки, этимологизирующееся в точном соответствии с ее функциональной значимостью:  «глушь», «глухомань». В семье никто из ее членов не произносил имени невесты вслух, все называли ее совершенно другим именем, во избежание выявления факта нахождения ее здесь противоположной стороной. И обычай, запрещающий невестке называть родственников по имени, – результат антагонистических взаимоотношений свойственников. А связанные с ним магические  представления и этикетные нормы - запрет на произношение невесткой имен старших родственников мужа и т.д. - вторичное явление. 

Система обычая аиҳабреиҵыбра соблюдалась не только между главой семьи и его домашними,  но и между самими братьями, сестрами, братом и сестрой, деверем и невесткой, между взрослыми и детьми. 

Ссориться со старшим братом как равный с равным, даже если он был неправ, младший не мог. При  младшем брате старший брат не позволял себе вольности ни в действиях, ни в разговоре. Он был для него покровителем, защитой; старался быть всегда и везде подтянутым,  чтобы тот равнялся на него. В свою очередь и младший брат служил ему тылом: «брат, что кровь!» – аешьа ашьа даҩызоуп. Однако естественные взаимоотношения братьев ни при каких обстоятельствах не подчеркивались, наоборот, они носили несколько  завуалированный, можно сказать,  спартанский характер.

Отношения сестер отличались относительно большей открытостью, особенно со стороны старшей. Старшая как помощница  своей матери пользовалась большей самостоятельностью и доверием одновременно и у взрослых, и у детей. И, как правило, младшая сестра слушалась и подчинялась непосредственно ей,  действовавшей исключительно по  велению матери. Одновременно младшая сестра «готовила» свою старшую сестру к замужеству, помогая  ей в рукоделии. А во время прибытия в дом гостей на смотрины, или сватание девушки, младшая сестра брала на себя все «невидимые работы», а за той оставалась лишь показательная сторона – аҽырбара. Старательность младшей сестры диктовалась не только  естественной любовью к своей старшей, но и тем, что она «прочищала» себе дорогу и получала необходимый опыт.

Отношение младшей сестры к старшей не оставалось без ответа. Заботливое и ласковое обращение старшей сестры к младшей сестре было само собой разумеющимся явлением. 

Отношения между братом и сестрой формировались не столько нормами возрастного преимущества, сколько понятием «мужчина есть мужчина» – ахаҵа  дхаҵоуп. Преимущество это исходило из той ответственности, которую нес брат за честь и достоинство своей сестры. Поэтому сестра всегда была  подконтрольна брату, в особенности младшая. К старшей он относился с большей корректностью, предупредительностью, предусмотренной возрастным разрывом. В свою очередь и сестра не обделяла соответственным вниманием своего кровного защитника. Она регулярно и аккуратно ухаживала за ним, по крайней мере, до женитьбы. Более того, сестра тоже могла быть заступницей брата, пресекая любого, кто осмеливался отозваться плохо о нем, предельно тактично, но не грубостью. Грубая, языкатая женщина не воспринималась общественным мнением. В обращении же с братом сестра отличалась необычайной теплотой и нежностью, адресуя ему при любом удобном случае благопожелание:  «да обойду я тебя» - уаҳәшьа дукәыхшоуп, в смысле, «беру я на свою голову все твои беды». Подтверждением искренности этого выражения является и народная мудрость: «когда сестра услышала горестную весть о гибели брате, трава под пятой ее выгорела» – зашьа иҧсӡы заҳаз аеҳәшьа «арҵәаа» анааҭлырга, дзықәгылаз ашьац лыҵыблааит.

Особое место в абхазской традиционной семье занимала невестка. К ней относились с некоторой осторожностью и  большей тактичностью, особенно к младшей, как к новому члену семьи, не успевшему еще приспособиться к непривычному ритму жизни. Вольготность обращения не только по отношению к ней, но и друг с другом в ее присутствии исключалась.  И она должна была быть услужливой по отношению ко всем родственникам мужа, главным образом старшим. Утром она вставала раньше всех, а ночью ложилась спать позже всех. Утром ее ждала «невестина  метелочка» аҭаца-ҩымсаг, днем – обыденные дела в доме. Вечером, во время ужина, невестка должна была ухаживать за семьей, конечно, не без участия девочек, если таковые жили в доме. Невестка ложилась спать позже всех еще и потому, что в свою спальню она должна была «проникнуть» незаметно от любителей острословия: «невестка тянется в теплую постель мужа». Во время встречи с гостями, если даже  они приехали не издалека, невестины заботы еще больше увеличивались. Нельзя было отпустить их, не угостив «невестиной абыстой» – аҭацабысҭа. В первое время супружеской жизни невестке нельзя было показываться вместе со своим мужем  представителям старшего поколения в семье – аиццәырымҵра. Невестка со дня водворения ее в дом свойственников не должна была разговаривать при родителях и других старших родственниках мужа – месяцами, годами, нередко и всю жизнь. В присутствии старших она могла говорить с кем-нибудь из молодых членов семьи, но только шепотом. Со свекровью она начинала общаться с истечением определенного времени,  поскольку, как об этом уже говорилось,  домашние дела требовали от них установления близких и открытых контактов. Их сближало особенно воспитание детей. Свекровь по мере необходимости высвобождала невестку от ухода за ребенком. Бывало, что невестка соглашалась разговаривать и со свекром, но лишь после его убедительной просьбы и организации им небольшой пирушки. Да и после этого невестка при общении со свекром строго придерживалась вежливо-смиренного отношения, разговаривая с ним лишь вполголоса, не смея прямо смотреть ему в глаза, подчеркивая тем самым свое скромное положение в семье. Дальше – больше. При родителях мужа, особенно свекра, невестка не ласкала своих детей, не играла с ними. Невестка никогда и ни при каких обстоятельствах не садилась рядом со свекром и свекровью, деверем и другими старшими родственниками  мужа, не произносила их имена, даже и тогда, когда они ее не слышали. Она  называла их так же, как и их родные дети, в частности, ее муж: баба, нана (абж.), даду, нан (бзыб.). Точно так же и родители мужа, вообще и другие его родственники, не называли невестку по урожденному имени, а давали другое имя, на свой  вкус.

Соблюдение табуированных норм поведения в семейном быту абхазов, как со стороны невестки, так и со стороны ее свойственников, воспринималось общественным мнением как знак уважения, как дань минувшему времени. А на самом деле оно служило традиционным регулятором взаимоотношения сторон.

  Вместе с тем, в отличие от других членов семьи, невестка пользовалась некоторыми льготами. Возможные ошибки, упущения или недоработки со стороны невестки членами семьи, как правило,  прощались, «не замечались». В случае же  ссоры между невесткой и ее мужем члены семьи защищали не своего, а ее, если даже она была неправа. Принцип этот, на первый взгляд кажущийся лукавинкой, оправдывал себя как метод воспитания. На традиционные предприятия, имевшие широкий общественный резонанс, женская  половина  дома не появлялась без нее, стараясь показывать все ее лучшие стороны, как бы с авансом.

Непокорность женщины мужу и другим старшим членам семьи тенью  ложилась как на ее  авторитет, так и на авторитет родителей. Такое поведение могло быть для нее и небезопасным. Опасность исходила именно от ее мужа – единственного человека в семье, который имел право вернуть ее в дом родителей. Женщина, возвращенная обратно «за ее язык», не имела перспективы  в дальнейшем: больше  никто ее замуж не брал.

В трехпоколенных семьях, тем более в четырех, могла быть ни одна невестка, а несколько – аицалацәа («соневестки», «сосношки»). Их взаимоотношения складывались по известному принципу «старшинство-младшинство». Старшей невесткой – аицалеиҳабы  считалась жена старшего брата, если даже она не была старше других по возрасту, и поэтому все остальные невестки относились к ней с почестями. Все младшие аицалацәа, не называли ее не только по  урожденному имени, но и по имени, данному семьей мужа, нарекая совершенно другим, еще более  привлекательным. 

Приобретая навыки семейной жизни, старшая невестка выполняла и роль наставницы, содействуя своей младшей аицала овладению опытом воспитания ребенка, манерам  держаться перед старшими родственниками мужа достойно и т.д., и т.п. В случае разногласия между младшими аицалацәа, старшая как правая рука хозяйки дома, выступала в роли медиатора. Разногласия между ними могли возникнуть обычно перед  сегментацией семьи, сопровождавшейся разделом имущества. Но раздор в семье как таковой возникал очень редко, он отрицался общественным мнением, поэтому и делать на него  акцент не стоит.

Регламентацией поведения были  проникнуты также и  внешние отношения между детьми и взрослыми членами семьи.

Воспитание ребенка – ахәыҷааӡара – считалось «делом рук его матери». Отец уходил утром, был занят внешними делами и возвращался только вечером, после захода солнца. И в свободное от работ время он не баловал мальчика вниманием, а девочку одаривал скупой отцовской улыбкой, но не более того. Несколько иными были отношения других взрослых мужчин-домочадцев, позволявших себе быть с ними нежнее. Напротив,  вся женская половина дома считала себя обязанной помогать молодой матери, особенно по уходу и присмотру за ребенком. В этом отношении особое место занимала бабушка. Поэтому привязанность ребенка к ней выглядела как само собой разумеющееся явление. И, как следствие всего этого, бабушка для ребенка представляла собой всепрощающую фигуру, порою и главную защиту. И дед был мягок в обращении с внуками, но и он тоже  воздерживался от излишней нежности. Естественная теплота, исходящая от стариков, способствовала не только сближению сторон, но и формированию у детей преемственности традиционных отношений  между поколениями.

В целом, в семейном быту абхазов взаимоотношения взрослых и детей мало чем отличались от отношений между самими взрослыми, если исключить процесс воспитания как таковой. И в том, и в другом случае главной осью, вокруг которой вращался весь механизм внутрисемейных отношений, является та же система аиҳабреиҵыбра.

Теперь о разделе семьи – аиҿыҵра. В специальной литературе он известен еще как сегментация или  метамерия.  В силу их структуры сегментированию подвергались только большие или т.н. неразделенные семьи. 

Как известно, в основе большой семьи лежала экономическая необходимость, требовавшая большое количество рабочих рук. С другой стороны, в условиях междоусобных столкновений, нередко имевших место в абхазской социальной действительности, большая семья имела и большой вес. Третьим фактором необходимости совместного проживания большого кровнородственного коллектива служило общественное мнение, отрицавшее домашний раздор в любом его проявлении. Разнобой в семье размывал авторитет ее главы, да и семьи в целом. Во избежание разночтения факта, когда семья по своей структуре достигала чрезмерных размеров и «не могла питаться из одного котла» – чуанк изеицҭамчо ианыҟалалакь, глава созывал несколько человек из числа представителей своего рода и односельчан и оглашал свое решение определить сыновей, имеющих уже собственные семьи. При этом указывал на причитающиеся им части имущества в отдельности: «доля старшего», «доля младшего» – аиҳабы ихәҭаа, аиҵбы ихәҭаа.
Для главы семьи предоставлялась одна треть имущества, понимавшегося в основном в виде скота. Несколько больше других дольщиков получал его старший сын, чей вклад в семейный бюджет был особо весом. А все остальное имущество делилось между другими сыновьями поровну, куда входил и тот, кто оставался в отцовском доме для присмотра за родителями. Вопрос последнего решался обычаем  минората. Женская половина дома не имела отношения к разделу имущества. Причина – приданое, которое они получали в день вступления в брак.

Кроме того, при разделе делилось все, чем располагала семья, начиная с живности, кончая предметами кухонного обихода. Делили даже надочажную цепь – символ единения родственного коллектива,  предмет, обладающий магической силой. Скорее всего, дележ надочажной цепи носил символический характер, забирая всего лишь ее частицы. Отсюда и известный фразеологизм «архнышьна еиҩызҵәаз», употребляющийся до сих пор как эквивалент понятия «родные братья», подчеркивая степень близости родственников по крови, как бы для эффекта.

Отделившиеся малые семьи не уходили далеко от «метрополии», а обосновывались вокруг  большого дома – аҩнду, т.е. отцовского дома. Мотив – те же факторы, о которых шла речь выше, плюс идеологическая сторона дела. Их не отпускало также и чувство ответственности друг перед другом, а в еще большей мере – перед родителями. Каждый из них считал себя обязанным оказывать «большому дому» посильную помощь. В свою очередь, родители тоже не оставляли молодых без внимания: следили за ними, по мере необходимости давая им советы. 

Теперь о современной действительности абхазской семьи. Как уже отмечалось выше, господствующим типом малой семьи является сегодня нуклеарная семья – семья из родителей и детей.  Ею руководит отец, не только юридически, но и практически. А в тех семьях, где нет отца, главенствует мать. В трехпоколенных малых семьях им является дед, а там, где его уже нет – бабушка, но  здесь их главенство носит уже номинальный характер. В однопоколенной семье из супружеской пары, как и прежде, главенство принадлежит мужчине. 

Что касается «ограничительных установок» во внутрисемейных отношениях, то не трудно заметить, что в нуклеарной семье как будто они традиционны, но на самом деле это из серии деланных элементов системы, «ради приличия». Отсутствие в ней носителей и выразителей этнических норм поведения налицо. Их стиранию способствуют еще и источники материального благосостояния семьи. Порою, жена зарабатывает ничуть не меньше, чем муж. Поскольку хозяйство современной абхазской сельской семьи приобрело и рыночное значение, реализацией товара занимается преимущественно женщина, ибо традиционная пренебрежительность абхазов к торговле до сих пор заметно сохраняется. Следовательно, и общесемейные проблемы решаются сообща, общими усилиями, особенно воспитание детей. В изменении формы, в какой-то мере и содержания, во взаимоотношениях супругов не последнее место занимают также уровень их образования и интенсивность информационных потоков.

Купля-продажа нарушает также и границы между понятиями «мужские дела» и «женские дела». Женщина выходит за пределы внутренних работ, она стоит рядом с мужчиной, где он занимается внешними делами, главным образом земледельческими. И мужчина в свою очередь не брезгает заботами по дому, особенно во время отсутствия жены. Конечно, до метлы и тряпки – символов женской монополии – он еще не дошел, да и сама она не позволит ему взяться за них: «со стороны что  скажут» – анаҧшцәа ирҳәозеи?

Что касается проблемы развода, то, как и прежде,  она может возникнуть редко, во всяком случае, при наличии потомства. Если даже такое и присходит, то с той лишь разницей, что при решении вопроса по вине мужа, ни жена покидает дом, а он сам, поскольку все родственное окружение разводящейся пары, в особенности его сторона, защищают интересы детей. И в дальнейшем он не оставляет их без внимания. Дело, как правило, не доходит до суда, т.к. муж, независимо от отношений к своей бывшей  жене, самостоятельно решает вопрос материальной помощи своим детям. В противном случае ему не избежать строгого порицания со стороны общественного мнения.

Дети до вступления в брак находятся как бы в руках родителей. Я умышленно подчеркиваю слово «родители» потому, что теперь их права на проблемы детей  практически сравнялись. И после отделения, дети не прерывают связь с отцовским домом,  но в известной мере она изменяется в сторону ослабления.

Отделившиеся сыновья уходят, не думая о расстоянии, в города, где они находят свое применение по специальности или призванию. В доме отца остается только тот, кто находит уют в сельских условиях жизни. Традиция  минората «устарела» не только в более или менее обустроенных прибрежных селениях, но и в отдаленных, предгорных и горных. С положением вещей примирились и родители.

Одним из факторов, способствующих единению кровных родственников, является обрядовая сфера семейного быта – ацәгьеи абзиеи. Она касается всех без исключения, ибо ответственность за качество ее проведения ложится на каждого из них. 

Во главе современной  трехпоколенной семьи стоит тот сын, который не покинул свое село, не оставил родителей в одиночестве, заслуживая тем самым уважение в обществе. Авторитет его зависит еще от уровня благосостояния семьи, воспитанности детей в традиционном духе, личной коммуникабельности и, конечно же,  приверженности к хлебосольству. Что касается юридического главы семьи – отца, деда, на чье имя оформлены дом и хозяйство, то он больше идеолог, чем практик; дает различного рода советы сыну в решении проблем, как внутрисемейного, так и вне семейного масштаба.

В двухпоколенной семье воспитанием детей в равной мере занимаются родители. В трехпоколенной семье посильную помощь им оказывают старики. Но главное не в этом. Главное  в том, что здесь «в рабочем состоянии» находятся  обычаи отцов, и дети имеют возможность усвоить традиционный стиль жизни, за который они, по мере взросления, испытывают чувство гордости, в том числе за  чистоту родного языка. 

Отношения между боковыми родственниками – братьями, сестрами и т.д.  – сохраняются естественным чувством ответственности друг перед другом. Но внешне они освобождаются от традиционных ограничений и регламентаций. В обществе они еще имеют определенную силу, хотя зачастую носят деланный, показной характер. Сегодня младший брат может жениться, не дожидаясь своей очереди, а младшая сестра опередить старшую сестру, «выскочить замуж». И абхазское общество к такому явлению относится теперь с пониманием. Главное – сам факт.

Не говоря уже о более весомых семейных коллективах, совместное проживание двух женатых братьев в абхазском обществе теперь почти не найти. Поэтому исследование отношений современных «соневесток» уже невозможно.

В целом для современной абхазской семьи характерна одна общая тенденция развития – легковесность структуры и упрощенность внутренней организации. И это не случайно. Налицо продукт социально-экономических и культурных преобразований, произошедших в абхазском обществе за последние десятилетия. 

         IV. Возрастная стратификация как фактор самоорганизации абхазов.  

1). Возрастная стратификация абхазов – предмет научного изучения. Стратификация человеческой жизни на категории считается объектом изучения двух научных дисциплин: психологии и этнологии. В этнологии ею занимались немногие: В.А.Попов
, К.П.Калиновская
  и др., хотя понятие «возрастные категории» культурно зависимо - принципы подхода к нему подчиняются обычной установке этноса.  Она, социальная стратификация, или система возрастных категорий,  привлекает внимание этнологов как один из способов формирования и развития семейных и общественных отношений, тем более, если нет соответствующих письменных источников. Изучение этой проблемы у абхазов началось в первой половине минувшего столетия в связи с возникшим интересом к абхазским долгожителям. Первым исследователем феномена абхазского долгожительства  был краевед С.П.Басариа
. Затем тема долгожительства была поднята также и рядом других ученых, касавшихся вопросов возрастных категорий как бы «между прочим»
. В проект исследования и тех, и других входил образ жизни абхазов, который невозможно изучить без  учета системы возрастных категорий, и наоборот. На научной основе к специальному изучению данной проблемы приступили лишь в конце 70-х–начале 80-х годов того же столетия в рамках «Советско-американского комплексного биолого-антропологического и социально-этнографического исследования долгожителей», одним из участников которого был и я
. Исследование было посвящено борьбе за долгую и счастливую жизнь – основному стержню всего исторического развития человечества. Это как раз то, что является целью и для исследования системы возрастных категорий абхазов, созданной жизненным опытом народа. Именно поэтому она вошла в этот коллективный проект в качестве одной из многочисленных тем исследования. В этой связи нельзя обойти и работу американской журналистки Полы Гарб
, написанную, кстати, с большой любовью и уважением к абхазам. Впервые попытка конкретного рассмотрения системы была сделана московским этнографом А.П.Павленко
, членом этой группы. Однако  ему не удалось собрать необходимый материал, анализ которого позволил бы уверенно ответить на существенные вопросы, хотя сделанные им отдельные выводы довольно удачны. В целом же работа ученого не вышла за рамки «попытка», т.к. концепция, выдвинутая в ней  как таковая, не получила системно четкого и последовательного объяснения.  Тема эта исследовалась и молодым абхазским этнологом О. В. Маан
, который, в частности,  ставит под сомнение предложенную мною структуру в монографии «Образ жизни абхазских долгожителей»
 и специальной статье «Структура возрастных категорий у абхазов»
, назвав ее схемой, построенной «на искусственно раздутом материале», не предложив при этом никакого другого варианта.
 Повторюсь: исследование системы возрастных категорий абхазов невозможно вне контекста их образа жизни. А собирать сведения об образе жизни традиционных абхазов задача не из легких. Абхазы охотно рассказывают легенды о народных героях или даже просто о своих друзьях, но о себе – нет, считая это несовместимым с ментальностью абхазов
. Тем не менее, резюмируемая здесь работа, написанная на основе  по крупицам собранного мною полевого этнографического материала, состоялась. И надеюсь, что работа, представляющая по существу первое комплексное исследование в абхазской этнологии, способна дать стройное представление о данной проблематике.

2). Структура возрастной стратификации абхазов. По убеждению абхазов, средняя продолжительность человеческой жизни – сто лет: больше  – подарок (от господа), меньше – наказание (из-за его грехов перед ним). Они говорят: иқәуп – «на нем лежит», т.е. должен, воспринимая данный срок как долг, который человек обязан отдать. Отсюда и ақәра – «возраст». 

Универсальное понятие об основных возрастных категориях – детстве, молодости и старости – бытует, естественно и у абхазов: ахәыҷра, аҿара, ажәра. Им известны также и переходные понятия: юность и зрелость – ақәыҧшра, ашәра.

Однако, анализ и конструирование имеющегося материала, собранного в свое время мною, показывает, что за ним скрывается довольно сложная структура. С точки зрения абхазов, за всю свою «вековую» жизнь человек преодолевает пять возрастных категорий, каждая из которых имеет четыре ступени, а продолжительность одной ступени - пять лет. Следовательно, всего возрастных ступеней двадцать. Народная номенклатура – тому подтверждение. До двадцати лет человек – «ребенок» - ахәыҷы. И только после первой возрастной категории начинается четкая половозрастная градация в соответствующей лексике абхазского языка: мужчина 20-40 лет – «тот, кто моложе предводителя воинов» - арҧызба/ аҷкәын, женщина – «та, кто моложе женщины (замужней) – аҧҳәызба/ аӡҕаб; мужчина  40-60 лет – ахаҵа, женщина – аҧҳәыс;  мужчина 60-80 лет – ахаҵа-бырг, женщина – аҧҳәыс-бырг; мужчина 80–100 лет – аҭаҳмада, женщина – аҭакәажә. Заметим:  в известной мере последний термин носит на себе уничижительный оттенок, видимо, настоящий термин, служивший для обозначения последней возрастной категории женщины утерян. Заметим еще одно обстоятельство: возрастная стратификация, бытующая в абхазском обществе, в корне отличается от стратификации, предложенной психологами
:  детство – 1-12 лет; юность – 12-20; молодость – 20-25; зрелость – 25-60; старость – 60 и более. 

В соответствии с наименованиями ступеней детской возрастной категории грудной ребенок до года назывался «младенцем молочной спелости» – аӡҟы. Он, младенец, не включался в понятие «человеческое общество», не показывался чужим людям, «не клалась отдельно для него доля пищи» – ихәы анырҵомызт, не давалось ему и имени. Аӡҟы считался существом семейным. В случае же смерти аӡҟы, не оплакивая, хоронили в первой половине того же дня, считая его ангелом – амаалықь. О нем говорили «погас» - дкьаҭеит, а не «умер». Только с исполнением года он «становился человеком», получал все, что ему причиталось, в том числе и имя. В этот день имениннику производили «стрижку волос» – амышхәамхра, «развязывание ног» – адашьхәаҧҟара
. С этого дня он назывался «ново-ходячим» ребенком – ребенком, едва начинающим ходить –  аҿыцныҟәа. До двух-трех лет он мог называться еще и «люлечным» – агаранҵа. Вообще ребенок до пяти лет – это аҧшқа, ахәыҷыҧшқа. Нередко в  качестве синонима подобного ахәыҷы употреблялось асаби, как у родственных адыгов.

В пять-десять лет протекала вторая ступень детства. Это – время проникновения в лексический мир абхазского языка «символики» половой принадлежности детей при помощи  прибавления впереди каждого термина «парень» – аҷкәын или «девушка» – аӡҕаб. Мальчик начинает называться «маленьким парнем» – аҷкәын-хәыҷы, девочка «маленькой девушкой» – аӡҕаб-хәыҷы. На протяжении всего этого времени и мальчик, и девочка приобщались к физическому труду как источнику добрых дел. К  тому же они уже считались весьма полезными в домашнем быту, могущими, к примеру,  подать напиться воды, подержать полотенце во время омовения рук взрослыми, выгнать из курятника или загнать в него домашних птиц, позвать кого-нибудь из членов семьи, находившихся во дворе, или даже соседа из ближайшего дома. Через год-два после начала данной возрастной ступени «маленький парень» начинал поддерживать огонь в очаге, пасти козлят или ягнят недалеко от дома, подавать хворост тому, кто оплетал забор, погонять волов или буйволов, запряженных  в арбу, когда впереди шел кто-то из взрослых. И, конечно, он уже держался верхом на лошади, а во многих случаях и овладевал сложными приемами джигитовки. Девочка такого возраста считалась подсобницей матери или, чаще бабушки. Она может подавать  тарелки и прочую посуду сервировавшей стол женщине, ходить с кувшинчиком до родника, учится шить, кроить, ткать, помогает взрослым сеять семена, сажать овощи в женском огороде.

Уже в десять-пятнадцать лет мальчик именовался «парень-поросль» – аҷкәын-ҟата, девочка – «девушка-поросль» – аӡҕаб-ҟата (в смысле: подросток). Аҷкәын-ҟата доверялось управлять тягловыми животными, когда взрослые пахали поле, ездить на мельницу, пасти скот в окрестностях села. Он начинал работать также с плугом, мотыгой и прочими орудиями земледельческого труда, причем специально для него приобретались орудия меньшего размера; участвовал в уборке урожая, заготовке сена и дров, летом помогал пастухам на высокогорных лугах, выслеживал дичь, зимой на звериных лазах и переходах ставил небольшие капканы. Другими словами, аҷкәын-ҟата становился помощником отца, чаще и дедушки во всех хозяйственных делах. К концу данного времени он учился даже стрелять из огнестрельного оружия.

 С таким же успехом помогала матери или бабушке и аӡҕаб-ҟата. Вместе с матерью, чаще и самостоятельно, она наводила порядок в доме и во дворе, при необходимости помогала взрослым женщинам в приготовлении пищи и выполнении других внутренних работ, считавшихся женскими или домашними делами – аҧҳәысус, аҩнус. Конечно же, первостепенной обязанностью девочки считалось обслуживание взрослых членов семьи, особенно мужчин: подавать ту или иную вещь, поливать воду им на руки перед едой и после.

Упитанного мальчика называли «крепыш» – ахбыџ, а худощавого, впрочем, как и девочку, – одинаково – «макушка» (деревца) – ахыцә.

Практически детство у абхазов заканчивалось после пятнадцати лет. Видать, это объяснялось не только нуждой крестьянского быта в рабочих руках, но и желанием родителей видеть в своих детях полноценных людей, способных самостоятельно прокормить себя и свою семью.

Прежде всего юноша, называющийся уже аҷкәын-қәыҧш, в отсутствие отца в полной мере справлялся с хозяйством, в общественных же предприятиях принимал участие в обслуживании гостей. В частности, на свадьбах, игравших по соседству, иногда и в окрестностях селениях, подавал к столу вино, наливал его в стаканы, ни отходя ни шагу от гостей, и четко наблюдая, кто, как и сколько выпил. На похоронах же его определяли в качестве сопроводителя мужчин-плакальщиков – абҕакҩы. Но если аҷкәын-қәыҧш участвовал в подобных предприятиях в другой общине, то его место было среди гостей. В отсутствии отца он свободно, без стеснения являлся на сход рода или даже общины.  Аҷкәын-қәыҧш получал право на именную лошадь и ношение оружия, ибо он уже считался полноценным членом не только семьи, но и рода. В критический момент на него возлагалась обязанность защитника дома и окружающих его людей. Аӡҕаб-қәыҧш называли и «дочерью семьи» – аҭыҧҳа, в смысле «домашняя». Аӡҕаб-қәыҧш, или аҭыҧҳа умела уже выполнять все женские работы по дому. Кроме того, она должна была изготовить себе основной набор приданого и подарки, раздававшиеся ею в день ее свадьбы родственникам жениха. Много трудилась она во время приема гостей, которых нужно было обслуживать за обеденным столом. При этом ни в коей мере ей не полагалось, не только садиться, но и поставить графин на стол или кувшинчик со спиртным напитком. Между тем, угощение длилось часами, нередко и целые сутки. Перед сном она помогала гостям помыть ноги и раздеться, после чего чистила им обувь и гладила одежду. С такого возраста ее выводили и в общество. Молодые люди начинали присматриваться к ней.  Она уже должна была знать, как держать себя: скромной, стеснительной,  тактичной и услужливой по отношению к старшим. 

В двадцать лет молодые считались уже физически крепкими, совершенными, в социальном отношении – зрелыми, вступившими в пору счастливой молодости, оставив детский возраст позади. Молодой человек, именовавшийся уже арҧызба/ аҷкәын,  в случае опасности становился воином, поэтому его называли  «предводитель» - арҧыс, как бы гордясь за его потенциальную возможность командовать  воинским подразделением, защитником родины. Девушка такого же возраста звалась «той, которая моложе женщины» – аҧҳәызба/ аӡҕаб. Арҧызба и аҧҳәызба, не смотря на их практическую подготовку, опыт и возможность в производстве материальных благ, пользовались некоторыми льготами. К физической работе они привлекались меньше, чем семейные мужчины и женщины. В этом следует видеть, видимо, боязнь родителей повредить здоровью молодых, продолжателей рода. Как метко замечено Я.С.Смирновой, у абхазов  «дочери в отцовских и, особенно в больших семьях, не столько работали, сколько учились работать, чтобы стать хорошими хозяйками после замужества»
. Зато их пускали в общественные предприятия – на свадебные, похоронно-поминальные и прочие, где они могли познать то, чем живет общество. Если молодой человек мог посещать их самостоятельно, то девушка должна была иметь сопроводителя в лице брата или его жены. Появление к людям незамужней женщины без сопровождения кого-либо отрицалось общественным мнением. И так – до 25 лет.

25-30-летний молодой человек был «настоящим парнем» –  арҧызба-наӡа/ аҷкәын-наӡа. И девушка данного возраста называлась так же – аҧҳәызба-наӡа/ аӡҕаб-наӡа. Оба термина в одинаковой степени звучат как намек на то, что пора им расстаться с холостяцкой жизнью, необходимо уже определиться в плане создания собственной семьи. Он мог сопровождать жениха в качестве дружка, и она в свою очередь – ехать на свадьбу подругой невесты. 

Молодой человек 30-35 лет был «солидным парнем», «сильным парнем» – аҷкәын/ арҧызба-хатәра, аҷкәын/ арҧызба-ҕәҕәа. Солидный во всех отношениях молодой человек должен был быть уже женатым, знатоком и носителем  традиции отцов. Поэтому он мог быть распорядителем или тамадой на свадьбе, вожаком свадебного поезда, посредником в деловых переговорах, ведущихся между различными сторонами, доверенным лицом семьи, рода в различных общественных предприятиях.  30-35-летние молодые, незамужние женщины – аҧҳәызба/ аӡҕаб-хатәра, аҧҳәызба  на общественных предприятиях играли чуть ли не главенствующую роль. На свадьбе им доверялось руководить обслуживающим персоналом, выполнение миссии старшей подруги невесты, а на похоронной процессии – возглавить группу женщин-сопроводителей и тому подобные дела, требующие четкого знания обрядовой практики. Такие почетные обязанности считались прерогативой молодых людей и последующих одного-двух возрастных ступеней, в зависимости от обстоятельства. 

О 35-40-летнем мужчине говорили: зарҧызбара/ зыҷкәынра инҭысуа, женщины – зыҧҳәызбара/зыӡҕабра инҭысуа. В социальном смысле, как и в биологическом, в сорок лет заканчивалась возрастная категория молодых людей, независимо от их половой принадлежности. 

40-45 лет  для мужчины было началом самого почетного периода жизни мужчины, который с неприкрытой гордостью носил имя  ахаҵа. Возможно, этимология данного термина поддается объяснению при помощи этнологического материала, гласящего о том, что именно в этот период происходила сегментация большой семьи: ахазцара. И для женщины этот возраст был наиболее потенциальным периодом  самостоятельной жизни – аҧҳәыс, и в биологическом, и в позиционном смысле этого понятия. Поэтому о таких людях говорили, соответственно: зарҧызбара/ зыҷкәынра, зыҧҳәызбара/ зыӡҕабра инахыҧаз, или – ахаҵа иқәра, аҧҳәыс лықәра инҭагылаз.  Уже в таком возрасте холостяцкая жизнь никому не одобрялась. Отсюда и эпитеты, характеризующие их социальный статус. В частности,  незамужнюю женщину с этого времени называли «засидевшейся» – атәахьа, если она к тому же была языкатой, резкой в общении с людьми,  – «обузой семьи» – аҭыџьҳа, естественно в ее отсутствии. 

Собственно зрелость наступала  в 45-50 лет. О пятидесятилетнем человеке отзываются  обычно как  о том, «который в среднем возрасте» – зыуаҩыбжара иҭагылоу, или «сильный/  крепкий мужчина» – ахаҵа-ҕәҕәа, зыҕәҕәамҭа иҭагылоу. Именно такого зрелого мужчину имеют в виду, когда молодого человека называют «предводителем войска» –  арҧыс, как бы с авансом. Если до этого женщину называли «свежей (молодой) женщиной» – аҧҳәыс-ҿа, то в таком возрасте она превращалась в «настоящую женщину» – аҧәыс-наӡа. 

50-55 летний мужчина характеризуется как «тот, который перевалил за половину своего возраста» – зыуаҩыбжвра инахысыз, а 55-60 летний – как «тот, который приближается к ауаҩра – термину, буквально переводящемуся как «человечность», т.е. «полноценный человек» – зыуаҩрахь инеиуа. Ауаҩра ассоциируется с социальным знаком, дающим право голоса на заседании старейшин рода, общины. Таково иерархическое место и женщины подобной возрастной ступени, за которой закрепляется аналогичный термин. 

Уже в 60-65 лет, как мужчина, так и женщина, могли называться «зрелым человеком» – абырг – имя людей четвертой возрастной категории, которое они носят до конца своей жизни как социальный знак почитания. Абырг, ахаҵабырг, «как глава семьи, представлял своих домочадцев перед богом – аныҳәаҩ, с таким же успехом и во всех земных делах имел дело с властями, выступал истцом или ответчиком в суде, входил в совет старейшин, ведавший всеми внутрифамильными делами»
. И женщина, как аҧҳәысбырг, «пользовалась непререкаемым авторитетом не только в семейном, но и более широком кругу; все, кто моложе ее, не осмеливались пройти перед ней без извинения. При этом знаки уважения были тем акцентированнее, чем выше был фактический и позиционный возраст их объекта»
.

В 65-70 лет и мужчина, и женщина назывались людьми, приближающимися к старости – зажәрахь инеиуа, зажәра иазааигәахо. 

      Возрастная ступень, охватывающая 70-75 лет, была начальным периодом старения человека, который так и назывался: зажәра иҭагылоу.

      75-80-летний человек считался «человеком, находящимся в возрасте «хорошей старости»: ауаажә-бзиа. 

     80-85 – «хороший старец» – аҭаҳмада- бзиа:
      85 90 – «собственно аҭаҳмада» – аҭаҳмадаҵәҟьа;

      90-95 – «глубокий старец» – аҭаҳмада-ҕәҕәа;

      95-100 – «старец, достигший высшую планку человеческого возраста» – аҭаҳмада-наӡа. 

    По абхазским меркам, долгожителем считается тот, которому больше ста. О нем говорили «свой возраст употребил» – иқәра ифеит.

      Интересно, что с возрастом не понижается социальный статус пожилого человека, наоборот, повышается. Свидетельство тому – термин последней возрастной категории – аҭаҳмада, выступающий как бы синонимом понятия «непререкаемый авторитет».

      Пожилой человек  из категории «аҭаҳмада», охватывающей от  80 до 100 лет, не имеет себе равных в своей семье, правда,  больше в идеологическом, чем в практическом плане. Он, сохраняя ясность ума и посильную работоспособность, не переставал вести активный образ жизни. Все, кто был  моложе его, если даже на один день, обращались к нему за советами как умудренному жизненным опытом. При обсуждении важных семейных вопросов, а также фамильно-патронимических, к его слову прислушивались, порою, оно оставалось и решающим. Аҭаҳмада являлся главным хранителем семейных традиций, обычного права – регулятора юридических и нравственных ценностей народа. Так же почтительно относились и к аҭакәажә – пожилой женщине той же возрастной категории, не только в ее семье, но и в любом обществе. И аҭаҳмада, и  аҭакәажә как духовные покровители сородичей до глубокой старости носили почетное имя абырг. Каждый из них в своем кругу являлся молельщиком – аныҳәаҩ, ацәашьхәкҩы. Вообще пожилой человек везде и всюду «старший» – аиҳабы. Нарушение норм поведения по отношению к нему, не зависимо от того, являлся он своим или чужим, исключалось.  

      Но была и другая категория аҭаҳмада и аҭакәажә. Старик, утративший всякий интерес к активной жизни, мог быть назван «опустившимся старичком» – алыгажә. Физически еще довольно крепкий, моментами посматривающий на молодых женщин старый вдовец назывался «пастбищным деревом» – аҵлаҳәысҭа. Для легкомысленного, не создавшего в свое время семьи старика, бытовал термин аҭаҳмада-қабада. О глубоком, злом старике, пережившем всех родственников и ровесников, страдающем к тому же потерей памяти, говорили «пень, окутанный хмелем» – аҟармыџ. Данный термин был применим и для подобной старухи.

     По мнению абхазов,  долгожителем считался человек, который перевалил за сто. И только за сто лет начиналось понятие «долгожительство» – ақәраду.
      Как видно, за редким исключением терминология системы возрастных категорий абхазов, насчитывающая довольно большое количество лексических единиц, в силу своей прозрачности, поддается этимологизации. Более того, видно, что они носят описательный характер, особенно термины возрастных ступеней. Здесь нужно согласиться с мнением А.П.Павленко, сводящимся к тому, что система служила  не только для фиксации границ между возрастными категориями, но и для определения функции и социального статуса каждой из них. Вместе с тем, нельзя ставить знак равенства между реальным возрастом и функциональной значимостью той или иной возрастной категории, так как личность могла развиваться не всегда адекватно с соответствующей категорией
. Это подтверждается тем, что «аҷкәын// арҧызба» и «аӡҕаб// аҧҳәызба» перекрывают две первые категории, «абырг» – четвертую и пятую. Точно так же параллельность референции и денотата не всегда соблюдается, особенно в отношении ступеней второй и третьей возрастных категорий. Это видно и по тому, как в системе наличествуют термины-кочевники. С  одной стороны, это арҧыс, ахаҵа, с другой – аҭыҧҳа. Но они перескакивают с места на место только лишь тогда, когда возникает вопрос при разговоре старшего с младшим.

      V. Традиционная религия абхазов: опыт реконструиования пантеона абхазских богов. 
1). Супремотеизм – основа традиционной религии абхазов. Традиционная религия – одна из недостаточно изученных сфер традиционно-бытовой культуры абхазов. Имеющиеся в абхазской этнографии работы являются, как правило, работами информационного характера о функциональной значимости тех или иных персонажей. В ряде случаев в них дается также и описание ритуальной практики, связанной с тем или иным культом. Это, прежде всего, работы С.Т. Званба,  Н.С.Джанашиа, Г.Ф.Чурсина, Д. И.Гулиа и других ученых, стоявших у истоков этнографического изучения бытовой культуры абхазов
. На основе многочисленного полевого материала написан соответствующий раздел известной монографии Ш.Д.Инал-ипа «Абхазы»
. Попытка теоретического обобщения этнографического материала делается в  исследовании Л. Акаба, в частности, в ее обширной статье «Традиционные верования абхазов»
. Значительный интерес представляют полевые материалы фольклориста С.Л.Зухба, содержащиеся в его монографии «Типология абхазской несказочной прозы»
. Интересны также и наблюдения А. Б. Крылова, которые он делает в своей работе «Современная религиозная ситуация в Абхазии»
, хотя в ней много спорных, неточных, порою и неверных толкований полевого материала. Однако, нет еще ни одной научной работы, которая могла бы объяснить, что на самом деле представляет собой пантеон абхазских богов как таковой,  типологию, структуру и «социальную» организацию и другие его этнические особенности. Мнение, утвердившееся в абхазской этнологической литературе на базе фольклорного материала о традиционной религии абхазов как  о «системе политеистических верований, имеющих многослойный характер, с весьма многочисленным пантеоном божеств и объектов сакрального почитания»
, трудно оспорить, хотя недостаточно  аргументировано необходимыми данными.
Слабое исследование теогонии абхазов объясняется запоздалостью этнологов:  носителей информаций
 нет уже в живых. Лишь переосмысление существующей литературы и данных языка, а также конструирование различного этнографического материала, собранного в полевых условиях, позволяют представить себе картину, более или менее похожую на реальность. При этом необходимо учитывать еще одно обстоятельство: физический мир – это субстрат, причина переживаний, интересов и оценок человека. Отсюда и перенесение им своих  земных представлений на звездное небо.
«Решительно вся природа и решительно весь космос трактуются как универсальная общинно-родовая формация»
. «Высшие боги народов земли являются отражением самого человечества – вот где ключ к их исследованию… Человек  является типом, моделью божества, и поэтому человеческое общество и управление было образцом, по которому создано общество богов и управление в нем»
. И абхазы, пытаясь осмыслить все, что  происходило  вокруг них, с целью защитить себя от страшных сил природы, создавали себе богов по своему образу и подобию. Естественно, и «малая социальная ячейка» этих богов  так же не отличается от людской, абхазской, представляющей семейную общину из ряда поколений родственников, как по восходящей и нисходящей линии, так и боковой.

      Во главе общины богов стоит Анцәа (ancºa)  – создатель, учредитель и хранитель мирового порядка – адунеи зшаз. Анцва, шесть его братьев – Афы (afə), Аҵаҳ (açah), Аҧсҭҳа (apstha), Аҧшаҳа (apš૪aha), Агаҳ (agah) (Ҳаиҭ (hajt)), Аергь (ajrgˊ) и единственная сестра Нан (nan) или Анан (anan)  представляют первое поколение. «Первое» потому, что миф о их родителях абхазы уже не помнят. Они помнят, что мать Анцва происходит из рода Хьац(иа) (xˊacja) ,  а об отце – ничего.  Скорее всего, версия о происхождении матери Анцва – политеистический  неофит. «Хьац(иа)» – родовое имя тотемного происхождения: ахьаца – граб. Благодаря своему строению, граб не подвергается удару молнии. Отсюда и возникновение мнения о принадлежности божьей матери к данному роду:  «поднять руку на мать – более чем святотатство».

О том, как Анцәа (ancºa) стал верховным божеством, абхазская мифология умалчивает, точнее, эти сведения до нас не дошли. Поэтому Анцва (ancºa) и его предполагаемые боковые родственники следует считать представителями старшего поколения богов, хотя бы условно.
Возможно еще то, что сакральные числа  «семь» и «восемь», встречающиеся в духовной жизни абхазов, впрочем как и многих других народов, особенно Древнего Востока, восходят к числу богов старшего поколения: «абыжьҩеишьцәа раҳәшьазаҵә» - «семь братьев и их единственная сестра». По существу, созданный Анцва мир, – адунеи , представляющий собой живой, шаровидный космос, един, но по вертикали трехчастный. Каждая из них   «автономна»: «хыхь (xəxˊ)», «ҵаҟа (çaգ̣a)», «агәҭа (agºta)» (верх, низ, середина). Понятия эти восходят к той древности, когда в любом явлении абхаз видел живое существо, имеющее голову, хвост и сердце – ахы (axə), аҵыхәа (açəxºa), агәы (agºə), т.е. начало, конец, середина.

      Верхняя часть адунеи – ажәҩан (ažºωºan) (небо), нижняя – аҵа (aça) (подземелье, дно), средняя – адгьыл (adgˊəl) (поверхность земли). Но, судя по фразеологизму – дгьыли жәҩани (земля и небо), в котором отсутствует аҵа (aça), они не равнозначны. Только небо и земля находятся как бы на равных, во взаимосвязи и взаимообусловленности, образуя  одно целое, чистый мир – адунеицқьа. Аҵа, напротив, – сосредоточие нечистой силы, опасностей. 

По представлению абхазов, мировое движение тоже имеет круговой характер (адунеиеикәшара), поскольку круговорот – сменяемость дня и ночи (амши аҵхи еикәшоит), времен года (ашықәсеикәшара, аамҭеикәшара) – беспрерывный и бесконечный процесс (адунеи абырбал иануп).

      Круговое пространство господствует и в горизонтальном мире – адунеи ақәыҧшылара. Здесь, в горизонтальном пространстве, головной или начальной частью является восход – мрагылара, хвостовой или конечной – закат – мраҭашәара, средней – место расположения субъекта. Концы поперечного пространства представляют собой оппозиционные стороны: левый – север – аҩада (aωºada), правый – юг – алада (alada). Для уточнения отметим: при определении частей света абхазы становятся  лицом на восток.

      На краю света (по горизонтали, независимо от части света ) – адунеи анаӡараҿ (adunej anaӡaraḉ૪) – небо и земля соединяются и разъединяются одновременно дубовыми столбами – дгьыли-жәҩани ахьеилало-иахьеилыҵуа.      

Возможно, этот фразеологизм связан со  «священным браком» неба и земли, поскольку они как бы вместе и не вместе.

      Расстояние от поверхности земли до подземелья измеряется понятием быжьра-быжьҵәа (bəžra-bəžçºa) (досл. семь локтей и семь шестов), а о расстоянии между землей и небом не принято говорить: ҵасым (табу).

       Земля и небо в целом ассоциируются с белым цветом, а подземелье – черным, под которыми понимаются, соответственно, жизнь и смерть – аҧсреи-абзареи. Отсюда и выделение  белого и черного в качестве основных цветов вообще. Все остальные цвета – «определение и дополнение». 

      Измерение по горизонтали осуществляется только на земле. Здесь речь идет о «своей» и «чужой» земле.  Между ними «семь гор и семь морей» – абжьышьхак-абжьымшынк. Свидетельство тому – фольклор.  Заговор «прогнал (болезнь) за семь гор и семь морей» – абжьышьхак ирхысцеит, абжьымшынк ирхысҭәҳәалт означает «выгнал отсюда, прогнал туда, далеко на чужую землю». 

     Анцәа как Творец, как Старший, как Глава семейной общины богов оставил себе небо в качестве места своего пребывания и личного владения. Вообще в представлении абхазов  «Анцәа субстанционален.  …неувядаем, течение времени никак не сказывается на его возрасте. Он всегда был, есть и будет»
.

      Бытовые условия жизни Анцәа устроены как у людей. Свидетельство тому – язык: жәҩангәашәҧхьара, жәҩангәашәеимҟьара (žºωºanguašºpxˊara) – «стоянка у ворот неба»,  «момент открытия небесных врат». 

По-абхазски  ворота могут быть у двора усадьбы, в глубине которого располагается дом, то есть тот самый золотой дворец, где живет и здравствует демиург, где он творит и издает «указы». 

Править подземельем Анцва послал своего второго, злого и завистливого брата, Аҵаҳ (аҵа аҳ), именем которого называется и ночь – аҵых (açəx). Следующий по возрасту брат, Агаҳ, больше известный как Ҳаиҭ,  стал «владыкой моря». Остальных братьев оставил в пределах своего царства, неба – жәҩангәы (žºωºangºə)), наделив каждого из них определенными полномочиями. Это Афы – бог грома и молнии, Аҧсҭҳа – владыка туч, олицетворение облаков, Аҧшаҳа – владыка ветров, Аeргь – бог войны и военного дела. 
Все они находятся под началом Анцәа, выполняют его «указания», ибо все, что происходит в природе, абхазы приписывают его воле. Атрибутивные имяреки Анцәа свидетельство тому: Изырдыдуа – громовержец, Изырмацәысуа – молнемет, Изырлашо -осветитель, Изырҧхо – теплодатель и др., воспринимаемые как «всемогущий» – Зегь зымчу (zegˊ zəmču), вседержатель» – Зегь зку (zegˊ zku).
Как отмечает Ш.Д.Инал-ипа, «анцәа» (ancºa) – это не собственное имя бога, а нарицательное имя его, соответствующее понятию «бог».  Далее он пишет, что  «анцәа состоит из двух слов: «небо» и «бык». К такому мнению ученого привело, на мой взгляд, сравнение Анцәа с Зевсом, для которого священными животными являются орел и бык, в образе которых он порою представлялся. Но в то же время  между Анцәа и Зевсом ученый справедливо не ставит знак  равенства, поскольку «Анцва не совсем Зевс», как по месту их пребывания, так и по статусу.  В  качестве сравнительного материала Ш.Д.Инал-ипа мог использовать еще и сведения о хаттском, равно и каскском боге грозы Тару, который «восседал на спине быка, потрясая молниями»
.  Ученый, считая «бык» олицетворением мужского начала, отвергает мнение некоторых ученых, согласно которому «анцәа» следует понимать как «матери» – анацәа (напр., П. Чарая, Н. Марр). Между  тем, соглашаясь с первой частью теонима, включение в него понятия «ацә» – бык мне представляется не совсем удачным, не только потому, что бык не служит атрибутом абхазского Верховного бога, хотя культ быка в абхазской мифологии встречается. В «анцәа» ударение падает в конце,  а в «ацә», наоборот – в начале. К тому же, мы имеем здесь не «анацә», а «анцәа». Не убедительна и этимология, предложенная  С.Л. Зухба. По С.Л.Зухба, она сводится к сочетанию двух слов: ажә – корова  и ан – мать
. Если «ажәҩан (небо) происходит от «ажә» (корова), то тогда что означает звук ҩ (ωº)?). Скорее всего, «ажә» понимается как краткая форма «ажәҩа» – плечо//верх вообще (экономия языка).

Абхазский теоним верховного бога Анцәа восходит к древнему абхазскому названию неба – ан (an) (см. ниже), т.к. первоначально он персонифицировал именно небо, представляющее в сознании народа одновременно и опасность, и защиту. Вскоре Анцәа стал персонифицировать и грозу – адыди  амацәыси. Мнение это подтверждается отношением абхазов к данному «небесному огню» – молнии. Молния была той небесной силой, которая внушала им наибольший страх. 
      По убеждению абхазов, огонь – амца тоже явление небесного происхождения, частица молнии. Поэтому у обоих терминов один и тот же корень – ц (c) –горячий, т.е. огонь. К тому же, в «амца» присутствует элемент отрицания  м, служащий для табуирования названия огня от нечистых сил. Для древних абхазов потеря огня была смерти подобна, ибо огонь служил не только  источником тепла, приготовления пищи, но и  грозным оружием, при помощи которого они избавлялись от зверей. Следы сакраментальности огня у абхазов сохранились в языке: мцацәа//  мцахәыцәа (mcacºa) – «тот, у которого огонь угас,  умцахә ыцәааит! – «чтоб угасла твоя доля огня!» – предание отступника сильному проклятию
.

      Молния – небесный огонь, но в отличие от земного огня,  он обладает сверхъестественной силой, потому и называется «ударяющим огнем» – амацыс (amacəs). Настоящая форма звучания термина – амацәыс (amacºəs) – продукт лабиализации звука «ц» (c), осуществившейся  переходом  а на ы. Аналогичной лабиализации подверглось и нарицательное имя бога,  Анца, состоящее из двух слов – «небо» и «огонь» (небесный огонь – молния), в результате чего «анца (anca)» превратилось в «Анцәа». 

      По статусу за Анцәа следует Афы (afə), основная функция которого «очистительная»
: уничтожение злых существ. Он не пощадит и грешного человека. По абхазскому космогоническому представлению, Афы обладает еще и многоликостью. «Афы – это не одно божество, а целая плеяда грозных небожителей»
. Аргументом для такого вывода служит и термин «афырхаҵа (afərxaça)»  – «мужчина грома и молнии», которым народ называет  своего героя. В действительности, многоликость Афы диктуется его дружбой со своим младшим братом Аергь – богом войны и военного дела. Свидетельство тому «Песня Афы», или «Песня Аергь» – афрашәа//аергьашәа, которая исполняется во время поднятия тела человека, убитого молнией. Ее поют и в момент возвращения бывалых мужчин с удачной охоты, или из боевого похода – хьыӡрацара (xˊӡracara), ибо охотник и воин имеют одинаковый статус – статус меткого стрелка, бесстрашного защитника родного народа и родной земли. Одним из ярких свидетельств единения этих двух божеств является «священный огонь», добывающийся путем трения фундуковых палочек в сопровождении песни не о ком-нибудь другом, а именно об Аиргь.   Аҧсҭҳа – божество облаков – временами прячет,  временами сгущает вверенные ему объекты, порою спуская их вплоть до земной поверхности, тем самым наводя страх на людей и животных. Все эти облака, отличающиеся  друг от друга как по своим названиям, так и по значимости, понимаются под общим названием  «аҧсҭҳәа»  (apsthºa), идущим от Аҧсҭҳа (apstha). 

Различны по характеру и ветра, но среди них наибольшей коварностью отличается  «Аҧшаҳәы (apš૪ahºə)», имя которого восходит к теониму Аҧшаҳа (apš૪aha). 

     По логике структуры семейной общины, второе поколение богов должно представлять потомство старших богов. Это – прежде всего, «дети» Анцәа и Анан: божества небесных светил – Амра и Амза, наземные божества – охоты и диких зверей – Ажәеҧшь (a ž ºep š), гор – Ашьха-нцәахәы (a šxa-nc ºax º ə), лесов – Абна-нцәахәы (abna-ncºa xºə), рек и речных долин – Ӡаҳкәажә (ӡahkºažº), скотоводства – Аиҭар (ajtar), земледелия – Џаџа (ǯ૪aǯ૪a), очага и родства – Ажьаҳара (ažahara). 

       Богиня солнца – Амра и бог луны – Амза, именами которых называются и сами небесные тела, в большом абхазском пантеоне (семейной общине) богов занимают особое место. О их родословии нет ясности, но мифология гласит,  что они сотворены самим Анцәа – изырлашо, изыркаҷҷо, – что  они – брат и сестра, или – муж и жена. Но в целом  превалирует вариант супружества, о чем свидетельствуют формулы благопожелания молодоженам: «да не разлучиться вам и состариться вместе, подобно солнцу и луне!» – амреи амзеи реиҧш, шәеигымхааит, шәеидажәлааит!
      Вместе с тем, ритуальная практика  моления верховному богу наталкивает на иную мысль: первоначально  главным культом у абхазов было Солнце. Не, случайно,  что при обращении к богу жрец становится исключительно лицом к восходу солнца. Именно восточная, головная часть неба, является местом пребывания бога.

        Не обойти и семейство звезд, созданных также самим Анцва.  Прежде всего – это Еҵәаџьаа  - абхазские Плеяды. По всей видимости, они символизируют семью высших богов. Остальные, отдельно расположенные звезды, напрямую связаны с людьми: они рождаются и умирают вместе с ними.

       У  Анцәа есть еще особые помощники – ашацәа (создатели) и ачаҧацәа (исполнители, букв. ковачи). В отношении численного состава,  ашацәа столько, сколько суток в году, поскольку каждый из них обязан нести «дежурство» по миру раз в год. Причем, половина из них – добрые, другие – злые, от установки которых зависит и судьба человека. Обязанности ачаҧацәа не совсем понятны, но, судя по звучанию термина, они имеют дело с формированием того, кого уже создал ашаҩы, согласно решению Анцәа.

      По убеждению абхазов, каждый человек имеет еще и личного бога, бога-покровителя – Анцәахәы (ancºaxºə) (досл. доля бога), который облегчает ему доступ к  Творцу  для получения благорасположения.  

      В абхазском пантеоне  богов наибольшей известностью пользуется божество охоты, Ажәеҧшь  ažºepš, – по предлагаемой мною схеме  наземный потомок Анцъа. Сказители его «часто смешивают с Аергь»
, поскольку иногда и последний обитает в горах, к тому же оба они состоят в свойстве. Первоначально «Ажъеԥшь» возник в зооморфном значении и, по-видимому, звучал как ашәыҧс – «лесное животное», которому древнейшие охотники не могли не поклоняться. Во-первых, жә  и шә  взаимозаменяемые звуки: ижәга// ишәга, ижәжәы// ишәжәы.  Во-вторых – ашәы  и абна омонимы, означающие лес, темный лес (ӡибнаҟа-ӡишәнаҟа – далеко, в глухомань, за тридевять земель, ашәарыцара - охотиться, досл. ходить в лес, ашәара – пугаться, т.е. застрять в лесу, потенциальная смерть). Подвижна и вторая часть термина – ҧшь//ҧс (этимон понукания теленка чыҧшь (čəpš – (у)ца ҧсы – иди скотина). Со временем «лесное  животное» превратилось в антропоморфное существо.  

        Божество охоты и его многочисленные нимфы, приходящиеся ему дочерьми, связаны с божеством гор ​– Ашьха анцәахәы и божеством лесных массивов – Абна анцәахәы, являющимися также древнейшими божествами. Помимо бокового родства, в котором они состоят, их связывает территориальное пространство, т.к. звери, которым  покровительствует охотничье божество, водятся во  владениях божеств гор и лесов.

Ашьха-нцваху – божество строгих правил. Здесь, в горах, нельзя гневаться, браниться, одеваться небрежно, вплоть до того, что запрещается раздеваться под открытым небом. Все эти «горные нормативы» – ашьха-ҵасқәа, строго соблюдаемые абхазами, исходят не только из соображения того, что они находятся высоко, близко к Верховному Богу, но, прежде всего, и из эмпирических знаний. В горах погодные условия могут меняться неожиданно; человек, тем более голый, легко пропускает через себя ток; в горах воздух разряжен; вероятность нарушения артериального давления даже у физически крепких людей значительна.   

      Силен и Абна-нцваху, тем более, что на территории вверенного ему объекта водятся абхазские дриады, т.е.  его дочери, а также обитающее в темных ущельях «злое чудовище» – «лесной человек» – Абнауюы (abnauωºə)
.

      Божество домашнего очага и родства возникло  в период образования семьи как социальной ячейки. И сам термин говорит об этом: «ажьаҳара – ажьы плоть, аҳара – размножение. Свидетельство тому - тост «ажьрацәара»,  под термином которого понимается как раз круг родственников. А круг родственников ассоциируется с культом очага «большого дома» – аҩнду ахәышҭаара, (aωºndu axºəč૪taara) , у которого справляется и связанный с ним обряд с одноименным названием. Корни этих мифов  уходят в глубину времен полидемонизма.

       Далее – потомство Аҵаҳ, которым он богат и силен. Здесь царство мертвых, владетелем которого является Аҧсцәаҳа (apsc ºaha). К нему относятся также злые духи: Аҩстаа (aω ºstaa) и Агызмал (agəzmal) - дьявол, черт. Версия, существующая в абхазской мифологии о том, что якобы они являются племянниками  Анцәа от сестры, – продукт времени, нередко вносящего путаницу. Кроме Анан у Анцва нет другой сестры, ибо кроме нее в религиозных представлениях абхазов  никто не упоминается.

      В специальной литературе превалирует мнение, согласно которому вышеупомянутая богиня рек, Ӡаҳкәажә, отождествляется с представительницей семьи богов третьего поколения Ӡызлан (ӡəӡlan). Объясняется это, во-первых, созвучием имен, во-вторых, объект, которым они владеют – речная артерия. Разница - места пребывания обеих персон. Ӡаҳкәажә живет  в глубоком речном водоеме – аӡыжь (aӡəž). В  условиях Абхазии глубокие водоемы имеются в долинах, ближе к устью рек. Напротив, Дзызлан пребывает в мелководье, роднике, колодце. Дзызланы – это своего рода наяды, рожденные богиней Ӡаҳкәажә от Ҳаиҭа. Другими словами, Ӡаҳкәажә является богиней рек и речных долин, а Ӡыӡлан – мифологическим персонажем демонического происхождения, т.е. абхазской русалкой. 

      Ацәаҟәа (acºaգ̣ºa) –  мстительное божество радуги  – носится в облаках, и «всякого, кто только погрешит перед ним, наказывает строго – кого смертью, кого болезнью»
. Между тем, оно выполняет благородную миссию: в реках или в водоемах выпивает столько воды, сколько необходимо для утоления жажды облаков. Исходя из его функционального назначения, Ацәаҟәа – из семьи Апстха – олицетворение облака. Подробная характеристика каждого малого пантеона, в котором младшие боги состоят,  дается в моей соответствующей книге при помощи  лексических данных абхазского языка (2012). Для большей ясности можно коротко остановиться на двух наиболее прозрачных пантеонах: скотоводческом и земледельческом.     

      Первоначально Аиҭар – божество скотоводства – сформировался как единоличное божество, затем, в соответствии с порядком приручения того или иного животного, он становится  «семидольным», от чего его называли «великим», особенно в горных и предгорных районах Абхазии,  где отдельные пастухи коз и овец  «выращивали тысячу голов, сто отпускали в лес» – зқьы ааӡаны, шәкы абна иларҵон. Таким образом, под «семидольем» следует видеть семерых его детей: Жәабран (žºabran) – покровительницу крупного рогатого скота, Џьабран (ǯabran) – покровительницу мелкого рогатого скота, Ҳәараҳ (hºarah) – покровителя свиней,  Алышькьынтыр (aləškˊənƫər) – покровителя собак, Цабаҳ (cabah) – покровителя кошек, Ҽышьашьана (č૪əšašana) – покровителя лошадей, мулов и ослов, Анана-Гәында (anana-gºənda) – покровительницу пчел и пасечного дела.  Относительно хронологических рамок возникновения «долей» Аитара исключение составляет божество пчел и пасечного дела. Бортничество как основа пчеловодства вообще, восходит ко времени присваивающего хозяйства, о чем свидетельствует его название: ашьхышәара (ašxəšºara) – «охота на пчел».    

     Спорным является вопрос половой принадлежности Жәабран и Џьабран, хотя в этнологическом абхазоведении предпочитают приписывать их к женскому полу. Причина – окончание теонимов – «ан (an)», означающее «мать». Но в них присутствует еще и звук «б», стоящий перед окончанием со значением «самец». Вообще скотоводство у абхазов считается исключительно мужским делом, даже  «доение коров»
.    

      Что касается «странного» обычая отпускать сто голов коз и овец в лес, то он имел не только мистический характер, но главным образом и практический. Эмпирический опыт народа подсказывал о необходимости  бережного отношения к фауне – одному из главных богатств дикой природы. 

       Джаджа покровительствует засеянным полям, по которым часто расхаживает. Если она  довольна вниманием, оказанным ей со стороны земледельцев, то дает им богатый урожай, заведомо пожелав добра: «в локоть,  пядень и пять пальцев». Если она обижена, то проклинает: «мизинец,  мизинец»
. Формулы эти возникли поздно, с распространением кукурузы. А «пятерка» соответствует, с одной стороны, с первой группой чисел, в которых хорошо разбирался  древний человек – «пять», с другой – с количеством ее детей, ставших покровителями пяти главных направлений земледельческого хозяйства: Анапа-нага (anapa-naga) – покровительницу проса, ячменя, овса, Сау-нау (sau-nau) – мукомольни, Кәыкәын (kºakºəən) – льна и конопли, Ерыш (erəš૪)– тканья, прядения и шитья, Нар (nar) – виноградарства.
      По всей видимости,  богиня Нар в земледельческий пантеон  вошла в период возникновения самого виноградарства как такового, а  по существу ее формирование восходит ко времени собирательства. 

      Земледельческий пантеон всецело состоит из представителей слабого пола, что следует понимать  как лишнее доказательство принятого в этнологии мнения о женском начале данной отрасли хозяйства в древности.

 Интерес вызывают отношения Джаджа с Аҧсҭҳа, которые характеризуются, скорее всего,  как интимные, супружеские. Иначе, почему от богини плодородия зависит изменение погоды в ту или иную сторону? «Полей  нам дождем, вырасти большой урожай!» – просят люди Джаджу в дни засухи. Бывает и такое, что Джаджа не сообщает Апстха  о необходимости полить на землю, а урожай погибает. Тогда замученные знойными днями люди устраивают «поселковое моление» самому Анцва – Ацуныҳәара (acunəhºara), чтобы тот полил землянам. В прошлом оно сопровождалось и ритуальным шествием на речку: Ёиуауа.
Среди божеств младшего поколения особое место занимает Нымираҳ (nəmjrah) – покровитель любви и брака, особенно в представлениях молодых женщин. Он считается сыном Амры и Амзы. Место его постоянного пребывания – небо. На землю спускается в ночь на Новый год. Нымирах доброе божество – не требует никакого моления и жертвоприношения. Если девушки в эту ночь приготавливают  соленые лепешки, то лишь  ради приятного сновидения, в котором появляется будущий жених со стаканом воды.

Самым молодым божеством большого абхазского пантеона является божество кузни (ажьыра) и кузнечного дела (ажьира), Шьашәы (šašºə).    

Интересно, что по своему звучанию теоним  Шьашәы близок осетинскому теониму Сафа – «духа надоочажной цепи»
, весьма почитаемого в пантеоне, но по функциональной значимости уступающего первому. Он напоминает  и индусского Шиву – «благой», входящий в  божественную триаду, но по происхождению – доарийский бог: «хозяин животных» (о функциях данного божества во втором параграфе). 

      У Ш.Д.Инал-ипа есть мнение, согласно которому «у каждого рода были свои празднества, то есть свой особый культ, свои доли божества»
.  Действительно, и до сих пор подобного рода религиозные культы встречаются у многих абхазских родов, но не у всех. Некоторые родовые образования не имеют общих покровителей. Если судить по  разнобою ритуальных действ и названий культов – Ашәаа рҟьаҟьа, Амҷаа рыцқьа, Цәмааӡа-цәмырхәа и т.д., то нетрудно заметить, что генеалогически они обязаны тем или иным событиям, некогда имевшим место в жизни далеких предков этих родов. 

      События эти послужили основанием и «запретных дней» – амшшьара (amš૪šara) , в течение которых нельзя заниматься полевыми работами, выносить из дома вещи личного или общесемейного характера, шить, подметать, оплакивать, хоронить умершего и т.д., и т.п. Считать индивидуальные культы принадлежностью пантеона абхазских богов не правомерно.

 То же самое можно сказать и о священных рощах, которые являются местом моления некоторых абхазских родов.

      Священными рощами принято считать, как правило, дубовые, в которых нередко бывают несчастные случаи, связанные с ударами молнии. Впрочем, поклонение дубовым рощам характерно для многих народов мира, проживающих в районах широколиственных лесов. Культ дуба ассоциировался даже с божеством неба, дождя и грома
. Это тоже вполне естественно. Дуб – дерево верхнего яруса с большими глубокими корнями, к тому же в его коре содержится определенное количество железа, поэтому он чаще всего и становится жертвой мгновенного разряда атмосферного электричества. Что касается поклонения  деревьям вообще, то это уже из области до политеистических верований, в частности анимизма и тотемизма, следы которых видны и в современной бытовой жизни абхазов.

Исходя из изложенного материала, следует отметить, что формирование пантеона абхазских богов – результат длительного процесса развития теогонистического мироощущения, охватывающего почти весь древний период человеческого бытия.
 Как отмечалось выше, образ Анцва, олицетворяющий одновременно и небо и молнию, сформировался уже на заре патриархального общества, по всей вероятности у родственного абхазам населения, частично локализовавшегося почти до конца II тысячелетия до н.э. в  северо-восточной части Анатолии. На черноморском побережье Кавказа, где это население слилось с автохтонным населением и образовало ядро абхазского этноса, распространило свой теоним, Анцва, как носитель «языка победителя»
. И вскоре Анцәа (ancºa), как главное божество более сильного и многочисленного племени, занял место общеэтнического значения. Об этом свидетельствует его имя, хотя и нарицательное. Это не сходится с мнением З.В.Анчабадзе: «представление об едином и главном божестве ─ Анцва «окончательно сложилось» в ранней античности». К сожалению, почему именно в ранней античности, им не аргументируется ничем
. 

 Вообще нарицательные имена характерны и для многих других божеств. Среди ближайших родственников Анцәа, т.е. богов старшего поколения, собственные имена имеют лишь бог грома и молнии Афы, бог войны Аиргь и бог моря Хаит. Остальные зовутся по названиям их владений, к которым добавляется термин аҳ – «глава», «владыка».

Исключение – Анан, имя которой говорит о ее функции: «мать матерей». Из богов среднего поколения собственными именами пользуются также двое  – бог охоты Ажвепш  и бог скотоводства Аитар, другие – названиями родов занятий, во главе которых стоят они. Помимо  аҳ, в качестве оформления имен здесь встречается еще «анцваху» – доля бога. Исключение имеется в лице богини земледелия Джаджа, в имени которой отражается, как уже отмечалось, ее грубоватая и неказистая внешность. Точнее, это не имя, а кличка, данная ей тружениками земли.  Такова картина и в пантеоне младшего состава богов, в котором наибольший интерес представляет Анана-Гунда. Анан – «мать матерей», но что значит «гунда» – имя, которое больше известно как имя единственной сестры великих Нартов? Лингвистика пока не дает однозначного объяснения.      

        Интерес представляет еще и то обстоятельство, что нарицательные имена абхазских богов, независимо от поколенной принадлежности, как правило, прозрачны, а собственные – не поддаются полной этимологизации. По всей видимости, собственные имена, встречающиеся в абхазском политеистическом пантеоне, являются именами собственно кавказских аборигенов. 

До образования единого абхазского этнического ядра в религиозной жизни обоих его компонентов протекал энотеизм. Это значит, что в пантеоне «кавказских абхазов» выделялся Афы как божество грома и молнии, а в пантеоне «малоазийских абхазов», некогда вышедших, по всей видимости, из Месопатамии,– бог неба, Анца (Анцәа). После их слияния, в результате чего последний взял верх, Афы со своей «командой» перешел на второй план, но сохранил за собой высокий статус. Случилось то, что в таких случаях говорят: «как побежденный народ признает главенство бога покорителя, так покоритель воспринимает культ богов побежденных»
. В образовавшемся таким образом общем пантеоне наступила последняя стадия политеизма – супремотеизм.  Анцәа подчинил себе всех остальных богов – и своих, и чужих, – и превратил их в исполнителей его воли. Абхазская традиционная религия  уже в конце античности вплотную подошла к  классическому монотеизму, но не стала им.  В процессе самореализации абхазской традиционной религии серьезным тормозом стал внешний фактор. К концу античности рядом с ней оказалось христианство с государственным статусом, которое пришло из могущественной Византии. Что интересно, абхазская религия не встретила «пришельца» с штыком, наоборот, по мере продвижения к совместной жизни, она  находила с ним общий язык, поскольку принципы его идеологической миссии с невероятной точностью подошли ей. Даже христианские культовые сооружения строились именно в непосредственной близости от объектов мощнейшего религиозного института абхазов – Аныха. Тем самым на абхазской земле христианская церковь снискала себе доверие массы людей. В свою очередь и Аныха не только не ослабевал свои позиции, но  укреплял их, соседствуя с культом официальной религии. В период османского владычества в стране (XVI-XVIII вв.) определенная часть абхазского населения приняла ислам суннитского толка, но и она отнюдь не отвернулась от родной религии. И ныне в духовной жизни абхазов традиционная религия играет важную роль, хотя православие занимает в ней первенствующее положение. Свидетельство тому – обрядовая практика супремотеистического порядка, с которой так сильно сопряжена религиозная действительность народа.

      Типологически абхазский пантеон богов входит в орбиту  абхазо-адыгского этнокультурного мира.  И структурно здесь масса  встреч и параллелей, на которых делается акцент в моей монографии 2012 года. 

      В отношении внутренней организации пантеона как таковой абхазская религия обнаруживает значительное сходство также с олимпийской религией построенной по принципу  большой семейной общины, состоящей из нескольких поколений родственников. Во главе семьи абхазских богов стоит Анцва, а у олимпийцев – Зевс. В своих окружениях и у того и у другого есть неприятели, которые прямо или косвенно враждуют с ними. Главное расхождение во времени.

      Зевс имеет предшественников и к власти пришел силой
, к тому же несколько позже – в эпоху расцвета греческих полисов. А Анцәа (ancºa) – Творец, источник всего сущего, древнее древнего. Более того, в отличие от Зевса, абхазский бог никогда  не спускается на землю,  за исключением тех моментов, когда он наблюдает за нею с нижнего слоя небосвода, не ведет праздного образа жизни. Если Зевс предпочитает полигинию, то Анцәа придерживается моногинии. Но их объединяет другое обстоятельство. И греки, и абхазы сформировали своих богов еще до усиления экзогамных порядков.

      Что касается функциональных ролей других богов, то старшее поколение сторон обнаруживает в основном близкое сходство, но среди средних, тем более младших богов – ощутимый  разнобой, главным образом относительно их половой принадлежности.  

      Явно выраженная разница между абхазскими и олимпийскими богами возникает в эпоху большого разделения труда. Олимпийский бог скотоводства Гермес одинок, а абхазский Аиҭар живет в окружении многочисленного семейства, каждый член которого является божеством отдельно взятого вида животного. Таково положение и в земледелии. Рядом с Деметрой никого нет, а у Джаджи столько дочерей-богинь, сколько пальцев у нее на одной руке. В еще большей степени перекос ощущается  в области кузнечного ремесла. Гефест занимает весьма скромное место в Олимпийской семье
. Даже Зевс относится с некоторым пренебрежением к нему, несмотря на то, что он его родной сын. Шьашәы, наоборот, пользуется огромнейшим уважением в народе, который называет его не просто по имени, но и Владыкой с «золотой стопой»  – ахьышьыргәыҵа, точно так же, как и Анцәа. Даже место его временного пребывания – кузня – служит святыней и обладает неимоверной силой.

И в философском  отношении абхазская традиционная религия отличается от Олимпийской религии, особенно античной. Для Олимпийской религии  характерно преклонение космосу, организованной материи. В  основе античной космогонии  лежит вещь, в основе абхазской – личность, высокая абсолютная личность, которая стоит выше всякой природы, всякого космоса. Такой абсолютной личностью является Анцва, создатель и человека, и природы, и всего космоса. Абсолютная личность в религиозном мировоззрении, подобная личности Анцва, принято называть философией абсолютного духа или средневековым неоплатонизмом
.
      В основе наблюдающихся сходств между абхазским и греческим пантеонами богов - универсализм развития политеистических верований. Разрыв объясняется самостоятельностью процесса формирования каждого из них, несмотря на то, что абхазские земли являлись периферией Античного мира. Но античная традиция не смогла оказать существенного влияния на абхазский пантеон, ибо он был уже полностью укомплектован.

      Совершенно  иное отношение абхазской традиционной религии к религиям древнейших народов Ближнего Востока. Структура пантеонов и имена  богов  тех и других лишнее подтверждение тому. 

У хаттов и касков – древнейших обитателей Анатолии – небесный бог назывался «Анцили, имя которого в своей основе полностью совпадает с… именем абхазского бога небес «анцәа»
.  

      Наибольшая схожесть обнаруживается в отношении структурности пантеона времен третьей династии Ура, т.е. верховенства Ану: боги небесные, земные и подземные.

      Первая часть имени абхазского верховного бога неба Анцәа (ancºa), равно  и название самого неба, восходит к имени «шумерского бога неба Ан»
, представляющего третье поколение богов, и ставшего затем главным в родном пантеоне. Амра (персонификация солнца) находит определенное созвучие с именем египетского божества солнца Мон-Ра и аккадским – Мардук с аналогичным значением,  которые в своих пантеонах  занимает центральное место. Поразительная близость значений обнаруживается также между египетским теонимом Шу – божества воздуха, буквально означающего «пустота», «свет», и абхазским термином «ша(ра)» – рассвет.  Корень имени бога луны Амза – з –присутствует в имени  шумерского (Ура) повелителя луны Зуэн, называющегося еще и Нанну в имени бога луны у хеттов, сменивших древних хаттов. 

      Какую бы почву «амра» и «амза» не имели, наличие в них вышеупомянутого элемента отрицания м не исключается: амра – не Ра, амза – не За.
      Шумерская богиня зерна именуется не иначе, как Ашнан, что по-абхазски значает «мать пшена». Вообще абхазские божества злаковых культур, подобно  шумерским, с женским лицом. А абхазы,  называя покровительницу земледелия, Џаџа (ǯ૪aǯ૪a), нарицательным именем, вычеркнули из своей памяти ее собственное имя.

Отметим еще, что  за исключением самого Анцәа (ancºа)  и двух-трех его боковых родственников первого и второго поколений, абхазский принцип наречения божеств полностью укладывается  в  шумерскую схему  доануского периода: «владыка того-то». 

 И, что еще интересно, в абхазской мифологии сведения об устройстве вселенной и неба скудны, зато организация жизни земных божеств изложена  достаточно подробно, вплоть до  личных богов, точно так же, как в шумерской. 

Далее. Ассирийский бог грома и молнии, равно и в Сирии, и в Хеттском государстве,  звался Адад. Абхазское происхождение термина вряд ли подлежит сомнению: адыд, адыдра –«гром», «греметь» – из ряда слов звукоподражательного происхождения. На абхазском языке объясняются  почти и все другие теонимы: «Апсу» олицетворяение мирового океана равняется абхазскому и адыгскому «апсы» – вода, , и по-абхазски аҧсы – вода; «кишар» – абх. «кашыра» – всемирная светлость, изобилие; «аншар» – ашара – рассвет;. ашшур бог солнца ( ассир.), абх. ашара – рассвет; Шамаш –аккадский бог солнца – абхаз. ша – свет + маш – день. Вряд ли является случайностью также наличие одного корня – т – в абхазском имени атыҩ (atəωº) – чудовища, вызывающего затмение солнца,  и в имени шумерского бога солнца Уту
. 

      Для определения сходств интересующих нас культур важным показателем могут служить и представления об отношениях между их богами и людьми. По шумерской традиции  цель создания человека из глины Абзу – «трудиться на богов, кормить богов своими жертвами»
. В  молитвенных формулах абхазов, обращаясь к богам, главным образом к Анцәа и Шьашәы, жрец подчеркнуто напоминает ему: «уара ҳаумаҵуцәоуп» - мы твои слуги, «иҳалшо ала умаҵ аауеит» – по силе своей возможности мы обслуживаем тебя. Во главе мира у абхазов стоит триада Анцва, Анан и Ацах, у шумеров – Ану, Энлиль и Энки.

 Вопросы этнокультурных связей собственно кавказских народов с древним населением Передней Азии и сопредельных ей стран у ученых-востоковедов не вызывают сомнения. Наука располагает достаточным количеством исследований различного направления, прямо или косвенно дающих на этот вопрос однозначно положительный ответ
.  

2). Ритуальная практика абхазских  супремотеистических праздников. На основе моего полевого этнологического исследования, а также литературных данных, в соответствующих моих работах описывается обрядность моления божеству кузни и кузнечного ремесла, Шьашәы, и верховному богу в день абхазской Пасхи – Амшаԥы, отличающихся от всех других традиционных праздников наибольшей торжественностью и пышностью. День божества Шьашәы – Ажьырныҳәа отмечают исключительно те семьи, предки которых занимались исключительно кузнечным делом
. Сила культовой кузни распространяется на весь круг патрифилиации, поэтому и праздник строго «рассортировывает» членов семьи, справляющей моление. Невестки – полноценные члены данной семьи расходятся по отцовским домам для принятия участия в подобных предприятиях. Исключение может быть только для престарелых, не транспортабельных женщин, которые уже «открепились» от родовой кузни посредством специального моления с жертвоприношением. Патрилинейный принцип объясняется родовым характером занятия в прошлом, когда приемы кузнечного мастерства держались в строжайшей секретности. Это подтверждается еще складчиной, делаемой мужской половиной подданных кузне людей при приобретении жертвенного животного, холощенного козла – ашьтәа. То же самое можно сказать и о том обстоятельстве, что обязанность жреца – наследственная.  А о том, что праздник носит патрифилиационный характер, говорит и момент моления – появление луны, символа мужского начала. Очень символична, естественно, и сама календарная дата праздника – канун Нового года по старому стилю, воспринимающегося как «День сотворения мира и обновления». Однако, «дата Нового года и формы праздничной обрядности не оставались неизменными в ходе исторического развития абхазов» 
.  В далеком прошлом у абхазов, как и у многих других народов, начало года приходилось на весеннее равноденствие. Перенесение празднования нового года на январь произошло со времен проникновения порядков римской империи, периферией которой была абхазская земля. Приурочивания Ажьырныҳәа к Новому году, отмечавшемуся весной, не случайно: железные орудия - неотъемлемая часть земледельческого производства. 

Хронологически моление божеству кузни и кузнечного дела возникло в период возникновения в быту древних абхазов железа – в начале I тысячелетия до н.э., когда оно воспринималось ими как «небесное происхождение» 
, а сама «кузница  – как осколок Афы» - афцырҟьа
. И это отнюдь не случайно. Изобретателями железа считаются  хаты - далекие предки абхазо-адыгского этнического массива. Свидетельством о чрезвычайно высоком культе железа у них служит царский ритуал хеттов, сменщиков хаттов, но носители их культуры, непременным условием которого было наличие «железного топора, т.е. наконечника копья, на котором изображался образ бога грозы»
.    Поэтому, возможно, что формирование образа Шьашәы уходит в более ранние времена. 

Именно благодаря исторической памяти абхазов, культовая кузня служит не только местом моления божеству кузни и кузнечного ремесла – аныҳәарҭа, 
но и принятия присяги – ақәырҭа/абҕарҭа и искупления – ахҿыхырҭа, и пускания проклятия – ашәирҭа, и взаимного моления друг за друга – аибаныҳәарҭа.      Именно поэтому культовая кузня, Ажьыра,  является основой могущественного религиозного института абхазов, Аныха (anəxa).  Свидетельство тому  и атрибуты Аныха – железо и огонь.
Отдельные культовые кузни, некогда прогремевшие по тому или иному случаю, стали общенардными. Так возникли знаменитые святыни, т.е. аныха, имеющие общеабхазское значение:  Дыдрыҧшьныха, Елырныха, :ьачныха и др. Установить количество Аныха – и малых, и больших, теперь нелегко. 

 Некоторые религиоведы, ссылаясь на сообщения современных жрецов, пишут, что в Абхазии «святилищ семь, поэтому их совокупность называется «абжьныха (семь святилищ)»
. У абхазов, как и у многих других древних народов, «семь» – число сакральное, «абыжьныха» – то же самое, не более того. Не повезло Аныхе и с толкованием ее названия. Одни, под влиянием народной этимологии,  называют иконой (Джанашиа), другие путают ее с местом, внушающим чувство почитания (Крылов). Термины, созвучные с аныха, встречаются в словарном фонде ряда языков на Кавказе: адыг. хасэ – совет, совещание, осет. нихас – речь, собрание мужчин аула, груз. нахшьоба – разговор, беседа. По мнению языковеда Б. Г. Джонуа, все они, в том числе и абх. «аныха», имеют индоарийское происхождение
. 

Аныха связана с древним абхазским  названием неба ан, точно так же как у шумеров, и  железа (аи)ха. Свидетельство тому – термин афырхы, которым абхазы называют железо метеоритного происхождения. Он переводится не иначе, как «камни Афы (afə)». А если еще точнее, то метеоритное железо абхазами воспринимается как «черный, небесный камень»
. Действительно,  у двух, совершенно различных, слов: ахаҳә (axahº)  камень и аиха – железо один корень - «x». 
Это как раз тот случай, когда форма и содержание находятся в строгом соответствии: теоним шьашәы этимологизируется как «горячее железо» (ш – горячий/огонь – шә – черное, т.е железо. Формула проклятия «шьашәы уҭарблааит!» – «чтоб тебя сожгли в шьашәы» – лишнее свидетельство тому. Прав В. Г. Ардзинба: первоначально Шьашәы «возник как бог-кузнец», олицетворяющий не железо вообще, а именно метеоритное. 

 В системе абхазских религиозных праздников особое место занимает Амшаҧы, больше воспринимающийся ныне  как светлый день, связанный с верой в искупительную силу страданий и в святое воскресение Христа Спасителя.

В старину празднование Амшапы представляло собой целый цикл взаимосвязанных обрядовых действий и представлений, способствовавших необычному подъему жизненного настроя людей. Подробности всего этого излагаются в моей работе, посвященной данному празднеству
.
      Наиболее ревностные последователи христианства в субботу вечером посещают церковь для совершения обедни. Но дома и они встречают Амшаҧы «по-своему» – аҧсыуала.
      В современном абхазском обществе мало кто придерживается правил предпраздничного поста, хотя  традиция его в религиозном быту абхазов уходит в далекое прошлое, когда недостаток продуктов питания требовал от людей самоограничения в еде, получившего со временем форму запретов. Свидетельство тому – отраслевая лексика абхазского языка: аҿбаара, ачгара, ачгахьа, что означают «пост», «поститься», «постная пища», соответственно. И, что интересно, буквальный перевод первого термина звучит как «гниение уст», последних двух – «отодвигать хлеб от себя» и «постная доля». 

        По отдельным источникам, менее чем одного столетия тому назад некоторые семьи приносили в жертву и по два и по три пасхальных козленка, «смотря по тому, сколько они были должны»
. Но и здесь требуется уточнение. Согласно сообщению современных старожилов, козлят можно было заколоть сколько угодно, если их не жалко было, но в качестве жертвы – только одного.     

       Относительно исторического экскурса можно заметить: по своей функциональной значимости Мшапы – это ни совсем «Пасха. В то же время, влияние православной традиции значительно. В частности, дата его проведения устанавливается в соответствии с юлианским календарем. 

       Судя по характеру и степени традиционности до проникновения христианской пасхалии в быт абхазов позднеантичного периода, абхазская Пасха праздновалась на неделю раньше,  подобно семитскому pasah, в полнолуние, которому придается  большое значение в хозяйственном быту абхазов. То есть возникновение Мшапы как праздника уходит в глубокую древность, возможно даже в эпоху большого разделения труда, в неолит. И, по всем данным, оно связано с весенним отелом скота, игравшего в жизнеобеспечивающей системе древних абхазов первостепенное значение, особенно среди горцев: «скот – источник самосохранения» – хааӡагас иҟоу рахәуп. Следовательно,  первоначально новорожденный козленок приносился в жертву именно божеству домашнего скота, Аитару. С усилением роли земледелия Мшапы распространился и в среде жителей равнинно-холмистой зоны страны. Иллюстрацией тому служит Чычхадыл – праздник, посвященный богине земледелия и первому посеву зерновых семян, который отмечают в четверг пасхальной недели.

       В отношении хронологических рамок возникновения абхазской Пасхи этнографический интерес представляет также обряд нанесения креста на сырое яйцо, которое прокатывают по полу жилого помещения за семь дней до праздника. Этот обряд восходит к далеким временам, когда крест воспринимался как фетиш. Своеобразным отголоском далекой матриархальной традиции является, видимо, и порядок соревнования детей с родителями по постукиванию пасхальными яйцами: «сначала с матерью, затем – с отцом».    С формированием у абхазов образа верховного божества  праздник стал носить общий характер и для тех, и для других. И ныне абхазы, и стар и млад, с нетерпением ждут «пасхальный рассвет» – мшаҧшара, после которого жизнь на земле будет лучше и краше. Свидетельством тому, что Мшапы считается праздником праздников, служат не только пышность и увеселительные мероприятия, но и связанные с ним устойчивые  пословицы, словосочетания и фразеологизмы: мшаҧгәырҕьара – пасхальная радость; ула хыуҩар, амшаҧы цоит – если закроешь глаза, то и Пасха незаметно пройдет и др.  Разумеется, к ним относятся и названия пасхального утра, пасхального дня, жертвенного козленка, жертвенного пирога, жертвенного кувшина, праздничного яйца: амшаҧшара, амшаҧымш, мшаҧыӡыс, амшаҧыҳаҧшьа, амшаҧчашә, амшаҧыкәтаҕь. К тому же термин «мшаҧы» синонимичен с праздничным днем вообще. 

      Отсюда и вывод: Мшапы – это праздник весеннего пробуждения природы, радостной поры года. Лишнее свидетельство тому – его название, переводящееся как «день весны» (амш + ааҧын). И, несмотря на известное наслоение христианского культа, он и сегодня один из самых светлых праздников религиозной традиции абхазов, связанных с верховным божеством – Анцәа  ancºa.
      Выводы. В силу ограниченности рамки доклада, здесь я не рассматриваю все те вопросы традиционно-бытовой культуры абхазов, о которых идет речь в моих вышеуказанных работах. Мною поднимаются лишь отдельные ее стороны, нуждающиеся в дополнении, уточнении, во многих случаях и в новых разысканиях. На мой взгляд,  они дают необходимое представление о современном состоянии и перспективах развития традиционно-бытовой культуры абхазов в целом. 
1. Ключевой вопрос традиционно-бытовой культуры абхазов – это ее сердцевина (ядро), система Аҧсуара, от функционирования которой зависит судьба абхазского народа как этнической индивидуальности. Первый шаг к ее сохранению – создание специальной монографии, в которой речь пойдет как о  прошлом, так и о современных реалиях, перспективах, роли и значимости этого феномена в строительстве национального абхазского государства демократического типа. А демократичность и подвижность –  характерная черта системы Аҧсуара, концентрированное выражение которой передается в форме трудно переводимой пословицы: аҧсуара егьакуп, егьыҩбоуп (прибл. «Апсуара и такой, и сякой). И именно  благодаря демократичности и подвижности своей она может иметь большое будущее – «анарха амоуп»
, конечно, если придать ей соответствующий государственный статус.

 2.  Жизнеобеспечивающая система, представленная в докладе жилищем и пищей,  довольно устойчивая сторона бытовой культуры народа. Исключение – национальная одежда, ставшая в основном сценической. Я не касаюсь ее проблем, но приятно отметить, что за последние годы, по мере улучшения материальных возможностей в стране, отношение к ней изменилось. Растет число людей, которые в праздничные  дни с неприкрытой гордостью одеваются в национальную форму, правда, в известном модернизированном стиле.   

3. Абхазия сегодня – признанное суверенное государство, строящееся под началом демократии. Но в условиях необустроенности села, абхазский крестьянин еще не успел вкусить современную демократию и прочно встать на ее платформы. Идет усиленный процесс урбанизации. В современном семейном быту абхазов проблема номер один - детность. 
Что делать? Однозначно ответить на этот вопрос не под силу никому, какого бы социального ранга он ни был. Ясно одно: современная абхазская семья стоит у опасной черты. Ей необходимо оглянуться назад, к своим традиционным истокам, полным структурных благополучий и богатых внутренних организаций. Для этого необходимо поднять статус института старейшин, способного использовать ум народа в деле  реанимации народных сходов, где можно довести до каждого абхаза правду о том, что сегодня имеет народ в области этнодемографии. Народ сегодня имеет очень серьезную этнодемографическую проблему, стремительно приближающуюся к опасной черте.

Этнодемографическая политика должна быть приоритетом приоритетных направлений в строительстве Абхазского национального государства, т.к. вне всякого сомнения, от нее зависит  и его будущее как таковое. 

4. Анализ всего полевого этнологического материала по традиционной стратификации абхазов показывает, что в абхазском обществе система  возрастных категорий играла большую роль, ибо, с одной стороны, она была инструментом одного из главных институтов нормативной культуры – аиҳабреҵыбра, с другой, как продукт всего этого, – одной из характеристик личности. Необходимость возрождения этого института не нуждается в комментариях.

5. Традиционная религия абхазов, представляющая собой последнюю стадию политеистических верований,  супремотеизм, является одной из главных сфер духовного быта абхазов.  Для реконструкции пантеона абхазских богов в работе применен метод сравнительного изучения, сопоставляя его с системами родственных культур
.
Свидетельство значительности традиционной религии в бытовой жизни абхазов – ее ритуальная практика. Несмотря на известное наслоение на нее христианского и, отчасти, мусульманского культов, она сегодня в «рабочем» состоянии.
Устойчивость традиционных праздников, равно традиционной религии в целом,  в современной религиозной жизни абхазов объясняется не слабостью христианских корней в быту народа. Напротив, абхазы, принявшие, как известно,  христианство в качестве официальной религии одними из первых на Кавказе, были проводниками идей Христа и за пределами своей страны. Но  в период турецкого владычества, охватившего почти все позднее средневековье,  проводилась открытая политика насильственного насаждения ислама. Обстоятельство это толкнуло народ назад к своей традиционной религии. С приходом русских (1810) абхазы в подавляющем большинстве своем вновь вернулись в лоно возрождения своей государственной религии, но историческая память, видать, легко не стирается.
Тогда зачем обращаться к религиозным корням абхазского народа? Нет, не для возврата к ним, или идеализации и пропаганды его сакрального прошлого. В данном случае «корни» – предмет познания одной из частей этнокультурной истории абхазов как этноса.  Народ живет, пока жива его культурная память, куда входят все традиционные институты без исключения. Потеря одного из них – невосполнимая утрата не только для него, конкретного этноса, но и для неповторимой краски в палитре мировой культуры.
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