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А н н о т а ц и я :  «материальная религия» как исследовательская программа представляет собой сравнительно новое 
направление в изучении религиозных явлений методами социальных наук. Хотя у нее есть и собственные предтечи 
и предшественники, как кажется, мы можем утверждать, что это направление сформировалось на волне критики эпи-
стемологического инструментария социальной и культурной антропологии, определявшего в качестве естественных, 
самоочевидных и фундаментальных признаков религии ее укорененность в когнитивном и психологическом опыте 
человека. соответственно, по отношению к этому опыту материальные проявления религии являются чем-то вторич-
ным, опциональным и даже избыточным. критика подобного взгляда как на природу религии, так и на процедуры ее 
изучения делает акцент на его культурной и исторической специфичности, обусловленной использованием христиан-
ства протестантского толка в качестве образца для всех возможных религий. материальный поворот, в свою очередь, 
основывается на предположении, что духовный опыт может быть рассмотрен как производная от телесных практик 
и  переживаний, порождаемых контактами человека с вещами, субстанциями, изображениями, звуками, запахами, 
вкусами. понимаемые как части религиозной инфраструктуры, они составляют и регулярную, и сверхординарную 
жизнь отдельного верующего и всего религиозного сообщества. Это направление в изучении религии оказалось почти 
незамеченным в отечественных социальных и гуманитарных дисциплинах. Цель дискуссии — оценить современное 
состояние области исследований материальной религии и обсудить перспективы развития этого направления. участ-
ники форума рассуждают о том, какое место в их собственных исследованиях религиозной или духовной жизни за-
нимает работа с материальностью и какие эвристические перспективы она открывает. отдельной линией рассужде-
ний стала перспектива прививки «материальной религии» к классическим моделям исследования, например марк-
систской социологии.
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materiality of things and substances, bodies, and mechanisms in their own research and what heuristic perspectives this 
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Форум 
Материальный поворот и антропология религии 
«Материальная религия» как исследовательская программа представляет собой сравнительно новое направление 
в изучении религиозных явлений методами социальных наук. хотя у нее есть и собственные предтечи и предшествен-
ники, как кажется, мы можем утверждать, что это направление сформировалось на волне критики эпистемологиче-
ского инструментария социальной и культурной антропологии, определявшего в качестве естественных, самоочевид-
ных и фундаментальных признаков религии ее укорененность в когнитивном и психологическом опыте человека. 
Соответственно, по отношению к этому опыту материальные проявления религии являются чем-то вторичным, 
опцио нальным и даже избыточным. Критика подобного взгляда как на природу религии, так и на процедуры ее 
изуче ния делает акцент на его культурной и исторической специфичности, обусловленной использованием хри-
стианства протестантского толка в качестве образца для всех возможных религий. Материальный поворот, в свою 
очередь, основывается на предположении, что духовный опыт может быть рассмотрен как производная от телесных 
практик и переживаний, порождаемых контактами человека с вещами, субстанциями, изображениями, звуками, за-
пахами, вкусами. Понимаемые как части религиозной инфраструктуры, они составляют и регулярную, и сверхорди-
нарную жизнь отдельного верующего и всего религиозного сообщества. Это направление в изучении религии ока-
залось почти незамеченным в отечественных социальных и гуманитарных дисциплинах. Цель дискуссии — оценить 
современное состояние области исследований материальной религии и обсудить перспективы развития этого на-
правления. Участники форума рассуждают о том, какое место в их собственных исследованиях религиозной или 
духовной жизни занимает работа с материальностью и какие эвристические перспективы она открывает. Отдельной 
линией рассуждений стала перспектива прививки «материальной религии» к классическим моделям исследования, 
например марксистской социологии.

Ключевые слова: материальная религия, методология социальных наук, материальный поворот, антропология религии, 
эпистемология.

ВОПРОСЫ РЕДКОЛЛЕГИИ

В последние два десятилетия в западных ис-
следованиях религии заметное место зани-
мает рефлексия о так называемом мате-
риальном повороте . Программа изучения 
«материальной религии», сформулирован-
ная, например, в предисловии к первому 
номеру журнала с одноименным названием 
[Material Religion 2005], была призвана про-
демонстрировать, что религия  — это не 
чистое пространство идей и доктринальных 
убеждений, максимально далекое от пред-
метного мира . Напротив, сакральные объ-
екты, вещи, субстанции, ароматы, прикосно-
вения, жесты, звуки и облачения выступают 
легитимными медиаторами, обеспечиваю-
щими сближение верующих с миром транс-
цендентного или сверхъестественного .

Это направление в изучении религии оказа-
лось почти незамеченным в отечественных 
социальных и гуманитарных дисциплинах . 
Такое положение дел можно объяснять по-
разному . Вероятно, парадокс «материаль-
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ности духовного» выглядит острым и перспективным для ис-
следователя, только если религия понимается как нечто по сути 
своей нематериальное, а все материальное — как принципиаль-
но вторичное, вспомогательное или даже случайное по отно-
шению к этой сути . Иными словами, раскрытие материальности 
религии было интересно там, где она оказалась дематериализо-
вана или, в терминах Макса Вебера, рационализирована, т .е . 
в протестантских культурах . В тех же религиозных традициях, 
где материальность веры была самоочевидной, ее сенсационное 
обнаружение не казалось столь уж интеллектуально смелым 
ходом .

Другим потенциальным объяснением отсутствия энтузиазма 
в отношении материального поворота в постсоветской академии 
может быть нерефлексируемая укорененность в ней марксист-
ской онтологии, которая предполагала примат материального 
по отношению к духовному (сознанию) . В этой перспективе 
религия как явление по природе своей вторичное оказывается 
производной от социального базиса, и ее материальность явля-
ется двойником ее материалистического происхождения .

В позднесоветской этнографии внимание к «духовности мате-
риального» стало интеллектуальной фрондой и определило 
вектор анализа социальной жизни, который вдохновлял и вдох-
новляет до сих пор многих исследователей . Классику этого 
«дематериального поворота» представляют работы А .К . Байбу-
рина о восточнославянском жилище и семиотическом статусе 
вещей . И хотя Байбурин не относил свои идеи к области ис-
следования религии (тогда в ходу был термин «духовная куль-
тура»), его анализ ритуала ставит вопросы, в чем-то созвучные 
тем, которые поднимаются в области изучения религиозной 
материальности .

Цель нашего форума заключается в том, чтобы оценить совре-
менное состояние области исследований «материальной рели-
гии», прежде всего в отечественной антропологии, и обсудить 
перспективы развития этого направления . Мы предлагаем 
авто рам ответить на следующие вопросы .

В своей хорошо известной работе «Культурная биография ве-
щей: товаризация как процесс» Игорь Копытофф призывает 
смотреть на вещи так, как если бы это были люди, которые 
рождаются, становятся социальными агентами, меняют свои 
социальные статусы и умирают. Вдохновленные его работой 
авторы сделали исследование социальной жизни вещей через их 
биографии заметным трендом в антропологии и других соци-
альных науках. Однако к анализу биографий предметов религи-
озного назначения этот подход применяется нечасто. Как вы 
думаете, почему? Приходилось ли вам размышлять или писать 

1
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о вещи (или веществе, скажем ладане) с точки зрения ее соци-
альной жизни?

Материальный поворот в исследованиях религии во многом 
связан с помещением чувств, эмоций и телесности в фокус 
анализа религиозного опыта. Тело и его реакции в такой пер-
спективе рассматриваются как санкционированный религиоз-
ной властью способ доступа к трансцендентному. Верующие 
не только «верят», в ходе социализации в той или иной религи-
озной культуре они приучают свое тело определенным образом 
реагировать на присутствие божественного в их жизни — че-
рез запахи, звуки, прикосновения, созерцание или экстатические 
состояния. Но как это изучать? Как вы полагаете, позволяют 
ли методы антропологии религии сделать полноценное иссле-
дование чувственного опыта? Включаете ли вы в фокус вашего 
исследования соматические и эмоциональные переживания ва-
ших информантов? И случалось ли вам самим переживать 
культивируемые в изучаемом сообществе чувства в вашем поле?

Одним из недостаточно исследованных аспектов религиозной 
материальности остается работа инфраструктуры, т.е. си-
стемы обеспечения материальными ресурсами, необходимыми 
для религиозной жизни. В норме инфраструктура невидима, но 
сбои в ее работе, вроде поломки паломнического автобуса, па-
дения иконы из-за ее плохого крепления или отказа муниципаль-
ных властей согласовывать крестный ход, обнажают как факт 
ее существования, так и некоторые ее характеристики. При-
ходилось ли вам сталкиваться с необходимостью изучения этой 
стороны религиозной жизни?

Другой интересной, но недооцененной темой, которую можно 
отнести к полю материальности религии, является исследова-
ние экономической составляющей религиозной жизни. Очевидно, 
что без вложения материальных ресурсов  — денег, времени, 
труда — едва ли представима деятельность как больших ре-
лигиозных структур, так и отдельных общин и даже индивидов, 
соприкасающихся с областью религии. Однако у многих антро-
пологов религии существует внутренний запрет на сбор по-
добного материала и анализ таких сюжетов. Нам порою не-
ловко интересоваться экономическим измерением «духовности», 
поскольку подобный интерес может пониматься как воспроиз-
ведение антиклерикальных стереотипов о жадных и хитрых 
священниках, обманывающих добродушных верующих. Эти 
сложности могут быть связаны и со специфичностью самого 
предмета исследования, т.е. религии, которая понимается 
большинством современных людей, включая верующих, как 
принципиальная противоположность области экономики. Как 
вы думаете, насколько перспективен (полит)экономический 
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подход к изучению религии? На что социальные исследователи 
должны и не должны обращать внимание в этой области? Мо-
жет ли марксистская аналитическая традиция, включая ту, 
что развивалась в странах социализма, быть полезной для по-
добных проектов?
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ЕВГЕНИЯ АБРОСЬКИНА

Прежде всего важно отметить, что я никогда 
не занималась изучением религии, более 
того, по мере возможности я неосознанно 
избегала этого пути . Однако я занимаюсь 
биографией вещи, которая имеет непосред-
ственное отношение к религиозным пред-
ставлениям,  — головным женским покры-
валом, распространенным на территории 
Северной Африки, в частности в Тунисе . 

Выбор такого объекта исследования не был 
преднамеренным: ранее я изучала в Тунисе 
вопрос этнической идентичности и плани-
ровала продолжить разрабатывать эту тему 
на новом материале . Однако во время вклю-
ченного наблюдения я обратила внимание 
на женщин, которые были укутаны в покры-
вала цвета слоновой кости . Они выделялись 
на фоне других женщин, одетых по-евро-
пейски . Я обратилась за помощью к моим 
информантам, желая выяснить, что это за 
покрывало, когда и кто должен (или может) 
его носить . У меня были собственные до-
гадки: я предполагала, что это местная тра-
диция, связанная, скорее всего, с адатом . 
К моему удивлению и досаде, большинство 
моих информантов отмахивались от меня, 
бросая короткие ответы вроде «это покры-
вало называется сэфсэри, его уже никто не 
носит», «женщины носили его раньше», 

Евгения Вячеславовна Аброськина 
Государственный Эрмитаж, 
Санкт-Петербург, Россия 
evgeniia.abroskina@gmail.com
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«мы носили сэфсэри, когда были интеллектуально ограничен-
ны» . Эти ответы не совпадали с реальностью: я постоянно на-
блюдала одетых в сэфсэри не только пожилых женщин, но и мо-
лодых девушек, направляющихся праздничной вереницей 
в хаммам для подготовки невесты к свадьбе . С этого удивления 
и непонимания и началось мое исследование .

Оглядываясь назад на те события, которые подтолкнули меня 
к выбору подобной темы исследования, я понимаю, что боль-
шую роль в данном процессе играли религиозная среда, в кото-
рой я оказалась, и моя собственная христианская идентичность . 
Так, несмотря на то что я уезжала в поле, будучи подготовлен-
ной в языковом плане, а также имея за плечами опыт несколь-
ких коротких выездов в Тунис, мой переезд в мусульманскую 
страну был определенным вызовом для моих профессиональных 
компетенций и испытанием для меня как человека . Не имея 
в кармане обратного билета, я столкнулась с личностным кри-
зисом, который был вызван в том числе инорелигиозной средой . 
И если в предыдущие мои поездки призыв к намазу из каждой 
мечети или покрытые хиджабом головы женщин не вызывали 
у меня раздражения (скорее, наоборот), то во время моего го-
дового поля эта атмосфера подталкивала меня к тому, чтобы 
«защититься» от, как мне казалось, избыточного проникновения 
другой религии в мою жизнь . В то же время эти чувства (раз-
дражение, злость) становились предметом моего стыда: я кори-
ла себя за непрофессионализм и старалась ни с кем не делиться 
собственными переживаниями . В сложившейся ситуации выбор 
предмета исследования мне кажется сегодня очевидным: вся-
чески избегая темы хиджаба или никаба, я обратила внимание 
на вещь, которая не имела строгой связи с исламом . Более того, 
многие исследователи подчеркивали доисламский характер 
происхождения североафриканских покрывал, связывая их 
бытование с античным и христианским периодами . Как верно 
отмечает Юлия Антонян, «[ч]асто интерес к той или иной сфе-
ре антропологии возникает на фоне особенностей личной био-
графии или социальной среды, в которой антрополог сформи-
ровался как личность» [Форум 2017: 25] . Мой случай не был 
исключением: я отыскала во всей повседневной культуре Туни-
са одну из самых немусульманских вещей . 

Когда я начала проводить интервью о покрывале, я поняла, что 
его история требует отдельного пристального внимания . Этот 
предмет на протяжении своей жизненной траектории проделал 
весьма увлекательный путь, то становясь эмблемой праздности, 
то превращаясь в «ничтожный предмет», от которого стоит 
избавиться . В то же время я понимаю, что сами материальные 
характеристики предмета повлияли как на его историю, так и на 
то, что я выбрала его: эту вещь можно охарактеризовать как 
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ской нити с добавлением шелка, на солнце красиво перелива-
ется, а силуэт женщины в белом покрывале является одним из 
любимых художественных образов тунисских живописцев . 
Выбор методологической рамки для написания биографии 
сэфсэри был очевиден . Я стремилась избежать семиотического 
подхода, так как для меня важным было отразить причины 
устойчивости этого предмета в культуре и описать его жизнен-
ную траекторию . Наравне с разработкой идей Бруно Латура об 
агентности предмета я опиралась на биографический метод 
Игоря Копытоффа, который он применяет по отношению к пред-
метам . Копытофф предложил задавать к предметам те же во-
просы, которые в антропологии традиционно задаются инфор-
мантам, для выявления «биографической возможности вещи» 
и того, как эти возможности реализуются [Копытофф 2006: 137] . 
Как и у человека, у предмета, по мнению Копытоффа, также 
может быть составлено несколько биографий: социальная, 
экономическая и пр ., каждая из которых «порой помогает вы-
явить эти “затененные” аспекты [культуры]» [Там же: 138] .

В случае с интересующим меня предметом подобный подход 
кажется весьма продуктивным . Сэфсэри за свою «жизнь» может 
проделать различные пути, начиная от «рождения» в мастерских 
Туниса (которые сегодня претерпевают кризис и повсеместно 
закрываются, что делает его как товар «штучным»), также пред-
мет обладает разным символическим капиталом в зависимости 
от материала и места, где он сделан . В дальнейшем сэфсэри 
попадает на рынок, немаловажным фактором успешности его 
последующей биографии становится то, в какой магазин он 
поступает (или, быть может, его специально заказывают у кон-
кретного мастера для конкретного события) и кто его приоб-
ретает . Так, его покупателем может быть женщина, желающая 
приобрести сэфсэри для себя или в подарок, или мужчина, 
который хочет проявить свою братскую или отцовскую заботу 
о жене или будущей невестке . Возможно, эта покупка  — не-
отъемлемая часть предсвадебных сборов приданого . Далее, 
в зависимости от материала, сэфсэри могут носить каждый день 
на базар (чаще всего если он сделан из хлопчатобумажной или 
синтетической нити), надеть единожды на праздник (если он 
шелковый), хранить в шкафу для особых случаев, дарить, пере-
давать в музей, использовать для участия в политических ак-
циях, устраивать в нем фотосессии, посещать похороны или 
кладбище после окончания Рамадана, надевать при путешествии 
в соседний город, где сэфсэри носят, передать младшей сестре 
или дочери, украсить его вышивкой и т .д . После длительного 
использования от синтетического сэфсэри могут избавиться 
(или подарить любопытному антропологу), а шелковый будут 
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беречь, хранить и передавать по наследству . Таким образом, 
сэфсэри может являться товаром (соответственно частью эко-
номических отношений), ритуальным предметом (во время 
свадебной церемонии), семейной реликвией, арт-объектом, 
символом политической борьбы . Подобное многообразие ролей 
зависит и от самого предмета, и от того, кому он принадлежит 
и кто о нем рассказывает . 

Возвращаясь к вопросам форума, мне хотелось бы отметить, 
что, когда я начинала заниматься биографией вещи, я не на-
ходила исследований, которые могли бы стать примером для 
дальнейшего анализа . Существуют работы, посвященные тех-
нологическому описанию предметов материальной культуры 
или их символическому значению (последнее наиболее широко 
представлено в работах по костюму), однако рассмотрение 
 предмета как актора, обладающего сетью связей и способного 
взаимо действовать с человеком, — редкость для антропологи-
ческих исследований (особенно отечественных) . Эти замечания, 
я полагаю, характерны и для антропологии религии, для кото-
рой наибольший интерес представляют религиозные практики 
и ритуалы, а не отдельно взятые предметы . Думаю, что отсут-
ствие интереса к вещи как к актору связано с рядом убеждений, 
характерных для нашей науки . В частности, с представлениями 
о вторичности исследований материальной культуры по от-
ношению к изучению вопросов идентичности или духовной 
культуры . Материальная культура была отдана «на откуп» му-
зеям, где описание вещи является неотъемлемой частью про-
цесса ее включения в состав коллекции . 

Материальные характеристики очень важны для изучения 
агентности предмета . Тим Ингольд ставит в упрек исследова-
телям материальности, что они постоянно упускают из виду 
самую, казалось бы, основную единицу анализа  — материал 
[Ingold 2007] . Именно материал обеспечивает агентность пред-
мета, и он же ограничивает ее своей природой . В случае с пред-
метом, который я изучаю, вопрос материала крайне важен: 
большая часть головных покрывал в Тунисе изготавливалась 
либо из шерсти, либо изо льна . Появление в более позднее 
время, в XIX в ., шелковых покрывал было связано скорее с мо-
дой, нежели с традицией, и носили их по большей части горо-
жанки из зажиточных семей . Большая часть женского населения 
продолжала использовать шерстяные покрывала вплоть до 
середины XX в ., когда власти независимого Туниса развернули 
борьбу с этим «архаическим пережитком» . Я не зря подробно 
останавливаюсь на этих двух типах покрывал: постепенно ис-
чезающие «канонические» покрывала из шерстяной нити вы-
теснялись новым укороченным шелковым покрывалом, что 
вызывало вопросы у местного населения и духовенства . Глав-

2
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мусуль манской вещью? Покрывала «старого образца» воспри-
нимались как эталонные: они полностью закрывали аурат 
женщины, тем самым защищая «слабое» женское тело . 

Возникший разрыв традиции формировал поля для дискуссии 
о сокрытии женского тела и о его чувственности, о шариате 
и адате, о моде и памяти . Корневым элементом разногласий 
стал, конечно, материал, из которого изготавливается покры-
вало . Шерстяная нить способна формировать плотное полотно 
с объемной фактурой, которое позволяет создать своеобразные 
«стены», выстроенные вокруг тела женщины . Шерстяное по-
крывало не обладает ярко выраженным блеском, оно не про-
являет тело, а скорее дисциплинирует за счет своей тяжести, 
что делает его безопасным, надежным предметом, призванным 
защищать и не привлекать внимания . Шелковое покрывало 
было совершенно иным . Шелковая ткань в исламе традицион-
но считается женским материалом, который способен активи-
зировать феминность даже в мужчине, если тот будет его носить 
(поэтому у мусульман есть ограничения на ношение одежды из 
шелка) . Одновременно с этим существуют представления о том, 
что шелк обладает магическим, охранным свойством [Емелья-
ненко 2014: 352] .

В отличие от массивных шерстяных покрывал, которые делали 
женскую фигуру бесформенной, шелковое сэфсэри, напротив, 
подчеркивало женский силуэт, делая его привлекательным . Если 
женщина шла в шелковом покрывале, не удерживая его по-
стоянно рукой, его край мог соскользнуть, обнажив волосы . 
 Именно эти характеристики вызывали споры среди старейшин 
и духовных лиц о том, можно ли считать такие покрывала не-
обходимым хиджабом .

На вопрос, является ли сэфсэри мусульманской вещью, мои 
информанты чаще всего отвечали: «Нет, это тунисская вещь», — 
подчеркивая тот факт, что он не соответствует религиозному 
канону: скользит, просвечивает . Важно также отметить, что про 
шелковые покрывала сочинены эротические песни, а образ 
женщины-соблазнительницы в местном кинематографе чаще 
всего играет актриса, облаченная в сэфсэри (под которым она 
может оказаться обнаженной) . Помещение предмета в сферу 
чувственного, эротического исключает вещь из религиозного 
дискурса . Для того чтобы преодолеть эту неоднозначную при-
роду предмета, женщины носят сэфсэри вместе с платком, 
хиджабом .

Занимаясь биографией предмета, я, конечно, уделяю большое 
внимание тому, как информанты говорят об этой вещи, что 
они  испытывают . Важно также отметить, что по отношению 
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к  сэфсэри информантки часто употребляют глаголы «люблю», 
«мне нравится», «дорожу» . Этот предмет, по словам моих со-
беседниц, предполагает особое отношение и особый уход, он 
актуализирует определенные воспоминания, его передают по 
женской линии в семье [Аброськина 2021] . На мой взгляд, изу-
чение чувственного опыта информантов, интерес к их пере-
живаниям — телесным и духовным — позволяет полнее понять 
картину взаимодействия предмета и человека . Описывая из-
готовление сэфсэри, тунисский ткач подчеркнул, что в его ра-
боте задействованы трое — стан, ткач и Бог . Присутствие еще 
одного измерения расширяет процесс взаимодействия, в кото-
ром участвуют видимое и невидимое . Правильное ношение 
покрывала, подразумевающее сокрытие аурата, обеспечивает 
женщине защиту на разных уровнях: с одной стороны, от сек-
суального насилия, с другой  — от сглаза . Антропологическое 
изучение предмета в данном случае позволяет намного полнее 
понять практики, которые на первый взгляд могут показаться 
простыми и не требующими особого анализа .
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его статус, происхождение, занятие, жизненный путь и т .д ., с той 
разницей, что скелет в гробнице, увы, ничего дополнительного 
не сообщит, а живые люди вполне в состоянии это сделать . Но 
метод ассамбляжа, адаптированный археологами (см ., например: 
[Smith 2015]), которым не на что надеяться, кроме как на соб-
ственные дедуктивные способности, может помочь антрополо-
гу сориентироваться в том, где «копать», о чем пытаться полу-
чить дополнительную информацию .

Если воспринимать фигурально любое сакральное место или 
религиозный процесс как пресловутую гробницу, где объектом 
предметного анализа являются абсолютно все предметы, вклю-
чая кости людей и животных, где важны все характеристики  
(не только из чего, как, кем и зачем они сделаны, их место 
распо ложения и позиции по отношению друг к другу, их коли-
чество, но и их сочетание с ландшафтом, с гендерными, воз-
растными и иными характеристиками скелетов, история и оче-
редность их появления), то в процессе поиска ответов на эти 
вопросы всплывают социокультурные явления, которые рас-
познаются только через посреднические отношения с пред-
метами и которые трудно обнаружить, исследуя лишь взаимо-
отношения между людьми . К примеру, одна из важных 
социальных ролей оставшейся незамужней девушки, статус 
которой в патриархальных культурах обычно очень низок, 
становится видна только через ее особые отношения с пред-
метами семейных святынь: в некоторых районах Армении 
только ей (как «ритуально чистой») доверяется мытье, чистка 
и уход за священными предметами . Или другой пример: изна-
чально ясно, что набор предметов в армянских вернакулярных 
святилищах складывается из подарков паломников, а посему 
он постоянно меняется и вроде бы должен быть случаен, так 
как подарки приносят разные люди в разное время . Но иногда 
можно заметить странные скопления совершенно одинаковых 
предметов . Почему и как это происходит? Поиск ответов на эти 
вопросы приводит к открытию практик, которые редко упоми-
наются в других контекстах . Например, новобранцы и сезонные 
мигранты перед отъездом часто совершают «обмен» по обету 
со святым в пропорции 1:2, т .е . забирают какой-нибудь предмет 
из святилища «на удачу» и отдают его в двойном размере после 
возвращения . Так чей-то подарок святому используется по-
вторно другим, незнакомым ему человеком, и вещь «обрастает» 
социальной биографией, в результате чего она может исчезнуть, 
если с человеком что-то случится, либо раздвоиться (и не раз!), 
если все пройдет удачно .

Таким образом, вещи в мире религии не просто необходимые 
детали антуража, как в музее, где шаманский костюм, магиче-
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ские талисманы или гадальные кости понимаются как мате-
риальные воплощения религиозного и создают ощущение за-
гадочности и аутентичности культуры . Они — реальные ключи 
к пониманию социальной сущности религии .

Переживание чувственного опыта обретает конечный смысл 
после его осознания, фиксации в определенных пространствен-
но-временных пределах и текстуального оформления . С устны-
ми рассказами о пережитом религиозном опыте и его материаль-
ных и чувственных воплощениях современный исследователь 
сталкивается повсеместно . Это практически обязательный 
компонент общения верующих между собой и с «другими» . 
Вдобавок у того, кто имеет подобный опыт, всегда есть сильное 
желание о нем рассказать . Даже на лекциях мои студенты сра-
зу реагируют на эту тему не столько попытками рефлексии, 
сколько потоком рассказов о себе или своих знакомых  / род-
ственниках . Есть и письменные свидетельства, которые пока-
зывают, что попытка осознания происходящего через аналити-
чески и лингвистически обработанный текст сопровождала 
религиозный опыт человека на протяжении истории . Одно из 
таких свидетельств — письма паломницы Эгерии, датируемые 
IV в . Дама, родом предположительно из Галисии (современная 
Испания), детально описывает свое путешествие в Святую зем-
лю, где она намеревалась посетить все места, известные ей из 
Священного Писания . Это описание — в прямом смысле слова 
попытка материализации и визуализации ду ховного опыта, 
полученного женщиной через чтение Библии и Евангелия . 
Увидеть (не просто видеть, а видеть суть, pervidere), прико-
снуться, засвидетельствовать, убедиться — все это практический 
опыт, который позволил женщине превратить свои духовные 
переживания в реальные материальные ощущения . Интересно, 
что обретение этого опыта не просто естественный результат 
путешествия: она говорит об этом либо как о совершенном ею 
труде (духовном и физическом), либо как о чуде, которое со-
вершил Господь, позволив ей материализовать свои желания 
[Письма паломницы 1994; Lanfranchi 2012: 49] . Все это звучит 
очень современно (ср .: [Кормина 2019: 83–114]) . 

Иногда такой опыт за человека обретают (осознают и ощущают) 
другие  — те, кто за ним наблюдает или участвует в качестве 
зрителя или слушателя . Например, человек в трансе может не 
осознавать своих телесных движений и поз, издаваемых им 
звуков, тогда как сторонние наблюдатели делают это за него . 
Для них наблюдение и осознание тоже становятся эмоциональ-
ным и религиозным опытом, причем материальным, целиком 
состоящим из того, что они видели, слышали, обоняли или 
осязали, и именно об этом каждый из них будет рассказывать . 
Духовный опыт всегда стремится материализоваться так или 
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ствует . Осознанность (mindfulness) в религиях нью-эйдж, к при-
меру, всегда материальна, так как ассоциируется с определен-
ными телесными состояниями и практиками (медитация, йога) . 
Телесная, конкретная боль сопряжена с духовным ростом или 
трансформацией . Каждый, кто думает, что имел какие-то этапы 
духовного развития, пытается их доказать через материаль-
ность . В этом парадокс религии, ее сходство с позитивистской 
наукой: любое религиозное утверждение требует осязательных, 
слуховых или визуальных доказательств — каких-нибудь форм, 
звуков, запахов . Если их нет, то твои абстрактные знания или 
ощущения ничего не значат . Чудо в строгом смысле слова есть 
именно такое сугубо материальное доказательство . Если твое 
тело исцелилось, если пошел дождь, если нашелся потерянный 
предмет и все это увидели, то это и есть материализация са-
крального, позитивное доказательство его существования . 
Субъективные переживания значимы тогда, когда сам субъект 
придает им значение, если для него они становятся этапом в его 
духовной / телесной и соответственно статусной трансформации 
или материальным знаком чего-то важного, информативного . 
Отсюда, к примеру, следует значимость детального пересказа 
сновидений о контакте с чудесным / сакральным с описанием 
ландшафтов, лиц, одежд, движений и т .д . (т .е . их визуализация), 
подробные, с указанием органов и локализации боли описания 
болезней и страданий целителей и гадателей, «насылаемых» 
духами / святыми, в которых страдающее тело (свое или ассо-
циированных людей — детей, супругов, родителей) предстает 
в качестве предмета обмена, а то и торга со святыми . 

Как исследовать эмоциональный и телесный опыт? Чаще всего 
информант сам заговаривает об этом опыте, если он имеет 
значение в контексте его религиозной жизни . Но не всегда . 
Иногда ясно, что ему надо помочь — задать вопрос, который 
заставит его осознать и сформулировать свое переживание, 
найти для него нужные и точные слова или назвать эмоции . 
Однако будет ли такой рассказ аутентичным? Не станет ли этот 
сымпровизированный по подсказке исследователя анализ вто-
ричным, сконструированным по заданной модели? Об этом 
всегда надо думать, прежде чем задавать тот или иной вопрос . 

Чтобы провести исследование, антропологу религии зачастую 
надо самому пройти путь своих информантов . Стоять два часа 
на литургии или молитвенном собрании, трястись по плохим 
дорогам в старом автобусе, спускаться в душную пещеру или 
совершать физически трудное восхождение на гору, где нахо-
дится святыня, мерзнуть зимой на холоде, жариться летом на 
солнце и т .д . Насколько чувства, эмоции, физические мучения, 
которые испытывает исследователь, можно сопоставить с теми, 
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которые испытывают религиозные люди? В конечном итоге 
и он, и его информанты одержимы определенной идеей и го-
товы ради нее идти на неудобства и страдания . В какой-то мере 
эмоции от опыта чудесного, пережитого паломником, равно-
ценны эмоциям исследователя, получившего уникальный и ин-
тересный материал . Тем не менее разница есть, и она именно 
в восприятии телесных переживаний . Голод, холод и т .д . для 
антрополога всего лишь временные неудобства, которые он 
готов не замечать во имя научных целей или воспринимать их 
лишь в бытовой плоскости, где они и останутся в качестве за-
бавных или драматических воспоминаний . Религиозный чело-
век не может их не заметить, он их не просто заметит и отметит, 
он их ожидает, чтобы поместить в матрицу своего духовного 
бытия, где они будут чудесным образом связаны со всеми 
остальными действиями, переживаниями и ожиданиями, и без 
них его религиозный опыт не будет считаться полноценным .

Как-то раз я снимала на видео установление очередного хачка-
ра (каменной стелы с вырезанным на ней орнаментированным 
крестом) на территории очень популярного в Армении святи-
лища Святого Ованнеса . Святилище расположено на вершине 
горы, до которой приходится идти полтора часа, а на грузови-
ке или внедорожнике с трудом можно доехать только до под-
ступов к вершине . Традиция устанавливать там хачкары воз-
никла сравнительно недавно, но ими уже занята огромная 
территория вокруг святилища . Технически подвезти хачкар 
очень сложно, а есть и те, кто волочет огромный тяжелый ка-
мень на спине с целью снискать особое расположение святого . 
В данном случае хачкар подвезли на грузовике, выгрузили, 
место заранее подготовили и освятили, установили постамент, 
в него вмуровали стержень, на который последним торжествен-
ным аккордом должны были насадить хачкар — все вроде шло 
отлично . И тут возникла незадача: стержень оказался толще 
просверленного в тулове хачкара отверстия, и хачкар не налез . 
Долго обсуждали разные варианты и наконец пришли к неуте-
шительному выводу, что надо снова грузить хачкар и везти 
к мастеру расширять дырку . Хозяин хачкара был сильно рас-
строен и зол из-за потерянных денег и времени, а также из-за 
нарушенного графика мероприятия — после установки должен 
был последовать семейный пир . Возможно, он усмотрел в этом 
стечении обстоятельств дурной знак, хотя не озвучил эту мысль, 
видимо из суеверных побуждений . К сожалению, мне не удалось 
задать ему этот вопрос, так как ему было вообще не до меня 
(кто знает, может, тот факт, что я нахально торчала там и сни-
мала процесс, пусть и с его не очень охотного разрешения, тоже 
показался ему вредоносным) . Я тоже была расстроена: мне не 
удалось заснять полный цикл установки хачкара, а снизу нетер-

3
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ми я приехала и которые уже начали спускаться с горы к авто-
бусу . Но сама ситуация была полезной, так как очень наглядно 
разрушила идиллические представления о ритуале как о чем-то 
цельном, вневременном, противопоставленном обыденной 
реальности . Оказалось, что реальность и быт постоянно втор-
гаются в сакральное пространство практик (и в исследования 
антрополога тоже), границы между первыми и вторыми очень 
зыбкие, их надо постоянно выстраивать заново, адаптируя 
к конкретной ситуации, и адаптация в данном случае означает 
прежде всего осмысление всего бытового, мирского в качестве 
проявления божественного, сакрального, чудесного . До случая 
с хачкаром я вряд ли бы додумалась задать вопрос: а что будет, 
если хачкар не получается установить, или что-то случается 
с камнем, или возникают какие-то технические проблемы? Те-
перь я понимаю, что возможные неудачи / технические труд-
ности тоже должны стать частью исследования и, более того, 
подобные вопросы могут помочь увидеть целый пласт явлений, 
до этого незаметных исследовательскому глазу .

Экономика религии — это необязательно про хитрых и жадных 
священников . Можно даже сказать, что эта тема в принципе 
наименее интересна с точки зрения антропологии религиоз-
ности . Ведь даже называя священника хитрым и жадным, Че-
ловек Религиозный не перестанет ему платить или дарить по-
дарки: ему важно не то, что он отдаст священнику, а то, что он 
получит взамен — отпущение грехов, исцеление, легитимацию 
брака, бессмертную душу ребенка и т .д . Личность и моральные 
качества священника, его поступки и личные взаимоотношения 
с прихожанами здесь второстепенны, ведь последние имеют 
дело не с простым человеком, хорошим или плохим, а с леги-
тимным посредником между человеком и Богом . Понятие мо-
рали тут работает совсем по-другому .

Так же относительна религиозная мораль и в контексте «грязных 
денег» . В романе Шарля де Костера «Легенда об Уленшпигеле» 
отец Тиля после рождения сына, нарушая запрет, идет ловить 
рыбу, чтобы заплатить священнику за крестины . То есть он идет 
на рискованное нарушение закона (в чем, возможно, потом 
будет исповедоваться священнику), потому что ребенок не мо-
жет оставаться некрещеным . И вот кто-то платит за крещение 
ребенка незаконно добытыми деньгами (разве кто-нибудь это 
осудит?), а кто-то строит на них церковь, оплачивает литургии, 
покупает иконы и т .д . Дела мирские преходящи, и если за день-
ги можно продать / купить спасение и вечную жизнь, то почему 
бы и нет? Определить экономические и социальные пределы 
морали / аморальности или благочестия / нечестивости — это 
как раз работа антрополога в конкретном сообществе .

4
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Экономика религии — это про обмен, взаимность, готовность 
отдавать в ожидании чудесного «отдарка», т .е . про саму соци-
альную суть религии . Но насколько важна экономическая 
функция религии в культуре? Марсель Мосс, исследовавший 
престижную экономику и обмен, предполагал, что религиозные 
представления о «духе» вещи (т .е . религиозный тип мышления) 
могли лежать в основе престижного обмена в архаических об-
ществах и, таким образом, предопределять тип их экономики 
[Мосс 1996: 100] . Эта мысль противопоставлена идее Маркса 
о первичности социально-экономической базы, так как религии 
он в любом случае отводил роль зависимой «надстройки» .

Даже если не сводить роль религии к идеологическому оформ-
лению экономико-социальной модели общества, а престижный 
обмен, напротив, к религиозному типу восприятия действитель-
ности, то в любом случае экономическое измерение религии 
мне представляется одним из наиболее важных (и интригую-
щих!) объектов исследования . Ведь живая религия предполага-
ет прежде всего тесное переплетение с обыденной жизнью 
людей, а обыденная жизнь во многом характеризуется и предо-
пределяется экономической реальностью . Но хотя можно по-
нять марксовскую идею о базовой важности экономической 
системы, все же стоит принять тот факт, что общество не пи-
рамида Маркса-Маслоу с мощной базой из экономических нужд 
и множеством держащихся на ней пристроек, расположенных 
по мере убывания значимости, а скорее паутина (вспомним 
Гирца, который, в свою очередь, ссылался на Вебера), где все 
грандиозное плетение держится на множестве ниточек-креп-
лений, каждая из которых, независимо от размера, длины 
и плотности, возможно, фатальна, и разрыв одной, даже самой 
маленькой и малозаметной, может означать серьезное повреж-
дение, а то и крушение всей системы .

Возвращаясь к экономике религии, обратимся опять к священ-
никам: интервью с ними показывают, что какова бы ни была 
цель карьеры церковника, каждый из них, будь то идейный 
миссионер, искатель духовного пути или наследник семейных 
традиций, рано или поздно, а точнее практически сразу стал-
кивается с проблемой хлеба насущного или с банально проте-
кающей крышей храма . И то, как эти проблемы решаются, 
имеет прямое отношение и к религиозной идентичности, 
и к идеологической и морально-этической стороне религии, 
и к типу религиозной общины, и к взаимоотношениям религи-
озного и светского миров, и к проблеме власти и статуса, и к гра-
нице между сакральным и мирским, и к гендерным ролям, и ко 
многому другому, что обычно составляет основной интерес 
антрополога религии . Исследование моделей экономической 
поддержки религиозных институтов и практик может многое 
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об их роли в жизни людей, общественных функциях и т .д .

Надо сказать, что собирать материал на эту тему совершенно 
нетрудно, достаточно найти правильный тон . Люди обычно 
охотно рассказывают, сколько, почему и как они потратили на 
ту или иную религиозную практику, подарок или благотвори-
тельность, какой объем безвозмездного труда вложили в строи-
тельство церкви и т .д . (догадаться почему, думаю, несложно) . 
Сами священники, вопреки представлениям, совершенно спо-
койно, хоть иногда и с оправдательной интонацией («мы же 
люди») говорят об экономической стороне своего служения, 
в каких бы терминах они ее ни описывали (например, платы или 
«благодарности» за услуги) . Такая естественность — совершен-
но не новое явление . В номерах за 1907–1908 гг . журнала «Ара-
рат», издававшегося Армянской апостольской церковью, можно 
найти серию заметок о жизни сельских священников, написан-
ную священником села Мец Шахрияр Нахичеваньской губернии 
на основании собственного опыта . Практически весь объем этих 
заметок (около 20 журнальных страниц) посвящен «деловой» 
стороне профессии духовного пастыря, выраженной в цифрах 
и описываемой в экономической и социальной плоскостях . По-
жалуй, никакие этнографические труды ученых того времени не 
дают такого яркого и насыщенного представления о религиозной 
жизни армянского села имперского периода, как эти безыскус-
ные заметки . Что же касается постсоветского времени, то, не 
изучая экономику религии, можно многое упустить в понима-
нии, к примеру, того, за счет чего держатся институты власти 
в коррумпированной олигархической среде, или почему так 
стремительно набирают адептов новые религиозные движения . 
Напротив, изучая экономику религии, нельзя не увидеть, как 
современная потребительская культура меняет практики, топо-
логию и морфологию сакрального места . Например, как рынок 
религиозных сувениров становится органической частью пути 
к святыне, а их покупка и дарение  — одной из обязательных 
паломнических практик . И, конечно, как подобные рынки могут 
изменить экономику населенного пункта, возле которого рас-
положена святыня, что может быть приписано чуду святости .

Так что «внутренний запрет» на изучение чего-либо надо сни-
мать в тот момент, когда человек решает посвятить себя антро-
пологии вообще и антропологии религии в частности .
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ДМИТРИЙ БАРАНОВ

Мне кажется, что сама постановка вопроса 
об антропологии материальности религии 
является по меньшей мере спорной . В самом 
деле, если рассматривать изучение мате-
риальности религии в рамках упомянутого 
редакцией «материального поворота», то, 
скажем, сакральные объекты как материаль-
ные сущности десакрализуются, поскольку 
в дихотомии знакового и вещественного 
в вещи в фокус внимания попадает именно 
последнее . Материальность ассоциируется 
с конкретными предметами, с чем-то, что 
является приземленным и подверженным 
порче . В этом смысле показательны рассуж-
дения Дж . Прауна о понятии «материальная 
культура», отметившего его внутреннюю 
противоречивость: если первая часть слово-
сочетания («материальная») связывается 
с чем-то низким и прагматичным, то вторая 
часть («культура») — с высоким, духовным, 
вечным, что приводит к более высокой 
оценке духовного как интеллектуального 
[Prown 1982: 1–2]. Правда, здесь следует 
сделать существенную оговорку: материаль-
ный поворот обнаруживает неактуальность 
прежнего этнографического дуализма  — 
материальной и духовной культуры, по-
скольку неважны как материальность объек-
тов, так и собственно сама демаркация 

Дмитрий Александрович Баранов 
Российский  
этнографический музей, 
Санкт-Петербург, Россия 
dmitry.baranov@list.ru
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ии «материального» и «нематериального», а существенны лишь 
конститутивные действия разных акторов: вещей, людей, идей 
[Вахштайн 2006: 35] . В такой перспективе вещи, например, вы-
ступают наподобие застывших действий, материальных вопло-
щений нематериальной интенциональности по Э .В . де Кастру 
[де Кастру 2017: 56] .

В рамках традиционного подхода, принятого в антропологии 
религии, вещи представляют собой своего рода зеркала соци-
альных явлений и религиозных представлений . Д . Хикс назвал 
такой глубоко укоренившийся в исследованиях материальной 
культуры взгляд «этнографическим презентизмом», рассматри-
вающим вещи лишь в качестве социальных знаков [Hicks 2010: 
82] . Квинтэссенция презентизма  — известное высказывание 
С .А . Токарева «этнографа вещи интересуют не сами по себе, 
а в их отношении к людям» [Токарев 1970: 3] . В целом это по-
стоянное «ускользание» материальности объектов из предмет-
ного поля этнографии не должно вызывать удивления — гума-
нитарные науки ревниво оберегают свои дисциплинарные 
границы, их интересует только социальное, человеческое «из-
мерение» предметов, а все, что связано с их физическими ха-
рактеристиками, отдается на откуп точным наукам . Как заме-
чает Я . Ходдер, физическая сущность вещей «передается для 
изучения ученым в области археометрии и археологии как от-
дельная и, по всей видимости, нерелевантная часть анализа» 
[Ходдер 2020: 97] .

И все-таки какое место занимает материя в материальности 
религии и является ли она истинной сутью вещи? Ответ не столь 
однозначен, как может показаться на первый взгляд . С одной 
стороны, очевидно, что нет  — сами понятия вещественности 
и материальности антропоцентричны, поскольку обладают той 
степенью плотности, которая позволяет человеку их чувство-
вать . Скажем, невидимость, отсутствие осязаемой плотности 
и возможность проходить «сквозь объект» совсем не означают, 
что объект нематериален  — он таковой только в диапазоне 
человеческих чувств . С другой стороны, многие сакральные 
предметы, например иконы, которые почитаются и которым 
поклоняются, являются, по выражению Б . Латура, acheiropoiete, 
т .е . они не созданы человеческой рукой [Latour 2002: 17] . В этом 
случае неактуальным предстает стремление представителей 
материального поворота продемонстрировать «диалектику 
 объективизации», в которой вещи, которые производят люди, 
одновременно формируют людей . 

В самом деле, показать, что вещи создал скромный художник-
человек, это значило бы, как замечает Латур, ослабить их силу, 
запятнать их происхождение, осквернить их . То же самое 
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и с религией в целом . Утверждая, что она полностью рукотвор-
на, мы тем самым сводим на нет трансцендентность божества 
и разрушаем претензии на спасение свыше [Latour 2002: 17] . 
В этом смысле говорить о специфике в подходах и методах изу-
чения материальности религии и, в частности, материальных 
репрезентаций сакрального не приходится: как и «обычные» 
материальные объекты они выполняют и знаковые, и утили-
тарные функции, более того, в рамках объектно-ориентирован-
ной перспективы их агентность, т .е . интенциональность и спо-
собность к воздействию, в том числе на человека, оказывается 
наиболее ярко выраженной . Правда, если не принимать в расчет 
крайние формы «субъективизации» предметов, то в отличие от 
сакральных «обычные» вещи (и в этом можно согласиться 
с А . Джелом) могут иметь «разум» и «намерения», но эти разум 
и намерения им приписываются человеком, это человеческий 
разум, который только и доступен нашему пониманию [Gell 
1998: 17] . Иными словами, материальные объекты как социаль-
ные агенты начинают действовать только в ситуации наличия 
определенных социальных взаимоотношений . Поэтому Джелл 
различает так называемых «первичных» агентов, имеющих «на-
меренность» (людей), и «просто» вещи, посредством которых 
первые распространяют свою деятельность [Там же: 20] . Вещь 
выступает в качестве агента только в определенном контексте, 
так сказать, в присутствии человека, сама по себе она не может 
быть таковым . Будучи объектом воздействия, она не пассивна, 
а оказывает сопротивление, т .е . первоначальный импульс по-
добного рода взаимодействия, инициатива исходит от человека .

Еще раз подчеркну, что материальность религии можно изучать 
так же, как и материальную культуру в целом, будь то социаль-
ная жизнь вещей, или их агентность, или вещи как продукты 
воплощенного человеческого сознания, но не более того . Полу-
чается, что в этом случае исчезает основание говорить об особой 
эпистемологии изучения материальности сакральных предме-
тов, поскольку, как верно указал С . Штырков, «священное 
в своем истинном существовании, в Боге, недоступно нашему 
разуму» [Штырков 1998: 291] . Действительно, акцент на «чело-
веческом измерении» вещи, который предлагает научный 
взгляд, равноценен, по образному выражению Латура, показу 
«человеческой руки за работой», причем такой руки, которая 
всегда с молотком или факелом: это критическая, разрушающая 
и оскверняющая трансцендентность рука [Latour 2002: 17] .

Пожалуй, единственной «лазейкой» в сферу трансцендентного 
являются личные переживания человека, его чувства, посколь-
ку если реальные объекты ускользают от прямого доступа, то 
именно их «чувственные образы» формируют необходимые 
условия для описания и анализа . В последнее время стараниями 
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ии как антропологов [Gell 1998; Ingold 2005; Rowlands 2005], так 
и археологов [Tilley 2004; Джойс 2020] активно обсуждается 
вопрос о роли чувственной деятельности в формировании и по-
знании материальных объектов . Чувственные (тактильный, 
обонятельный, визуальный и др .) способы постижения при-
роды вещей предполагают обращение к самому «материаль-
ному миру» через человеческие практики, включающие и эмо-
циональный опыт . Благодаря этому первичное перцептивное 
взаимодействие с сакральным объектом дает возможность уйти 
от различного рода реконструкций чувственного опыта и при-
дать этому опыту методологический статус . Как пишет Дж . То-
мас, «человеческая практика раскрывает качества материалов 
по мере того, как люди придают им форму, но все-таки многое 
остается неизвестным» [Томас 2020: 294] . Другими словами, как 
замечает представитель спекулятивной философии Г . Харман, 
проблема в том, что реальные объекты избегают контакта, их 
природа не исчерпывается воспринимаемыми качествами, 
всегда представляя собой что-то еще за пределами человеческих 
чувств . Вот это «что-то еще» и является ключевым для пони-
мания сакральных предметов . Личный эмоциональный опыт 
исследователя материальной религии, трансцендентное пере-
живание неизбежно ставят вопрос о его идентичности: в конеч-
ном счете исследователь религии вынужден занять определен-
ную позицию — условно говоря, либо он верит, либо нет . И если 
да, то как мистический опыт сделать частью аналитического 
дискурса и где здесь место для собственно антропологии?
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ВЛАДИМИР БОБРОВНИКОВ

Материальный поворот  
и антропология ислама на Кавказе

Поворот к изучению «материальной рели-
гии» прошел мимо меня, хотя я еще до него 
начал заниматься антропологией ислама 
у мусульман Кавказа, в основном в Дагеста-
не . Мне приходится читать много современ-
ной научной литературы на разных языках, 
но абстрактные, отчасти банальные теорети-
ческие построения сторонников материаль-
ного поворота не увлекли меня . Во многом 
это вопрос вкуса . Я больше интересовался 
не материальной стороной религиозного 
культа, а дискурсами об исламе и религиоз-
ными практиками, которые изучал, собирая 
и анализируя арабоязычные и иные доку-
менты, надписи и устные нарративы местной 
мусульманской агиографии, касающиеся 
разных форм паломничества (араб . зийара — 
к местам, связанным с персонажами культа 
святых; ‘умра и хаджж — к общим святыням 
ислама в Аравии) . Вещи и эмоции верующих 
я знаю хуже, хотя и писал про социальное 
значение материального: реликвий [Бобров-
ников, Сефербеков 2003], благочестивых 
каллиграфических рисунков-шамаилей 
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ии и безбожных плакатов об исламе [Татарский шамаиль 2009: 
38–95; Плакат 2013: 6–23, 30–59, 118–295], деревянных мерок 
[Бобровников и др . 2006] и музыки героических песен горцев 
[Бобровников 2016] . Во время многолетней полевой работы 
в регионе у меня накопились любопытные наблюдения о рели-
гиозной материальности мусульман . Но я о них пока не раз-
мышлял . Попробую сделать это сейчас .

Материальное в широком понимании этого слова, включая тело, 
вещи, пространство мечети, святого места (араб . мазар, зийа-
рат) и прочие осязаемые предметы, — важная составляющая 
мусульманской религиозности . Об этом говорят конкретные 
установки шари‘ата и мусульманского обычая, в том числе на 
Кавказе . То, о чем пойдет речь ниже, известно специалистам, 
но все еще слабо осознается более широкой аудиторией, а порой 
неотрефлексировано и верующими . Не секрет, что под влияни-
ем Макса Вебера и других колониальных классиков религиове-
дения ислам воспринимается как близкая к протестантизму 
строго монотеистическая рациональная религиозная традиция, 
отрицающая реликвии и иные материальные аспекты веры 
[Вебер 2011] . Но ритуальные практики и верования мусульман 
показывают, что это далеко не так . Если это и правда в отно-
шении, скажем, современных салафитов, призывающих к очи-
щению ислама от недопустимых языческих новшеств почитания 
святых мест и реликвий [Roy 2004: 97], то далеко не вся правда 
и отнюдь не обо всех мусульманах .

Начнем с тела . В исламе проведение над ним ритуальных опе-
раций и очищения служит маркером социализации в земной 
и вечной жизни . Признавая воскресение в Судный день во 
плоти, мусульмане верят, что оно зависит от совершения по-
гребальных обрядов и сохранения в могиле косточки копчика1 . 
Хотя по букве шари‘ата, чтобы стать мусульманином, достаточ-
но искренне произнести краткую формулу исповедания веры 
(араб . шахада), обычай требует ритуального обрезания крайней 
плоти (араб . хитан, тюрк . сюннет) для мальчиков и принима-
ющих ислам взрослых мужчин . Во время советских гонений на 
религию даже партийные и советские чиновники нелегально 
делали сыновьям обрезание, переезжая на время операции 
в другой район или город . У ногайцев Северного Дагестана не 
было с 1930-х гг . ни действующих мечетей, ни зарегистри-
рованного духовенства, но обрезание делали повсюду . Им не-
гласно занимались переселенцы-даргинцы . До сих пор обще-
ственное мнение в Дагестане, Чечне, Ингушетии не считает 

1 Это мнение подтверждается изречением Пророка, передаваемым от Абу хурайры. Оно изложено 
в разных авторитетных суннитских сборниках хадисов.
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необрезанных мусульманами . Однако на Северо-Западном 
Кавказе обычай мужского обрезания в послевоенные советские 
десятилетия перестал быть обязательным . Среди стариков, 
родившихся в то время, нередки необрезанные мусульмане . 
Помню, еще в конце 1990-х гг . дагестанцы с осуждением гово-
рили мне, что последний муфтий Северного Кавказа балкарец 
Махмуд-хаджжи Геккиев не был обрезан, о чем стало известно 
после перенесенной им операции аппендицита .

На северо-западе Горного Дагестана, а в последние полвека 
и среди переселенцев оттуда на равнину бытует женское об-
резание, до сих пор совершаемое (в отличие от мужского) 
тайно женщинами без специального медицинского образования 
[Карпов 2007: 184–185] . Считается, что оно помогает девушке 
сохранить целомудрие, а главное «стать мусульманкой» . Вокруг 
правомерности его совершения над девочками идут ожесточен-
ные споры, периодически всплывающие в прессе и социальных 
сетях (см ., например: [Сиражудинова 2016]) . 19 августа 2020 г . 
отделу фетв Муфтията Дагестана пришлось даже вынести фет-
ву о том, что основные виды женского обрезания по обычаю 
(‘адату) не имеют никакой связи с шари‘атом . Вместе с тем 
заключение сформулировано крайне осторожно, чтобы нена-
роком не обидеть сторонников обычая . Ссылаясь на мнение 
мусульманских правоведов прошлого, оно допускает возмож-
ность худэктомии при условии совершения этой операции 
хирургом в больнице . Эти дебаты показывают значение тела 
для понимания общественного мнения и соперничающих трак-
товок ислама в постсоветском сообществе, их гендерной подо-
плеки .

Полемика о телесном в исламе выводит и на нюансы (де)секу-
ляризации . Историки обращают мало внимания на то, что 
 профессиональные разоблачители религии из числа научных 
атеистов второй половины ХХ в . любили апеллировать к обще-
принятым мусульманским представлениям о теле, чтобы раз-
венчивать почитаемых персонажей местной и общеисламской 
агиографии, порой эквилибрируя на грани религиозного ко-
щунства . Так, советский социолог из лезгинского села Ахты 
Иршад Макатов издевался над невежеством и корыстолюбием 
духовенства даргинского села Цудахар, объявившего в 1959 г . 
святой могилу скончавшегося здесь от болезни в годы Граж-
данской войны турецкого солдата . Макатов уверял, что того 
похоронили не на мусульманском кладбище, поскольку при 
омывании и проведении обряда джаназа обнаружили, что по-
койник необрезанный, а значит, не мусульманин [Макатов 1962: 
25–26] (см . подробнее: [Bobrovnikov 2018: 260]) . Таджикский 
репортер и писатель Фазлиддин Мухаммадиев в повести о хадж-
же, совершенном им вместе с семнадцатью советскими палом-
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ного кощунства о негигиеничности освященных сунной 
Пророка запретов для паломника после облачения его в ихрам 
на священной для мусульман территории Мекки и Медины 
[Мухаммадиев 1970: 79, 172–173, 268] (см . подробнее: [Bob-
rovnikov, Kalinovsky 2021: 47]) .

Не нужно объяснять, сколь важны для изучения идентичности 
и гендерных проблем у мусульман, особенно среди мигрантов 
в немусульманском окружении, ожесточенные споры о шари-
атских нормах женской одежды . Хиджабам в Западной Европе 
и России ХХ–XXI вв . посвящена обширная литература, в том 
числе касающаяся материальных маркеров идентичности (см ., 
например: [Kamp 2006: 150–228]), актуальных и для понимания 
более ранних сюжетов коллективной памяти (ре)исламизации . 
Последняя фиксирует изменения традиционной материальной 
культуры, изучавшейся советскими этнографами нередко вне 
истории . Помню, поздней осенью 1996 г . я записал от озорного 
старика из села Тлондода историю об одинокой могиле-микро-
топониме Гвадаза гьоб (багв . ‘могила Гвадазы’) . В 1840-е  гг . 
Гвадаза был послан имамом Шамилем надзирать за нравами 
своих земляков как мухтасиб и искоренять «нешариатские 
обычаи» горцев на северо-западе Дагестана . До Кавказской вой-
ны женщины у багулал и у других андо-цезских народов до 
второй трети XIX в . не носили под длинными юбками никакой 
одежды, а их описанный этнографами ХХ в . традиционный 
костюм сложился позднее . Предание говорит, что днем Гвадаза 
сидел на годекане, узкой площади, и длинной палкой задирал 
каждой женщине юбку до бедер, а по вечерам бил кувшины 
с крепкой бузой у местных пьяниц . Те наконец не выдержали 
и убили мухтасиба [Бобровников 2006: 126] .

Секуляризация быта в ХХ в . отразилась в плакатах советского 
Востока . В наиболее ранних из них, рубежа 1920-х гг ., заметна 
театральность «мусульманской» одежды . Она подчеркивает 
характерное еще для колониального дискурса ориентализма 
любование восточной экзотикой, подчеркивание чувственности 
освобождавшейся женщины Востока, вместе с цепями сбрасы-
вавшей с себя исподнее и порой нарисованной с обнаженной 
грудью . Вместе с тем плакат визуализирует колониальные стра-
хи восточной жестокости, угрозы для цивилизованного мира, 
идущие с Востока . С изменением дискурса менялись смысл 
и эстетика рисунка . Если до конца 1920-х гг . мусульман Вос-
тока изображали с симпатией как угнетенные классы, то во 
время коллективизации и индустриализации 1930-х гг . сложил-
ся типаж «вредителей», в число которых вошли окарикатурен-
ные образы «мулл и ишанов» . В послевоенные десятилетия 
религия стала восприниматься как отмирающий «пережиток», 
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частное дело стариков . На плакатах остаются лишь карикатур-
ные фигуры корыстолюбивых и невежественных служителей 
культа, особенно «сектантов» . Они нарисованы в черных тонах 
и напоминают омерзительных оживших разлагающихся мерт-
вецов [Bobrovnikov 2017: 72] .

Материальная сторона мусульманской религиозности нередко 
содержит скрытые социальные вызовы, что особенно хорошо 
видно на примере культа святых, который безуспешно пытались 
искоренить сначала ревнители чистоты исламского монотеизма, 
а в ХХ в . советская власть . Обряды паломничества (зийара) 
к местным святым не просто имитируют ритуал хаджжа, но 
порой осязаемо воссоздают его атмосферу для верующих, не 
имеющих возможности посетить главные святыни ислама 
в Аравии . Вокруг мавзолеев святых шейхов совершают обход 
(араб . таваф), как вокруг Ка‘бы в Мекке . Первые упоминания 
этого ритуала обнаружены в местной эпиграфике XVI в . В од-
ном из наиболее почитаемых святилищ Дагестана на г . Шалбуз-
даг на границе с Азербайджаном, как и в Мекке, есть свой 
Замзам, правда не родник, а озеро, из которого берут святую 
воду, и скала, у которой паломники, как и в аравийской долине 
Мина, побивают камнями Шайтана . У муфтията Дагестана такая 
материализация мекканских святынь вызывает резкое осужде-
ние, но он пока не решился выпустить даже фетвы против этих 
«нешариатских обычаев», чтобы не оттолкнуть от себя верую-
щих . Периодически имамы, связанные с муфтиятом, закрывают 
доступ на отдельные зийараты, например на кладбища шахидов 
Кавказской войны XIX в . на г . Ахульго .

Реликвии мазаров однотипны: обычно это посох или рубище 
(араб . хирка) суфия, сабля воителя за веру — гази, четки . Ист-
левшие или утерянные реликвии заменяют на новые, на которые 
чудесным образом переходит сила прежних . С XIX в . мусуль-
манские и светские ученые безуспешно пытались убедить ве-
рующих, что эти предметы сфабрикованы много веков спустя 
после смерти святых и потому всего лишь подделки [Саидов 
1957: 45, 47–51; Бакиханов 1991: 55, 63–64] . Так, в селе Хунзах 
на зийарате полулегендарного исламизатора Дагестана Абу 
Муслима, по преданию жившего во II в . хиджры (VIII в .), есть 
халат этого шейха, который при этом исписан шиитскими бла-
гочестивыми формулами в XVIII в . В мавзолее мистика Суфи 
Раджаба в селе Хрюш прежде лежала приписываемая самому 
пророку Мухаммаду хирка, вероятно, привезенная дагестански-
ми паломниками из хаджжа . Несколько зийаратов Южного 
Дагестана возникли возле углублений в скале, считающихся 
отпечатком ступней или колен Пророка, а также следами копыт 
коня Дюльдюль четвертого праведного халифа и первого ши-
итского имама ‘Али ибн Аби Талиба (ум . 661) . Характерно, что 
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средневековых арабских авторов, пытался убедить паломника 
в том, что ‘Али никогда не был на Кавказе, тот в качестве не-
опровержимого доказательства истинности дагестанского пре-
дания указал на ямки в скале . И он был по-своему прав: чудес-
ному в принципе не нужны исторические доказательства .

Трансформация быта вызывает изменение реликвий . В пост-
советскую эпоху на зийаратах Дагестана появились фотографии 
и нарисованные портреты шейхов, абсолютно невозможные 
еще в первой половине ХХ в . в силу известного запрета ислама 
на изображения живых существ . Как известно, в число мисти-
ческих практик суфизма входит рабита  — духовная связь 
ученика-мурида с наставником или создателем братства . До 
советского времени для этого составляли словесные портреты 
шейха, которого муриды могли никогда не видеть . Незнание 
арабского языка или графики в послевоенные десятилетия обес-
ценило эти описания . С 1990-х гг . махмудийские шейхи ветви 
махмудийа знаменитого суфийского братства раздают последо-
вателям фотографии с портретов ключевых фигур своей ветви 
братств накшбандийа-халидийа и шазилийа  — Сайпулы-кади 
(1853–1918), Махмуда ал-Алмали (1810/1811–1877), Халид-шаха 
ал-Багдади (1779–1826), Абу-л-Хасана аш-Шазили (ок . 1196–
1258) . В исламских магазинах Дагестана продают силсили  — 
духовные генеалогии суфийских шейхов с их портретами 
в стиле советских коллективных фотографий выпускников 
средней школы . У пророка Мухаммада здесь узнаваемый про-
филь бородатого советского Карла Маркса с глазами, устрем-
ленными в коммунистическое будущее .

Приведенных свидетельств достаточно, чтобы понять значение 
материального поворота для антропологии ислама на пост-
советском пространстве . Без изучения вещей, эмоций, отноше-
ния к телу в религии социальный антрополог получает более 
ущербную картину религиозного опыта своих респондентов . 
Это все равно что отнять у живого человека один или несколь-
ко органов чувств — зрение, слух или обоняние . Тем не менее 
на Северном Кавказе за редкими исключениями [Darieva et al . 
2018] социальные антропологи предпочли оказаться в роли 
подобных инвалидов . Материального поворота тут еще не про-
изошло . Почему? Одна из причин, как мне кажется, влияние 
поздней советской этнографической традиции, в которой изу-
чение социальности и мира вещей было разведено и обезличе-
но . Материальная религиозность каталогизировалась в фондах 
музеев, куда в период сталинских политических репрессий от-
правляли изъятые у «служителей культа» материальные атри-
буты, в частности из коллекций расформированного в 1947 г . 
Центрального антирелигиозного музея [Шахнович, Чумакова 
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2014: 53, 60] . Свою роль в пренебрежении материальной рели-
гиозностью, по крайней мере в моем случае, сыграло отвраще-
ние к бесплодной казуистике советского марксизма . Да и вес 
советской гиперлаицизированной общественной традиции, 
которая надолго изгнала религию из овеществленного публич-
ного пространства, еще силен .

Материальному повороту в отечественной антропологии  ислама 
мешает неразработанность в кавказоведении методик исследо-
ваний социальной жизни вещей и агиографических текстов, 
экономической составляющей паломничества, коллективной 
и индивидуальной молитвы, религиозного образования, на-
ставничества, других повседневных религиозных практик . 
 Изучение исламской религиозной экономики затрудняет ее 
теневой характер в постсоветской России, закрытость для по-
сторонних и отсутствие надежной письменной документации . 
За почти тридцатилетний опыт полевой работы среди мусуль-
ман Северного Кавказа я только один раз обнаружил и скопи-
ровал книгу пожертвований (садака) и расходов одного сель-
ского святилища в Кубачи . Как правило, такие бухгалтерские 
записи не делают . Да и эту конторскую книгу благочестивая 
хранительница зийарата вела всего полтора года . Еще хуже по-
левикам-кавказоведам известны источники и методы антро-
пологии эмоций . В результате у нас все еще нет работ в этом 
направлении для (пост)советского и более раннего модерного 
Кавказа .

Отсутствие литературы мешает, но не препятствует появлению 
исследований о «материальной религии» в кавказоведении . Я не 
исключаю, что сам буду работать в этой области . Осмелюсь по-
делиться с читателями некоторыми соображениями на основа-
нии наблюдений за мусульманской религиозностью в Дагестане 
и в целом на российском Кавказе в сравнительной перспективе . 
Не знаю, насколько реально создание биографий вещей, свя-
занных с отправлением религиозного культа и повседневным 
религиозным опытом мусульман . Как социальный факт, связы-
вающий людей и мир сверхъестественного, вещи, которые по-
стоянно используют (носят, дарят, продают и покупают), ко-
нечно, существуют осязательно материально . Но, в отличие от 
людей, им не хватает индивидуальности . Скорее они обладают 
общими религиозными маркерами социальности . Возьмем, к при-
меру, зеленые тюбетейки с белой зигзагообразной полосой, 
принятые у мюридов суфийского братства шазилийа, связан-
ного с руководством муфтията Дагестана . Те, кто их носит, 
получают доступ в одни закрытые для посторонних социальные 
группы и лишаются доступа в группы противников официаль-
ного муфтията, презрительно называющих их «кардиологами» . 
Случается, что нелегалы-китайцы надевают их, чтобы прики-
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рейдов полиции, и даже называют такую тюбетейку «ОМОН» .

Реликвии святилищ связаны с конкретными героями (ре)исла-
мизации, вооруженного джихада и суфийскими наставниками, 
но они лишены индивидуальности, даже когда представляют 
собой сохранившиеся личные вещи шейхов ХХ в ., признанных 
святыми (араб . аулийа’ Аллах) в последние десятилетия . Как 
я уже говорил, набор реликвий стандартный, внешне они мало 
отличаются друг от друга . При многих святых местах есть род-
ники или колодцы с водой, исцеляющей от сглаза . Эти пред-
меты и материальные объекты, отраженные в микротопо-
нимике, служат не характеристикой того или иного святого, 
а средством сверхъестественной связи с шейхом, порой безы-
мянным, помогающим обратившимся к нему или к ней верую-
щим добиться благословения Божьего (араб . барака(т)) и чудес 
(араб . карамат) . Так, посох святого помогает излечивать бо-
лезни, а шесты с мавзолея, по общим законам симпатической 
магии, способны вызывать дождь в засуху, если при исполнении 
обрядов окунуть их в воду [Bobrovnikov 2005: 170] . У въезда 
и выезда из многих селений, например в Утамыше, есть охра-
няющие путников святилища, перед которыми останавливает-
ся чуть ли не каждая машина, едущие читают молитву (ду‘а) 
и только после этого отправляются в путь . Вещи святилищ 
говорят не о своих судьбах и не о биографиях шейхов, а скорее 
о складывающихся вокруг них сетях и соперничающих нарра-
тивах сторонников, противников и критиков культа святых . 
Уместно вспомнить о дарообмене, когда паломники оставляют 
на зийаратах небольшие купюры и вещи, например кожаную 
куртку, рубашку, женские туфли, и берут с них вещи, оставлен-
ные предыдущими паломниками и уже полные бараката . Этот 
обычай появился в постсоветское время . Он осуждается как 
«нешариатский» салафитами, муфтиятом и рядом хранителей 
святилищ, но, несмотря на публичную критику, широко прак-
тикуется паломниками, особенно женщинами .

Намного сложнее, но интереснее, чем социальную жизнь вещей, 
на мой взгляд, изучать эмоциональные и соматические пере-
живания, связанные с религиозным опытом верующих . Я бы не 
согласился с утверждением, что последние обнаруживают лишь 
материальность веры . Насколько материальны вещие сны, в ко-
торых шейх через хранителя выражает свою волю паломникам, 
посещающим зийарат? Или джинны, которые, по общедагестан-
скому поверью, тяжело болеют и, случается, умирают, если на 
них после заката солнца случайно вылить воду от омовения или 
кипяток, а в отместку карают обидчика душевной болезнью? 
Как быть с привычкой джиннов после наступления сумерек 
приходить на свист? Скорее, как и в других конфессиях, в ис-
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ламе духовная сторона религиозного опыта неразрывно связа-
на с его материальной, выраженной в осязаемых предметах 
и пространствах областью . Не следует искусственно разводить 
эти сферы или необдуманно разоблачать обман перед верую-
щими в осязаемо совершающиеся в этом бренном мире чудеса 
или вредоносное колдовство (араб . сихр), повторяя ошибки 
ученых-скептиков лаицизированного девятнадцатого столетия 
и даже более подверженного суевериям века двадцатого, кото-
рые, вместо того чтобы точно и полно записывать устные 
истории респондентов о мифологии, пытались объяснять или 
критиковать фольклорные данные, скажем, из жанра быличек .

В своих работах я старался учитывать эмоции, переживания 
и телесное восприятие религиозного опыта моих респондентов, 
будь то практикующие верующие, религиозные и академические 
ученые или чиновники . Не всегда, правда, это удавалось . Со-
брать подобные материалы помогают доступные сегодня чуть 
ли не каждому полевому исследователю портативные техниче-
ские средства, значительно расширившие наши возможности 
по фиксации разных типов первоисточников: диктофон, фото-
аппарат с функцией видеозаписи, ноутбук . Но не всегда этично 
и даже просто возможно их использовать . При виде большого 
фотоаппарата-зеркалки многие респонденты принимают ис-
следователя за журналиста и замыкаются, вместо того чтобы 
разговориться и поведать о своих переживаниях . Поэтому часто 
приходится действовать по старинке: тренировать память и ве-
сти ежедневные подробные записи в полевом дневнике, отводя 
на них вечер после поля . Респонденты более открыты, когда 
ведешь беседу на их родном языке . Эмоциональную сторону 
религиозного культа неплохо дополняют материалы музеев, 
в которые попали конфискованные в советское время на зийа-
ратах предметы, а также музеев на святых местах и рассказы их 
хранителей и паломников о чудесной силе находящихся здесь 
реликвий .

Похоже, однако, что даже современные методики и технические 
средства полевой работы не позволяют во всей полноте охарак-
теризовать чувственный и соматический опыт верующих му-
сульман . Мне кажется, что полной реконструкции чувствен ного 
опыта верующего, если только это не эго-исследование, в антро-
пологии религиозных эмоций достичь невозможно, равно как 
никакие письменные источники и документы не помогут во 
всех деталях восстановить религиозные или любые другие со-
циальные практики в прошлом . Реконструкция может быть 
лишь частичной . Целый ряд религиозных практик, в частности 
отмеченный выше негласный обычай женского обрезания, 
остается табуированным . Даже получив яркую информацию, 
скажем, о сложных взаимоотношениях соперничающих рели-
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открыто об этом писать . Такой случай у меня был в селе Хунзах, 
где сторонники Хаджи-Мурада, прославленного героя Кавказ-
ской войны и повести Л .Н . Толстого, чьи останки недавно были 
перезахоронены на его родине, не поделили святые места и ме-
чети с почитателями его кровного врага имама Гамзат-бека из 
Гоцатля, похороненного в том же Хунзахе . Соображения на-
учной этики не дают мне права описать этот случай .

Последняя проблема, которую я хотел бы упомянуть, касается 
места самого исследователя ислама на Северном Кавказе при 
изучении материальной религии . С появления этнографии как 
науки и чуть ли не до конца ХХ в . в поле и дома ученые при-
выкли дистанцироваться от своих респондентов, подвергая 
сомнению необъяснимый для них религиозный опыт, без всяких 
на то оснований толкуя его как шарлатанство и ловкие трюки . 
Даже включенное наблюдение здесь не всегда помогало . Если 
же исследователь оказался запечатлен на фотографии или ви-
деозаписи как участник обряда, его фигуру ретушировали, 
чтобы не нарушать аутентичность источника (ср .: [Ssorin-
Chaikov 2007: 269–270]) . Характерно, что даже такой тонкий 
исследователь, как В .Н .  Басилов, в документальном фильме 
«Праздник в Лесгоре» (1976) о святилище Св . Георгия у осетин-
мусульман Дигорья лишь отстраненно, за кадром, комментиру-
ет совершаемые обряды, хотя в некоторых из них он с колле-
гами-этнографами, несомненно, принимал участие . Камера ни 
разу не показывает зрителю участников экспедиции . Такая 
съемка производит впечатление постановочной фотографии, 
лишенной эмоционального контакта с изучаемым миром чужо-
го религиозного опыта . В ней сохраняется унаследованное от 
колониальных клише любование экзотикой дикарей .

И несколько общих соображений в заключение . На Северном 
Кавказе исследования религиозной материальности мусульман, 
особенно социальной жизни вещей, эмоциональных и сомати-
ческих переживаний участников ритуального действия, только 
начинается . Трудно сказать, по какому пути пойдут эти иссле-
дования . Хотелось бы избежать чрезмерной научной самоцен-
зуры и гиперкритики в их осмыслении . Методологически более 
верной мне кажется максимально полная фиксация не только 
устных историй, но и связанных с ними переживаний рассказ-
чика, «предметов культа» по принципу насыщенного описания . 
Исключительно важным при исследовании ритуала остается 
метод включенного наблюдения . Немалое подспорье в изучении 
социальной жизни вещей и их бывших владельцев могут оказать 
экспонаты краеведческих музеев и полевые дневники некоторых 
советских этнографов, например упомянутого выше Басилова 
или Снесарева по Центральной Азии [Sartori 2019: 367–370, 384, 
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387–389, 392] . В исследование религиозной материальности надо 
не забывать включать самих себя и своих предшественников, 
даже обличителей «религиозных пережитков» и «нешариатских 
обычаев» — от воинствующих безбожников и научных атеистов 
до салафитов XXI в .
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ЛАУР ВАЛЛИКИВИ

Жизнь вещей: взгляд с той стороны

Вступление

Когда антрополог в поле видит предметы, 
которые, по словам местных жителей, тем 
или иным образом связаны с духами, боже-
ствами, привидениями, мертвыми предками 
или с какой-то еще невидимой силой или 
стихией, возникают разные вопросы . Как 
именно эти объекты связаны с сущностями, 
которые не так просто поддаются познанию 
или, иными словами, находятся вне повсе-
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дневного опыта1? Как здесь считается: эти видимые и осязаемые 
вещи представляют собой репрезентации духов, или они сами — 
духи, или это воплощения, проявления или расширения духов? 
Когда и при каких обстоятельствах говорят о связи между духом 
и осязаемым объектом, который кто-либо создал, унаследовал 
или нашел? Как выглядят биографические траектории вещей, 
людей и духов, которые составляют подобные гибридные кон-
стелляции?

Найти ответы на эти вопросы можно, если попробовать вы-
яснить, что люди говорят о таких «религиозных» вещах и что 
они с ними делают . Однако с приходом «материального пово-
рота» и нового материализма, феноменологической и онтоло-
гической антропологии вопрос стали формулировать с точно-
стью до наоборот: теперь исследователи спрашивают, что вещи 
(или любые другие формы материи) делают с людьми в их со-
циальных мирах [Gell 1998], как человеческие и нечеловеческие 
существа переплетаются друг с другом, формируя ассамбляжи 
и гибриды [Latour 2005], или как проживаемый опыт (lived 
 experience) человеческой личности конституируется порож-
дающим материальным миром [Ingold 2000] . Так или иначе, 
главный вопрос заключается в том, как нам продуктивно гово-
рить об агентности: как обсуждать агентность вещей, не упуская 
из виду взаимодействие между человеческой интенционально-
стью и агентивными качествами материи . 

Возможно, самая сложная задача для антрополога, работающе-
го среди людей, которые воспринимают мир полным агентов, 
похожих на личности и обладающих намерениями, — осознать 
различие между собственными и местными онтологическими 
предпосылками . Об этом важно помнить, когда речь идет о та-
ком классе значимых предметов, который антропологи назы-
вают «сакральными объектами», но не только о них [Henare 
et  al . 2007] . Поэтому энциклопедический универсалистский 
подход, который стремится дать определение той или иной 
религиозной вещи, часто бьет мимо цели . Ведь вещи существу-
ют не в изоляции, а в социальных связях с другими посредством 
своих материальных эффектов и аффордансов, а также онтоло-
гических перспектив по отношению к ним . Другими словами, 
вещи постоянно изменяются в зависимости от контекстов  
и форм опыта (experiences), которые определяются множеством 
факторов (историями, снами, событиями, связанными с объек-
тами, формой, долговечностью и другими материальными 

1 Что есть «вне», не всегда очевидно, ведь «границы, отделяющие старейшин, предков и божеств 
или другие миры и далекие места, могут быть достаточно размытыми» [Keane 2008: S120]. Формой 
повседневного взаимодействия с другими мирами могут быть и сновидения, но обычно здесь су-
ществует какое-либо онтологическое различие.
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не так просто дать им исчерпывающую характеристику . А это 
значит, что процесс создания определения зависит от контекста 
и в некотором смысле всегда требует корректировок .

Нематериальной религии не существует

Похоже, сейчас антропологи все больше приходят к согласию, 
что никакая религия (оставим за скобками вопрос, что такое 
религия) не может быть нематериальной . Получается, что само 
понятие «материальная религия» в некотором смысле тавто-
логично [Coleman 2009], ведь любая религия по сути своей 
материальна . Это утверждение опирается на пересмотр обыч-
ного допущения, что материальное — это прежде всего нечто 
физическое и осязаемое . Вебб Кин убедительно показывает, 
что различные неосязаемые формы и знаки (в понимании 
пирсовой семиотики), такие как слова и изображения, имеют 
материальные свойства и, циркулируя в социальном простран-
стве и времени, производят материальные эффекты . Он пишет: 
«Чтобы их можно было распознать как нечто постижимое, они 
должны принять семиотическую форму . Это значит, что они 
должны иметь какое-то материальное проявление, которое 
другие люди смогут воспринять, интерпретировать и в боль-
шинстве случаев воспроизвести: телесные действия, речь, ма-
нипуляции с объек тами и т .д .» [Keane 2008: S114] . Но, как 
отмечает Кин, «нет никаких гарантий, что они породят одни 
и те же интерпретации у разных людей (или у одних и тех же 
людей в разные периоды времени)» [Ibid .] . То есть даже слова 
(звуки) и жесты (движения) в некотором смысле материальны, 
поскольку они циркулируют в обществе, воспроизводимы, об-
ладают прошлым и, возможно, также будущим, а значит, и био-
графией .

Получается, что проблема с понятием «материальная религия» 
в том, что оно тянет за собой свое скрытое соответствие  — 
 «нематериальную религию» (которая часто ассоциируется 
с такими словами, как духовный, бестелесный, неосязаемый, 
сверхъестественный, трансцендентный) . Акцент на немате-
риальности в антропологии генеалогически восходит к проте-
стантскому образу мысли, который ставит дух выше материи 
(и предполагает при этом, что другие религии путают статусы 
материи и духа) . В рамках этой влиятельной логики само слово 
«религия» отсылает к вере (faith) и убеждениям (belief) как 
к внут реннему, субъективному и, главное, первичному феноме-
ну, в то время как ритуалы, техники и всяческие объекты счи-
таются внешними, вторичными и избыточными . Но, как точно 
подме чает Биргит Майер, «[и]дея нематериальной религии 
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не  имеет никакого отношения к реальности; даже такая семи-
отическая идеология, которая осуждает религиозные предметы 
и изображения, не может обойтись без материальных форм» 
[Meyer 2010: 127] . Чтобы мыслить и чувствовать своего моно-
теистического бога, протестанты все равно используют опреде-
ленные мате риальные якоря (например, кресты), техники тела 
(например, преклоняют колени) и даже вкус (например, хлеб 
для причас тия) и другие чувства .

Возможно, когда мы говорим о материальном в религии, нам 
стоит стремиться к большей конкретности и использовать более 
узкие понятия, такие как видимое, слышимое, осязаемое и т .д . 
В отличие от слова «материальное», для этих более узких по-
нятий обычно несложно найти соответствие в местном языке 
и концептуальном мышлении . Стоит помнить, что разные обще-
ства по-разному располагают разные каналы передачи инфор-
мации (слух, зрение, сновидение, видéния, воспоминания и т .д .) 
на шкале релевантности . Потому-то и нужно стремиться понять 
местную семиотическую идеологию [Keane 2018] и то, как она 
работает со знаками, чувствами и разными аспектами непо-
стижимого и непознаваемого . Эта идеология определяет эти-
ческие выборы практического характера (например, сибирский 
охотник не должен произносить в лесу слово, которое обозна-
чает то или иное животное, иначе звери его услышат) . В то же 
время эта проблема существует не только «где-то там далеко»: 
многие западные (научные) понятия, такие как вирусы или 
субатомные частицы, тоже непостижимы для большинства из 
нас, так что мы можем в них только верить .

Как религиозные предметы соотносятся с верованиями (belief)? 
Христианские миссионеры часто утверждают, что нехристиане 
«верят» в демонов и вещи и, следовательно, ошибаются, по-
скольку неверно определяют локус агентности (хорошей с точ-
ки зрения морали) . Возьмем понятия «идол» и «фетиш» . Петер 
Пельс выявил распространенную логику, стоящую за ними: 
фетиш получает силу благодаря своей материальности (фе-
тиш — это «дух материи»), в то время как идол — это репре-
зентация духа [Pels 1998: 101] . Эти термины широко использу-
ются в научной литературе, но не обязательно помогают нам 
понять местную онтологию из-за своего слишком «христиан-
ского» или «западного» происхождения . Они, как правило, 
подразумевают ряд предпосылок, которые не всегда вписыва-
ются в местные представления о вещах, личностях и отноше-
ниях . Возможно, лучше и вовсе не начинать антропологический 
анализ локальных онтологий при помощи западных слов (как 
точно подмечает Пирс Витебский, «такие слова вызывают от-
влекающие резонансы» [Vitebsky 2017: 7]), а работать с местны-
ми терминами и пытаться понять, как возникают отношения 
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слышимы, а бывают непостижимы и недоступны для контакта, 
по крайней мере для обычных членов сообщества .

Конечно, даже внутри небольших сообществ существует мно-
жество вариаций знания о духах и практического опыта кон-
тактов с ними . Такие знание и опыт могут существенно разли-
чаться в зависимости от пола и поколения, а также у обычных 
людей и религиозных специалистов . Например, в аборигенных 
сообществах Сибири считается, что у шаманов есть свой спо-
соб контактировать с миром духов, не такой, как у обычных 
людей . В подобных космологиях у этого обстоятельства есть 
«материальная» причина: там считают, что духи разбирают тела 
шаманов на части, а потом собирают снова (и, скажем, добав-
ляют новые глаза или еще одну кость), что и дает последним 
какие-то особые способности . Предполагается, что шаманы 
отличаются от других именно своим телом — во время сеансов 
они пронзают себя острыми предметами (как сообщает Ричард 
Джонсон о ненцах Печоры в середине XVI в ., «[и] тогда он 
взял меч <…> наполовину вонзил его себе в живот, но никаких 
ран видно не было» [Johnson 1903: 347]) . Другими словами, 
заново воссозданные тела шаманов дают им возможность ви-
деть потусторонний мир и участвовать в его жизни . Все это 
сближает их с духами и в каком-то смысле делает частью од-
ного континуума, причем «физически» (а не только в их «внут-
реннем мире», см . далее) .

Биографии религиозных вещей

Как можно в антропологии религии развить с учетом недав-
него «материального поворота» знаменитое понятие Игоря 
Копытоффа «культурная биография вещей» [Kopytoff 1986], 
расширенное за счет утверждения Арджуна Аппадураи о на-
личии у вещей социальной жизни [Appadurai 1986]? Даже если 
для Копытоффа и Аппадураи биографии вещей были скорее 
метафорой, которая помогала объяснить, как в отношениях 
людей с вещным миром возникают значения («человеческие 
транзакции и калькуляции, которые наполняют вещи жизнью» 
[Ibid .: 5]1), их язык наделяет агентностью не только людей («мы 
должны следовать за самими вещами, ведь их значения впи-
саны в их формы, их использование, их траектории» [Ibid .]) . 
Хорошо бы еще поразмышлять о вещах при помощи понятий 
«биография» и «социальная жизнь», чтобы лучше понять тем-
поральные переплетения людей и вещей . Думаю, что это осо-
бенно продуктивно, если мы введем понятие личности (person-

1 Они писали прежде всего о том, как вещи получают или утрачивают свойство товара.
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hood) и не станем ограничивать его применение только людь-
ми . Ведь личность, как и биография, не связана границами 
тела .

В каком-то смысле такой шаг к антропоморфизации вещей 
с приписыванием им рождения, фаз жизненного цикла и смер-
ти часто позволяет перекинуть мостик между антропологи-
ческим языком и языком наших собеседников в поле . Здесь 
я следую за Альфредом Джеллом, который утверждал, что 
антро пология (в отличие от социологии или психологии) ра-
ботает в масштабе биографии [Gell 1998: 11] . Он предлагает 
рассматривать людей и нечеловеческих существ (включая пред-
меты) как распределенные личности (это понятие подсказала 
Мэрилин Стратерн), которые не ограничены только одним 
телом или местом . Например, некоторые части тела (такие как 
волосы или обрезки ногтей), даже когда они уже отделены 
и «распределены по окружающей среде» [Ibid .: 108], сохраняют 
связь с телом, которое их взрастило .

Особенно поразительно это свойство распределенности в ани-
мистской онтологии (хотя, конечно, оно встречается не только 
там), и именно ей будет посвящена оставшаяся часть моего 
комментария . Филипп Дескола пишет, что «в анимистской 
онтологии нечеловеческие существа наделены тем же внутрен-
ним миром (interiority), что и люди, но тела, в которых обитают 
разные классы существ, различаются» [Descola 2013a: 38] . Дру-
гими словами, в этой логике внутренний мир существ («разум, 
душа и сознание: намерения, субъективность, рефлексивность, 
чувства и способность выражать себя и мечтать» [Descola 2013b: 
116]) непрерывен, в то время как тела или физические миры 
разделены (но вспомните о шаманах, которые демонстрируют 
свои отличающиеся физические тела) . Исходя из этой идеи 
можно говорить о биографии переплетенных человеческих и не-
человеческих существ .

Личности-части (part-persons) у ненцев

Далее я попробую проиллюстрировать эту идею примером из 
моей полевой работы среди ненецких оленеводов в российской 
Арктике . Я сопровождал оленеводческую семью, и как-то раз 
глава семейства указал на северо-восток, на одну из гор окраины 
Уральской цепи, и сказал, что это Хадам Пэ — «Гора Старухи» . 
Он объяснил, что там живет Пэ-мал Хада («Старуха края гор») 
и эта тройная горная вершина  — ее чум . Пэ-мал Хада я уже 
встречал в лагере моего хозяина в виде человекоподобной фи-
гурки . О фигурке он сказал: «Это Пэ-мал Хада» . Получается, что 
божество горы  — одновременно и гора (в горе), и фигурка 
(в  фигурке) . На самом деле «это же» божество (к которому 
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во многих лагерях кочевников-оленеводов в округе . Но никто 
толком не объясняет, что это за божество, в каких отношениях 
находятся гора и фигурка, по крайней мере нет никакого едино-
го непротиворечивого объяснения . Все предлагают немного 
разные версии . Нет сомнений, что фигурки духов хэхэ представ-
ляют собой «одно целое» с божеством, но они же и «нечто дру-
гое» . Здесь можно вспомнить предложенный Майклом Ламбе-
ком [Lambek 2008] анализ нуэрского слова kwoth («Бог», «Дух», 
который находится далеко в небе и в то же время присутствует 
здесь и сейчас, см .: [Evans-Pritchard 1956]), которое точнее всего 
было бы понимать как дейктическое (такое как «здесь», «там», 
«это», «то» и т .д .), потому что его значение зависит от социаль-
ного контекста, в котором слово kwoth употребляется.

Однако точная природа хэхэ или даже механизмы работы этих 
объектов не так важны, как их эффективность в ритуале . Како-
вы же их эффекты? Мне говорили, что Пэ-мал Хада помогает 
при родах, лечит, хранит оленевода от бед и отводит любые 
болезни . Фигурку Пэ-мал Хада также привязывают к хорею 
(шесту для управления упряжкой) за чумом, чтобы найти про-
павшего оленя [Головнев 2004: 320] . В жертву ей душат оленя 
и кормят хэхэ кровью и водкой . Из всех хэхэ моего хозяина 
Пэ-мал Хада была самой могущественной, и на нее было на-
дето больше всего шкур . Другими словами, все то время, что 
священные предметы существовали на свете, они были заряже-
ны определенной силой: у них были свои биографии, которые 
люди принимали во внимание, решая свои повседневные 
 задачи .

У Пэ-мал Хада есть и биография мифологического существа . 
Некоторые ненцы видят в ней богиню земли и дочь небесного 
бога Нума . Ее аргиш (караван оленьих упряжек) превратился 
в горы (пэ ‘камень’), когда на него напал хозяин подземного 
мира Ңа [Хомич 1966: 199–200] . Одно из многочисленных этио-
логических преданий повествует, что Пэ-мал Хада путешество-
вала долинами с юга на север и останавливалась семь раз, 
и каждое место ее остановки становилось священным [Головнев 
2004: 319–320] . Ее путь закончился на северной окраине Ураль-
ских гор . Это и есть гора Хадам Пэ, которая считается особен-
но благоприятным местом для вступления в контакт с боже-
ством .

В то же время посещения Хадам Пэ и других священных мест 
связаны с определенным риском, поскольку за неправильные 
действия своенравное божество может и наказать . Поэтому 
в «страну духов» (хэхэ я) ходят не так часто (скажем, раз в три 
года) . С этой и других священных гор приносят камни, чтобы 
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сделать из них фигурку хэхэ . Взамен совершают жертвоприно-
шение оленя и оставляют у оленьей головы и шкуры подно-
шения  — ленточку или монетку . Принесенные камни обора-
чивают тканью, и каждый раз, когда божеству шьют новую 
крошечную паницу (женскую шубу) или повязывают очередной 
платок в качестве приношения, фигурка увеличивается в раз-
мере . 

Во всех этих случаях речь так или иначе идет о сложных и очень 
личных отношениях, которые складываются вокруг таких 
 объектов . С Пэ-мал Хада и другими хэхэ связано огромное 
количество идей, которые материализуются в песнях и мифах, 
поскольку эти семиотические формы постоянно повторяются . 
Например, в одной шаманской песне шаман зовет: «Пэ-мал 
Хадако, куда ты делась?»,  — а Пэ-мал Хада отвечает: «У носа 
[переднего края] священных нарт остановлюсь» [Головнев 1995: 
381–382] . «Нос» хэхэ хан, где хранятся «материальные» хэхэ, 
смазывают кровью жертвенного оленя . Это подразумевает, что 
богиня двигается вокруг нарт, но в то же время она (или ее 
часть) может пребывать и в фигурке . Хэхэ, таким образом, не 
просто репрезентация божества, это и есть божество, по край-
ней мере дейктически . Другими словами, это реляционное су-
щество, привязанное к священному месту своего происхожде-
ния, личность в личности .

Я предлагаю рассматривать такие священные объекты, как Пэ-
мал Хада, и все прочее, что ненцы называют хэхэ, как «личности-
части» (“part-persons”) [Vallikivi 2011: 88] . Истоки этого понятия 
нужно искать не только в концепции распределенной личности 
и объектности Джелла, но и в самом ненецком языке . Российский 
этнограф Екатерина Прокофьева (которая опирается на мате-
риалы Григория Вербова и своего мужа Георгия Прокофьева) 
упоминает, что кусочек дерева, камня или ткани, принесенный 
из священного места, называется хэхэ-пеля [Прокофьева 1953: 
225] . Это слово можно перевести как ‘дух-часть’: пеля означает 
‘половина’ или ‘часть’, или ‘родственник по отцовской линии’ 
(как в нгамзани-пеля (ңамзани пеля), дословно ‘часть моей пло-
ти’, т .е . ‘брат’ из той же экзогамной группы [Вербов 1939: 49]) . 
Это подразумевает общую сущность и близкие отношения 
между этими двумя . В случае с духами и их «материальными» 
формами хэхэ — это личность-часть, расширение личности духа, 
по аналогии с людьми, у которых тоже есть свои расширения — 
имя, волосы, тень или личная песня (ябе сё) .

Чтобы еще усложнить картину, добавлю, что иногда хэхэ на-
зывают также сидяӊг, что можно перевести как ‘тень’ или ‘изо-
бражение’, а еще как чей-то ‘двойник’ (семантически это слово, 
вероятно, связано со словом сидя ‘два’ и сидян’ ‘напополам’) . 



71 Ф О Р У М
М

ат
ер

иа
ль

ны
й 

по
во

ро
т 

и 
ан

тр
оп

ол
ог

ия
 р

ел
иг

ии Если кто-то утрачивает сидяӊг, он(а) необязательно умирает, но 
теряет сознание или сходит с ума . Более того, некоторые кочев-
ники после смерти члена семьи изготовляют специальные 
фигурки, называемые сидяӊг, где живет тень умершего  — его 
или ее двойник . Такие фигурки угощают пищей, кровью, таба-
ком и водкой, с ними разговаривают . Как пишет Хомич, сидяӊг 
«считали чуть ли не живым существом» [Хомич 1995: 221] . 
Через несколько лет человек умирает второй смертью и стано-
вится насекомым, и тогда фигурку ритуально сжигают . Есть 
еще  фигурки под названием ӊытарма (или ӊытарма сидяӊг, 
ӊытарма сядэй [Там же: 220]), которые хранятся «вечно» . Их 
делают после смерти шамана или любого влиятельного челове-
ка, который прожил долгую жизнь .

Когда речь идет об изображениях предков, здесь есть некоторая 
промежуточность (inbetweenness) . И это характерно не только 
для ненцев . Например, Дескола пишет о фигурах предков у бам-
бара: «Такая статуя — не символ и не эмблема, а действительно 
“маленький человек”, т .е . артефакт, где обитает человек, кото-
рый не является ни полностью мертвым, ни полноценно живым . 
Поэтому, несмотря на его мнимую неподвижность, такой пред-
мет наделен собственной агентностью . Но эта такая агентность, 
которую те, кого она затрагивает, ощущают только в форме 
того, что она делает с ними — предупреждает, наказывает или 
исправляет» [Descola 2013a: 44] (см . также: [Descola 2013b: 222]) . 
И, как мы видим у ненецких «маленьких людей», у них могут 
быть разные темпоральные траектории, потому что какие-то 
связи активируются эпизодически, а какие-то обрываются на-
всегда . Кроме того, из мифов известно, что некоторые предки 
смогли настолько высоко взойти по «карьерной лестнице», что 
достигли неба, т .е . сами стали божествами .

Сейчас, на недавней волне обращений в протестантизм в тундре, 
эти предметы сжигают или уносят «назад» в священные места 
(подробнее см .: [Vallikivi 2011]) . Так вещи обретают новые био-
графии, в которых им задают новые вопросы и где  смешиваются 
анимистические и христианские интерпретации и репертуары 
чувств (sensibilities) . Недавно обращенный ненец-пятидесятник 
сказал мне, что так же, как у любого другого человеческого или 
нечеловеческого существа, у хэхэ есть инд (дыхание), сидяңг 
(тень) и ңайя (тело) — образ, который воспроизводит живого 
человека, состоящего из таких же трех частей . Он объяснил, что 
хэхэ делают в точности то же самое, что и недавно умершие 
люди, чьи тени сорок дней бродят вокруг (число взято у право-
славных русских или коми), прежде чем уйдут в загробный мир 
и перестанут представлять опасность . Похоже при этом, что 
если идол был сожжен и его душа-дыхание таким образом от-
правилась на небеса, то его сидяңг уже не сможет отомстить .
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Приведенные примеры из религиозной жизни ненцев показыва-
ют, что это не просто семантическая полисемия (хэхэ  — это 
«и духи, и их вместилища или олицетворения» [Khomič 1978: 247, 
note 10]), а вопрос онтологической действительности, где сталки-
ваются распределенные личности духов, живых, мертвых и вещей . 
И хотя об этих священных предметах, их возможных названиях 
и формах можно получить много противоречивой информации, 
здесь важно, что именно с утратой или прибавлением какой-либо 
части личности связываются самые большие перемены в жизни 
как человеческих, так и нечеловеческих существ .

Эти биографические траектории дополнительно усложняются 
тем, что у таких материальных фигурок есть собственные лич-
ности, и при этом они связаны с некоей более удаленной сущ-
ностью, чья личность включает в себя человекоподобные фи-
гурки . Кроме того, есть еще биографические траектории людей, 
которые используют эти фигурки (чтобы лечить, искать оленей 
и т .д .), оценивают их эффективность и иногда возвращают их 
туда, откуда они появились, оставляя в священном месте или 
сжигая на своем стойбище .

Как показывает мой краткий обзор ненецких религиозных 
практик, по крайней мере у анимистов о биографии вещей 
удобно думать в связке с историями жизни людей, которые 
переплетены с историями жизни вещей, животных, мест и ду-
хов . Так или иначе, из наших попыток установить, что есть вещь 
«религиозного» характера, ничего не выйдет, пока мы не начнем 
этнографически изучать, как пересекаются человеческие и не-
человеческие биографии . Надеюсь, обсуждение понятия био-
графии продолжится в антропологии религии в ближайшие 
годы, потому что его потенциал еще полностью не реализован .
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Пер. с англ. Александры Касаткиной

МАНСУР ГАЗИМЗЯНОВ

Предмет моих исследовательских интересов 
можно обозначить как «социальная и культу-
ральная история мусульман России в ХХ в .» 
с фокусом на том, как мусульмане взаимо-
действовали с прошлым . Сейчас я пишу 
диссертацию, в которой исследую соотноше-
ние автобиографического письма и мусуль-
манской историографии и, шире, процесс 
развития исторического сознания мусульман 
России . Мои ответы в форум основываются 
на моих исследованиях, в которых «материа-
лизуется» взаимодействие мусульман с про-
шлым . Важно отметить, что тема материаль-
ности не является для меня поводом для 
рефлексии о религиоведении как академиче-
ской дисциплине или о таких понятиях, как 
«секулярность» и «религия» [Houtman, 
Meyer 2012: 17] . Также я дистанцируюсь от 
исследований ислама в контексте дискуссии 
о секуляризме [Асад 2020] . Моя цель — по-
нять мусульман в конкретный период вре-
мени и в конкретных географических рам-
ках, а также выяснить, что формировало их 
чувство общности с мусульманами за преде-
лами этих конкретных временных и про-
странственных координат . Я следую за Ша-
хабом Ахмедом, автором книги “What is 
Islam? The Importance of Being Islamic” 
[Ahmed 2016] . Он не был удовлетворен ни 
пониманием ислама как дискурсивной 

Мансур Ильгизарович Газимзянов 
Амстердамский университет, 
Амстердам, Нидерланды 
m.gazimzianov@uva.nl 
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ии тради ции [Асад 2017], ни интерпретативным пониманием ис-
лама как всего, что мусульмане называют таковым [Geertz 1968; 
Gellner 1981], и предложил определять ислам как процесс, взаи-
модействие мусульман с пре-Текстом (предпосылка), Текстом 
(Коран и последующая дискурсивная традиция) и кон-Текстом 
(все, что связано с пониманием и восприятием Текста мусуль-
манами начиная с пророка Мухаммада) [Ahmed 2016: 363] . 
Согласно Ахмеду, именно кон-Текст делает два других аспекта 
(пре-Текст и Текст) доступными для познания . Следовательно, 
изучение кон-Текста для исламоведения должно быть приори-
тетным . С моей точки зрения, именно оно актуализирует внима-
ние на «текстурах жизненного опыта» [Houtman, Meyer 2012: 4], 
и из этой перспективы я соприкасаюсь с взаимодействием ду-
ховного и материального в религиозных формах [Ibid .: 16] .

Наиболее очевидное место, где можно соприкоснуться с мате-
риальностью ислама, — музейные коллекции и выставки (На-
циональный музей Республики Татарстан, Российский этногра-
фический музей, Государственный музей истории религии, 
Кунсткамера, Музей Востока, Музей исламской культуры в Ка-
зани) . Однако не только секулярные учреждения культуры 
служат местами репрезентации материальной культуры ислама . 
По всей России все чаще можно увидеть музейные уголки 
в действующих мечетях, где представлена история той или иной 
мечети, локальной мусульманской общины и даже отдельных 
людей [Мухаметрахимов 2022] . C середины ХХ в . и сами мече-
ти нередко начинают пониматься как памятники материальной 
культуры, когда попадают под охрану государства, аналогично 
христианским культовым объектам [Kelly 2016: 152] .

Благодаря этнографическим исследованиям и музейной (со-
ветской) традиции о материальном мире мусульман России 
дореволюционного периода известно больше, чем о более близ-
ком (хронологически) советском периоде . В общественном 
представлении доминирует нарратив «их всех убили», следова-
тельно, и свидетельства материального присутствия мусульман 
«все уничтожили» . К счастью, это не совсем так: исследования 
последних лет показывают, что немалая часть мусульманского 
населения СССР продолжала верить, действовать в повседнев-
ной жизни в соответствии с религиозными убеждениями, 
прово дить ритуалы поклонения, составлять тексты об исламе, 
обмениваться ими и в целом определять себя как мусульман 
[Deweese 2002; Sartori 2010; Dudoignon 2011; Dudoignon, Noack 
2014; Bustanov 2018; Frank 2019] .

Если научные публикации дают нам общее представление об 
интеллектуальной жизни мусульман в советский период, то 
представления о материальных аспектах их жизни остаются 

1
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малоизученными, несмотря на наличие самих объектов . Напри-
мер, постоянная экспозиция Музея исламской культуры (рас-
положен в цоколе мечети Кул-Шариф в Казани) раскрывает 
историю мусульман региона через материальные объекты . Здесь 
представлены личные предметы (чалма, халат, посох), записи 
и фотографии имамов городской мечети имени Марджани, 
действовавшей на протяжении всего советского периода . Кро-
ме тематических «мусульманских» выставок, во многих крае-
ведческих музеях Татарстана есть отдельные стенды, посвящен-
ные духовной жизни местных народов . Духовная жизнь 
представлена через несколько предметов (чалма, халат, посох, 
тюбетейка, четки, книга; см . ил . 1 на цветной вклейке) .

Главным же экспонатом любой выставки, посвященной мусуль-
манам и исламу, является книга, рукопись . В этом году в Елабу-
ге в галерее редких коллекций была организована выставка 
«В мире священного Корана»1 . В отличие от привычных экспо-
зиций, которые рассказывают историю и иллюстрируют ее 
 объектами, елабужская выставка не имеет формы нарратива, 
а объекты наделяются в первую очередь эстетической ценностью . 
Связь между отдельными экземплярами Корана обеспечивает 
экскурсовод, который сопровождает посетителей (ил . 2) .

Авторы программной статьи-манифеста “The Origin and Mission 
of Material Religion” указывают, что исследовательский интерес 
к материальной религии имеет тройное происхождение: ис-
следования материальной культуры, исследования визуальной 
культуры и музеи [Meyer et al . 2010: 207] . Я бы добавил, что 
к проблеме материальности религии можно прийти из исламо-
ведения тоже . Исламоведение и в западных странах, и в России 
развивалось в рамках востоковедения и, следовательно, не было 
свободно от ориенталистских предубеждений [Маточкина, 
Стецкевич 2018: 100] . Согласно одному из них, книга  — это 
эстетический объект, а не источник практической информации, 
в противном случае книги помогли бы «восточным» обществам 
преодолеть «отсталость» . Восприятие востоковедами-исламо-
ведами книги как эстетического объекта выражалось и в том, 
что они вырывали ее из повседневного контекста и помещали 
в коллекцию, которая формировалась в соответствии с современ-
ным режимом восприятия прошлого . Например, на протяжение 
десятков лет и даже столетий отделы рукописей и редких книг 
(далее ОРРК) в государственных библиотеках и архивах по-
полнялись за счет археографических экспедиций [Усманова, 
Мустафина 2015] . Можно сказать, что на сегодняшний день 
ОРРК  — основное хранилище знания об истории мусульман . 

1 <http://elabuga.com/events/events2021/_galleryOfRareCollections.html>.
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корпусом источников об истории мусульман . Представления 
исследователей и археографов предыдущих десятилетий о том, 
что является ценным объектом, также требуют историзирую-
щего подхода [Bustanov 2018] . Так, пожалуй, самый известный 
исследователь рукописной культуры мусульманских народов 
России Миркасым Усманов (1934–2010) озаглавил свою авто-
биографическую книгу «Каурый каләм эзеннән» (в переводе 
с татарского «По следам гусиного пера») [Госманов 1984] . На-
звание книги намекает, что главный интерес автора — тексты, 
написанные гусиным пером, а не перьевой ручкой, которая была 
доступна с конца XIX в . Средство письма, перо, здесь метони-
мически указывает на объект изучения  — книги, а также на 
хронологические рамки  — до начала ХХ в . Представление об 
исторической значимости того или иного артефакта оценива-
лось не только по его содержанию, но и по форме .

Однако нельзя сказать, что внимание исламоведения к палео-
графическим особенностям мусульманских рукописей обуслов-
лено исключительно «ориенталистскими генами» . Русская па-
леография занималась схожими проблемами, применяя те же 
подходы [Щепкин 1967] . Возвращаясь к теме восприятия прош-
лого, важно также иметь в виду, что материалы, попадающие 
в руки исследователей, сами могли быть объектом коллекции, 
ведь мусульманам не были чужды ни коллекционирование, 
ни интерес к прошлому [Bustanov 2019] .

Появление и распространение новых технологий также влияет 
на подходы исследователей к объекту . Например, возможность 
делать цифровые копии рукописей и книг в полевых условиях 
меняет взаимодействие между исследователями и информан-
тами, владельцами книг: книги остаются в своих естественных 
условиях, а цифровая копия начинает самостоятельную жизнь . 
Я сам обычно работаю с цифровыми копиями текстов и сопри-
касаюсь с материальным миром редко: либо в процессе поиска 
источников в поле (архивы, семейные коллекции), либо при 
описании палеографических характеристик источника (размер, 
бумага, чернила, водяные знаки, печати, исходные данные  — 
завод изготовления, дата, место продажи, назначение) . Однако 
интерес к мусульманским практикам письма и чтения привел 
меня к теме материальности . 

Мусульмане стали значительно больше писать, в том числе 
о себе, с середины 1960-х гг ., что вполне соотносится с утверж-
дением о «ретроспективном повороте» в послесталинский пе-
риод [Кормина, Штырков 2015; Donovan 2015; Кормина 2018; 
Мельникова 2019] . Мария Ромашева и Алиса Клоц в недавно 
опубликованной статье пишут о «тихой архивной революции» 
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в контексте позднесоветского поворота к прошлому [Клоц, 
Ромашева 2021] . В частности, исследовательницы обращают 
внимание на то, что появление у пенсионеров свободного вре-
мени позволяло им заниматься сбором исторических докумен-
тов [Там же: 171] . Я бы, в свою очередь, добавил, что личные 
коллекции советских граждан состояли не только из собранных, 
но и из созданных документов, в том числе автобиографий и ме-
муаров . Интенсификация и демократизация практик письма 
в позднесоветскую эпоху было в немалой степени обусловлена 
расширением потребительского сектора . Привычные для нас 
шариковые ручки стали доступны советским массам лишь в кон-
це 1960-х гг . [Богданов 2010: 219] . Примерно в то же время 
появилась в широкой продаже бумага для письма . Как правило, 
мусульмане писали в тетрадях, которые предназначались для 
школьников, а вовсе не для записи в арабской графике слева 
направо . Например, в личном архиве имама из Казани была 
обнаружена автобиография, написанная с использованием 
арабской графики в школьной тетради в 1970–1980-е гг . Забав-
но, что на обратной стороне тетради напечатана клятва пио нера 
в верности коммунистическим идеям . Это опять же указывает 
на то, что изначально тетрадь была задумана и как материаль-
ный объект, и как идеологический медиум . Например, в 1967 г . 
диссидент Александр Костерин в открытом письме к Михаилу 
Шолохову призывал к свободе слова и необходимости «обес-
печить использование бумаги и типографий в интересах трудя-
щихся» [Бредихин 2005: 44] . Соответственно, лишь в процессе 
творческого взаимодействия автора с тетрадью (бумагой) про-
исходила ее деидеологизация (ил . 3) .

Иными словами, создание тетради как повседневного предмета 
осмысливалось вполне в рамках советской плановой системы, 
детерминированной принципами социализма, и, следовательно, 
сценарии взаимодействия человека с предметом просчитыва-
лись и даже манифестировались, как это видно из примера 
выше . Потребности пенсионеров самовыражаться в различных 
формах письма, в том числе мемуарных, едва ли учитывались, 
но и механизмов ограничения также не существовало: тетради 
были в свободной продаже для граждан всех возрастов . Появ-
ление личных архивов мусульман в позднесоветский период 
вряд ли можно считать частью дирижируемого государством 
«ретроспективного поворота» [Donovan 2015: 464], однако вни-
мание к материальным аспектам создания этих документов 
указывает на то, что нельзя оставлять государство за пределами 
анализа . Тем не менее акцент на зависимости интеллектуаль-
ного труда от материальных условий помогает пересмотреть 
привычные хронологические категории, привязанные обычно 
к фигурам политических лидеров [Fürst 2010: 20–29] . Вероятно, 
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на распространение ручек и бумаги среди населения, чем соот-
носить их с действиями в Кремле . Может быть, для определен-
ных направлений изучения прошлого термин «шариково- 
тетрадочный социализм» станет альтернативой постсталинизму 
или оттепели? Употребляя этот термин, я обыгрываю концеп-
цию Джонатана Сенчайна, для которого 1860-е гг . в США ста-
новятся переходными от производства бумаги из лоскутьев 
(rag-printing era) к использованию древесной целлюлозы (wood 
pulp), что изменило в американском обществе эстетическое 
восприятие бумаги и процесса чтения в целом [Senchyne 2020] .

В 2020 г . в Университете Сёдертон Ренат Беккин защитил дис-
сертацию о взаимодействиях государства и мусульманских 
институтов в России [Bekkin 2020]1 . Беккин опирается на нетри-
виальную для исследований ислама в России теорию экономи-
ческого развития для анализа религии и исходит из позиции 
(подкрепленной ссылками на классиков политэкономии Адама 
Смита, Вернера Зомбарта, Йозефа Шумпетера), что религиозное 
поведение  — продукт рационального выбора, стремящегося 
к максимизации прибыли и сокращению издержек [Ibid .: 46–52] . 
На протяжении всей работы Беккин развивает идею о том, что 
религиозные организации (институты)  — акторы на рынке 
религиозных услуг [Ekelund et al . 1996: 9–10] . Однако, как по-
казывает автор, в России мусульманские организации  — это 
акторы-монополисты, и, что более важно, на этом рынке есть 
только один потребитель — государство, причем и услуги ока-
зываются вовсе не религиозные, а политические, а именно 
обес печение лояльности мусульман действующей власти [Bekkin 
2020: 56] . Таким образом, Беккин обращает внимание на госу-
дарство как важного актора рынка — и в качестве регулятора, 
и в качестве потребителя . Итак, государство и муфтияты за-
интересованы в поддержании монополии, что и обеспечивает 
устойчивость рынка религиозных услуг . К сожалению, попытка 
Беккина применить законы экономического развития к сферам 
нематериального бытия редуцирует культурные, политические, 
социальные факторы . На то, что этой работе не хватает антро-
пологического подхода, обращает внимание в своей недавней 
рецензии и Марат Сафаров [Сафаров 2021] . События же на 
мусульманской сцене России последних лет показывают, что 
монополии не так стабильны, гегемоны теряют свое влияние 
и на их место приходят новые акторы . При этом государство 
не является единым актором, скорее оно представляет собой 
конгломерат акторов на разных уровнях власти, с разными 
экономическими и идеологическими интересами, которые кон-

1 В скором времени выйдет русский перевод этой книги: [Беккин 2022].

4
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курируют друг с другом и тем самым создают динамику . Соб-
ственно, Беккин и сам вскользь указывает, что «личный фактор 
играет в России ключевую роль» [Bekkin 2020: 44–45] . Здесь же 
стоит отметить, что акцент Беккина на том, что личный фактор 
важен именно в России, несколько экзотизирует, если не сказать 
ориентализирует российскую реальность . Сравнительное ис-
следование взаимоотношений государства и религиозных ор-
ганизаций за пределами России добавило бы большую убе-
дительность этому утверждению . Возвращаясь к изначальному 
вопросу, можно подытожить, что выводы Беккина едва ли 
способствуют деконструкции стереотипа о жадных и хитрых 
священнослужителях, но, очевидно, усложняют картину, так 
как в действие вступает новый актор — государство .

Советские этнографические и социологические исследования, 
несомненно, могут также стать источником вдохновения для 
исследований материальности религии . Например, в методичках 
для социологов-полевиков указывалось, что опрос верующих 
должен происходить у них дома, чтобы можно было зафикси-
ровать и далее проанализировать материальные условия их 
жизни . Тем самым подчеркивалось влияние бытовых условий 
на сознание человека . Очень вероятно, что «оперативные» по-
левые сведения исследователей могли в дальнейшем использо-
ваться властями для реализации антирелигиозной политики, 
в том числе путем изменения бытовых условий, например через 
расселение старых деревянных городских кварталов . В поздне-
советский период именно в таких слободах обычно действова-
ли молельные дома, служившие местом встреч для пожилых 
верующих . В 1960–1980-е гг . многие из этих слобод были сне-
сены, а их жители расселены в новые спальные районы, по-
строенные в соответствии с советским городским плани-
рованием, в котором не было места для религиозности и ее 
публичных манифестаций [Luehrmann 2015: 9–10] . Конечно, 
нельзя сказать, что новые бытовые условия сразу и беспово-
ротно повлияли на духовный мир людей . Всегда оставалось 
пространство для ненормативного восприятия . Источником 
вдохновения для будущих исследований взаимодействия мате-
риального и духовного может служить книга Алексея Голубева 
“The Things of Life: Materiality in Late Soviet Russia”, особенно 
четвертая глава, в которой анализируются ненормативные 
формы социализации, возникавшие в ландшафтах советских 
спальных районов [Golubev 2020: 90–112]1 . На мой взгляд, эта 
книга может задать тренд на изучение материальности в исто-

1 Несколько месяцев назад был издан перевод книги на русский язык: [Голубев 2022]. К сожалению, 
мне еще не довелось ознакомиться с ним, поэтому ссылаюсь на оригинальную англоязычную пуб-
ликацию. 
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ии рическом контексте и анализ повседневной жизни мусульман, 
их режимов восприятия прошлого . 
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ЭЛЬЗА-БАИР ГУЧИНОВА

Материальность духовного хорошо видна 
в современных буддийских практиках Рос-
сии, которые стали активнее проявляться 
в публичной сфере . Согласно буддийской 
традиции, в каждом храме и в каждом доме 
человека, принявшего Прибежище, должны 
быть представлены тело, ум и слово Будды . 
Тело — это статуэтка буддийского божества, 
ум — это Ступа, которая строится по опре-
деленному канону и имеет значимое содер-
жание внутри, так называемые закладки, 
слово — это молитвы (калм . ном) и другие 
канонические тексты, которые представляют 
собой стопки непереплетенных листов пря-
моугольной формы, обычно завернутые 
в специальную ткань особым образом . 
В   храмах хранятся и большие сочинения 
буддийского канона: Кангъюр (калм . Ганд-
жур)  — 108 томов и Тэнгьюр (калм . Данд-
жур)  — 225  томов . Но кроме этих самых 
важных элементов буддийского духовного 
интерьера, почти в каждом калмыцком доме 
есть культовые предметы — четки, лампады 
и благовония .

Эльза-Баир Мацаковна Гучинова 
Институт этнологии 
и антропологии РАН, 
Москва, Россия 
bairjan@mail.ru
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В период гонений на веру и священников в Калмыкии были 
уничтожены все храмы, кроме одного, каменного, превра-
щенного в советские годы в хозяйственное помещение . После 
ликвидации Калмыцкой автономии в 1943 г . территорию рес-
публики поделили между соседними краями и создали Астра-
ханскую область, к которой отошли два самых больших и исто-
рически значимых района . На территории одного из них 
находился Хошеутовский храм . После недавней реконструкции 
он стал местом паломничества верующих из Калмыкии и пунк-
том туристических маршрутов .

На фоне отсутствия «больших институтов», а также практикую-
щих священников, которые были арестованы (рангом повыше) 
или «размонашены»1 (рангом пониже), персональная религи-
озность калмыков могла сопровождаться только небольшими 
и наиболее важными материальными атрибутами — лампада-
ми (с маслом и фитилем — зул, пустые — зулын цегц), которые 
до депортации имелись в каждой семье и, видимо, часто были 
серебряными . Они возжигались на все праздники, и календар-
ного цикла, и буддийского календаря, в дни поста (8-й, 16-й 
и 30-й день каждого лунного месяца), во время дальних по-
ездок членов семьи, родов или в период, когда решалось что-
то судьбоносное, а также если кто-то из членов семьи скон-
чался и находится в состоянии бардо (еще не реинкарниро-
вался) . 

Возжигание лампады в домашних условиях рассматривается 
как подношение, позволяющее избавиться от невежества, по-
скольку горение масляной лампады символизирует Просветле-
ние, «фитиль  — человеческое эго, масло  — океан страданий, 
а огонь  — мудрость, постигшую пустоту . Глядя на горящую 
лампаду, необходимо медитировать, размышляя о том, что 
мудрость, постигшая пустоту, сжигает человеческое эго и ис-
сушает океан страданий» [Бичеев 2020: 167] . В металлическую 
лампаду наливали немного топленого масла, вставляли фитиль 
из спички и скрученной ваты . По тому, сразу ли загорелся фи-
тиль, ровный ли был огонь или слишком интенсивный, как 
выглядят догоревший фитиль, пепел и копоть, знающие люди 
судили о событии, в связи с которым лампада возжигалась . На-
пример, спокойна ли душа покойного или мечется  — если 
фитиль сгорел некрасиво .

Во время депортации калмыков (1943–1957) многие семьи, не 
имея возможности собрать вещи в дорогу, оказались в местах 
выселения без самого необходимого  — документов, теплой 

1 Это предполагало принуждение бывшего монаха к женитьбе и запрет впредь заниматься религи-
озной деятельностью.
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жигать лампаду, и по праздникам, и в связи с гибелью близких, 
оставалась . Вместо серебряной, латунной или бронзовой лам-
пады стали использовать клубни картофеля, благо, мерзлая 
картошка была доступна почти всегда . Картофель мыли и вы-
резали сердцевину, в центр полученной емкости вставляли 
фитиль из спички вместо тонкой палочки из житника, обма-
тывали его ватой, подливали топленое масло . Если не было 
картофеля, то лампаду лепили из крутого теста, стараясь по-
вторить очертания металлического прототипа . Видимо, это 
самый древний материал для лампады . Такие одноразовые 
лампады оказались столь прочно связаны в сознании с перио-
дом депортации, что когда в 1993 г . в Сибирь отправился 
первый Поезд памяти1, его пассажиры их изготовили и все дни 
мемориального тура в каждом купе у окна горели картофель-
ные лампады .

Но были и исключения . Если есть потребность в культовом 
предмете, всегда найдутся техники бриколажа для его изготов-
ления . Среди экспонатов музея традиционной культуры Элисты 
есть уникальная ремесленная лампада . Чаша изготовлена из 
металла, но у нее отсутствует ножка . Вместо нее в качестве под-
ставки использована двадцатикопеечная монета 1945 г ., которая 
скреплена с другой такой же монетой внутри чаши с углубле-
нием для фитиля . Подобное вернакулярное решение приме нено 
при изготовлении лампады, хранящейся в Музее элистинского 
хурула «Золотая обитель Будды Шакъямуни», тоже комбини-
рованной и состоящей из металлической чаши и деревянной 
ножки . Таких бриколажных лампад насчитывается в музейных 
хранениях Калмыкии более тридцати [Бичеев 2020: 168] . По 
ним видно, что они самодельные: эти лампады обычно более 
глубокие, по форме напоминают чарку, некоторые изготовлены 
из очень тяжелого металла .

Большинство вернувшихся из Сибири калмыков были атеиста-
ми или агностиками, религиозные практики сохраняло только 
старшее поколение, прошедшее социализацию до Гражданской 
войны . Многие из них продолжали пользоваться лампадами из 
теста или картофеля: купить даже простые металлические лам-
пады было негде . За редкими исключениями калмыки жили 
небогато, но в доме, где жила моя семья, рассказывали, что 
у пожилой соседки, племянницы видного ламы, есть золотые 
лампады и золотые статуэтки Будды . После либерализации 
в СССР были легитимированы публичные буддийские практи-

1 Эта мемориальная поездка по местам депортации калмыков проходила по маршруту Элиста  — 
Тюмень — Омск — Барнаул — Томск — Красноярск — Новосибирск.



86А Н Т Р О П О Л О Г И Ч Е С К И Й  ФОРУМ   2022   № 55

ки . В 1990 г . открылся молельный дом, начали работать неболь-
шие лавки с буддийской литературой, четками и, конечно, 
лампадами . Тогда почти в каждой калмыцкой семье появились 
профессионально изготовленные лампады — хозяйки хотели, 
чтобы лампады были изящными, такими же как в недавно по-
строенном хуруле . 

Сейчас нет проблем с приобретением буддийских лампад, рынок 
предоставляет их большой ассортимент . Традиционные лампа-
ды «из чистой меди», предполагающие использование масла, 
имеют усовершенствование: они оснащены высоким держате-
лем фитиля, под которым должна находиться не сухая травин-
ка, палочка или спичка с накрученной промасленной ватой, 
а тонкая бечевка, которая вдевается в держатель . Стали появ-
ляться лампады нового поколения, доставку которых по почте 
можно заказать через интернет . На AliExpress они представле-
ны как «Тибетская имитационная электронная лампа для мас-
ла» . Эти китайские имитации тибетских лампад заряжаются 
через USB-порт и не требуют масла, а соответственно, не коптят 
и непожароопасны . Внешне они приближены к оригиналам: 
высокая ножка и чаша изготовлены из материалов, имитирую-
щих серебро и золото, и обильно декорированы буддийскими 
символами, также имитируются налитое до краев чаши топле-
ное масло и светящийся фитиль . Как написано в рекламном 
сопровождении, «бездымная, экологически чистая светодиодная 
лампа с питанием от USB» соответствует взглядам современно-
го человека на защиту природы и будет особенно нужна будди-
сту в дороге .

Но наиболее распространено использование вместо масла стеа-
риновых свечей в тонких алюминиевых чашечках, в форме 
таблетки, которые можно положить внутрь лампады и зажечь . 
Обычно их покупали в магазинах «Икеа» . В хуруле «Золотая 
обитель Будды Шакъямуни» также стал часто использоваться 
этот более безопасный вариант . Также «Икеа» предлагает свечи 
на батарейках в форме куба, которые пришлись калмыкам по 
душе . Их можно зажигать утром и не бояться уходить на рабо-
ту, оставляя дома открытый огонь, или зажигать вечером и не 
бояться заснуть . Такой прибор может проработать на одной 
батарейке неделю, если включать его примерно на восемь часов 
в сутки .

Лампада как необходимая часть буддийских практик нужна 
верующим и на домашнем, и на храмовом алтаре . Какие из них, 
традиционные масляные или электронные, станут популярнее, 
покажет время . У новинок есть такие преимущества, как эко-
логичность, безопасность и простота . Но настоящие буддисты 
не жалеют сил на духовные практики .
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Бичеев Б.А. Символика обрядовых действий в практике мирян-буддистов 

(обряд подношения лампадки) // Oriental Studies . 2020 . Т . 13 . № 1 . 
С . 164–172 . doi: 10 .22162/2619-0990-2020-47-1-164-172 .

НАТАЛЬЯ КРЮКОВА

Общие соображения о подходах 
«материальной религии»

Мне представляется, что антропологическое 
изучение материальности религии в пост-
советской академии только набирает обо-
роты . Сложности, которые отмечают авторы 
вопросов к форуму, вероятно, связаны с не-
сколькими факторами . Прежде всего с тем, 
что исследователей, которые используют 
антропологические подходы, пока еще в це-
лом очень немного, а в антропологии рели-
гии их буквально единицы . Основная масса 
научных публикаций по теме религии — это 
работы историков, религиоведов, этногра-
фов, которые стоят на религиоведческих 
позициях и используют соответствующий 
позитивистский понятийный аппарат, за-
частую существенно обедняющий иссле-
дуемый материал . Каждая новая публикация 
по антропологии религии — настоящее со-
бытие . Исследовательские возможности, 
которые открывает это направление, некому 
осваивать . Вторая часть проблемы, как мне 
кажется, заключается в традициях советской 
этнографии и позитивистской науки в це-
лом . «Анучинская триада» приучила нас 
к обязательному присутствию материальных 
объектов (а часто буквально засилью вещей) 
в этнографическом описании . В состав кол-
лектива научных экспедиций часто вклю-
чались профессиональные художники, 
 иллюстраторы, фотографы . Поражает их 
стремление к максимальной точности фик-
сации деталей декора и степени материаль-
ной сохранности, будь то общий вид инте-
рьера жилища или изображения отдельных 
предметов повседневного быта . Изображе-
ния в архивах этнографических экспедиций 

Наталья Владиславовна Крюкова 
Институт этнологии 
и антропологии РАН, 
Москва, Россия 
nkryu@mail.ru
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по качеству исполнения близки к произведениям искусства 
и сами вполне могут быть отдельным объектом исследователь-
ского интереса . Однако вещи при этом существуют как бы сами 
по себе и замкнуты в собственной функциональности . Сложи-
лась интересная и парадоксальная ситуация: вещи на изобра-
жениях детальные, «живые», а в этнографических описаниях 
уже усреднены, обезличены, и рядом с ними пользователи — 
обезличенные «носители традиции», представители умозритель-
ной абстракции этноса . 

Антропология репрезентирует рядом с вещью конкретных 
«живых» людей, показывая их в динамике жизни и взаимодей-
ствии с вещью и между собой, не усредняя, не стремясь зафик-
сировать в обезличивающей статике саму вещь, создавая с ее 
помощью какой-нибудь «удобный» теоретический конструкт, 
например «традицию» или «этнос» . В этом отношении подход 
антропологии к материальности кардинально отличается от 
подхода позитивистской науки, сводившей материальность 
к вещественности и энциклопедическому собранию незыблемых 
фактов о материальной стороне человеческой жизни . Совре-
менные антропологические подходы «оживляют» всех — и че-
ловека, и предметы вокруг него, предоставляя всем право вы-
сказаться и быть услышанными . Антропология внимательно 
наблюдает за тем, кто и как использует вещь, а в случае, напри-
мер, с религиозной реликвией — кто и как участвует в воспро-
изводстве особого статуса этой вещи и как, в свою очередь, эта 
вещь вносит вклад в воспроизводство религиозности сообще-
ства, связанного с ней или складывающегося вокруг нее . Какую 
социальную работу производят предметы или какую власть они 
имеют над поведением людей? Как они влияют на понимание 
верующими себя? Как они определяют, что социально или ре-
лигиозно приемлемо? Д . Миллер называет это социокультурной 
материальностью [Miller 2005] . Проблематизируются сама ма-
териальность и граница между материальным и духовным . 
Материальность перестает сводиться к вещности, с позиции 
материальности предлагается рассматривать весь религиозный 
и духовный опыт проживаемой религии (lived religion) . Такой 
подход открывает множество исследовательских перспектив, 
но требует перенастройки фокуса восприятия и определенного 
исследовательского мужества . Необходимо захотеть выйти за 
рамки привычного восприятия религиозных объектов: либо как 
принадлежащих к иной реальности, в отношении которой сра-
батывает особая этика, либо как сугубо функциональных пред-
метов, обслуживающих культ .

Я работаю в поле армянского апостольского и русского право-
славного христианства, в котором материальное и телесное 
имманентны индивидуальной религиозности и доктринально 
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рия в сознании верующих способна быть духоносной, о чем 
говорит вера в Воплощение и в таинства . Православие не на-
стаивает на неопосредованности духовного опыта . Через мате-
риальное происходит приобщение верующих к области, лежа-
щей за пределами человеческого воображения и восприятия . 
И тут важен опыт самих верующих, утверждающих, что боже-
ственное доходит до них путем материального воздействия . Как, 
посредством каких материальных медиаторов верующие улав-
ливают божественное и как строится сам процесс медиации? 
Откуда берутся медиаторы, как они создаются, воспроизводят-
ся? Очевидно, что это не просто предметы, объекты или сами 
верующие, механически складывающие какой-либо культ, без 
которых он функционально невозможен, а сложное и достаточ-
но устойчивое сочетание материальных объектов, поведенче-
ских паттернов, телесных, чувственных, экономических, по-
литических практик, воспроизводящих и легитимирующих и сам 
культ, и религиозность его адептов . Теория медиации религии, 
предлагающая изменить трактовку медиа и медиумов, подход 
к религии как к практике медиации, возникший в рамках ма-
териального поворота, дают мне как исследователю возмож-
ность поставить эти вопросы и попытаться на них ответить . 
Мне представляется, что религиозность не реализуется, не 
проживается вне этой субъект-объектной связности . Мате-
риальные объекты и образы действия в этих комплексах не 
являются лишь техническими посредниками, передатчиками 
от трансцендентного к верующим . Эти медиумы, если можно 
так выразиться, придают форму духовному, делают его воз-
можным для чувственного восприятия и передачи верующими, 
обеспечивают мимезис, продуцируя определенные переживания 
священного, формируют сплочения верующих на основе сход-
ного проживания духовного  — религиозные общности . Эти 
комплексы могут быть составлены из разнообразных типов 
медиа . Б . Майер предлагает называть их sensational forms, что 
не слишком удачно переводят как «чувственные формы»  [Meyer 
2009; 2020] . 

В разных этнографических контекстах по-разному актуализи-
руют то, что обозначается как «вера» и «религия» . Почему для 
актуализации в качестве медиума выбирается та или иная ма-
териальная форма? Кто определяет и контролирует границу 
между материальным и нематериальным? Каковы явные и не-
видимые агенты актуализации? Мы неизбежно сталкиваемся 
с проблемой доминирования, с характером распределения 
власти в конкретном сообществе или культуре . В селах горной 
Армении, где проходит моя полевая работа, существует культ 
почитания местных святынь — сурбов и тан сурбов (арм . сурб 
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букв . ‘святой’, тан сурб букв . ‘святой дома’) . Сурбом может быть 
церковь, хачкар, камни с древних захоронений или разрушен-
ных монастырей, родник, дерево, пещера, богослужебные пред-
меты, изображения, книги религиозного содержания . Сурб-
святой  — это комплекс, включающий в себя предметную 
форму святого, локализацию в пространстве, собственно куль-
товые практики . Практика обретения сурбов и обустройства для 
них святилищ, повседневное посещение этих святилищ — это 
норма современной сельской религиозной жизни . Большая 
часть сурбов находится в частном семейном владении и выпол-
няет важную социальную функцию по поддержанию внутри-
семейных связей . Разрушение или полная утрата материальной 
формы святого очень часто не приводит к прекращению его 
почитания или угасанию святилища . Посещение сурбов проис-
ходит регулярно и может полностью заменять посещение хра-
ма [Крюкова 2021] . Священники Армянской апостольской 
церкви (ААЦ) с разной степенью непримиримости относятся 
к подобным проявлениям религиозности сельских жителей 
и трактуют материальную форму, признаваемую верую щими 
в качестве медиума священного, как нечто, что не может быть 
носителем благодати, а, напротив, является источником (само)-
обольщения как для владельцев сурба, так и для тех, кто при-
бегает к его помощи . Для сельских верующих святость камня 
из стены разрушенного монастыря или древнего захоронения, 
остатков сгоревшей рукописной книги или хачкара столь же 
реальна, как святость общеармянских святынь . У них есть кон-
сенсус относительно границ материальности и приемлемых 
медиаторов священного, и он явно отличается от такового в от-
ношении границ, установленных и охраняемых ААЦ . У сельских 
верующих выработалась привычка «находить» и актуализиро-
вать сакральное, влиять на медиацию религиозных смыслов, 
оттеснив в повседневной религиозной жизни ААЦ, претен-
дующую на единственный авторитет в религиозных вопросах 
и статус единственного источника нормативности, на второй 
план . Сурбы как эстетическая формация, в терминах Б . Майер, 
упорядочивают мир сельских жителей и организуют их рели-
гиозную повседневность . В случае с армянскими сельскими 
сурбами мы видим конфликт относительно легитимности про-
изводства духовных смыслов и контроля над духовным опытом . 

Что касается ответов на поставленные в форуме вопросы, могу 
сообщить следующее .

Имеется в виду конкретная вещь или класс предметов, харак-
терных для определенного религиозного культа? Если речь идет 
о конкретной вещи, то основная сложность, как мне представ-
ляется, в ограниченности этнографического материала и исто-
рических источников . Зачастую сведения о «жизни» такого 

1
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информантов, поэтому полноценную биографию создать про-
блематично . Думается также, что подобный жанр требует опре-
деленной степени литературного таланта . 

Тело в проживаемом религиозном опыте христианства являет-
ся, вероятно, идеальным медиумом трансцендентного . Об этом 
свидетельствует сама евангельская история и вся традиция по-
читания мощей святых и реликвий, с ними связанных, система 
постов и телесной дисциплины, пенитенциарные практики и т .д . 
Прикосновение к раке с мощами, буквальное осязание святого 
или связанной с ним реликвии, чудотворной иконы расцени-
вается верующими как необходимый акт единения с божествен-
ным . Если осязаемого контакта не происходит, польза от встре-
чи с божественным может быть расценена как недостаточная1 . 
В контакте важны и его продолжительность, и площадь сопри-
косновения со святыней . «Эффект» от телесного контакта может 
наступить позже . Мне встречалось два типа объяснения целеб-
ного эффекта телесного контакта . В основном люди говорят об 
исходящей от святыни благодати, действующей на тело и даю-
щей исцеляющий эффект . Второй тип объяснения — святыня 
«активирует» благодать, скрытую в самом человеке, — встреча-
ется значительно реже . Примером актуализации божественно-
го в результате соматического переживания контакта со святы-
ней, вероятно, является чудо исцеления . В ряде историй 
информантов исцеление происходит в результате соприкосно-
вения даже не с самой реликвией, а с предметом, который со-
прикасался со святыней, был на ней освящен . В этих случаях 
чувственная форма «серийной» медиации со сложной сетью 
материальных агентов делает это чудо возможным . 

Телом божественное переживается и материализуется, реали-
зуясь в христианских практиках социальной жизни, к примеру 
через практику совместной молитвы, паломничества или по-
мощи нуждающимся . 

Соматическую чувственную сторону религиозности сложно 
изучать, интерпретировать, критически анализировать . Воз-
можно, методологическим решением здесь могла бы стать ав-
тоэтнография . Удачно у антропологов получается изучать 
дисциплинирующие тело индивидуальные и коллективные 
практики [Дубовка 2017] . 

1 В русской религиозной традиции раки и гробницы принято делать максимально доступными для 
верующих. До второй половины XVII в. вокруг гробниц святых не было оградок, отделявших мо-
лящихся и ограничивавших непосредственный контакт со святыней [Мельник 2003]. Прикоснуть-
ся к святыне стремились больным местом или всем телом. Святые без реликвий были непопуляр-
ны [Арнаутова 1995].
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В последние годы, по свидетельствам информантов, в Москве 
активно возрождается общинная жизнь . Она требует значи-
тельных материальных и человеческих ресурсов, ведь община 
не только содержит причт, материально обеспечивает литур-
гическую сторону жизни храма или создает чистоту и порядок 
в церкви . Для реализации идеала христианской жизни общи-
на должна активно заниматься благотворительностью, регу-
лярно помогать нуждающимся вне стен храма . Наличие или 
отсутствие общинной жизни при храме зависит не только от 
харизмы местного батюшки, но и от возможности наладить 
инфраструктуру общинной жизни и грамотно ее поддержи-
вать . Мне приходилось сталкиваться с тем, что члены общины 
крайне неохотно делятся подробностями материальной жизни . 
Этнография общинной жизни современного прихода, эконо-
мической ее стороны — интересная и пока, кажется, неосво-
енная тема . Подозреваю, что и моральная экономика общины 
в Москве может сильно отличаться от таковой даже в ближай-
шей провинции . Интересно, что в Армении в тех местах, где 
я провожу исследования, приходская жизнь практически 
полностью отсутствует, несмотря на обилие старых и строи-
тельство новых храмов . Верующие не спешат регулярно жерт-
вовать средства для поддержания храмовой жизни, предпо-
читая решать духовные проблемы в частном или  семейном 
порядке . Отдельной интересной темой в рамках обозначенной 
могла бы стать «мате риальная экономика чуда» . На конкрет-
ном примере можно было бы рассмотреть, кто, на каких ос-
нованиях, какими способами организует доступ к чудотворной 
реликвии, как в этом участвуют сами верующие, изучить, какие 
политические, экономические, социальные, моральные дей-
ствия приводят к тому, что человек получает возможность 
пережить опыт чуда . 
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АРТ ЛЕЭТЕ

Религия и материальность

В советское время в эстонской науке рели-
гия помещалась между областями фолькло-
ристики и этнографии, которые должны 
были изучать духовную и материальную 
культуру и религии ни в коем случае не ка-
саться . Если кому-то и удавалось опублико-
вать что-то по религии и это пропускала 
цензура, то приходилось довольствоваться 
разного рода полускрытыми намеками на 
религиозные вопросы . Эта привычка избе-
гания, однако, приводила к тому, что без 
какого-либо анализа оставались и предметы 
культа . В 1990-е гг . я курировал выставку 
Эстонского национального музея (ЭНМ) под 
названием «Вещи и мусор» . Идея была в том, 
чтобы проследить, как магическое прикос-
новение музейного сотрудника превращает 
мусор в ценный экспонат . В советское время 
музейные фонды было необходимо наращи-
вать, и тогдашний директор требовал, чтобы 
музейные этнографы собирали по сотне 
предметов в каждой экспедиции . Музейные 
эксперты принимали все . По закону эти 
вещи немедленно превращались в нацио-
нальное достояние . Можно было собирать 
какие-то деревянные палочки, бутылочные 
стекла, каменные осколки . Все шло в дело . 
В музее все предметы становились священ-
ными .

Я не изучал биографии вещей специально, 
они сами шли к нам бесконечным потоком, 
пока мы готовили экспозицию . Люди всегда 

Арт Леэте (Art leete) 
Тартуский университет, 
Тарту, Эстония 
art.leete@ut.ee 
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несли в ЭНМ все, что, как им казалось, было связано с их про-
шлым, а значит, было в достаточной степени уникально, чтобы 
стать музейным экспонатом . После Первой мировой войны 
в ЭНМ поступило много осколков артиллерийских снарядов . 
Думаю, люди видели в них память о массовых насильственных 
смертях, нерассказанные трагические истории о погибших в той 
войне . Но мне больше всего нравится тридцатисантиметровая 
палка из ствола яблони, которую кто-то срезал на поле битвы, 
где в XIX в . произошел мятеж эстонских крестьян . То есть 
можно буквально прикоснуться к истории предков .

В ЭНМ есть и образцы откровенно религиозных или магических 
предметов . Согласно генеральному каталогу, когда-то у нас 
в фондах хранилась громовая стрела . Каталог не дает описания 
этого предмета . Бывает, что люди так стараются, что умудря-
ются собрать вещи, которые невозможно потом сохранить . Как 
бы то ни было, в музейных запасниках стрелы больше нет . 
Может быть, кто-то ее украл, какой-нибудь маг, которому она 
оказалась нужна больше, чем этнографам . Вероятно, это был 
один из продолговатых заостренных камней, ведь в старину 
эстонцы верили, что, когда молния падает на землю и остывает, 
она превращается в камень . В итоге я так и не смог включить 
эту громовую вещь в мою выставку «Вещи и мусор» . И даже 
в некотором роде обрадовался, ведь теперь не нужно было 
думать, к какой категории ее отнести (к вещам или мусору) .

Примерно тогда же я готовил этнографическую выставку о коми . 
Мне показалось, что будет неплохо, если в углу зала мы повесим 
икону . Я отправился в фонды и увидел на полках длинные ряды 
православных икон . Оказалось, что почти все они без глаз . Я по-
нял в чем дело: это был акт какого-то не то атеистического, не 
то анимистического противостояния  — убийство икон . Глаза 
есть только у живых . Но живые вещи не хранят в музее . 

Мусор становится священным, а социальная жизнь Материи 
превращает иконы в мусор .

Во время полевых исследований я стараюсь дистанцироваться 
от каких-либо религиозных чувств . С людьми анимистических 
убеждений это несложно, поскольку они не ожидают от вас 
демонстрации эмоциональной вовлеченности, кроме физиче-
ского участия . Достаточно проявлять уважение и соглашаться 
участвовать в ритуалах, принимая таким образом их мировоз-
зрение . Впрочем, все это просто только на первый взгляд, а на 
самом деле не так уж легко осмыслить .

С некоторыми другими группами сложности более очевидны, 
например с протестантами-харизматами . Мой метод игнориро-
вания религиозных эмоций и чувственного опыта иногда при-
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об их религиозных эмоциях и переживаниях напрямую, это при-
влекает их внимание и они сами объясняют мне, как нужно чув-
ствовать и ощущать . Они видят, что я неопытен в этих вопросах 
и нуждаюсь в инструкциях . Таким образом мне удается понять 
что-то новое . Но поскольку я не пытался пока копать глубже в этом 
направлении, то не могу сказать, что много об этом знаю .

На мой взгляд, антропологический метод имеет некоторые 
ограничения . Если вы не изучаете религиозную группу, к кото-
рой сами принадлежите, то, чтобы проникнуть в область чувств, 
приходится нарушать правила . Вы не можете перенять образ 
мышления верующих, но можете использовать метод имитации, 
чтобы заслужить доверие сообщества . Думаю, тут есть разница . 
Предположим, кого-то это устраивает, так почему бы не ис-
пользовать такой метод подражания? В этнографическом поле 
нам многое приходится имитировать . Миметическое позна-
ние — важнейший элемент создания непосредственного знания 
в полевых ситуациях . Я уже говорил об этом, отталкиваясь от 
идеи Майкла Тауссига о том, что имитация придает силу опы-
ту [Leete 2017: 47] . «Именно в этой встрече рассказываемая 
история обретает свою реальность и силу, именно в этой встре-
че мы наблюдаем расщепление личности на бытие собой и Дру-
гим, которое достигается при помощи способности выйти за 
пределы себя, чтобы стать чем-то другим» [Taussig 1993: 40–41] . 
Определенная когнитивная дистанция от протестантских ве-
рующих не мешает создавать осмысленное знание об эмоциях 
и телесности (embodiment) . Если чужак ведет себя прилично 
и вежливо, то люди рано или поздно перестанут скрывать от 
него свои религиозные чувства и переживания . В России про-
тестантам очень не хватает сочувствия и понимания окружаю-
щих и общества в целом . Протестантов, как правило, не любят, 
в том числе среди коми, так что евангельская вера уходит в об-
ласть молчаливо подразумеваемого . Как говорит моя коллега 
Пирет Кооса, социальное окружение, «недружественное к не-
православным верующим, производит что-то вроде евангель-
ского молчания» [Koosa 2016: 58] . Так что они рады любому 
приветливому лицу, даже если человек не вполне разделяет их 
веру . В таком взаимодействии переплетаются религиозное и че-
ловеческое, общественное и личное .

Группа евангельских протестантов, которую я наблюдаю более 
или менее регулярно уже больше десяти лет, много занимается 
благотворительностью . Жители окрестных деревень задают 
логичный вопрос о ресурсах, которые нужны, чтобы постоянно 
предоставлять материальную помощь нуждающимся . Я решил 
задать этот вопрос миссионерам . Важно отметить, во-первых, 
что, для того чтобы существенно улучшить материальное поло-
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жение в удаленных сельских сообществах в России, больших 
ресурсов не требуется . Американского миссионера не назовешь 
богатым человеком, но по меркам российской деревни он, ко-
нечно, богат . Во-вторых, у этой группы есть разные источники 
поддержки социальных инициатив . Очевидно при этом, что 
они регулярно получают финансовую помощь из США . Эту 
миссию основал американский миссионер, и связь с этой стра-
ной не является тайной . Вся округа знает, что за все платят 
американцы, и православные пользуются благами, которые 
предлагают протестанты . А протестанты не скрывают, что полу-
чают деньги из Америки . Более того, они публично просят 
о пожертвованиях . Это, впрочем, происходит в интернете, и де-
ревенские жители, конечно, не заходят на страничку миссии . 
Да и по-английски здесь никто не понимает .

Можно догадываться, что все не так просто . Связи с Америкой 
вызывают у широкой православной общественности вопросы 
о политической повестке протестантской церкви . Кто ж захочет 
иметь дело со «шпионами»? Но принцип материальной заин-
тересованности как-то уравновешивает опасность шпионов 
в глазах бабушек . Эти пожилые женщины, которые считают 
себя православными, составляют большинство пользователей 
социальных услуг, предлагаемых «американцами» . В то же самое 
время люди задаются вопросом, почему нуждающимся не может 
помогать районная администрация . Деревенские понимают, что 
протестанты делают для них работу местных органов власти 
[Koosa, Leete 2014] . И снова мы видим, что вопросы материаль-
ности и духовности на поверку оказываются не так однозначны .  

Я убежден, что любой подход к полевому исследованию имеет 
право на существование, и потому не возражаю против изучения 
религии как некоего делового предприятия . Во время полевых 
исследований я вижу, что верующие как минимум терпимо от-
носятся к Евангелию процветания . Пасторы не прославляют 
бедность и не проклинают экономический успех . В глубинке 
коми жить по Евангелию процветания означает вести более или 
менее сносную жизнь . В этих деревнях даже просто сводить 
концы с концами — уже серьезное экономическое достижение . 
Для многих единственным источником дохода является сезон-
ный сбор лесных грибов и ягод . В сезон сбора церковь пуста . Все 
служат Господу в лесу . Экономический успех (или, для удаленной 
деревни, приемлемый уровень жизни) — это знак Божьего бла-
гословения . Единственное предприятие, которое действует в моем 
протестантском поле, — это лесопилка, построенная на пожерт-
вования американских верующих . Собирая пожертвования 
с паствы в другой церкви, пастор просил людей «послужить 
Господу финансово» . В целом у меня сложилось впечатление, 
что язык экономики для верующих приемлем .

4
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религиозных механизмах . Но, исследуя духовность с точки 
зрения экономики, нужно проявлять чуткость и избегать слиш-
ком прямых сравнений веры и экономики, ведь для верующих 
это все-таки может оказаться болезненным . В сельской глубин-
ке люди бедны, и экономический подход к их вере может по-
казаться неуместным по моральным соображениям . Но хариз-
матический протестантизм  — не единственный возможный 
пример связи экономики и религии . Одна из функций анимиз-
ма — поддерживать стратегии добычи средств к существованию . 
Охотники-анимисты избегают чрезмерных уловов и таким 
образом поддерживают как экологическую устойчивость жи-
вотного мира, так и порядок вещей в целом в космологическом 
смысле . При этом, однако, охотники не должны упускать иду-
щие в руки возможности . В их представлении дичь и рыбу им 
дают духи леса и воды, так что нужно ловить все, что попадет-
ся на глаза . Если этого не делать, духи могут отнять у вас охот-
ничью удачу . Так анимистические верования оформляют стра-
тегии охоты и рыболовства .

Религия  — это не просто система верований, самосовершен-
ствование, экстаз или воскрешение из мертвых . Часто религия 
имеет вполне практические следствия . И если протестанты или 
охотники-анимисты не дистанцируются от экономического 
дискурса, почему исследователи религии должны принципи-
ально избегать экономических теорий? 
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1
МАРИЯ МАСАГУТОВА

Мне кажется, трудность работы с социаль-
ной биографией вещи религиозного назна-
чения, в частности в России, может быть 
связана со сложностью и непрямыми кана-
лами распространения таких вещей . Однаж-
ды мне довелось разбирать мини-архив 
одно го сравнительно недавно канонизиро-
ванного уральского святого и его келейницы . 
В письмах я находила пометки о том, что 
духовные чада присылали, к примеру, фото-
репродукцию иконы, которую получили от 
кого-то еще, или же скуфейку, которая при-
надлежала общей знакомой, недавно умер-
шей монахине . Делалось это, с одной сторо-
ны, на молитвенную память, а с другой — для 
практического использования . Вещи же 
этого святого большей частью разошлись по 
его духовным чадам и хранятся в семьях, 
в контексте чего оказывается актуальным 
лишь последний их владелец . Проследить 
биографию вещи в таком случае становится 
непросто: предмет мог сменить несколько 
владельцев, и восстановить его историю за-
частую просто невозможно . Здесь работает 
и фактор времени, ведь людей, которые 
могли бы рассказать больше, порой уже нет 
в живых .

Непосредственно в моей работе в сообще-
стве вырицких трезвенников-чуриковцев 
проблемой оказывается специфическое от-
ношение моих информантов к материаль-
ности, обусловленное, в частности, контек-
стом их исторически непростых отношений 
с православием . Чуриковцы не отрицают 
православных обрядов и святынь, но одна 
из главных позиций их неприятия РПЦ  — 
«обрядничество», излишнее внимание к фор-
ме и вещам, чего они сами стараются  избегать . 
Тем не менее мне встречались интересные 
примеры особого внимания к вещам и в об-
щине трезвенников .

Один из них касается трости основателя 
движения Братца Иоанна Чурикова, которо-
го почитают как новую инкарнацию Христа . 

Мария Рустэмовна Масагутова 
Европейский университет в 
Санкт-Петербурге, 
Санкт-Петербург, Россия 
mmasagutova@eu.spb.ru
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символически изображают семь небес, была подарена Чурико-
вым трезвеннику Афанасию Дмитриеву и больше 60 лет храни-
лась в семье Дмитриевых . В годы войны была перевезена 
в эвакуацию в Свердловск, вернулась в Ленинград, затем ока-
залась у одной из дочерей Дмитриевых в Башкирии, а позже — 
в Белоруссии . Оттуда внучка Афанасия Дмитриева и привезла 
трость обратно в молитвенный дом трезвенников — Дом Брат-
ца в Вырице, когда тот был возвращен общине . Сейчас трость 
хранится в этом доме в кабинете Братца и выполняет важную 
функцию: в качестве аутентичной вещи она находится в по-
мещении, где завершается обряд посвящения, — сюда симво-
лически вводят новообратившихся трезвенников . В этом же 
кабинете происходит своего рода аналог конфирмации детей 
из семей трезвенников, когда они подтверждают свою личную 
приверженность Братцу и Трезвому учению .

Другой пример связан с заведенной Чуриковым практикой 
«рождественских даров», которые, как он подчеркивал, не 
должно почитать за святыни, так как они имеют сугубо симво-
лическое значение . Эти дары  — маслице, копеечка, ладан  — 
символизируют блага, обретаемые обратившимся к Трезвости 
человеком, одновременно отсылая к дарам волхвов младенцу 
Христу . Тем не менее у одного из этих элементов есть и нефор-
мальное значение — маркер, как говорила моя информантка, 
«возраста в Трезвости» . Рождественские дары трезвенники 
получают каждый год, и если масло и ладан могут расходовать 
в быту, то свои копеечки берегут, держат их отдельно в кошель-
ке или хранят дома . Для них это вещественный эквивалент 
времени, проведенного в Трезвой вере . И хотя мы не можем 
рассмотреть истории таких предметов в длительной перспек-
тиве, через призму этих монеток трезвенники видят свою лич-
ную историю, свой индивидуальный путь, что наделяет копе-
ечки особым, хотя и несакральным значением .

Возможно, самый важный материальный объект для моих ин-
формантов — Дом Братца, деревянный молитвенный дом в Вы-
рице, возведенный в начале ХХ в . Когда в 1929 г . Чурикова 
арестовали, а его коммуну распустили, дом был отобран . В кон-
це XX в . религиозная жизнь в стране стала более свободной, 
и моим информантам принципиально важным оказалось вер-
нуть себе именно этот дом и восстановить его, а не построить 
новый или возвратить другой молитвенный дом в Обухово, 
принадлежавший общине до революции, несмотря на то что 
трезвенникам, живущим в Петербурге (а таких среди моих ин-
формантов большинство), было бы удобнее ездить туда, а не 
в Вырицу . Насколько мне известно, по крайней мере часть 
общины была бы не против возвращения и второго здания, 
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но в качестве дополнительного — символическое значение вы-
рицкого дома для них существенно выше . Этот дом оказывает-
ся главным символом сообщества и связи современных трез-
венников с их предшественниками начала ХХ в . и с самим 
Братцем . Для них это место особого божественного присут-
ствия: трезвенники говорят, что чувствуют себя в нем не хозяе-
вами, а желанными гостями . Это именно тот парадокс веры, 
воплощенный в конкретном пространстве, о котором пишет 
Мэттью Энгельке, — «одновременное присутствие и отсутствие 
Бога» [Engelke 2007: 9] .

В описании ощущений информантов нам приходится полагать-
ся исключительно на их слова, воспоминания о своих впечатле-
ниях . Сложность исследования чувственного опыта, как мне 
кажется, заключается в том, что к такому воспоминанию проще 
всего неосознанно добавить позднейшие наслоения памяти . Тем 
не менее иногда я использую такие нарративы . Самые яркие 
истории подобного рода я услышала, когда расспрашивала о лич-
ности ныне покойного Алексея Ивановича Синникова (1912–
2007), бывшего председателя общины, в котором часть моих 
информантов видит новое воплощение Братца, а другая часть — 
старца, на котором проявилась благодать Братца . Один из моих 
собеседников, находившийся к тому времени в Трезвости 17 лет, 
рассказал, что, когда Синников поцеловал его (глава общины 
таким образом приветствовал трезвенников), он «ощутил на 
губах вкус Духа», который не может описать или объяснить, но 
который заставил его понять, что перед ним не простой старик, 
а кто-то особенный . Даже сейчас, когда в сообществе нет едино-
го мнения о статусе Синникова, личный опыт этого человека 
остается для него одним из главных аргументов в пользу того, 
что Синников — «тот же Братец» . Другой информант радостно 
рассказывал, как когда-то «в лоб получил» от того же Алексея 
Ивановича, чтобы «духи нечистые, бесы, вся грязь <…> вылета-
ла» . Этот опыт телесного контакта с ключевой фигурой в сообще-
стве является для него важным воспоминанием и, можно сказать, 
частью идентичности, вплетаясь и в эмоциональный контекст 
как полученное напутствие .

Относительно культивируемых чувств мне вспоминается один 
эпизод . Тогда закончились самые жесткие карантинные огра-
ничения, и двери Дома Братца были вновь открыты . Некоторые 
из моих информантов продолжали смотреть трансляции служб, 
а другие отправились в Вырицу при первой возможности . Воз-
вращаясь с беседы, эти вторые писали мне о том, что пережили 
духовную радость, ощутили благодать и затем несколько дней 
«летали как на крыльях», и советовали мне скорее приехать 
самой . Когда я смогла наконец вернуться в поле и отправиться 
в Вырицу, по дороге в электричке я размышляла, будут ли 

2
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пытывают сами, и спрашивать меня об этом . Пробежав от 
вокзала до Дома Братца, я вошла и села на свое привычное 
место в задних рядах молитвенного зала, с которого так хорошо 
и удобно обозревать зал, в отличие от ограниченного кадром 
пространства трансляций, увидела знакомые лица — и почув-
ствовала облегчение и радость, но, очевидно, не того рода, что 
мои информанты . Это было скорее ощущение радости от антро-
пологической свободы и возможности продолжать полевую 
работу в обычном режиме .

Как мне кажется, у моих информантов все отлажено достаточ-
но хорошо, и с инфраструктурными поломками я пока не стал-
кивалась . Впрочем, у меня была возможность увидеть часть 
структуры с непривычной стороны, когда меня позвали на ге-
неральную уборку в Дом Братца . Подобные мероприятия про-
водятся несколько раз в год, информация о них распростра-
няется по внутренним каналам, и участие принимают все 
желающие, хотя внешнему человеку оказаться там практически 
невозможно . В силу этого обстоятельства стирается обычно 
ощутимая граница между первым (молитвенным) и вторым 
(обитаемым и хозяйственным) этажами дома, хотя кабинет 
Братца, разумеется, остается запертым .

Весь процесс четко организован: всем выдают задания и соот-
ветствующие приспособления . Пока с икон снимают рушники, 
а с окон — шторы, пока кто-то сортирует тряпки на «хорошие» 
(чистые и удобные) и «плохие» (рваные, но годные для мытья 
полов), пока передвигают ряды скамеек и из одного помещения 
в другое переносят стремянки, не только обнажается невидимый 
обычно процесс поддержания чистоты в здании, но и становят-
ся заметны условные «хозяева» — люди, присматривающие за 
домом постоянно или часто помогающие при доме . Кому-то 
нужны подробные инструкции, куда выкинуть мусор или вы-
лить грязную воду, кто-то из участников чувствует себя уверен-
нее и не задает таких вопросов, кто-то, работая, в то же время 
следит за разворачиванием процесса, за тем, нужна ли участни-
кам помощь, например, запрещая девушкам самим переносить 
тяжелую стремянку и снаряжая им в помощь мужчину .

Такие редкие и закрытые для внешних людей события кажутся 
мне хорошей возможностью увидеть незаметные повседневные 
аспекты существования сообщества .

Этот вопрос кажется мне одним из самых острых в полевой 
работе . Не задав его, можно упустить из виду что-то по-настоя-
щему важное, а задав — испортить отношения с информантами, 
которые могут счесть интерес к столь приземленным вещам 
проявлением недоверия .

3
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У чуриковцев сложилось особое отношение к деньгам и финан-
совому благосостоянию . Трезвость в теологическом отношении 
можно охарактеризовать как благополучие, обретаемое через 
самоограничение . И благополучие это весьма разнопланово . 
Чуриковцы верят, что все земные блага посылаются им Братцем, 
и карьерный успех, семейное счастье, здоровье, богатство вос-
принимают как знаки того, что трезвенник идет по верному 
пути и получает награду за праведную жизнь . Эта концепция 
напоминает отчасти неопятидесятническое Евангелие процве-
тания, но мои информанты считают, что обретенное благо очень 
просто потерять, нарушив Трезвость или как-либо отступив от 
учения .

В плане времени и труда в моей полевой работе все достаточно 
ясно . За молитвенным домом и довольно обширным огородом 
при нем присматривают и ухаживают люди, которые живут 
в том же доме на втором этаже, а помогают им, по желанию, 
другие члены общины . Иногда в Доме Братца дают пожить 
трезвенникам, которые оказались в сложной жизненной ситуа-
ции и которым некуда больше пойти, например, если у людей 
нет денег на аренду квартиры, они приехали издалека и им не-
где больше остановиться . Такие постояльцы тоже будут при-
сматривать за домом, помогая в трапезной и огороде . По мере 
улучшения финансовой и жилищной ситуации временные 
обитатели освободят место для новых трезвенников, нуждаю-
щихся в помощи .

Финансовый же вопрос мучил меня довольно долго, особенно 
в связи с тем, что и братский совет на беседах, и информанты 
в личных разговорах регулярно подчеркивают, что Трезвость 
получается не за деньги, а бесплатно, что «у Бога карманов нет» 
и все блага трезвенников посланы им в награду за исправление . 
Эти формулировки и указание на аскетичное убранство молит-
венного дома служат аргументами трезвенников в их полемике 
с православной церковью, далеко не последнее место в их ри-
торике занимает осуждение сребролюбия отдельных служителей 
некоторых религиозных групп .

В сообществе не предусмотрена десятина, нет ящиков для по-
жертвований, а за те немногочисленные обряды, которые там 
приняты, деньги не взимаются . Более того, одна моя инфор-
мантка рассказывала, что на своей свадьбе ей не пришлось 
тратиться ни на что, кроме угощения, все остальное, вплоть до 
аренды машины и фотосессии, было подарено трезвенниками . 

В этом контексте мне казалось неэтичным спрашивать, на какие 
же, собственно, деньги содержится и ремонтируется Дом Брат-
ца, на что закупают продукты для трапез . Впрочем, мне повез-
ло познакомиться с девушкой практически моего возраста, 
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общества . Почувствовав, что она отнесется к вопросам об эко-
номической стороне спокойно, я смогла получить ответ, по 
крайней мере в общих чертах . Продуктивен ли такой подход, 
как мне кажется, исследователь должен решать в зависимости 
от целей и задач его работы . В частности, поднятая в разговоре 
с подавляющим большинством моих информантов-чуриковцев, 
эта тема могла привести к осложнению отношений, если бы 
была прочитана как знак недоверия к риторике бессребрениче-
ства общины . Личное финансовое благополучие членов сообще-
ства одобряется, поскольку трезвенники видят в нем награду 
от Братца за отрезвление и правильную жизнь . При этом как 
организация они позиционируют себя нестяжателями и не 
требуют от своих последователей финансовых вложений . 
В моем случае полученный ответ был полезным контекстуаль-
ным знанием, но эта информация не имела критического зна-
чения для вопросов, которые я поднимаю в своем исследовании .

Это может быть связано с представлениями о финансовой со-
ставляющей общины как о фоновом плане ее религиозной 
жизни . И этот фон зачастую не рефлексируется самими инфор-
мантами . В русле марксистских теорий применительно к изуче-
нию религиозных движений одним из наиболее интересных 
направлений мысли мне кажутся идеи Антонио Грамши о куль-
турной гегемонии и интеллигенции . В случае культурной геге-
монии речь идет о формировании совокупности ценностей 
и норм, конструируемых правящими кругами для контроля над 
жизнью людей и часто связанных с религией, народной куль-
турой и фольклором . Такие нормы, будучи сконструированы, 
преподносятся как часть здравого смысла (common sense) для 
всего остального населения и в результате ею становятся, тем 
самым укрепляя контроль, в том числе экономический, первых 
над вторыми [Gramsci 1989: 626] . Особую роль в этом процессе 
Грамши уделяет интеллигенции, которая представляется ему 
создателями этой самой гегемонии, так как воспроизводит вы-
годную правящим кругам идеологию . При этом Грамши раз-
деляет интеллигенцию на «традиционную», которая и выпол-
няет описанную функцию, и «органическую», к которой он 
относит группы интеллектуалов, формирующиеся естественным 
образом во «всякой социальной группе» и не претендующие на 
статус-кво [Ibid .: 134–135] . Последние, по мнению Грамши, под-
крепляют свои взгляды активной социально полезной деятель-
ностью, тем самым претворяя свои слова в жизнь [Ibid .: 135–136] .

Применительно к экономической стороне в моей полевой ра-
боте через теорию Грамши можно представить проблематичные 
отношения информантов с РПЦ как конфликт гегемонии, свя-
занной с позицией РПЦ в глазах трезвенников как квазигосу-
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дарственной религии, и Трезвости как контргегемонии, фор-
мирование которой марксистский философ видел основной 
целью «органической» интеллигенции .
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ИГОРЬ МИКЕШИН

Разделение на материальное и духовное мне 
видится таким же допущением и условно-
стью, как и, например, отнесение религии 
исключительно к сфере духовного . Мате-
риальность той или иной «вещи» задается, 
по-видимому, прежде всего ее функциональ-
ностью, особенно в ситуации максимально 
рутинной и обыденной повседневности . 
Со времен античной философии и до времен 
современной, например, акторно-сетевой 
теории вопросы о природе самых, казалось 
бы, простых и осязаемых вещей делают прак-
тически невозможным сведение ее исключи-
тельно к материальной стороне . Что делает 
набор сколоченных досок скамьей? Можно 
ли войти в одну и ту же реку дважды? (То 
есть что такое вообще река?) Останется ли 
корабль тем же самым кораблем, если по-
степенно заменить каждую из составляющих 
его деталей?

Таким образом, не вызывает сомнений, что 
вещь становится вещью исключительно в со-
циальном контексте придания ей функ-
ционального смысла . В таком понимании 
социальная жизнь предметов, включая воз-
можность рассматривать их биографии, 
оказывается самоочевидной . Проблемой 
может стать определение самой вещи, осо-
бенно если у нее сложные функции .

В моей работе с протестантами-евангели-
ками главной «вещью» представляется Биб-
лия (также часто называемая Священным 

Игорь Михайлович Микешин 
хельсинкский университет, 
хельсинки, Финляндия 
igor.mikeshin@helsinki.fi
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ии Писанием) . На первый взгляд, основа всего богословия и хри-
стианской жизни для евангеликов — текст Писания, а не фи-
зический его носитель . Современные христиане, например, все 
чаще пользуются электронными библиями всевозможных 
форматов, включая нередко и аудио .

Вместе с тем материальная природа и формат самих носителей 
Священного Писания, как в истории протестантизма, так и в его 
современности, часто играют важнейшую роль . В качестве при-
мера можно привести начало книгопечатания и Реформацию 
в Европе, издание Синодального перевода Библии в России 
и немедленное появление русского протестантизма в 1860-х гг . 
Кроме того, можно обратиться к актуальному исследованию 
Кати Раков [Rakow 2017] о роли и восприятии библий на циф-
ровых носителях современными евангеликами .

Отношение евангеликов к физическому носителю библейского 
текста  — это огромное поле для социального исследования . 
Бумажное издание — инструмент для работы с Божьим словом, 
который стараются облечь в практичную форму: крепкий пере-
плет (часто на молнии), компактный размер, закладки на всех 
книгах и в важнейших местах, отмеченные текстовыделителем 
разных цветов стихи, пустые страницы для заметок и еще боль-
ше удобных функций в цифровом формате . Более консерватив-
ные общины могут негативно относиться к цифровым библиям, 
видя в них как отвлекающий фактор (особенно на устройствах 
с выходом в интернет), так и утрату некой аутентичности 
бумаж ной Книги Книг .

Обращение «библейских христиан» (Bible-believing Christians — 
одно из распространенных самоназваний евангеликов) с бумаж-
ным носителем тоже заслуживает отдельного изучения, начиная 
с практики заметок и выделения текста прямо на страницах 
Библии, вызывающей шок у многих носителей других хри-
стианских традиций (чье понимание степени сакральности 
бумажного носителя часто обратно пропорционально времени, 
которое тратится на непосредственное изучение текста), и за-
канчивая особым отношением к сильно изношенным экземпля-
рам — библиям «с историей» или, в рамках нашего обсуждения, 
с биографией .

О потенциальной ценности сильно изношенных библий говорят 
многие назидательные нарративы евангеликов, от историй 
репрессированных христиан (например, значительная часть 
воспоминаний баптиста Георгия Винса посвящена подпольной 
печати и распространению Библии в Советском Союзе, в том 
числе в лагерях, где он отбывал сроки, а также ее необычайной 
ценности в условиях строжайших запретов [Винс 1991]) до 
христианских мемов в социальных сетях в виде фотографий 
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плохо сохранившихся фрагментов библий преследуемых хри-
стиан или текстов вроде следующего: «У кого разваливается 
Библия, обычно не разваливается жизнь» (приписывается 
Чарльзу Сперджену) .

Таким образом, постановка вопроса о социальности или био-
графии вещи совершенно справедлива, но осложняется опре-
делением самой вещи, ее границ и пределов ее материальности .

Это очень актуальный для меня вопрос . В своем диссертаци-
онном исследовании [Mikeshin 2016] я анализировал нарра тивы 
обращения в христианство у российских евангельских христи-
ан-баптистов на примере реабилитационного служения для 
зависимых людей . Одним из вопросов, который я ставил в сво-
ем исследовании, был именно вопрос о телесной трансформа-
ции нарко- и алкозависимых через обращение в веру . Самая 
сложная часть этого вопроса для меня, безусловно, рассужде-
ния о возможности «полноценного» изучения чувственного 
опыта .

Попытки максимально приблизиться к такой «полноценности» 
неизбежно приводят исследователя к совершенно новым для 
него дисциплинарным полям . Меня они привели к исследова-
ниям биохимии зависимости и Addiction Science, поскольку 
любой метод изучения наркотической (в том числе алкоголь-
ной) зависимости включает как минимум биологические, пси-
хологические и социальные факторы .

Методологически для меня как для антрополога сработало 
удачное совпадение моих намерений и богословских установок 
изучаемого сообщества . Когда я договаривался о проведении 
включенного наблюдения в реабилитационных центрах служе-
ния за чашкой кофе в маленьком кафе на востоке Санкт-Петер-
бурга в январе 2014 г . с двумя координаторами служения, они 
объяснили мне, что никаких препятствий этому не видят, но 
единственная возможная форма присутствия в центрах для 
меня — «на общих основаниях» . То есть я должен был посту-
пить на программу на правах обычного участника, несмотря на 
то что у меня нет проблем с зависимостью1 . При этом они от-
неслись не только с пониманием, но и с энтузиазмом к тому, 
что я по этическим причинам обязан открыто объяснять на-
стоящие причины своего нахождения в исследовательском 
поле  — проведение исследования, а не духовный поиск или 
мнимая зависимость .

1 Как я узнал почти сразу, далеко не все на программе обязательно зависимые люди. В центры 
также попадают люди в тяжелой жизненной ситуации — бездомные и/или недавно освободив-
шиеся из тюрьмы. Мое дальнейшее объяснение проясняет эту практику.

2



107 Ф О Р У М
М

ат
ер

иа
ль

ны
й 

по
во

ро
т 

и 
ан

тр
оп

ол
ог

ия
 р

ел
иг

ии Когда я приступил к эмпирической части своего исследования, 
мне быстро удалось понять, что у такой позиции моих «гейт-
киперов» были не только практические основания (не смущать 
и не отвлекать остальных реабилитантов своим нахождением 
на программе на каких-то особых условиях), но и богословские . 
Для них, как и для всей реабилитационной программы, зави-
симость  — лишь одно из проявлений греха как главной про-
блемы человечества и лишь одно из направлений евангелиза-
ционной и миссионерской работы . В конечном счете все 
находящиеся в реабилитационном центре на программе  — 
грешники, нуждающиеся в спасении Христом . А вопрос при-
вели ли их на программу героин, водка или диссертация, ока-
зывается не так уж важен .

Такой подход позволил мне не только попробовать программу 
на себе настолько, насколько это возможно неверующему 
(и,  к  сожалению моих гостеприимных информантов, не рас-
каявшемуся в процессе) участнику, но и в определенной мере 
разделить телесный опыт реабилитантов . Я не мог в полной 
мере ощутить ни опыт духовного поиска и покаяния, ни подчас 
невыносимые физические испытания синдрома отмены (из-
вестного в повседневной речи как «ломки», «похмелье» и т .п .) . 
Однако я в полной мере ощутил непростые бытовые и дисцип-
линарные условия в трех реабилитационных центрах служения, 
часть из которых была создана намеренно (для изоляции 
и «смирения»), а часть вызвана тяжелейшим материальным 
положением бесплатных центров, живущих на случайные по-
жертвования (впрочем, эти условия тоже активно использова-
лись для смирения) . Из самых сильных впечатлений могу на-
звать полную изоляцию и ежедневное изучение Нового Завета 
с утра до вечера (на втором этапе программы — полной Биб-
лии), минимум физической активности (до боли в спине), за-
мерзающие помещения и очень скудную еду, преимущественно 
приготовленную из просроченных продуктов .

Насколько «полноценным» можно считать такое исследование 
реабилитационного процесса с точки зрения изучения телес ного 
опыта? Этот вопрос остается открытым при любых других пере-
менных . С одной стороны, неверующий исследователь без 
опыта наркозависимости может наблюдать и анализировать 
происходящее со значительной долей остранения . С другой 
стороны, как справедливо заметил один из служителей, «Игорь, 
пока ты не уверовал, ты только поверхностно видишь, как ме-
няются люди . Ты же ученый, в науке важна глубина» . Иными 
словами, одна из важнейших сторон чувственного и духовного 
опыта осталась недоступна для моего непосредственного вос-
приятия . Тем не менее верующий и/или зависимый человек на 
моем месте испытал бы проблемы с необходимым для исследо-
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вателя остранением, «отчуждением» изучаемых практик . При-
чем в первую очередь проблема бы возникла не со взглядом со 
стороны, а с восприятием самого исследователя информанта-
ми  — то, что мне старались объяснять, верующему и/или за-
висимому подавалось бы как само собой разумеющееся .

Эта интересная и наводящая на размышления методологическая 
проблема вместе с тем не видится мне как проблема практиче-
ская, мешающая или осложняющая проведение исследования . 
Попытки найти баланс между «включенным» и «наблюдением» 
предпринимаются так же давно, как существует сама этногра-
фия . Ответ на такой вопрос не может быть универсальным . 
В разумных пределах он смещается в ту или иную сторону ис-
ходя из особенностей конкретного исследования, постановки 
его проблемы, доступности эмпирического материала и, далеко 
не в последнюю очередь, личности самого исследователя .

Как я уже сказал, отвечая на предыдущий вопрос, в исследова-
нии реабилитационного служения инфраструктура, а точнее ее 
плохое состояние, активно использовалась в качестве дисцип-
линарного и богословского аспектов обращения . Одной из 
важнейших предпосылок покаяния и дальнейшего духовного 
роста считается смирение, в контексте библейских понятий 
«кротости» и «смиренномудрия» (как, например, в 1 Петра 5:5: 
«Также и младшие, повинуйтесь пастырям; все же, подчиняясь 
друг другу, облекитесь смиренномудрием, потому что Бог гор-
дым противится, а смиренным дает благодать») . В целом более 
чем скромные условия проживания и скудное питание помога-
ют наглядно донести идею о том, что Богу нужно быть благо-
дарным за то, что имеешь .

Такой способ адаптировать окружающие обстоятельства к бого-
словскому нарративу в принципе характерен для любых еван-
геликов . По определению, евангелики верят в буквальность 
и непогрешимость Библии (см ., например: [Bebbington 1989: 
16]), и все их практическое богословие (в идеале и повседневная 
жизнь) основано на трактовке Писания, принятой в конкретном 
сообществе . Практики объяснения любых жизненных обстоя-
тельств через призму этой трактовки  — в принципе одна из 
главных характерных черт евангеликов, по крайней мере для 
внешнего наблюдателя . Поэтому мне безусловно приходилось 
сталкиваться с необходимостью изучения инфраструктуры 
религиозного сообщества . Более того, интерпретации обстоя-
тельств окружающей действительности играют одну из главных 
ролей в изучении общин евангеликов .

Экономический подход к изучению религии довольно давно 
и успешно применяется . Можно вспомнить для примера ис-
следования Николая Митрохина по экономической деятель-

3

4



109 Ф О Р У М
М

ат
ер

иа
ль

ны
й 

по
во

ро
т 

и 
ан

тр
оп

ол
ог

ия
 р

ел
иг

ии ности Русской православной церкви [Митрохин 2000] . В прин-
ципе я не вижу никаких проблем с изучением экономической, 
как и любой другой, стороны деятельности любой религиозной 
группы, если это не противоречит каким-либо этическим прин-
ципам (например, если информанты прямо попросят этого не 
делать) .

Относительно марксистской или любой другой традиции ответ 
мой будет в том же ключе . Если предмет исследования требует 
обратить особое внимание на экономические отношения изу-
чаемого сообщества, а какая-то из исследовательских программ, 
которую принято относить к марксизму, по мнению исследо-
вателя, предлагает наиболее эффективный способ постановки 
исследовательского вопроса или проблемы, равно как и поиска 
ответов, то при должном открытом обсуждении использован-
ных подходов, их обосновании и указании источников я не вижу 
никаких препятствий .

Проблемной, на мой взгляд, будет обратная ситуация, когда 
исследователь сначала выбирает подход и теоретическую тра-
дицию, а потом пытается подогнать под нее эмпирическую 
реальность . В качестве примера можно привести размышления 
Мориса Блоха [Bloch 1995] о противоречии его взглядов на вы-
рубку леса на Мадагаскаре в рамках его представлений о пост-
колониальном капитализме и необычайной ценности mazava — 
красивого открытого вида на местность — для его информантов .

Мне не доводилось уделять особое внимание экономической 
деятельности изучаемых религиозных общин . Несомненно, все 
сферы жизни людей многократно пересекаются совершенно 
неожиданным образом . Так, я уже упоминал об осмыслении 
тяжелого финансового положения баптистского служения 
в рамках смирения и благодарности Богу . Однако в рамках во-
просов, которые я до сих пор ставил в своих исследованиях, эта 
тема пока не получила особого места .
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АЛЕКСАНДР ПАНЧЕНКО

Материальность, социальность 
и агентность в современных 
исследованиях религии

Многие современные «научные повороты» 
подразумевают не столько переход от «ста-
рых» теорий или объяснительных моделей 
к «новым», сколько своего рода «пере-
настройку» исследовательской оптики: то, 
что вчера казалось малозаметным, не очень 
значимым и факультативным, сегодня ока-
зывается основным предметом аналитиче-
ских процедур . Сама по себе картина даже 
вроде бы не особенно меняется, но ее детали 
складываются по-новому и в контексте на-
ших научных интересов, и применительно 
к иерархии обсуждаемых причинно-след-
ственных связей .

Так, на мой взгляд, обстоит дело и с мате-
риальным поворотом в антропологии рели-
гии, а также с новыми исследованиями ма-
териальности в социальных дисциплинах 
в целом . Не то чтобы раньше антропологи 
вообще не замечали социальной жизни ве-
щей, политэкономии религиозных сооб-
ществ, телесного и эмоционального опыта 
верующих или инфраструктурных условий, 
делающих возможными или невозможными 
ритуальные практики . Однако и значимость, 
и разнообразие этих процессов и факторов 
не привлекали должного внимания специа-
листов, изучающих религиозные практики: 
материальные объекты и живые существа, 
как правило, представали в их  исследованиях 

Александр Александрович Панченко 
Европейский университет  
в Санкт-Петербурге /  
Институт русской литературы 
(Пушкинский Дом) РАН, 
Санкт-Петербург, Россия 
apanchenko2008@gmail.com
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экономическим или властным отношениям между людьми 
и группами и т .п . Насколько, однако, меняются наши теорети-
ческие модели, если вещи становятся важнее слов, а человек — 
лишь одним из равноправных агентов в сложно устроенной 
сети взаимодействий?

Путь, предлагаемый в этом контексте акторно-сетевой теорией, 
важен для философа или социолога знания, но, как мне кажет-
ся, не вполне удобен для антрополога . Если мы все-таки рас-
суждаем о людях, то модель, основанная на равной степени 
агентности взаимодействующих субъектов и объектов, оказы-
вается механистичной и этнографически не очень обоснован-
ной . Каждый человек и любое сообщество видят в качестве 
возможных партнеров по коммуникации не все материальные 
объекты вообще, а лишь какую-то их часть, и это, помимо все-
го прочего, определяет многое в специфике практик, которые 
мы называем религиозными . Иными словами, материальный 
поворот в антропологии религии, как мне представляется, ведет 
не к исследованию вещей, инфраструктур и сенсуального опы-
та самих по себе, но к довольно серьезному пересмотру наших 
представлений о социальности . Ниже я попытаюсь высказать 
несколько соображений по этому поводу .

Одним из следствий «онтологического поворота» и особого 
внимания к материальному в антропологии последних десяти-
летий стали попытки пересмотреть и переосмыслить заново 
тайлоровскую концепцию анимизма . К их числу, в частности, 
относится модель, предложенная Ф . Дескола, где онтологиче-
ское различение внешних объектов основано на приписывании 
либо отрицании «внутренних» и «физических» характеристик, 
аналогичных тем, что мы приписываем самим себе: 

Под неясным термином «внутренние свойства» следует по-
нимать набор свойств, которые признаются всеми людьми 
и частично покрывают то, что мы обычно называем духом, 
душой или сознанием, то есть интенциональность, субъектив-
ность, способность к рефлексии, чувственность, склонность 
придавать чему-то значение или мечтать. <…> И наоборот, 
физические свойства касаются внешней формы, субстанции, 
физиологических, ощутимых и сенсорно-моторных процессов, 
то есть темперамента или образа действия в этом мире, по-
тому что они свидетельствуют о том влиянии, которое 
оказывают на их поведение или «габитусы» телесные жидкости, 
режимы питания, анатомические черты или способ воспроиз-
ведения потомства. Физические свойства не являются простой 
материальностью органических или абиотических тел, это — 
совокупность видимых и ощутимых проявлений свойственных 
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некоей сущности предустановлений, когда эти предустановле-
ния вытекают из морфологических и физиологических харак-
теристик, свойственных данной сущности [Дескола 2012: 
157–158] .

Напомню, что исходя из этих соображений Дескола построил 
четырехчастную модель, служащую «фундаментом для образо-
вания различных форм космологии, моделей социальных связей 
и теорий идентичности и инакости» [Дескола 2012: 165] . 

Комбинирование внутреннего мира и физических свойств на-
считывает довольно ограниченное число выражений: перед 
лицом другого, будь это человек или нечеловек, я могу предпо-
ложить либо что он обладает теми же физическими элемен-
тами и внутренним миром, что и я, либо что его внутренний 
мир и физические свойства отличаются от моих, либо что мы 
обладаем схожими внутренними мирами и разными физически-
ми свойствами, либо  — одними физическими свойствами, но 
разными внутренними мирами. Первую комбинацию я буду 
называть «тотемизмом», вторую — «аналогизмом», третью — 
«анимизмом» и четвертую — «натурализмом» [Дескола 2012: 
164] .

Анимизм, таким образом, подразумевает сходство внутренних 
миров, но различие физических свойств: речь идет о природных 
объектах, артефактах, растениях и животных, которым мы при-
писываем человеческие интеллектуальные и эмоциональные 
характеристики . Здесь, однако, необходимо задуматься о меха-
низмах и принципах классификации, описанных у Дескола 
довольно произвольно . На мой взгляд, более последовательную 
программу в этом отношении предлагает когнитивное религио-
ведение, исходящее из концепции так называемой интуитивной 
онтологии, т .е . механизмов различения окружающего мира, 
основанных на эволюционных особенностях человеческого 
мозга и формирующихся в период раннего развития [Буайе 
2017: 75–128] . В отличие от, скажем так, рефлексивных таксо-
номий, имеющих социальную природу (будь то чистое и не-
чистое в Левите или система Линнея), эта классификация ин-
туитивна: ее шаблоны обусловлены задачами взаимодействия 
с окружающим миром и с другими людьми, так что имеют су-
губо операциональный характер . К числу основных таксонов, 
определяемых по «физическим свойствам», здесь относятся 
объекты неживой природы, артефакты, растения, животные 
и человеческие существа . Со всеми этими классами связывают-
ся конкретные онтологические ожидания, а нарушения послед-
них могут создавать так называемый минимальный контр-
интуитивный эффект, из которого, по-видимому, и вырастает 
часть представлений и нарративов, которые мы называем 
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способность к обману в этой перспективе могут вменяться не 
только людям, но и животным, однако только другому челове-
ку мы интуитивно приписываем сложные поведенческие стра-
тегии, эмоциональные реакции, а также возможности хранения, 
использования и передачи информации . Такой подход, по всей 
видимости, позволяет выстроить более сложную систему по 
сравнению с четырьмя «онтологическими типами» у Дескола .

Впрочем, и модель Дескола, и подход, предлагаемый Буайе, вы-
глядят по-своему довольно абстрактными и объясняющими 
лишь в самых общих чертах, почему в разных культурных кон-
текстах вещам, растениям или животным приписываются че-
ловеческие интенции, эмоции, физиологические особенности 
и т .п . Более удобным в этой перспективе мне представляется 
«новое понимание анимизма», предложенное Грэмом Харви . 
В центре его подхода  — представления об агентности и лич-
ности, используемые людьми применительно к материальным 
объектам и нечеловеческим существам . 

Это новое понимание подразумевает заботу о том, как пра-
вильно вести себя c субъектами, не все из которых являются 
людьми. Оно имеет отношение к широко распространенным 
в аборигенных культурах и набирающим популярность в каче-
стве «альтернативных» представлениям, согласно которым 
в этом мире мы сосуществуем с разнообразными личностями, 
лишь отчасти принадлежащими к человеческому роду. Конечно, 
может быть важно, имеем ли мы дело с субъектом или пред-
метом, но по-настоящему значимым вопросом для «нового» 
анимизма оказывается, как обращаться или взаимодейство-
вать с личностями [Harvey 2006: XI] .

Речь, таким образом, идет не просто о приписывании нечелове-
ческим агентам наших «внутренних» и «физических» характе-
ристик, но о формах и модусах социализации — взаимодействия 
между людьми и «иными» агентами . Одна из когнитивных и ком-
муникативных проблем здесь состоит в том, что эти агенты 
могут обладать некоторыми «внешними» и «внутренними» 
антро поморфными чертами, но никогда не бывают идентичны 
человеку . В результате людям сложнее распознать и предугадать 
их возможности, намерения, ожидания, эмоциональные со-
стояния и т .п . Вместе с тем способы социального взаимодействия 
с подобными существами все же, как правило, основываются на 
нормах и обычаях, характерных для человеческих сообществ 
(родство, соседские отношения, гостеприимство, реципрокность 
и т .д .) . Так, исследования Эми Уайтхед, посвященные локально-
му андалузийскому культу Богоматери всех Святых, показывают, 
что эта почитаемая статуя воспринимается верующими в тер-
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минах родства и находится «в центре сети социальных отноше-
ний» своей деревни [Whitehead 2019: 81] .

Не менее значимы в этом контексте представления о могуществе 
и власти . Почитаемым материальным объектам и артефактам 
приписывается не только агентность, но и особые возможности 
и полномочия материального и морального характера  — от 
исцеления до прощения грехов . Одной из ключевых теологи-
ческих и космологических проблем для авраамических религий 
здесь оказывается вопрос об источнике этого могущества . По-
читающий тварь, а не творца нарушает две первых заповеди 
Декалога и может быть обвинен в политеизме . Вследствие 
этого силу или «благодать», исходящую от статуи или камня, 
теоретически нужно обсуждать в терминах репрезентации или 
медиальности, исходя из того, что трансцендентный источник 
могущества отделен от его медиума . В повседневной ритуальной 
деятельности, однако, послание и медиум зачастую отожде-
ствляются, и в дело вступает, по формулировке той же Уайтхед, 
«перформативный, наглядный и телесный язык анимизма» 
[Whitehead 2019: 83], чуждающийся концептов, связанных с сим-
волизмом и репрезентацией . Это противоречие, как мне пред-
ставляется, не только в целом неустранимо, но и по-своему 
значимо для конфигурации властных отношений и внутри су-
губо человеческих сообществ почитателей конкретной святыни . 
Можно полагать, что ритуальные специалисты, претендующие 
на особые полномочия в сфере религиозных практик, будут 
апеллировать к удаленному источнику трансцендентной благо-
дати, чтобы сохранять привилегии своего положения, тогда как 
рядовые верующие охотнее станут взаимодействовать с обще-
доступными предметами и объектами, обладающими агентно-
стью и могуществом . Так или иначе, представления о власти 
и трансцендентных силах оказываются важной составляющей 
социального взаимодействия людей и нечеловеческих агентов .

Чтобы понять, как разные культуры и сообщества представля-
ют себе особенности этой социализации, можно обратиться к ее, 
так сказать, конфликтной составляющей, т .е . к представлениям, 
нормам, верованиям и нарративам, связанным с богохульством, 
святотатством и осквернением священного . Тема эта, как ни 
странно, в антропологии религии исследована сравнительно 
плохо, так что мои соображения в данном случае основаны на 
довольно разрозненных источниках и наблюдениях . Материалы 
о почитании священных объектов и артефактов в восточно-
славянских аграрных культурах Нового времени позволяют 
заключить, что тема широко понимаемого святотатства играет 
центральную роль в этиологических сюжетах о местных святы-
нях и формирует ритуальные нормы и правила, связанные 
с этими культами (подробнее см .: [Панченко 2021]) . Так, исто-
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артефакты орнито- либо ихтиоморфными: икона летает и са-
дится на ветки дерева или плавает в роднике . Деревенские 
жители поступают с ними как с птицами и рыбами, т .е . пыта-
ются поймать и отнести в свое поселение . Это получается не 
всегда, но даже если икону удалось забрать, она, как правило, 
возвращается на «свое место» в лесу, показывая, какие ланд-
шафтные объекты и временные промежутки пригодны для 
ритуальной деятельности и контактов с потусторонним миром, 
и вместе с тем демонстрируя свою «независимость» от деревен-
ской общины . Люди, пытающиеся нанести ущерб или оскорб-
ления чудотворным иконам и другим почитаемым артефактам 
и объектам, могут быть наказаны болезнью, увечьем или даже 
смертью, однако это не означает «разрыва отношений» между 
святыней и ее почитателями, а, напротив, указывает на прави-
ла и нормы социального взаимодействия между общиной и не-
человеческим агентом или агентами . Показательно, что подоб-
ной логике следуют и многие сюжеты о нарушении календарных 
запретов, где речь идет о недостаточном почтении к персони-
фицированным праздничным дням . Последние зачастую также 
воспринимаются в качестве самостоятельных и по-своему мо-
гущественных агентов, так что обсуждаемые формы взаимной 
социализации людей и нечеловеческих существ включают, по 
всей видимости, не только материальное, но и темпоральное 
измерение: праздник может ассоциироваться со святым(и)  
и/или иконой, но зачастую к нему относятся как к независимой 
личности .

Таким образом, «нарративы святотатства» в аграрной религи-
озной культуре (здесь, вероятно, можно говорить о достаточно 
широком контексте, по крайней мере о средневековом хри-
стианстве) повествуют не только и не столько о наказании за 
трансгрессию сакрального, сколько об установлении норм и пра-
вил, которые делают ритуалы более эффективными, а комму-
никацию между людьми и нечеловеческими существами пред-
сказуемой . В таких контекстах, как мне кажется, идея кощунства 
имеет прямое отношение к моральной экономике отношений 
между людьми и мертвецами, демонами, святыми, священными 
объектами, праздничными днями и т .п .

Стоит напомнить, что эта моральная экономика в существенной 
степени обусловлена ритуальной деятельностью . В отличие от 
повседневного взаимодействия людей друг с другом, где степень 
ритуализации может быть достаточно низкой, коммуникация 
со священными объектами, как правило, требует обязательно-
го соблюдения норм и правил обрядового этикета . В таком 
контексте анализ ритуальной коммуникации требует специ-
ального внимания к субъектности человеческих и нечеловече-
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ских участников ритуального процесса, т .е . к их когнитивным 
и социальным статусам и возможностям, определяющим по-
рядок и полномочия в сфере поведенческих стратегий и при-
нятия решений .

В этом смысле представляется важным сравнительный анализ 
представлений о ритуальных агентах и взаимодействии с ними 
в религиозной и секулярной культуре . В российской культуре 
Нового времени это сравнение подразумевает в том числе ана-
лиз советской и постсоветской обрядности, где персонифици-
рованные сверхъестественные агенты заменяются аллегориче-
скими (свобода, родина), коллективными (предки, жертвы войн, 
нация) или сверхчеловеческими (политические лидеры) персо-
нажами . Впрочем, обрядовая практика и здесь не отказывается 
от материальности: участники гражданских ритуалов довольно 
часто имеют дело со статуями, скульптурными композициями, 
площадками, где горит «вечный огонь» и т .п . Можем ли мы, 
однако, и в этом случае говорить о языке «нового анимизма» 
или речь идет о символах и репрезентациях, медиирующих 
абстрактные политические концепты?

Очевидно, что статус и модусы социализации аллегорических 
и собирательных / коллективных ритуальных агентов выглядят 
сложнее и проблематичнее по сравнению с соответствующими 
персонажами аграрной обрядовой культуры . Будучи существами 
потусторонними (по отношению к повседневной реальности), 
эти агенты уже сами по себе отсылают к определенным пред-
ставлениям о социальности и сопричастности (кровное родство, 
этническая идентичность, нация и т .п .) . Вместе с тем их, скажем 
так, ритуальная эффективность все равно, по-видимому, опре-
деляется не абстрактным социальным символизмом, а персо-
нифицированным взаимодействием с конкретными людьми, 
разделяющими тот или иной ритуальный фрейм . Это предпо-
ложение, однако, требует специальной проверки . Так, случаи 
«осквернения вечного огня» (утилитарное использование, по-
пытки погасить и т .п .) могут, вероятно, наделяться символиче-
ским смыслом лишь с точки зрения законодателей и карательных 
институтов, тогда как сами «осквернители» зачастую отдают себе 
отчет только в том, что они нарушают не вполне понятные за-
преты, связанные с сакральным . Здесь, по-видимому, также 
следует говорить о по-своему противоречивых представлениях 
о символизме, репрезентации и медиальности . 

Если, однако, обратиться к представлениям о святотатстве 
и «оскорблении религиозных чувств», характерным для совре-
менных религиозных культур, то можно предположить, что они 
основаны на сочетании более архаичных форм взаимной со-
циализации людей и не- либо сверхчеловеческих существ 
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новые типы ритуальных агентов . «Оскорбление» Христа или 
Мухаммеда здесь опять-таки интерпретируется в терминах со-
циальной принадлежности и сопричастности: боги, святые 
и пророки, по всей видимости, воспринимаются в качестве 
родственников, соплеменников и т .п .

Применительно и к секулярной гражданской, и к постсекуляр-
ной религиозной культуре и ритуалистике речь, по-видимому 
должна идти о специфическом типе агентов, медиирующих 
коллективные идентичности и чувства сопричастности и об-
ладающих своего рода «политическими телами» в терминах 
Э .  Канторовича . Стоит думать, однако, что участники повсе-
дневной ритуальной деятельности в любом случае интуитивно 
ожидают взаимодействия не с абстрактными силами, аллегория-
ми и символами, а с персонифицированными и материальными 
агентами . Исходя из этого исследование такого взаимодействия 
(и соответственно понимание смысла и функций ритуала в со-
временном обществе) имеет очевидные перспективы именно 
в контексте анализа представлений о кощунстве и осквер нении, 
т .е . о том, когда, где и как происходит персональное взаимо-
действие людей и ритуальных агентов .

Мне представляется, таким образом, что к числу значимых 
теоретических следствий материального поворота в антропо-
логии религии относится существенное расширение наших 
представлений о социальности, подразумевающее анализ форм 
и практик взаимодействия между людьми и нечеловеческими 
(в том числе материальными) агентами, а также пересмотр при-
вычных нам представлений о символизме и медиальности в ре-
лигиозных практиках и ритуальной деятельности различных 
обществ и культур .
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ДАНИЛА РЫГОВСКИЙ

Мои исследования касаются религиозной 
идентичности, практик и социального кон-
струирования в современных общинах ста-
рообрядцев . Староверы теряются на фоне 
многочисленных массовых и разнообразных 
протестантских общин (а именно последние 
привлекают наибольшее внимание исследо-
вателей в антропологии религии, и именно 
в этих рамках главным образом и происхо-
дит материальный поворот), что делает их 
изучение довольно специфической областью . 
Тем не менее можно говорить о том, что 
сложилась междисциплинарная область ис-
следований старообрядчества, которая пред-
ставлена трудами историков, лингвистов, 
филологов, религиоведов и многих других 
специалистов, включая антропологов . Эта 
область существует уже много лет со своими 
традициями, подходами, успехами, школами, 
которым сопутствует и известная доля инер-
ции . Учитывая сказанное, неудивительно, 
что материальный или любой другой пово-
рот не был востребован исследователями 
старообрядчества — в достаточно успешной 
области новые методы без необходимости не 
приживаются .

При этом «материальный мир» старообряд-
чества широк и разнообразен и, кажется, 
вполне мог бы быть переосмыслен в пред-
лагаемых рамках . «Ведущей силой» в иссле-
довательском поле старообрядчества следует 
считать археографию  — изучение древних 
текстов . В нашем случае это изучение пись-
менных памятников древнерусской литера-
туры, сохранившихся у староверов, а также 
собственно старообрядческой письменной 
традиции . Феномен старообрядческой книж-
ности сделал данное сообщество особенным, 

Данила Сергеевич Рыговский 
Университет Тарту, 
Тарту, Эстония 
danielrygovsky@gmail.com
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Другим важным направлением является, пожалуй, исследование 
иконописной старообрядческой традиции . Необходимо при-
знать, что антропологи занимают здесь довольно скромное 
место, и междисциплинарное сотрудничество между ними, 
археографами и искусствоведами происходит довольно редко, 
да и среди них материальные исследования религии не очень 
популярны . Поэтому в этой сфере антропология, к сожалению, 
вряд ли станет в ближайшее время проводником новаций .

Я заговорил о книгах и иконах неслучайно . Мне кажется, что 
материальный поворот задумывался не как поворот к мате-
риальности религии вообще . Скорее, это был призыв посмот-
реть на вещи (тексты и изображения, которые традиционно 
являются объектом интереса искусствоведения) не как на пред-
меты искусства, а именно как на вещи — медиаторы религиоз-
ного опыта . В предисловии к первому номеру журнала “Mate-
rial Religion”, который упоминался во вступлении к вопросам, 
иконам уделяется отдельное внимание . Как отмечают авторы, 
искусствоведческий подход «упускает  — скорее, намеренно 
игнорирует — популярные изображения и предметы массового 
производства, как и носителя, чьи религиозные практики 
опираются на них» [Editorial Statement 2005: 7] . Однако дело не 
ограничивается лишь смещением фокуса с «искусства» на «мас-
совую культуру» . Исследователям материальной религии инте-
ресно взаимодействие: как вещи «используют, переосмысляют, 
забывают, ломают, спасают или сдают в музеи» [Ibid .] . При этом 
вещи оказываются не пассивными участниками этого взаимо-
действия, а совсем наоборот: они овладевают верующими, они 
обладают силой воздействия, на них можно положиться в опре-
деленных ситуациях [Ibid .] .

Та же книга не только служит авторитетным источником зна-
ний для старообрядцев, ответом на вопросы богословской по-
лемики, но и способна вызывать эмоции разного рода . В связи 
с этим я вспоминаю собственное изумление, которое испытал, 
увидев в старообрядческой библиотеке свежую копию «Повести 
чудестных событи»1, известного произведения сибирских старо-
веров-часовенных . «Повесть» была обнаружена и в свое время 
опубликована сибирскими археографами [Покровский 2014; 
2016], поэтому сама по себе не была новой находкой . Но меня 
удивили разноцветные иллюстрации, растительные узоры 
и другие украшения страниц рукописи (см . ил . 1 на цветной 
вклейке) . В академической публикации они не упоминаются . 
Возможно, археографам просто досталась такая рукопись, так 

1 Также известной как Урало-Сибирский патерик.
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как, судя по замечанию в предисловии, использовавшийся для 
печати текст был ксерокопией автографа старообрядческого 
писателя А .Г . Мурачева [Покровский 2014: 5], который вполне 
мог просто скопировать текст для себя, пропуская декоративные 
элементы . Либо они все же были, но их не посчитали достой-
ными упоминания .

Мне представляется, что такой фокус только обогатил бы суще-
ствующий академический дискурс о старообрядчестве . Архео-
графическая традиция нацелена на книгу прежде всего как на 
памятник письменной традиции, древней или современной . Ее 
интересует текст именно в этом смысле, однако то, как владель-
цы книги интерпретировали его, какие эмоции он мог вызывать, 
даже то, как они его атрибутировали, рассматривается скорее 
как непрофессиональное знание, которое может стать разве что 
полем для поиска фактических ошибок . При этом в рамках по-
левой работы археографы, безусловно, обсуждают «биографию 
книг» со своими информантами, но эти беседы остаются в от-
четах, аудиозаписях и, как правило, не попадают в научные пуб-
ликации . «Путешествие за редкими книгами» одного из основа-
телей современной археографической школы Н .Н . Покровского 
можно считать исключением [Покровский 1984]1 . Хотя данный 
труд относится скорее к области научно-популярной литера-
туры, из него можно почерпнуть многое и о бытовании книги 
в старообрядческой среде, и о самой археографии как исследо-
вательской и социальной практике . Поскольку такие работы 
появляются крайне редко, именно с этой точки зрения старооб-
рядческую книжность изучают гораздо меньше .

При этом совершенно необязательно создавать «биографию 
книги» . Мне вообще кажется, что «биография вещей» Игоря 
Копытофф не совсем соотносится с тем материальным пово-
ротом в антропологии религии, о котором было заявлено в том 
же журнале “Material Religion” . Выше я уже отметил, что в по-
следнем упор делается на внутренние качества самой вещи, 
которая участвует в социальных практиках . Здесь важно то, что 
материальный мир религии, включающий предметы, изобра-
жения, тексты, «дает сдачи», что агентность вещей становится 
проблемой религиозных сообществ, которую необходимо как-то 
решать [Keane 2007; Engelke 2012; Meyer 2012] . И это касается 
не только предметов, но и, например, социальных сетей, медиа, 
которые невозможно ощутить в прямом смысле, однако они 
существенным образом влияют на религиозные практики и взгля-
ды [Meyer 2008] .

1 Книга переиздана в 1988 и в 2005 гг., каждое следующее издание включало новые работы автора, 
см.: [Покровский 1988; 2005].
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материального / нематериального так же характерны, как и для 
протестантизма . В частности, это касается отношения к обряду, 
т .е . фактически телесных практик в православии . В связи с этим 
следует напомнить, что термины «старообрядцы» и «старый 
обряд» обозначали формальное, бездумное отношение к внеш-
ней стороне обряда, которое не предполагало его осмысления . 
Например, историк и богослов П .С .  Смирнов называл старо-
верие «буквенно-обрядовым направлением в религиозной 
жизни» [Смирнов 1895: 1]1 . Писатель Мельников-Печерский 
едко называл догматическую полемику старообрядцев спорами 
о том, «с какой лестовкой надо стоять на молитве — с кожаной 
али с холщовой» [Мельников 1957: 235] . Подобное отношение 
прослеживается и в ряде этнографических работ .

Более образованные слои русского общества понимали необхо-
димость церковной реформы, но огромная масса населения, 
остававшаяся невежественной и сохранившая в значительной 
степени языческие воззрения наряду с христианскими, воспри-
нявшая в большинстве только одну внешнюю, обрядовую сто-
рону христианства, именно этой стороне и придавала значе-
ние, тогда как дух новой религии был ей совершенно недоступен. 
Понятно, что исправление церковных книг, перемена «двуперст-
ного сложения» на «трехперстное» и другие чисто внешние 
изменения казались ей переменой самой религии, изменой «ис-
тинной вере Христовой», почему более энергичные и религиоз-
ные люди из ее среды выступили против этих «новшеств» с рез-
ким протестом и увлекли за собой толпу [Швецова 1899: 41] .

Безусловно, сами староверы с такой интерпретацией категори-
чески не были согласны . И хотя термин «старообрядцы» боль-
ше не употребляется как пейоративный, многие воспринимают 
его как привнесенный извне и предпочитают называть себя 
«древлеправославными христианами», «староверцами» . Обряд 
действительно важен, однако староверы разработали нетриви-
альные объяснения, почему так значимы телесные практики — 
они символизируют догматы веры, хотя сами догматами не 
являются .

Внутри старообрядчества также существует полемика по пово-
ду границ «внешнего» в вопросах веры . Галина Пономарева 
приводит пример такой дискуссии, которая состоялась на съез-
де поморского согласия в селе Воронье (Эстония) . Делегат 
«Ф .Ф . Пруссаков в своем докладе поставил вопрос о расширении 
рамок обрядов старины, полагая, что обрядовая сторона отно-

1 Эту и ряд последующих цитат я использовал в некоторых своих публикациях, но в данном форуме 
они особенно уместны.

2
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сится к второстепенным вопросам . Он считал, что на первый 
план надо ставить внутреннего человека, его искание евангель-
ской правды» [Пономарева 2005: 407] . Фактически он предлагал 
закрывать глаза на нестрогое соблюдение правил внешнего 
благочестия ради того, чтобы прихожане продолжали активно 
участвовать в церковной службе и оставаться частью общины . 
Это касалось, например, мужчин, которые подстригали бороду 
и находились на службе в городской одежде . Пруссаков считал, 
что если позволить им оставаться в приходе, то постепенно они 
изменят свое поведение . Однако поддержки его предложения 
не нашли . Наставник из Латвии Екимов отметил, «что внутрен-
нее содержание человека тесно связано с внешним и прямо-
таки вытекает из него . К тому же недопустимо делить грехи на 
большие и малые . Поэтому нет и не может быть никаких по-
водов для расширения рамок обрядовой стороны среди старо-
обрядцев» [Там же] .

Старообрядцы далеко не единственные, для кого «внешнее 
благочестие» является значимой составляющей их веры . На-
дежда Белякова и Эйприл Френч обращают внимание на рас-
суждения российских протестантов о том, в какой одежде 
прилично ходить верующим, называя их «богословием при-
личия» [Белякова, Френч 2018] . Саба Махмуд замечает, что 
в основе практики ношения хиджаба лежит аристотелевская 
этика, согласно которой внешние действия создают соответ-
ствующие внутренние установки [Mahmood 2012: 135] .

В старообрядчестве эмоции не обсуждаются в такой же степени, 
как обряд и телесные практики, но это, несомненно, важная 
часть религиозной жизни . К примеру, когда я описывал пред-
ставления сибирских часовенных об опасных предметах, таких 
как мобильные телефоны и компьютеры, то сделал точкой от-
счета своих рассуждений эмоции [Рыговский 2019б: 28] . Точнее, 
речь идет о переживаниях, связанных с ожиданием конца све-
та, что может включать широкий спектр эмоций . Я не рассма-
триваю эмоции по отдельности отчасти из-за их «текучести» 
и неоднозначности: мы не всегда можем верно считать эмоции 
наших собеседников, которые к тому же изменчивы . Однако 
учитывать эмоции принципиально важно, чтобы этнографиче-
ское изображение религиозного опыта не выглядело однобоким .

Соглашусь, что инфраструктура — значимый аспект религиоз-
ной жизни, который часто становится заметным лишь в резуль-
тате поломки . Я бы поставил вопрос шире: не только инфра-
структура, но и меняющиеся структуры повседневности 
оказывают не меньшее влияние на религиозные практики, чем 
обряды или богословские тексты . Эту проблему я рассматри-
вал в статье, опубликованной в «Антропологическом форуме» 

3
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тов в общинах сибирских часовенных, которые касаются по-
вседневности в широком смысле: получение пенсий, благосло-
вение купленных в магазине продуктов и отсутствие мужчин 
в приходе . Это не только правила или запреты (старовер не 
может получать пенсию; продукты из магазина необходимо / 
запрещено освящать святой водой; женщины не имеют права 
совершать таинство евхаристии, а значит в сугубо женской 
общине невозможно подготовить причастие), но и попытка 
примириться с окружающей действительностью, а также кон-
фронтация различных богословских традиций, которым не-
обходимо ужиться в одном согласии . 

Проблема заключается в том, что существенные изменения 
происходят зачастую незаметно и для исследователя, и для 
самого сообщества . То есть возможно установить само измене-
ние, но уже постфактум . Неясны также причины изменений . 
В статье об агентности Антихриста и мобильных телефонах 
я приводил пример с картофелем, который в среде староверов 
был запрещен к употреблению в пищу ввиду его «дьявольского» 
происхождения . Сейчас не только этот запрет забыт, но и кар-
тофель считается важнейшим продуктом питания [Рыговский 
2019б: 35] . Вероятно, объекты перестают считаться опасными, 
когда «естественным образом» становятся неотъемлемой частью 
жизни (или «экономической повседневности», см .: [Рыговский 
2019а: 24]), а также когда формируются навыки взаимодействия 
с ними . В той же статье я писал о том, что староверы, живущие 
в тайге, прекрасно разбираются в машинах, технике (например, 
холодильниках), использование которых совсем недавно счи-
талось грехом [Рыговский 2019б: 21, 33] . Принцип работы этих 
устройств им понятен, они могут починить или собрать их 
самостоятельно . Кроме того, использование техники позволяет 
соблюсти ряд других правил, как то: питаться за отдельным 
столом, жить независимо (в экономическом смысле) от госу-
дарства и пр . [Там же: 32–33] .
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говоря, тому, как они это делают . Однако мне не приходилось 
писать о вещи с точки зрения ее социальной жизни . Если все-
таки об этом задуматься, то в своем поле, поселениях Церкви 
Последнего Завета, религиозной общине, основанной Сергеем 
Торопом (Виссарионом), я бы рассмотрела биографию красного 
хитона Учителя (так своего харизматического лидера часто на-
зывают его последователи) . Община зародилась в начале 
1990-х гг ., когда первые последователи стали приезжать в Ми-
нусинск, откуда родом сам Виссарион . Затем верующие начали 
переселяться в находящийся неподалеку поселок Малая Мину-
са, а потом уже в таежные деревни . Тогда же начали формиро-
ваться визуальный образ Учителя, способ проповедования, 
техники тела и т .д . Уже в то время неотъемлемым атрибутом 
Виссариона стал красный хитон  — надеваемая через голову 
длинная рубаха с рукавами . 

Конечно, такая одежда была выбрана неслучайно . Сам Висса-
рион провозгласил себя Вторым Пришествием Христа, а в ка-
нонической иконографии Спасителя принято изображать 
в красном хитоне и синем гиматии поверх него . Синий и крас-
ный в одеждах Христа символизируют его человеческую и бо-
жественную природу, при этом если синий, цвет чистоты и не-
порочности, напоминает о небе, то красный — это цвет крови, 
пролитой Христом . Виссарион решает взять себе только второй 
цвет и с 1991 г . на публичных выступлениях и проповедях носит 
красный хитон . В середине 2000-х гг . он меняет свои одежды 
на белые, а из его красных бархатных хитонов начинают шить 
своего рода омофоры (широкие ленты, которые надевают по-
верх других церковных одеяний) для священников Церкви . 
Омофоры расшивают золотыми буквами «любовь истина свет» 
с одной стороны и «слава богу живому»  — с другой, а внизу 
с обеих сторон помещают солярный знак . 

Во время моей последней полевой экспедиции в поселения в сен-
тябре-октябре 2021 г . в общине было пять священников (по 
одному в каждом крупном поселении Церкви), и как раз про-
исходило избрание шестого в наиболее отдаленной деревне Тая-
 ты . Когда речь зашла об облачении, стало понятно, что новый 
омофор сшить не из чего, так как закончились красные хитоны 
Учителя . При этом было бы интересно посмотреть в повсе-
дневных и ритуальных практиках священников, кто еще может 
владеть омофором, как он функционирует с точки зрения со-
циальной жизни: по каким случаям его надевают, на какие 
службы и в какие поездки священники предпочитают его не 
брать? Пытаются ли другие верующие взаимодействовать с омо-
фором на священнике: пробуют к нему прикоснуться и при-
ложиться как к источнику непосредственной божественной 
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святости или, наоборот, существует запрет на такое взаимодей-
ствие? Как священник обращается с омофором дома, где хранит, 
как его чистят или стирают, делает ли это сам священник или 
он может доверить это женщине?

Проанализировать социальную жизнь омофора можно и опи-
раясь на теоретические соображения о религиозной материаль-
ности антрополога Биргит Майер . Исследователь, анализируя 
медиальные режимы, различает три типа медиальных модаль-
ностей: «исчезающие», «оспариваемые» и «сверхъявные» медиа 
[Meyer 2013: 319–322] . К медиа, тяготеющим к исчезновению, 
Майер относит ситуации, когда границы между медиумом и по-
сланием не вполне очевидны, иными словами, когда не прово-
дится четкого разделения между средой и сообщением или 
формой и содержанием (например, в случае почитания икон, 
материальность которых не отделяется от транслируемой ими 
духовности) . Омофоры священников Церкви Последнего За-
вета, сделанные из хитона Учителя, можно отнести именно 
к типу «исчезающих» медиа . Будучи когда-то облачением Вис-
сариона и непосредственно соприкасаясь с его телом, они за-
ключают в себе его божественность . С одной стороны, становясь 
частью облачения священников Церкви, омофор легализует 
действия священника и выступает невидимым посредником 
между божественной природой Виссариона и литургической 
деятельностью служителя, а с другой — через практики взаимо-
действия с ним (прикладывание, целование) последователи 
Церкви Последнего Завета вступают в связь с самим Учителем . 
Таким образом, омофор опосредует взаимодействие с транс-
цендентным, но его роль медиума тяготеет к исчезновению, так 
как он напрямую отождествляется с духовностью Виссариона .

Каким образом антрополог может фиксировать и истолковы-
вать чувственный опыт своих верующих информантов, вопрос 
открытый . С одной стороны, можно обратиться к самим верую-
щим и изучать способы говорения о состояниях прикосновения 
к трансцендентному . Путь работы с нарративизацией наиболее 
распространен среди антропологов религии, предоставляя по-
рой единственный доступ к переживанию другого . Однако 
встает вопрос как о возможности концептуализации чувствен-
ного опыта в целом, так и о границах между тем, что верую щему 
предписано чувствовать, т .е . между сознательной имитацией 
верующим определенных телесных практик и форм поведения, 
и самим фактом переживания потустороннего . Здесь может 
быть интересен опыт того, как сам верующий определяет гра-
ницу между имитацией и собственно переживанием . Например, 
у некоторых последователей Церкви Последнего Завета суще-
ствует нарратив о том, как они впервые сходили на проповедь 
Виссариона в своем родном городе, пытались вслушиваться 
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ко не поняли и не прочувствовали и смогли воспринять боже-
ственную природу Учителя только позже, при личной встрече 
или уже после переезда в общину .

Другим способом доступа к переживаниям другого может стать 
попытка антрополога пройти тот же путь вслед за своими ин-
формантами и попытаться через свое тело и чувства прожить 
то, что проживает верующий . Например, антрополог может 
вслед за свои информантами начать соблюдать диетарные за-
преты, осваивать принятые в данной культуре техники тела 
и т .д . Такой радикальный эксперимент отнюдь не обеспечит 
антропологу аналогичное переживание, но позволит прибли-
зиться к материальным условиям и режимам существования 
верующего .

В полевой работе мне неоднократно приходилось проделывать 
тот же путь, что и мои информанты . Так, изучая религиозные 
сообщества деревни Окунево в Муромцевском районе Омской 
области, я некоторое время жила вместе с бабаджистами в аш-
раме, соблюдала строгий режим, участвовала во всех ритуаль-
ных действиях, проводила вторую половину дня за обязатель-
ным трудом . В поселениях Церкви Последнего Завета я также 
старалась придерживаться принятых правил . То есть, как и все 
жители «Горы», поселения Церкви, где живут только верующие, 
я соблюдала диетарные запреты (не употребляла мясо, рыбу 
и алкоголь), мой режим соответствовал распорядку обычного 
взрослого последователя, а по воскресеньям я вместе со всеми 
совершала трехчасовое восхождение на вершину горы Сухая, 
где принимала участие в службе и пении псалмов . В ходе таких 
практик мне удавалось ощутить культивируемое в сообществе 
переживание единения и сплоченности . В поселении Церкви 
Последнего Завета важную роль в таком переживании играла 
визуальная составляющая (с горы Сухая открывается вид на 
бескрайние просторы таежных лесов), которая питала осознание 
огромности мира и усиливала значимость людей вокруг . Одна-
ко тех переживаний, которые мои информанты концептуали-
зируют как единение с Богом, благость, просветление, мне 
все-таки испытать не пришлось .

Внимание к религиозной инфраструктуре порой делает види-
мыми самые разные аспекты жизни верующих . Понимание того, 
как верующие обеспечивают духовность материальными ресур-
сами, может нам сказать больше о ритуале и значении опреде-
ленных предметов внутри него, о системе запретов, статусе и агент-
ности вещей . Так, в деревне Окунево, изучению которой была 
посвящена моя магистерская диссертация, сообщество бабад-
жистов, последователей религиозной общины ашрама «Омкар 
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Шива Дхам», подчиняло свою жизнь следованию священным 
нормам и построению необходимой религиозной инфраструк-
туры, порой весьма экзотичной для сибирских широт . Ашрам 
в Окунево является российским центром международной орга-
низации последователей Бабаджи «Хайдакхан Самадж» . Адепты 
бабаджизма почитают «великого духовного учителя» Шри Хей-
ракхана Вале Баба (Бабаджи) (неизв . —1984), жившего с 1970 по 
1984 г . в Индии, в районе Кумаон, как воплощение Шивы Ма-
хаватар Бабаджи . Согласно учению Бабаджи, он «пришел в мир, 
чтобы вывести людей на истинный путь, чтобы возродить 
в людях человечность, очистить наши сердца и умы от невеже-
ства и зла» [Учение Бабаджи 2004: 2] . Учение постулирует три 
главных принципа: истины, простоты и любви, которых должен 
придерживаться человек и на которых он должен основывать 
свои поступки . Путь, который соответ ствует этим принципам, — 
это путь бескорыстного служения человечеству, которое адепты 
бабаджизма реализуют в своей основной ритуальной практике — 
карма-йоге, деятельности, посвященной Богу .

Люди, постоянно живущие в ашраме, придерживаются строго 
регламентированного порядка дня, телесных и духовных прак-
тик . И во многом телесные практики направлены на обеспече-
ние практик духовных . То есть осознанный бескорыстный труд, 
реализуемый в рамках кармы-йоги, поддерживает и создает 
религиозную инфраструктуру . Так, поскольку особое место 
в  жизни ашраамитов уделяется питанию и в религиозной док-
трине существует запрет на употребление в пищу «мертвой 
плоти», все жители ашрама с весны по осень трудятся, чтобы 
обеспечить себя вегетарианской пищей, т .е . выращивают фрук-
ты и овощи, делают заготовки на зиму, занимаются собиратель-
ством (грибов, диких ягод, иван-чая) .

Особая инфраструктура в ашраме существует и для снабжения 
ритуальной деятельности . Ежедневно там проводятся два ритуа-
ла: утренний — хаван и вечерний — арати . Обычный день аш-
раамита начинается еще до восхода солнца, в 5 утра, с омовения 
перед огненным ритуалом — хаваном . Для омовения на участке 
ашрама оборудованы душевые кабинки, которыми могут вос-
пользоваться и гости . Чистота тела означает для бабаджистов 
чистоту сознания . Сам хаван проводится у духни, который яв-
ляется для верующих сакральным пространством и представля-
ет собой неглубокую квадратную яму, вымощенную кирпичом 
и накрытую построенной мужчинами ашрама деревянной бе-
седкой . Во время хавана происходит разжигание огня в дхуни, 
чтение мантр, чандан (нанесение священных знаков на лоб) 
и поклонение фотографии Бабаджи, которой, как и всем другим 
участникам ритуала, каждый раз ставят на лоб красную точку . 
Эта выцветшая от времени фотография воспринимается верую-
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значает Бабаджи и его присутствие . Особое место в ритуале за-
нимает жертвоприношение богам, которое преподносится огню . 
Дары богам соответствуют традиционным индийским: топленое 
масло, фрукты, семена ценных сушеных растений и зерна . Поч-
ти все компоненты дара непросто найти в Сибири, тем более 
в отдаленной от города деревне . Поэтому у жителей ашрама 
налажены регулярные поставки необходимых для ритуала даров 
из специализированных магазинов областного центра, и из 
бюджета сообщества на это выделяются средства в первую оче-
редь, так как без даров ритуал будет проведен не по канону . 

Для изучаемого мною сообщества, Церкви Последнего Завета, 
вопрос об экономической составляющей жизни общины стоит 
особенно остро . В современной российской культуре суще ствует 
стереотипное представление об обособленных новых религиоз-
ных движениях в целом и Церкви Последнего Завета в част-
ности как о тоталитарных сектах . Иначе говоря, они часто 
воспринимаются как организации, посягающие на свободу 
граждан, их жизнь и здоровье, а также на их собственность . 
Такая точка зрения поддерживается отдельной квазинаучной 
дисциплиной — сектоведением, позицией официальных средств 
массовой информации и свидетельствами некоторых бывших 
участников сообщества . Главный вопрос общественности и офи-
циальных структур к общине можно сформулировать следую-
щим образом: как экономически существует и поддерживается 
жизнь последователей Церкви Последнего Завета? На фотогра-
фиях из таежных поселений часто можно увидеть красочные 
храмы, ландшафтные парки, большие дома лидеров общины, 
поэтому любопытство по поводу доходов Церкви закономерно 
(см . ил . 1 на цветной вклейке) . 

В связи с повышенным вниманием окружающих именно к это-
му измерению жизни нового религиозного движения изучаю-
щий его антрополог не может игнорировать роль материальных 
ресурсов в жизни сообщества . Однако мой интерес обусловлен 
не только всеобщим вниманием к этому вопросу, но и специфи-
кой самой общины, в которой заветы об экономической жизни 
составляют одну из основ доктринального текста, а условия 
жизни требуют построения особых, в том числе экономических, 
отношений между верующими .

Последователи Церкви Последнего Завета живут обособленно 
в таежной зоне Каратузского и Курагинского районов Красно-
ярского края . Поселения Церкви можно разделить на центр — 
«Гору», или «город Солнца», расположенный у подножья горы 
Сухая, где могут селиться только последователи, и деревни в ра-
диусе примерно 35–45 км от «Горы», где последователи живут 
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рядом с местными жителями, а их пропорция меняется от по-
селения к поселению . В «Последнем Завете», главном доктри-
нальном тексте Церкви, Виссарион не раз призывал отказаться 
от денег и прийти к автономной жизни за счет натурального 
хозяйства, коневодства, развития ремесел и т .д . На рубеже веков 
последователи энергично пытались выполнять заветы Учителя, 
закупая необходимые для ремесел инструменты, солнечные 
батареи, увеличивая посевы и стараясь повысить урожайность . 
Такое желание стимулировалось не только осознанием пагуб-
ности денежной системы, но и пророчествами о скором конце 
света . Однако конец света не наступил, и проект перехода к ав-
тономной жизни был отложен . И хотя в связи с распростране-
нием коронавируса и стихийными бедствиями (например, 
лесными пожарами) среди последователей снова распростра-
нились эсхатологические ожидания и переход к автономности 
опять стал актуален, большинство верующих, живущих в де-
ревнях, ведут обычную экономическую жизнь и в этом мало 
отличаются от коренных жителей деревень . Они ходят в мага-
зины, могут работать на государственной службе и даже на 
предприятии других последователей (хотя раньше существовал 
строгий запрет на денежные отношения между верующими) . 

Иначе обстоят дела на «Горе», где сейчас постоянно проживает 
около 350 последователей, включая детей . Попасть жить на 
«Гору» может не каждый, поскольку она воспринимается ве-
рующими как город-храм, что требует от них особых качеств 
и ответственности . Кандидатуру желающего поселиться здесь 
должна одобрить горская единая семья — коллегиальный орган, 
куда входят все мужчины . Условия жизни на «Горе» суровы: до 
ближайшего поселка 20 км, нет ни электричества, ни магазинов, 
ни телефонной связи . Поэтому социальная, равно как и эконо-
мическая жизнь «Горы» специфична . Обратившись к существую-
щей в поселении системе обменов, реципрокным трудовым 
отношениям, обеспечению церковных нужд по строительству 
и другим хозяйственным потребностям, можно многое узнать 
о способах воспроизводства всей общины и о статусе отдель-
ного человека в ней .

Стоит отметить, что экономическая жизнь религиозного со-
общества часто остается скрытой от наблюдателя, даже от 
долго с ним взаимодействующего исследователя-антрополога . 
Это бывает обусловлено в первую очередь желанием показать 
«парадную» сторону жизни, наполненную духовным, а не ма-
териальным содержанием . Однако в случае изучаемых общин 
Церкви мне повезло: жители оказались открыты к разговору 
в том числе об экономических отношениях, поскольку были 
заинтересованы в развенчании мифа о тоталитарной секте, от-
бирающей и присваивающей свободу людей и их иму щество . 
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ВИКТОРИЯ ФОМИНА

Форма, содержание и аффективные 
свойства материальной культуры

Материальный поворот в исследовании ре-
лигии, активно развивающийся в западной 
литературе последних десятилетий, пред-
ставляет собой целый спектр методологий 
и теоретических подходов, объединенных 
в довольно широко определяемую категорию 
материальности . Мне кажется, именно эта 
широта определения зачастую становится 
препятствием для конструирования и по-
пуляризации связной и последовательной 
теоретической и методологической програм-
мы по изучению материальных аспектов 
религии . На мой взгляд, сфера исследований 
материальной религии (material religion) 
включает в себя как минимум две довольно 
разные, хоть иногда и пересекающиеся ис-
следовательские программы, которые в той 
или иной форме присутствовали в научных 
попытках описать религиозные феномены 
задолго до их объединения в категорию ре-
лигиозной материальности .

Первая программа — это упомянутый редак-
торами форума и вряд ли нуждающийся 
в детальном представлении (полит)экономи-
ческий подход к изучению религии . И хотя 
данный подход (как, впрочем, и любая другая 
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теоретическая модель) не может претендовать на исчерпывающее 
описание или объяснение столь сложного и многогранного явле-
ния, как религия, он вряд ли когда-либо утратит свою актуаль-
ность, так как изучение любого культурного феномена невозмож-
но без рассмот рения его экономического и социально-политиче-
ского контекста, описания институтов и структур, играющих роль 
в создании и воспроизведении определенных культурных форм, 
а также без внимания к мотивам и интересам (в том числе и клас-
совым) конкретных социальных групп . В контексте постсоветской 
России, где растущая политическая и финансовая мощь право-
славной церкви часто становится объектом общественной кри-
тики, чрезмерно детальный интерес этнографа к финансовым 
и экономическим аспектам церковной жизни действительно 
может вызвать недоверие со стороны информантов, но данное 
обстоятельство точно не является непреодолимым препятствием 
для исследователей . А вот перспективы изучения экономических 
составляющих религиозных практик в пост советском контексте, 
на мой взгляд, огромные: от исследования роли религиозных 
общин в благотворительных инициативах и создании альтерна-
тивных институтов социальной взаимопомо щи до анализа по-
пыток современных богословов переосмыслить капиталистиче-
скую модель производства и связанную с ней проблему социаль-
ного неравенства, а также артикулировать новое моральное 
видение экономики, основанное на религиозной этике .

Вторая составляющая часть сферы материальных исследований 
религии, которая имеет несколько большее основание претендо-
вать на теоретическое новаторство и которая является основным 
фокусом одноименного журнала “Material Religion”, — это ис-
следование сенсорных аспектов религиозных практик и роли, 
которую предметы культа, от архитектуры и иконографии до 
звуковых и запаховых технологий, играют в формировании 
субъективного опыта контакта с трансцендентным у верующих . 
Данный подход существенно отличается от традиционного 
 культурологического анализа с его попытками «расшифровать» 
глубинный смысл сакральных символов и практик и/или опре-
делить семиотические границы их доктринальных и популярных 
значений . Вместо привычной постановки вопроса о том, что тот 
или иной культурный объект может значить, сенсорный подход 
задается вопросом «что он делает?» [Meyer et al . 2010] . Такой сдвиг 
акцента с описания символических аспектов предметов культа 
на телесный и сенсорный опыт людей, взаимодействующих с эти-
ми предметами, позволяет подчеркнуть, что религиозное искус-
ство не только пассивно отражает догматические прин ципы и ре-
лигиозные чувства верующих, но и активно формирует их .

Несмотря на признание важнейшей роли сенсорного аспекта 
в формировании религиозного опыта, его систематическое изу-
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зрения . Этнограф вынужден либо полагаться на описание ин-
формантами их личного опыта, часто с трудом поддающегося 
вербализации, либо попытаться отрефлексировать собственный 
опыт погружения в сенсорную среду религии . Последний под-
ход зачастую бывает информативным и помогает выявить не-
очевидные эффекты разных ритуальных практик, но обретен-
ные таким путем выводы достаточно сложно проецировать на 
изучаемые сообщества, так как субъективные реакции на кон-
кретные сенсорные стимулы не только во многом определяют-
ся средой, в которой человек вырос, и его психологическими 
установками, но и существенно варьируются между индиви-
дуумами . Данная методологическая проблема не ограничена 
сферой религиоведения, но также присутствует в попытках 
описать влияние материальной среды в нерелигиозных кон-
текстах, например в исследованиях роли социалистического 
искусства и архитектуры в формировании политической 
 субъективности советских граждан . В ходе своего исследования 
практик почитания новомучеников в России и на Кипре, в ко-
тором вопрос о роли материальных атрибутов в установлении 
и распространении культа определенного святого был ключе-
вым, я использовала две вспомогательных тактики для изучения 
сенсорных аспектов религиозных практик . Первая — это уде-
ление особого внимания тому, как люди реагируют на измене-
ние привычной материальной среды . Как правило, люди, вы-
росшие в определенном окружении, склонны воспринимать 
его как должное и зачастую бывают озадачены вопросами эт-
нографа о том, как ландшафт и предметы, являющиеся частью 
их повседневной жизни, влияют на их религиозный опыт . 
В данном контексте очень информативными могут стать мо-
менты, когда человек оказывается в новой сенсорной среде 
и невольно начинает рефлексировать по поводу ее влияния, 
одновременно переосмысливая свой предыдущий опыт . 

Подобные ситуации нередко можно наблюдать при работе 
с паломниками . В ходе бесед с российскими православными 
паломниками на Кипре и киприотами, имевшими опыт палом-
ничества в Россию, я заметила интересную закономерность . 
Мои российские информанты на Кипре часто отмечали, что 
атмосфера древних греческих храмов со скромным убранством 
кажется им «более духовной» по сравнению с «пафосными» 
и изобилующими золотым декором российскими церквями . 
Киприоты же, напротив, восхищались красотой, изяществом 
и богатым убранством русских церквей, которое они воспри-
нимали как знак духовности и великой любви русского народа 
к Богу и православным святыням . Данный пример демонстри-
рует, что погружение в новую материальную среду может вы-
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звать сильные религиозные эмоции как за счет выхода за преде-
лы привычного сенсорного опыта, так и из-за склонности 
наделять мистическим смыслом элементы «экзотических» 
иностранных культур . В то же время столкновение с новым 
опытом может заставить информантов задуматься о важности 
различных элементов привычной культуры, которым они рань-
ше не придавали особого значения (от жалоб на неспособность 
сосредоточиться на молитве в новой языковой среде до эстети-
ческого неприятия непривычных иконографических образов) .

Еще одним, хотя и несколько опосредованным способом изуче-
ния сенсорных аспектов религии является обращение к опыту 
«экспертов-практиков»  — иконописцев, композиторов, архи-
текторов, которые при создании религиозного искусства часто 
руководствуются определенными представлениями о желаемом 
воздействии своих произведений на публику и накопленными 
за годы творческой деятельности знаниями о том, каким образом 
его можно достичь . Наличие обширного пласта богословской 
литературы, посвященной вопросам допустимых и желаемых 
форм церковного искусства, свидетельствует о том, что важность 
сенсорного воздействия была признана и исследована теологами 
и другими религиозными акторами задолго до того, как эта тема 
стала предметом пристального внимания антропологов . Напри-
мер, активная борьба за возрождение византийского иконогра-
фического канона и избавление от влияний западной академи-
ческой живописи в Греции и на Кипре обусловлена не только 
постколониальными процессами (ре)конструирования нацио-
нальной греческой идентичности, но и обеспокоенностью ико-
нописцев тем, что образы, написанные в натуралистическом 
стиле, отвлекают верующих от духовных мыслей, сосредоточивая 
их внимание на портретных и исторических деталях [Cavarnos 
1985] . Данный пример свидетельствует о том, что религиозные 
деятели не только осведомлены о роли материальной среды, но 
и целенаправленно стараются моделировать ее для создания 
желаемого духовного эффекта . Думаю, что рассмотрение мате-
риальной культуры религии сквозь призму знаний и опыта 
создающих ее акторов может не только раскрыть новые грани 
механизмов сенсорного воздействия предметов культа на чело-
века, но и помочь переосмыслить историю развития церковно-
го искусства . Например, становление иконографического кано-
на в таком контексте следовало бы рассматривать не только как 
поле битвы между расходящимися интерпретациями догмы 
и взглядами на доктринально правильные формы изображений 
библейских сюжетов, но и как попытку экспериментально опре-
делить наиболее «эффективные» формы и образы с точки зрения 
эмоцио нального воздействия на публику . Стоит также отметить, 
что старания религиозных экспертов направлены не только на 
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верующих «правильным» реакциям на сенсорные стимулы . В свя-
зи с этим в последние годы широкую популярность получили 
исследования религиозной педагогики, которые акцен тируют 
внимание на когнитивных аспектах веры и на том, как религиоз-
ные сообщества культивируют чувственную и эмоцио нальную 
восприимчивость к определенным стимулам [Coleman 2006; 
Hirschkind 2006; Luhrmann, Morgain 2012; Naumescu 2012; 2019] . 

В заключение хотелось бы упомянуть еще одно направление, 
которое, на мой взгляд, имеет большой потенциал в изучении 
религиозной материальности, но остается мало представленным 
как в западной, так и в отечественной антропологической лите-
ратуре,  — когнитивное религиоведение . Расположенные на 
стыке антропологии и эволюционной психологии, когнитивные 
исследования религии были довольно холодно восприняты 
 антропологическим сообществом и сыскали немало (зачастую 
справедливой) критики [Laidlaw 2007] . Некоторые работы этой 
быстро растущей сферы исследований порой действительно 
грешат чрезмерным функционализмом и отсутствием долж ного 
внимания к культурному и социально-экономическому контек-
сту изучаемых явлений . И все же хотелось бы отметить несколь-
ко вдохновляющих примеров работ на стыке антропологии 
и когнитивистики, которые позволяют пролить свет на то, как 
сенсорная религиозная среда взаимодействует с познавательной 
архитектурой человека . Это прежде всего разрабо танный Дэном 
Спербером эпидемиологический подход к культурной транс-
миссии, направленный на описание того, как ментальные репре-
зентации распространяются и стабилизируются в популяции 
[Sperber 1996] . Также стоит упомянуть цикл работ Риты Астути 
о биологическом и ритуальном понимании смерти детьми [As-
tuti, Harris 2008; Astuti 2011; Astuti, Bloch 2013] и исследования 
Харви Уайтхауза о моделях трансмиссии религиозности [White-
house 2000; 2004] . В своей работе «Аргументы и иконы: разные 
режимы религиозности» Уайтхауз выделяет два модуса культур-
ной трансмиссии, задействующих разные формы человеческой 
памяти: доктринальный режим, основанный на часто повторя-
ющихся рутинных ритуалах и задействую щий в основном семан-
тическую память, и имажинистический, основанный на редких, 
но эмоционально насыщенных обрядах, которые активируют 
систему эпизодической памяти и становятся важной частью 
личных воспоминаний индивида . Я не считаю когнитивистику 
панацеей, способной окончательно разрешить методологическую 
дилемму изучения и описания сенсорных аспектов религиоз-
ности, но думаю, что в некоторых случаях данный подход может 
удачно дополнить традиционные этнографические методы . Мне 
лично эпистемология культурной трансмиссии импонирует 
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 прежде всего тем, что она позволяет теоретически обосновать 
аффективные свойства материальной культуры, а также подчерк-
нуть, что порой именно форма и ее способность определенным 
образом воздействовать на когнитивный и психологический 
аппарат человека определяют историческую распространенность 
некоторых религиозных практик . Такой подход позволяет пере-
осмыслить конкретные формы ритуальной культуры как нечто 
большее, чем отражение теологических догматов, исторической 
случайности или эстетических предпочтений, свойственных 
определенной эпохе, и поставить во главу угла вопрос о том, за 
счет каких материальных свойств некоторые формы становятся 
более удачным медиумом для транслирования религиозных ре-
презентаций в разных контекстах .

Библиография
Astuti R. Death, Ancestors and the Living Dead: Learning without Teaching in 

Madagascar //  Talwar V ., Harris P .L ., Schleifer M . (eds .) . Children’s 
Understanding of Death: From Biological to Religious Conceptions . 
N .Y .: Cambridge University Press, 2011 . P . 1–18 . doi:  10 .1017/
CBO9780511852077 .002 .

Astuti R., Bloch M. Are Ancestors Dead? // Boody J ., Lambek M . (eds .) . Com-
panion to the Anthropology of Religion . L .: Wiley-Blackwell, 2013 . 
P . 101–117 . doi: 10 .1002/9781118605936 .ch5 .

Astuti R., Harris P.L. Understanding Mortality and the Life of the Ancestors in 
Rural Madagascar // Cognitive Science . 2008 . Vol . 32 . No . 4 . P . 713–740 . 
doi: 10 .1080/03640210802066907 .

Cavarnos C. (ed .) . Byzantine Sacred Art: Selected Writings of the Contemporary 
Greek Icon Painter Fotis Kontoglous on the Sacred Arts According to 
the Tradition of Eastern Orthodox Christianity . 2nd ed . Belmont, MA: 
Institute for Byzantine and Modern Greek Studies, 1985 . 171 p .

Coleman S. Textuality and Embodiment among Charismatic Christians // 
Arweck E ., Collins P . (eds .) . Reading Religion in Text and Context . L .: 
Routledge, 2006 . P . 157–168 .

Hirschkind Ch. The Ethical Soundscape: Cassette Sermons and Islamic Coun-
terpublics . N .Y .: Columbia University Press, 2006 . XVI+270 p .

Laidlaw J. A Well-Disposed Social Anthropologist’s Problems with the “Cogni-
tive Science of Religion” // Whitehouse H ., Laidlaw J . (eds .) . Religion, 
Anthropology, and Cognitive Science . Durham, NC: Carolina Aca-
demic Press, 2007 . P . 211–246 .

Luhrmann T.M., Morgain R. Prayer as Inner Sense Cultivation: An Atten-
tional Learning Theory of Spiritual Experience // Ethos . 2012 . Vol . 40 . 
No . 4 . P . 359–389 . doi: 10 .1111/j .1548-1352 .2012 .01266 .x .

Meyer B., Morgan D., Paine C., Plate S.B. The Origin and Mission of Material 
Religion // Religion . 2010 . Vol . 40 . No . 3 . P . 207–211 . doi: 10 .1016/j .
religion .2010 .01 .010 .

Naumescu V. Learning the “Science of Feelings”: Religious Training in Eastern 
Christian Monasticism //  Ethnos .  2012 . Vol . 77 . No . 2 . P . 227–251 .  
doi: 10 .1080/00141844 .2011 .595809 .



137 Ф О Р У М
М

ат
ер

иа
ль

ны
й 

по
во

ро
т 

и 
ан

тр
оп

ол
ог

ия
 р

ел
иг

ии Naumescu V. Pedagogies of Prayer: Teaching Orthodoxy in South India // 
Comparative Studies in Society and History .  2019 . Vol . 61 . No . 2 . 
P . 389–418 . doi: 10 .1017/S0010417519000094 .

Sperber D. Explaining Culture: A Naturalistic Approach . Oxford; Malden, MA: 
Blackwell, 1996 . 175 p .

Whitehouse H. Arguments and Icons: Divergent Modes of Religiosity . Oxford: 
Oxford University Press, 2000 . 216 p .

Whitehouse H. Modes of Religiosity: A Cognitive Theory of Religious Trans-
mission . Oxford: AltaMira Press, 2004. 208 p .

МАРИНА ХАККАРАЙНЕН

Как мне кажется, дуализм вещного и идеаль-
ного в изучении религий восходит к самим 
религиозным учениям с их иерархиями . 
Антро пология никогда не чуждалась мате-
риальности в изучении религиозной жизни, 
но она не претендовала на монополию в изу-
чении религий . Антропологам, во всяком 
случае еще недавно, доставалась «низовая» 
часть религиозной жизни общества, в ко-
торой разные представления и практики 
не складываются в учения или таковыми не 
считаются . Религия была монополизирована 
иными дисциплинами, прежде всего фило-
софией и теологией . Именно для них она 
была миром текстов и идей . И материальный 
поворот в изучении религии не случаен . Я ду-
маю, что невнимание к материальности  — 
это большое ограничение, которое не дает 
возможности убедительно объяснять многие 
явления религиозной жизни . Особенно это 
касается функционирования текстов и идей 
в обществе . 

Так, чрезвычайно важной темой сегодня-
шнего дня стала проблема насилия в свя-
щенных текстах — эманации божественного 
присутствия через телесные наказания, ка-
тастрофы, казни . «Священное насилие» 
текстов входит в противоречие с основными 
ценностями современного западного обще-
ства . Многих людей на Западе смущает или 
даже возмущает присутствие насилия в свя-
щенных текстах . Они бы не хотели его там 

Марина Валентиновна Хаккарайнен 
Европейский университет  
в Санкт-Петербурге, 
Санкт-Петербург, Россия 
marina.hakkarainen@gmail.com



138А Н Т Р О П О Л О Г И Ч Е С К И Й  ФОРУМ   2022   № 55

видеть, но при этом многие из них желают остаться на стороне 
религии, быть вместе с этими текстами . И такое столк новение 
создает для них этическую дилемму . В то же время есть люди, 
которые не воспринимают насилие в религиозных текстах как 
дилемму . Они предпочитают понимать тексты буквально, как 
руководство к насильственным действиям или как их легити-
мацию . Некоторые из них проводят эти идеи в материальный 
мир, мир физического присутствия реальных людей . Для них 
это как будто даже нормально . И так как мы живем в эпоху гло-
бальных связей, это нормализованное физическое насилие про-
никает везде: там, где мы его не ждем, не хотим, не понимаем 
и не принимаем . И тут возникают разные противоречия и конф-
ликты  — религиозные, ценностные, правовые . Они, в свою 
очередь, ведут к новым конфликтам и склоняют к новому на-
силию, и так до бесконечности . И что-то с этим нужно делать . 

Например, в Кембридже на теологическом факультете (Faculty 
of Divinity) создана исследовательская группа, которая работа-
ет над проектом «Священные тексты и насилие» <https://www .
scriptureandviolence .org/> . В ее задачи входит взаимодействие 
с разными общинами, которые исповедуют авраамические ре-
лигии . В частности, проект организует дискуссии и предлагает 
некоторые объяснения, как понимать насилие в Библии . На-
сколько мне пришлось это наблюдать, изучение религии как 
мира идей и текстов не может найти в священных текстах ра-
зумные и соответствующие нашим ценностям объяснения на-
силию исходя из чтения самих текстов . Да, исследователи 
 Писания говорят, что священные тексты всегда являются про-
странством интерпретации, что их можно читать по-разному . 
Но откуда берутся интерпретации? Более того, исходя из самих 
текстов невозможно объяснить, почему эти тексты у одних 
людей вызывают сомнения, а другими воспринимаются как 
руководство к насилию . Недостаточно сказать: тот и тот не-
правильно читает Священное Писание, потому что насилие 
живет не только и не столько в текстах . Оно живет с людьми 
и в людях, ландшафтах, вещах, оно телесно . Особенно телесно . 

Хочу вспомнить, что, когда я начала свою исследовательскую 
деятельность в конце 1990-х гг ., в этнографии на моих глазах 
рушилась старая исследовательская парадигма изучения рели-
гиозной жизни: разворачивалась дискуссия вокруг понятий 
религии, религиозности, в меньшей степени магии, хотя многие 
этнографы, как было тогда положено, предпочитали «магию» 
религии, не слишком вдаваясь в подробности, что это такое . 
Сама я в исследовании представлений о болезнях осознанно 
отказалась от религиозно-магической парадигмы . Мне были 
интересны ритуалы, представления, обмены, иногда материаль-
ная культура, наконец, просто культура . Все эти аспекты жизни 
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изучаемых сообществ . Определить, где заканчивается религия 
и начинается повседневность, мне представлялось почти невоз-
можным . Работы А .К . Байбурина, которые разрушили исследо-
вательскую границу между сакральным и повсе дневным и объ-
единили изысканным образом вещи и смыслы русской деревни, 
сыграли в моем решении не последнюю роль (правда, тогда 
я этого не понимала) . Так что в российской антро пологии дуа-
лизм стал разрушаться давно и как бы «снизу-вверх», от «на-
родной религиозности» к религиям, от этнографии вещей к по-
ниманию религиозной жизни как совокупности повседневных 
практик и представлений . И тогда это казалось смелым ходом .
Но вернусь к телесности . Для того чтобы понять, как в священ-
ные тексты вчитывается насилие, нужно знать, как религиозные 
идеи и ежедневная религиозность индоктринируются в тело, 
причем не только на самом пике общения с трансцендентным, 
но и на уровне повседневности . Я полагаю, что в разных общи-
нах это происходит по-разному . Конечно, тут уместно вспомнить 
Фуко и Асада [Asad 1993; Фуко 1999] . В их работах можно видеть, 
как тесно переплетаются между собой религия, телесность 
и правовая система, как через практики телесного насилия осу-
ществляется власть над индивидами, освященная божественным 
и коллективным . Как практики телесного насилия меняют со 
временем свои формы, приводящие к нашему сегодняшнему 
консенсусу — нежеланию видеть открытое насилие, в том числе 
в сакральных текстах . Но можно вспомнить и медицинских 
антропологов . Они скрупулезно изучали, как сегодняшний мир 
политики, социального взаимодействия, религиозных отноше-
ний инкорпорирован в наше тело (см ., например: [Scheper-
Hughes, Lock 1987]), как это насилие не только открыто практи-
куется «чужим» или где-то в другом времени и месте, но и про-
является здесь и сейчас в качестве поломки-болезни и ее 
устранения-лечения . В этой области антро пологи давно стали 
расшатывать дуализм, демонстрируя связность телесных прак-
тик с космологиями, политикой, культурными моделями, по-
вседневностью . И, конечно, с религиозной жизнью .
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“Material religion” as a research program is a relatively new 
development in the study of religion in the social sciences and 
humanities . Though this approach has its own forerunners and 
predecessors, one can argue that it took shape in the wake of an 



142А Н Т Р О П О Л О Г И Ч Е С К И Й  ФОРУМ   2022   № 55

epistemological critique of social and cultural anthropology which 
treated religion as embedded in the cognitive and psychological 
experiences of a human being . Accordingly, the material mani-
festation of religion used to be treated as secondary, optional, and 
even superfluous . Criticism of this understanding of the nature of 
religion and of the methods of its studying focuses on the cultural 
and historical specificity of this approach originating from the use 
of Protestantism as a model for any religion . The material turn, in 
contrast, argues that spiritual experience is or at least can be studied 
as a derivation of bodily practices and experiences caused by the 
communication of a human with things, substances, images, sounds, 
fragrances, and flavours . Taken as integral parts of religious 
infrastructure, they constitute both the mundane and devotional 
life of an individual believer and of a religious community . This 
trend in social research remains unnoticed in Russian social science 
and humanities . The forum aims to assess the state of art in the 
field of material religion and discuss perspectives of its development . 
Participants in the discussion highlight the role of the materiality 
of things and substances, bodies, and mechanisms in their own 
research and what heuristic perspectives this material turn opens 
for them . A separate line of discussion concerns the prospects of 
grafting material religion to the classic models of social research, 
such as Marxist sociology .

Keywords: material religion, methodology of social sciences, mate-
rial turn, anthropology of religion, epistemology . 
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