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Круг вопросов, связанных с исследованием культурного феномена инициации, обширен 
и традиционно привлекает внимание антропологов и этнографов. Наиболее архаичную инфор-
мацию о реконструируемых ритуалах возрастных инициаций можно найти в сюжетах волшеб-
ных сказок и близких к ним жанровых форм. Как отмечал В. Я. Пропп, «то, что сейчас расска-
зывают, некогда делали, изображали, а то, чего не делали, представляли себе» [Пропп 2000, 
309]. Тем более что «композиция мифов и сказок совпадает с последовательностью событий, 
связанных с инициациями» [Криничная 2002, 10]. Однако принципиально важно помнить, что 
обряд отмирает раньше, чем миф, и потому его нельзя считать точной иллюстрацией к обряду. 
В контексте обсуждаемой темы это значит, что сказка нам важна не только как «информацион-
ный концентрат» ритуала, пусть и изменившийся со временем. Значимо ещё и то, что волшеб-
ная сказка, рассказанная на ночь, сама по себе создаёт лиминальное пространство посвящения, 
являясь одновременно инструментом инициации.

Насколько точны сведения удмуртских сказок о структуре инициационных обрядов, сей-
час судить сложно. Общий взгляд позволяет говорить о том, что модель А. ван Геннепа [Ген-
неп 1999] и критерии инициации, выявленные М. В. Тендряковой [Тендрякова 1992; 2014], со-
относятся с данными удмуртской сказки и представляемой возрастной инициации. Но посколь-
ку возрастная инициация неизбежно дифференцируется по гендерному признаку, то каково же 
предполагаемое соотношение гендерных моделей ритуала внутри мифа?

В пространстве волшебной сказки вполне отчётливо выделяются следующие структурно-
композиционные элементы и признаки перехода-инициации.
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Сегрегация
Обряды возрастных инициаций древности главным местом действия имели, оче-

видно, лес – страну предков и мифологических существ. Лес – не-жилое пространство,  
в смысле нечеловеческое. По классификации Б. Томассена, лес может быть отнесён к средней 
лиминальной зоне: “areas, zones and ‘closed institutions’ (border areas between nations, monasteries, 
prisons, sea resorts, airports)” [районы, зоны и «закрытые учреждения» (пограничные зоны меж-
ду народами, монастырями, тюрьмами, морскими курортами, аэропортами). – Перев. авт.] 
[Thomassen 2014, 91].

Пространство обряда обычно состоит из нескольких вложенных друг в друга кругов. Об-
щую схему его организации можно представить так: лес → поляна → дом потустороннего су-
щества → печь. Хорошо видно, что размер кругов уменьшается по мере приближения к центру, 
где и наступает «момент истины». Эта символическая неоднородность призвана обеспечить по-
этапность обряда или его переживания. Лес в целом может быть и не так опасен – это крупный 
локус, чего не скажешь, например, об избушке обыды́, а тем более о пóдполе, куда могут по-
садить пленника, или печи, где могут и изжарить. «Они зашли в лес <...>, идут дальше и видят 
избушку; там сидит человек с длинными зубами, собой страшный» [Верещагин 1995, 156]. 
Кроме дома в лесу это может быть баня или мельница у реки, также воплощающие идею по-
граничности – функционально и по местоположению. Здесь настигает неофита приключение, 
и чаще всего мы сталкиваемся с сопряжением времени и пространства посвящения: в баню, на 
мельничную плотину, в лес он попадает ночью или в сумерки. В противном случае последу-
ющее испытание теряет значительную долю смысла. Попадание в лес – начало перехода: таким 
способом неофит исключается из социальной реальности и помещается в мифологическую среду.

Ряд интересных замечаний в источниках, как кажется, вызывает вопрос о причинах се-
грегации. Причина отправки юноши или девушки в лес чаще всего маркируется хозяйствен-
ной надобностью. Герой или героиня самостоятельно отправляются в лес на охоту, к реке на 
мельницу молоть муку. Однако детей в контексте сказки чаще всего отправляют в лес ро-
дители: искать потерявшуюся лошадь, за мётлами, за малиной и пр. Всё это выглядело бы 
вполне реалистично и правдоподобно, если не учитывать нюансы, «тайные мотивы взрослых»  
(И.С. Кон), благодаря которым организуется встреча с не-человеком. Девушка идёт в баню 
или молоть муку ночью и при этом громко поёт. Дети, попадая в лес, обязательно должны за-
блудиться, даже если они оказались там с родителями. Падчерицу, что неудивительно, мачеха 
посылает в покинутую избушку, «надеясь, что её растерзает вожо́» [Удмуртские народные 
сказки 1976, 224; далее – УНС]. Сноху свекровь отправляет в лес, потому что хочет её извести 
или за бердом. Парень попадает в лес, когда отправляется свататься. В текстах удмуртских ска-
зок можно встретить мотивы похищения детей духами. Запродажа детей, как правило, мальчи-
ков связана с мотивом «отдай то, чего дома не знаешь». Человек обещает отдать духу в обмен 
на своё освобождение сына, о котором он и не знает: «Не спорить же с вумуртом. Человек со-
гласился» [УНС 1976, 86]. В некоторых текстах мы не встречаем даже упоминания о причине: 
детей посылают в лес просто так. Этого достаточно для завязки. Видно, что условия игры за-
даны заранее и являются обязательными к исполнению: сватовство является ритуальной фор-
мой поведения; в лес отправляются в сумерки; предмет, за которым героя отправили в лес, мо-
жет быть только поводом; песня на реке исполняется нарочито громко, потому что «на песню 
вышел из лесу высокий человек, подошёл к ней и спрашивает» [УНС 1976, 68].

Точного указания на возраст инициируемых в сказке по понятным причинам нет. Исполь-
зуемые в текстах термины дети, мальчик, юноша, неженатый парень, молодой охотник, девоч-
ка, девушка, сноха относительно определяют возрастной период – детство и юность. Соглас-
но современным классификациям, это возрастные группы от 5–6 до 15–20 лет. Герои попада-
ют в лес и проходят все испытания раздельно: тексты редко описывают случаи смешанных в 
гендерном смысле испытаний.

Соотнесение пола испытуемого и существа-инициатора выглядит не так однозначно. Ко-
личество мужских и женских духов, которые проводят посвящение, примерно одинаково.  

«...и там кто-то ночью её съел»: чем может окончиться возрастная инициация
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К таким мифическим существам относятся кукри-бабá, обыдá, египечá, которую в текстах 
именуют также старухой, жена тэлькузё (жена ʻхозяина лесаʼ / ʻлесного человекаʼ), калмык-
кышнó (ʻстаруха-калмычкаʼ), девушка, старик, нюлэсмýрт (ʻлесной человекʼ / ʻхозяин лесаʼ), 
палэсмýрт (ʻполовинчатый человекʼ), кузьпинёмýрт (ʻдлиннозубый человекʼ), ягпери́ (ʻборовой 
духʼ), вумурт (ʻводяной человекʼ), вожо́ (ʻсумеречный духʼ). В описаниях духов можно встре-
тить любопытные детали, которые заставляют усомниться в их однозначном гендерном опре-
делении. Так, у палэсмурта «один сосок на груди, который настолько велик, что когда он кла-
дёт его в рот человеку, то последний задыхается» [Емельянов 1921, 124]. Женские призна-
ки у мужского существа должны бы удивлять слушателя. Но в контексте исторической дина-
мики ритуала и мифа более архаичная женская природа мужского персонажа вполне объясни-
ма и дополняет характеристики его половинчатости. Невидимость или слепота палэсмурта, в 
зависимости от того, откуда наблюдать, призваны подчеркнуть его не-живость. В коллекции  
Г. Е. Верещагина мужской и женский духи функционально замещаемы: Иван Прокажённый 
и кузьпинёмурт по своим внешним признакам и действиям вполне адекватны кукри-бабе́ и 
калмык-кышнó. Наконец, гендерная принадлежность инициатора и неофита могут как совпа-
дать, так и разниться. Поэтому мальчик, осматривая в лесу ловушки, встречает девушку, спасая 
которую, получает волшебный подарок [см. Богаевский 1892, 171], а три сестры встречаются  
с кузьпинёмуртом – длиннозубым человеком [см. Верещагин 1995, 156–157].

Транзиция и виды испытаний
Положение неофита определяется текущим моментом и обозначается как лиминальное: 

«Лиминальные существа ни здесь, ни там… Они – в промежутке между положениями, предпи-
санными и распределёнными законом, обычаем» [Тэрнер 1983, 169]. Сказка указывает не толь-
ко на сам факт неопределённости, но вслед за ритуалом подчёркивает нарочито сниженный 
статус как страдание, недостаточность. Поэтому неофит часто превращается в сироту, бедно-
го юношу, в падчерицу или нелюбимую дочь, сноху-неумёху и т. п. Почти все виды испытаний 
сказочных героев в той или иной степени выглядят как унижение, принуждение или устраше-
ние, а в наиболее толерантном варианте – как проверка.

Гендерная дифференциация инициационного пространства сказки предельно проявляется 
в испытаниях. Источники позволяют выделить и общие, и особенные по отношению к обеим 
гендерным группам виды испытаний. Попавший в гости к лесному духу теряет свободу – на-
ходится он в избушке кукри-бабы́ или под деревом общается с нюлэсмуртом.

Известный афоризм гласит, что мужчины не плачут, однако в сказке, независимо от пола, 
герой плачет, ведь он сирота, беден, боится и к тому же – в плену. В отношении женских слёз 
можно, очевидно, вспомнить царевну Несмеяну. Слёзы Несмеяны делают её спящей, мёртвой, 
ещё не возродившейся к жизни, не взрослой. Будит её поцелуй царевича, что обнаруживает  
и эротический подтекст сюжета. Однако было бы неправомерным прямое сопоставление сю-
жетов и мотивов русского и удмуртского сказочных текстов, в частности, потому, что Несмея-
на пребывает в плаче, а героиня удмуртской сказки плачет по конкретному поводу. Слёзы от-
крывают дорогу к спасению: «Именно после того как [герой] заплачет, ему на выручку являет-
ся волшебный помощник» [Морозов 2007, 55].

Испытание страхом – одно из самых важных, поскольку учит распознавать страхи и управ-
лять ими. Победившие страх обычно остаются в живых, возвращаются домой. Часто сказка соз-
даёт ситуацию, в которой человек выживает, «взяв на испуг» духа – палэсмурта, нюлэсмурта. 
В этом случае герой узнаёт, что духи тоже подвержены страху. Однако если желание испытать 
страх было самоцелью, спасаясь, приходится дорого заплатить, например, обрезав себе руку 
по локоть [см. УНС 1976, 78].

Транзиция – состояние временной смерти, которое в контексте ритуала символизирует по-
терю одного статуса и приобретение нового. Испытание смертью в сказке характерно для обеих 
гендерных групп. Это может быть угроза быть убитым или съеденным. Среди лесных духов-
людоедов обыдá, кукри-бабá, калмык-кышнó, кузьпинёмурт и палэсмурт. Пленников могут по-
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садить в подполье, где стоит большой котёл, но в качестве места приготовления блюда под-
разумевается печь. Ритуальный статус печи в удмуртской, как и в русской, традиции – «ме-
сто перевоплощений», причём в мужских возрастных инициациях. Угроза быть изжаренным  
в печи применяется к мальчикам. Так, обыдá приказывает своей дочери «истопить печку и ис-
печь Ваньку» [Гаврилов 1880, 125]; кузьпинёмурт велит «лечь на хлебную лопату, чтобы бро-
сить его в печь» [Верещагин 1995, 157]. Характеристику обряда «перепекания» ребёнка мож-
но встретить в описаниях лечебных практик у разных народов на протяжении достаточно дли-
тельного периода исследований. Удмурты «вместе с зыбкой ставят в печь, после того, как из 
неё вынули хлеб»; у бесермян больного сажали на хлебную лопату и перед печным устьем при-
говаривали: «Э, мон тае гурэ донго (Я его в печь засуну)» [Михайлов 1927, 24; Попова 1998, 
72]. Как известно, символика ритуала базируется на «отождествлении ребёнка и хлеба» [Топор-
ков 1988, 129], причём недопечённого хлеба (теста) и тела ребёнка. В удмуртской загадке зре-
ющее в квашне тесто загадывается как «неготовый» человек: Суйтэм-пыдтэм гыркысь потэ 
/ Безрукий-безногий из дупла выходит; Пиэ-пуэ тубем суйтэм-пыдтэм мурт / На дерево за-
бирается безрукий, безногий человек [Удмуртский фольклор 1982, 107; далее – УФ]. Обряд и 
миф уподобляют друг другу рождающее тело и печь, «так сказать, конструктивно» [Невская 
1999, 105]. Попадающий в печь «перепекается», перерождается, приобретая новые социальные 
качества. Эту тождественность можно обнаружить в тексте бранного выражения: «Берен лэсь-
тон – ӟеч лэсьтон! / Достойный того, чтобы вернуть в чрево матери и переделать!» [УФ 1987, 
243]. Интересно выглядит на этом фоне сопоставление символики печного устья и символики 
пещеры, отверстия: «Плодоносящая гора воспринималась как некое женское естество, карсто-
вая полость выступала детородным священного каменного чрева» [Кызласов 1999, 38]. К. Герд, 
как известно, в описании родильной обрядности удмуртов ссылался на продевание пуповины 
новорождённой девочки через отверстие в пряслице [см. Герд 1993, 50].

В лесу неофитов ожидает проверка хозяйственных навыков. Здесь также действуют прин-
ципы гендерного разделения. Цель юноши –продемонстрировать хозяйственный ум, смекалку 
и навыки охотника, выиграв соревнование с хозяином леса. Испытание девушки связано с про-
веркой её готовности к ведению дома. Поэтому дух-инициатор предлагает ей выполнить весь 
спектр женских дел по дому: усыпить и накормить ребёнка, приготовить пищу, подмести пол, 
спрясть нитки и пр. Предложение неотвратимо: не приняв его и не выполнив весь ряд заданий, 
из лесу не выйдешь и домой не вернёшься.

Взаимоотношения человека с духом, хозяином избушки строятся, исходя из гендер-
ной принадлежности неофита. В спор, состязание с духом вступает обычно мужчина. По-
бедить в споре, обмануть и убить – основные задачи противостояния: духи «не обеспече-
ны от смерти» [Смирнов 1890, 199]. «В народных сказках <...> ловкому герою удаётся не-
сколько раз обмануть смерть» [Белецкая 2007, 178]. Кузьпинёмурта и обыду́ обманывают 
и убивают тем же способом, который угрожал самому посвящаемому – изжаривают в печи 
[см. Гаврилов 1880, 126], а нюлэсмурта можно перехитрить и убить липовой щепкой [см. 
Верещагин 1996, 178].

В текстах можно встретить ситуации, когда дух погибает случайно. Случайность – явле-
ние кажущееся. Она связана с нарушением предписаний, и дух умирает у границы, за которую 
войти не может: «Подошли к воротам. Палэсмурт запнулся, упал и тут же умер» [УНС 1976, 
76]. Согласно полевым данным Т. Г. Владыкиной и Т. И. Паниной, палэсмурт в погоне за че-
ловеком «до моста дошел, а через реку уже не смог перейти» [Владыкина 2015, 61–62]. Смерть 
духа освобождает путь домой. Однако девушки и девочки, попавшие в лес, не ориентированы 
на убийство духа. Они стремятся сбежать и спастись. Обыдá, ведьма, кури-бабá тонут в пого-
не за пленницей, не сумев пересечь реки, которая является границей в сакральной топографии; 
Иван Прокажённый усыпляется и не может догнать девушку, едущую на спине быка, как ни 
старается [см. Верещагин 2001, 47]. Неудачно, неприятно, смешно и поэтому не страшно след-
ствие погони для кузьпинёмурта: «длиннозубый догнал их и хочет девушку поймать, но лоша-
дёнка опакостила его, и он остался» [Верещагин 1995, 156].

«...и там кто-то ночью её съел»: чем может окончиться возрастная инициация
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Если причина мужских посвящений – поиск невесты, то содержательной стороной стано-
вится выбор: будучи на том свете, важно правильно выбрать приданое или подарок – «не сере-
бро, а угли», живую девушку – вместо деревянного чурбана, который подсовывают вожó [УНС 
1976, 70]. Было бы опрометчиво утверждать, что в удмуртской волшебной сказке ярко выраже-
но противоборство мужского и женского начал, однако само наличие брачного мотива, выбо-
ра мужчиной невесты предполагает своеобразное «испытание женщиной». У П. М. Богаевско-
го Сейтег, освободивший из ловушки девушку, теряет дорогу и спрашивает спасённую о том, 
куда его везут. Указывая на неопределённость статуса неофита, девушка отвечает, что это не 
его дело, вывозит его к дому и дарит кнут. Эротический, брачный подтекст имеет и сам дар,  
и правила обращения с ним: «Ударь ты им три раза о землю. Ложись на неё и прикройся 
войлоком; с этого времени земля тебя будет кормить» [Богаевский 1892, 171]. Ритуальное 
знакомство достигает своей цели: «Умение преодолеть опасность этой, неизвестной ещё моло-
дому герою женской сущности через её же познание даёт возможность обретения статуса пол-
ноценного взрослого мужчины» [Мадлевская 2004, 134].

Только для мужских инициаций характерно испытание телесной болью. Роль таких испыта-
ний в структуре инициации до сих пор вызывает повышенный интерес, и не только среди антро-
пологов [см. Ortner 2003]. По справедливому замечанию М. В. Тендряковой, «во многих случаях 
обряды инициации вообще обходятся без каких-либо истязаний» [Тендрякова 1992, 32]. Испы-
тание болью и страхом можно расценивать как катарсис, освоение опыта сопереживания, об-
разования замкнутой группы. Воспоминания неофита о телесной боли актуализируют инициа-
цию, каждый раз обновляя пережитое. «Воспоминания» о таком роде испытаний предположи-
тельно обнаруживаются в сказке о боровом духе ягпери́, который «бить не бил, но смотрел на 
него со злобой» [УНС 1976, 84].

Девушки, попавшие в руки лесных духов, не подвергаются испытаниям телесной болью. 
Мотив их «перепекания» также не встречается в текстах. Однако именно с женскими посвяще-
ниями связано в подавляющем большинстве случаев испытание едой – антипищей. Лесная тра-
пеза – способ приобщения к тому миру и новому статусу и символ временной смерти. В каче-
стве нечеловеческой еды выступают струпья, короста, изжаренные человеческие пальцы, руки, 
ноги, насекомые. Этот вариант предполагает именно угощение неофита, которое может при-
обретать насильственный характер. Духи не едят щи с коростами, но потчуют «гостей», угро-
жая, что в случае отказа последние сами будут съедены. «Кукри-баба сошла с печки, соскреб-
ла с головы ребёнка коросту и потчует девушек. <...> Кукри-баба говорит: “Если не будете 
есть, я сама вас съем”» [Верещагин 1995, 163]. У неофита, как свидетельствуют тексты, два 
пути: одни съедают предложенное блюдо, другие успешно делают вид «будто едят, а сами 
бросают пальцы под лавку» [Верещагин 1995, 156]. Дух в этот момент как будто слеп и не за-
мечает, что его обманывают. Главное – вызвать чувство отвращения: «…лёжа, она видела всё, 
что делается в избе. <...> Иван Прокажённый готовил…щи с коростами. <...> Две подружки, 
проголодавшись, захотели есть и щи с коростами ели с удовольствием, расхваливая кушанье,  
а Лымы смотрела с отвращением» [Верещагин 2001, 45, 46].

Навык преодоления брезгливости сказка культивирует именно в женщине. Чувство отвра-
щения и брезгливости по силе воздействия на неофита, кажется, можно сравнить с ощущением 
боли. Но даёт ли это возможность говорить о функциональном сопоставлении испытаний бо-
лью и отвращением в мужских и женских инициациях соответственно? В отношении испыта-
ния отвращением можно сказать, что «антипища» прямо связана со смертью, она воспринима-
ется как угроза витальности и способ умерщвления: съел – умер.

Одним из важных элементов характеристики гендерной дифференциации возрастных ини-
циаций выступают маркеры биологического взросления. В случае с «мужскими» текстами та-
ких маркеров в сказочной традиции удмуртов нет. Они обнаруживаются в «женских» текстах. 
Речь идёт о мотиве перепрыгивания через ёмкость. В коллекции сказок Г. Е. Верещагина мож-
но обнаружить несколько подобных сюжетов. Так, кузьпинёмурт и кукри-бабá заставляют 
сестёр перепрыгнуть через ступу, калмык-кышнó и Иван Прокажённый требуют перескочить 
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через корыто и лохань. «Калмычка велит им перескочить через это корыто, предупреждая, 
что та, которая не перескочит, останется у неё в услужении» [Верещагин 1996, 170]. Из трёх 
или двух пленниц одна обязательно не справляется с заданием. Успешное выполнение задачи – 
залог освобождения. Мотив перепрыгивания ёмкости – выражение эротической символики как 
прыжка, так и ёмкости, тем более что ступа и корыто активно используются в брачных обрядах, 
и не только у удмуртов. Г. И. Кабакова приводит используемое в Полесье выражение «сховать 
под корыто» в значении «выйти замуж / жениться раньше старшего» [Кабакова 2001, 143, 159]. 
Загадывание и обозначение женщины как сосуда обычно для разных фольклорных форм. Одна 
из удмуртских пословиц советует: «Тусьтызэ адӟытэк – сиёнзэ эн сиы, анайзэ адӟытэк – ныл-
зэ эн басьты / Не посмотрев в чашку, – не ешь, не увидев матери, – дочь замуж не бери» [Гы-
дыке 1991, 136]. В перепрыгивании ступы можно разглядеть своего рода код физиологическо-
го взросления женщины. Связь женских переходных обрядов с пубертатными, как правило, не 
позволяет расценивать их как инициации, на что уже было указано. Однако здесь необходим 
дополнительный комментарий. Во-первых, такая привязка обнаруживается лишь в части фоль-
клорных сюжетов. Во-вторых, тексты иногда указывают на странное поведение девушки, о ко-
тором уже упоминалось и которое можно рассмотреть как искусственное создание ситуации 
перехода: «Вышла она ночью на плотину и стала петь» [УНС 1976, 68].

Волшебные дары, получаемые неофитами в ходе испытаний, – второй признак возрастной 
инициации, обычно представляются как приобретённое тайное знание, откровение. Получение 
волшебного предмета в дар в контексте инициации не является «привилегией» какой-либо 
гендерной группы. Волшебные предметы дарит дух-инициатор, взрослый, либо их необходимо 
добыть. Волшебные дары, как правило, легко соотносятся с полом неофита. Это предметы, 
которые «привязываются» по хозяйственному, а шире – социальному признаку: топор и кнут 
мужчине, бердо и веретено женщине. Так, за бердом Египечá посылает свою невестку, а не 
сына. Но в ритуале важна не столько конкретно-операционная, сколько символическая функция 
предмета. В этом смысле интересен кнут, символизирующий в брачной обрядности жениха. 
У Б. Гаврилова среди свадебных напевов встречаются такие: «Много мы ходили по тёмному 
лесу, но не нашли кнутовища. И много ходили, и мало ходили, но не нашли лучше вас. <...>  
Из серебра мы сплели нагайку. Мы где вас увидим? Если, вставши утром, пойдёте за водой, 
то на дороге увидим» [Гаврилов 1880, 76, 81]. При буквальном прочтении текстов связь между 
двумя объектами поиска – невестой и кнутом – неочевидна. Однако, как и в случае с Сейтегом, 
именно кнут символизирует мужскую сексуальность и силу в целом.

Для современного читателя более привычным магическим предметом является волшебная 
палочка, касание или удар которой трансформирует объект, и «на ударяемого переносится жиз-
ненная сила» [Пропп 2000, 166]. Так, палку от нюлэсмурта получает «один бедный удмурт». 
Нечаянный удар палкой о воду в битве духов приносит герою успех: «Ты хорошо служил! <...> 
После этого удмурт начал постепенно богатеть» [УНС 1976, 71]. Ещё более интересна па-
лочка из татарника. Юноша, получивший эту палочку от старика, защищается ею от диких жи-
вотных и от женщины, обернувшейся змеёй. В случае со змеёй принципиально важно коснуть-
ся палочкой губ, чтобы испытание женщиной достигло цели: «…дотронулся татарником до 
губ – девушка упала и обернулась змеёй. “Ну, – раздался голос из лесу, – теперь всё страшное 
позади, и дом недалеко”» [УНС 1976, 235]. Веретено в руках сироты, изгнанной из дома, в экс-
тремальной ситуации используется тоже не по прямому назначению. Как и в случае с палкой 
нюлэсмурта, этим орудием воспользовались нечаянно: «…сирота с испугу стукнула по нему 
веретеном: гроб рассыпался кучей серебряных денег» [УНС 1976, 226].

Вероятно, в архаических вариантах удмуртской этнической традиции реконструирует-
ся наличие мужских и женских возрастных инициаций во всей возможной полноте, то есть в 
соответствии с теми признаками, которые выявлены как принципиальные. Однако для пред-
полагаемых женских посвящений может быть характерна связь с циклом пубертатных обря-
дов, указаний на которые в случае с мужчинами нет. Представления исследователей о ген-
дерном качестве бытования и итогах возрастных инициаций в удмуртской этнокультуре но-
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сят лишь гипотетический характер. Вопрос, кажется, в другом: в возможных горизонтах ре-
конструктивных построений, в опасности архаизации более поздних культовых практик эт-
носа и одновременно – в отсутствии наблюдений над современными формами бытования фе-
номена инициации.

Реинкорпорация и итоги инициации
Реинкорпорация выглядит как возвращение прошедших испытание домой или, напротив, 

смерть испытуемых. Примерно в половине всех счастливо закончившихся сказочных сюжетов 
внимание слушателя акцентируется на будущем героя: «Так избавил Лымы от Ивана Прока-
жённого бык. И живёт-поживает девушка и теперь кормит быка»; «А потом мальчик с со-
баками стал ходить на охоту, ловил множество зверей и разбогател» [Верещагин 2001, 47; 
УНС 1976, 204].

В некоторых «женских» сюжетах даже при условии выполнения всех заданий вернувшая-
ся домой девушка гибнет. Даже смерть духа-инициатора не может быть абсолютной гарантией 
её выживания: «девушка сошла на берег, покачнула бревно – и кукри-баба упала в воду. Так она, 
злодейка, и кончилась. Пришла девушка домой уже ночью, когда все домашние её спали. Взя-
лась она за кольцо двери… постучалась, постучалась – не отперли... Ушла она спать на сен-
ник, и там ночью её кто-то съел, оставил только волосы» [Верещагин 1995, 164]. Возможно, 
что такая неожиданная смерть прошедшего обряд человека определяется нарушениями усло-
вий мифологической коммуникации. Практически во всех случаях после возвращения домой 
погибает та девушка, которая пришла домой не утром, а в сумерках либо ночью – когда, как  
известно, сильны проявления «того мира». Такую «нелепую» смерть после возвращения  
М. Элиаде рассматривает как «образцовое выражение конца» «детства, неведения и состояния 
непосвящённости» [Элиаде 2002, 17, 16].

В юношеских инициациях такой вариант возвращения не зафиксирован: охотник выхо-
дит победителем в соперничестве с представителями иных пространств, сирота богатеет. «Бра-
тья не послушались его, убили и ушли. Так истребили они трёх кузьпинёмуртов» или «Закипе-
ла злость в груди охотника, и выстрелил он в нюлэсмурта. Пуля попала ему прямо в сердце» 
[Верещагин 1995, 157; Верещагин 1996, 179]. Убийство инициатора – не просто уничтожение 
страха, это реализация культурной агрессии. Количество проливаемой крови и трупов, особен-
но если представить себе процесс противоборства, момент и последствия убийства, истязания 
или поедания человеческого тела, в сказочных текстах-инициациях никого не трогает: ритуал 
обязывает, смерть превращается в банальность, то есть постоянно повторяющийся ритмичный 
процесс. Как раз об этом сгущении зверств писал П. Л. Вайль, имея в виду феномен «Крими-
нального чтива» Тарантино: «…эта залитая кровью картина оставляет странное ощущение бли-
зости и даже теплоты. <...> Разумеется, через горы трупов, сквозь тернии к звёздам, по колено 
в крови, но к нужному берегу» [Вайль 2012, 390, 392].

Гендерное различение инициации в сказке отражает общее направление гендерной ин-
культурации. Разница смыслового содержания создания мужчин и женщин (doing gender) 
состоит в том, что мужская самость должна сформироваться через смещение идентифи-
кации от матери к отцу, от женщины к мужчине. Девочке не придется в будущем менять 
ролевые установки. Мальчику предстоит решить труднейшую задачу: «изменить первона-
чальную женскую идентификацию на мужскую по образцу культурных стандартов маску-
линности» [Алёшина, Волович 1991, 75]. Возрастная инициация «превращает в человека», 
социально выражая половой диморфизм и формируя «поле пола», в котором человек само-
реализуется. 

Примечательно, что тот самый невидимый кто-то может поступить и по-другому: «Вдруг 
ей на руку кто-то намотал целую связку золотых червонцев. Пришла она домой довольная и 
рассказала, что с ней случилось» [УНС 1976, 81].
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The problems of the article are connected with the study of cultural phenomenon  of age-related (adult) 
initiations. Based on the materials of Udmurt fairy tale with the use of more extensive sources on Udmurt 
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