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К вопросу о знаковой функции украшений 
в культуре калмыков1

В XX веке исчезли многие элементы материальной культуры 
калмыцкого этноса, в том числе традиционная одежда и украше­
ния. Атрибуты традиционного костюма, в первую очередь юве­
лирные украшения, были утрачены в годы голодного бедствия (на­
чало 1920-х гг.), в период репрессий2 против калмыцкого народа. 
После депортации калмыцкого народа (1943-1957 гг.) в восточ­
ные районы страны (где народ был расселен дисперсно) старин­
ные украшения были утрачены практически всеми калмыками. 
Этими факторами обусловлено ограниченное количество экспо­
натов соответствующего раздела коллекции Калмыцкого краевед­
ческого музея им. Н.Н. Пальмова. Изучение украшений калмы­
ков, малоисследованных до настоящего времени, остается одним 
из важнейших разделов калмыцкого искусствознания и этногра­
фии. Анализ имеющихся образцов с использованием методик 
смежных дисциплин представляет интерес не только в научных 
целях, но и для решения прикладных задач, в том числе для опы­
та восстановления традиционных калмыцких украшений. Нема­
лое значение для актуализации данной задачи имеет исследова­
ние знаковых функций украшений в культуре калмыков, что и яв­
ляется задачей настоящей статьи.

Вопросы традиционного костюма калмыков и их украшений 
освещены в соответствующем разделе монографии У.Э. Эрдниева, 
посвященной традиционной культуре калмыков3. Общая характе­
ристика художественной обработки металла у калмыков дана в ра­
боте Н.В. Кочешкова, посвященной декоративному искусству мон­
голоязычных народов, в которой автор отмечает удивительное сход­
ство форм женских серег у калмыков и монголов и различие в офор­
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млении подвесок к косам4. В связи с исчезновением традиций 
изготовления и использования ювелирных украшений Э.-Б. Гучи- 
новой предпринята попытка их анализа, в которой автор останав­
ливается на терминологии и указывает на основные функции: со­
циального и возрастного разграничения, магической охраны5.

Нашей задачей является выявление знаковой функции женских 
украшений: серег (калм. сиик), колец (бильцг), а также подвесок к 
косам (токуг).

У калмыков существовали жесткие принципы ношения укра­
шений представителями различных половозрастных категорий. 
Серьги носили и женщины, и мужчины, причем девочкам уши про­
калывали в раннем возрасте. Однако девушки вдевали одну серьгу 
в правое ухо, а женатые мужчины - также одну - в левое, и только 
замужние женщины носили серьги в обоих ушах6. Кольца явля­
лись непременным украшением представителей обоих полов. Но 
женщины носили их на многих пальцах обеих рук, а девушки -  на 
мизинцах, и лишь в редких случаях -  на четырех пальцах. Мужчи­
ны носили кольца на среднем или безымянном пальцах левой руки. 
Как отмечал У.Э. Эрдниев, традиция ношения браслетов не имела 
распространения у калмыков: их использовали только представи­
тели зажиточных слоев, а также изредка простые калмыки в каче­
стве амулета (в лечебных целях, например, для излечения ревма­
тизма)7 . Токуги являлись принадлежностью исключительно замуж­
них женщин, так как прическа девушек состояла из одной косы, а 
девочкам в XVIII-XIX вв. заплетали большое количество косичек 
и заворачивали их вокруг головы8. При этом девочкам до достиже­
ния половой зрелости волосы стригли, но после 12-14 лет к ним не 
прикасались9, а девушка на выданье заплетала уже одну косу. Обы­
чай ношения косы у мужчин зафиксирован и вXVIII, и в XIX веке: 
обычно после 40 лет мужчина мог передать сыну атрибуты, подве­
шиваемые к мужскому поясу10 (пояс -  один из знаковых атрибутов, 
без пояса мужчина не показывался на людях) и отрастить косу. Со­
гласно П.С. Палласу, все мужчины-калмыки брили голову, остав­
ляя на макушке волосы, заплетаемые в одну, а у богатых -  в две или 
три косы11.

Таким образом, прослеживается закономерность: для мужчин 
необходимо ношение серьги и колец с левой стороны, для девушек
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сережек с правой стороны, колец на пограничных частях кистей 
рук, а для женщин важны обе стороны. Данная закономерность свя­
зана с представлениями о местонахождении души -  жизненной силы 
“амин”: у мужчин -  с левой стороны, у женщин -  с правой сторо­
ны, но при этом замужние являются хранительницами (посредством 
волос) силы мужа. Так, по словам известного знатока калмыцкой 
культуры, зурхачи Б.Г. Гедеева12, представление о местонахожде­
нии жизненной силы “амин” у мужчин с левой стороны определя­
ло ношение серьги в левом ухе, кольца на левой руке и ножа в ле­
вом брючном кармане.

Серьги, как и кольца, являлись обязательным украшением, осо­
бенно для замужней женщины. До настоящего времени отсутствие 
у женщины серег в ушах, а тем более -  отверстий в ушной ракови­
не -  порицается. Сохраняется следующее поверье. После смерти 
женщина, попавшая на суд к властителю иного мира, должна отве­
тить на вопрос, носила ли она серьги и кольца (в поздних вариан­
тах -  именно золотые). В случае отрицательного ответа в ушах по­
висали змеи, в руках оказывались полные пригоршни этих пресмы­
кающихся (в других версиях — змеи висели на пальцах, словно коль­
ца). Широкое бытование данных представлений обусловлено обя­
зательностью ношения двух видов украшений с целью магической 
охраны человека. Видимо, подобным отношением к ношению се­
рег объясняется традиция оставления этих украшений у покойного 
во время похоронного ритуала, в крайнем случае -  замены юве­
лирных украшений на менее ценные или на части веточек чайного 
куста, прокипяченные и высушенные (“чайные палочки”).

Мотив взаимозаменяемости серег и змей — чрезвычайно инте­
ресный, и связан он с охранительной магией.

Змея -  “представленный почти во всех мифологиях символ, свя­
зываемый с плодородием, землей, женской производящей силой, 
водой, дождем, с одной стороны, и домашним очагом, огнем (осо­
бенно небесным), а также мужским оплодотворяющим началом -  с 
другой”13, - считает В.В.Иванов. В калмыцкой традиционной куль­
туре прослеживается семантика образа змеи, охарактеризованная 
этим исследователем как типологическая для ряда культур. Змея в 
традиционной культуре калмыков предстает в качестве покрови­
тельницы. Так, в одной из версий мать самого популярного эпичес­
кого богатыря -  Хонгора -  называется Шилтэ Moha хатан, т.е. в
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имени употребляется название “моЬа” (змея). Супруга главного ге­
роя -  Джангара -  Ага Шавдал также называется в одной из песен 
дочерью хана лусов и сабдаков, то есть представителей нижнего 
мира. Как показал Г.И. Михайлов, все богатыри эпоса связаны с 
нижним миром по женской линии14. Змеи — представительницы 
подземного мира. Оживление богатыря производят в эпических 
сказаниях лишь женщины, трижды переступая через тело и триж­
ды встряхнув (или ударив) токугами. Кроме того, змея осмысляет­
ся и как подательница магической силы, покровительница лекарей. 
Так, для избранников духов необычайной удачей является встреча 
в степи с рогатой змеей, перед которой следует совершить молитву 
и расстелить белый платок, на который змея сбросит рожки, неза­
менимые при лечении большого количества заболеваний. Особен­
но почитали калмыки ужей, называвшихся “змеями с желтой голо­
вой”. Существовало поверье, что убившего человека ждет меньшее 
наказание, чем убившего ужа. О положительном отношении к зме­
ям в калмыцкой культуре свидетельствует и тема оборотничества: 
так, богатыри могут превратиться в змею, так же, как дракон может 
превратиться в ужа.

Взаимопревращение дракона и змеи -  также типологично. В.В. 
Иванов считает, что “противопоставление змей и птиц, получив­
шее продолжение в раннеевразийском искусстве (птицы и змеи как 
животные верхнего и нижнего миров...) и отразившиеся в поздней­
ших мифологических сюжетах ..., сменяется образом летучего, 
крылатого или “пернатого” змея-дракона, соединяющего в себе 
образы змеи и птицы”15.

Таким образом, в традиционной культуре калмыков прослежи­
вается положительное отношение к образу змеи, как и к образу дра­
кона, с которым связываются представления о дожде. Исследова­
телями отмечалась двойственность отношения к образу змея в ар­
хаических культурах, сменяемая в развитых мифологических сис­
темах отрицательным отношением как к представителям нижнего 
мира16. Примером может служить образ птицы Гаруди, борющейся 
со змеями, привнесенный в культуру калмыков вместе с буддийс­
кой мифологией, и связанный происхождением и индуистской ре­
лигией.

В целом в культуре калмыков отношение к нижнему миру от­
ражает различные этапы становления мифологии: так, происхож­
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дение героического эпоса “Джангар” связано с нижним миром, жен­
ские образы в эпических сказаниях также имеют отношение к этой 
части Вселенной. Образ же властителя посмертного мира -  Эрлик 
Номин хана, связанный с буддийской культурой, обладает отрица­
тельными характеристиками в качестве представителя нижнего 
мира, что является стадиально более поздним явлением.

Из этого можно сделать вывод, что, несмотря на назидатель­
ный смысл поверья о посмертном наказании в виде змей в ушах и 
на руках, это пресмыкающееся в традиционной культуре является 
символом защиты, плодородия и женского начала (возможно, как и 
в культурах других народов мира, в позднейшее время -  и с мужс­
ким началом). Как змеи, так и серьги (особенно из серебра или зо­
лота) являлись в традиционных представлениях средством защиты. 
В калмыцкой культуре отмечено отношение к раковинам каури, 
называвшимся “змеиные головки” (“моЬан толЬа”), как к средству 
защиты. Так, во время обряда посвящения в “манджи”17 Йондон 
гелюнг (называвшийся также Каака гелюнг, в миру Цебеков С.Д.) 
одевал больному ребенку ритуальный халат “лавшиг”, ленту ор- 
кимджи, а также вручал амулет -  раковину “моЬан толЬа”, которую 
мальчику следовало носить с левой стороны у груди, пришив к внут­
ренней стороне рубашки18.

В связи с этим можно провести следующую параллель: соглас­
но сведениям, приводимым В. Вербицким, алтайские женщины 
вплетали в косы колокольчики, звеневшие при ходьбе, а между кос 
помещали “нанизи из корольков, раковинок (змеиные головки), и, 
таким образом, спина выглядела “как панцирь”, что необходимо 
было для защиты от нечистой силы19. О том, что в срединном 
мире серьги являются заменой змей-охранительниц, свидетельству­
ет и традиция замены их на сухие палочки чая, т.е. травинки, также 
являющиеся предметом пограничного происхождения (между ниж­
ним и средним миром). Типологический ряд травинка -  змея -  за­
щита женщины повторяется в алтайском мифе о сотворении жен­
щины, где повествуется, что фигурку женщины из глины и камыша 
лепит мужчина. Но она разваливается, и тогда, достав травинку, 
мужчина дует на нее, и растение превращается в змею, которой он 
обвивает (для защиты) фигурку женщины.

Немаловажное значение имеет вопрос о том, почему именно
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мочки ушей необходимо снабдить магическим амулетом, т.е. поче­
му серьги являются обязательным защитным предметом. Во-пер- 
вых, серьги у замужней женщины практически располагаются на 
одном уровне с началом обеих кос, являющихся вместилищем жиз­
ненной силы. Во-вторых, “душа — жизненная сила” “амин”, соглас­
но традиционным представлениям калмыков, располагалась у пред­
ставителей разных полов с различной стороны, и считалось, что 
особенно тяжелыми являются у мужчин болезни органов, располо­
женных слева, у женщин -  справа20. После смерти душа “амин” 
выходит в виде капли жидкости из носа, глаз, ушей или из макуш­
ки, что считается хорошим предзнаменованием, или из ступни (или 
пятки), что считается знаком дурного перерождения -  в аду. В тра­
диционном обществе каждый его член должен иметь головной убор 
(закрывающий макушку), без которого появление на людях счита­
ется неприличным. Хождение босиком также не приветствовалось. 
В связи с этим защита открытых частей тела, являющихся возмож­
ным выходом души “амин”, оказывается особенно важной. Глаза, 
нос человек в состоянии контролировать, выделения же из ушей 
контролю не поддаются. Видимо, в формировании представлений 
о защите ушей немаловажное значение имел тот факт, что на уш­
ных раковинах умерших, как на открытых каналах, наиболее зри­
мо видны следы разложения. Кроме того, человек способен зак­
рыть глаза, нос, рот, но для того, чтобы закрыть уши, необходимо 
использование рук. Так же необходимы магические предметы, ко­
торые несут функцию защиты этой части тела. О взаимосвязи пред­
ставлений о каналах выхода души -  жизненной силы и традиции 
прокалывания отверстий и ношения серег свидетельствует следу­
ющий факт: по некоторым сведениям, в случаях повторяющейся 
смерти детей ребенку могли проколоть и нос. Приводящая эти све­
дения Э.-Б. Гучинова считает их проявлением инверсии, призван­
ной привести в заблуждение злых духов21, но, на наш взгляд, дан­
ный факт является свидетельством установления дополнительной 
магической на знаковом канале, связанном с возможным выходом 
жизненной силы.

Несмотря на то, что серьги в калмыцкой культуре являлись 
принадлежностью различных половозрастных категорий, эти ук­
рашения в первую очередь связаны с силой женщины: очевидно, с 
этим фактором связано вдевание серьги в правое ухо только жена­
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тым мужчиной. Именно поэтому серьги являлись частью наслед­
ства, передаваемого по женской линии.

Существует калмыцкая поговорка “Куукинь авхла, сиикинь 
чигн авдг”: “Если берешь замуж девушку, берешь и ее серьги”, зна­
чение которой обычно рассматривается как оценка богатства при­
даного, включающего даже серьги. Однако, на наш взгляд, пого­
ворка свидетельствует скорее о важном магическом значении дан­
ного вида украшений замужней женщины. Известно, что серьги 
обычно не продавали и не отдавали на сторону, как бы ни был бе­
ден человек, а после утери одной из серег из второй не изготавли­
вали украшений. После ухода девушки из рода родителей, у кал­
мыков приравнивавшегося к сакральной смерти, и последующего 
ритуального возрождения, среди других обрядовых моментов от­
мечается и традиция ношения сережек в обоих ушах. Видимо, с 
последней связаны представления о том, что волосы замужней жен­
щины являются вместилищем жизненной силы супругов. Кроме 
того, считалось, что комплект, состоявший из крупных (обычно с 
подвесками) серег и токугов должен был в качестве свадебного 
подарка преподнести невесте ее жених. Серьги и токуги -  украше­
ния, обрамляющие косы замужней женщины с обеих сторон. На 
наш взгляд, они несут защитную функцию и включают также ма­
гию плодородия.

В связи с темой нижнего мира и традицией ношения сережек 
весьма интересно упомянуть о факте, который описан в отчете о 
посещении царской семьей Астраханского края в 1913 году22. Пос­
ле посещения поселка Калмыцкий базар, где гостям были представ- 
лены танцы калмыков, их золотые украшения и вышивки, предста­
вители царской семьи осмотрели рыбные промыслы близ п. Оран­
жерейного. На морском промысле И.В. Беззубикова они осмотрели 
выставку орудий лова, после чего “А.И. Беззубиков всепреданней- 
ше просил Великую Княгиню Марию Павловну и Ее Августейших 
Спутников вдеть по серебряной сережке приготовленным для сего 
осетрам, на что последовало согласие и Великая Княгиня Мария 
Павловна, а вслед за нею и августейшие особы, изволили вдеть серь­
ги четырем осетрам, кои поочередно были спущены в воду’23. Ис­
точник не дает однозначного ответа -  калмыцкая или русская тра­
диция описана в данном случае. Известно, что в русской культуре
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имеется представление о “царской” рыбе -  стерляди, а также ры­
бах осетровой породы, также считающихся близкими “царской” 
рыбе. В калмыцкой культуре в целом рыбы характеризуются преж­
де всего как хтонические существа. Так, самопроизвольное попа­
дание (“впрыгивание”) рыбы в лодку считалось плохим предзна­
менованием, рыбу следовало разрезать на 4 части и бросить в че­
тыре стороны. Однако мифологические представления уживались 
в культуре калмыков с характеристиками, данными различным 
породам рыб в процессе освоения рыболовства. Так, к рыбам осет­
ровой породы относились особо. Мы не располагаем сведениями 
об обряде, подобном описанному, у калмыков, хотя в среде калмы- 
ков-рыбаков сложилось немало ритуалов, связанных с почитанием 
рыб как жителей нижнего мира. Ритуал вдевания сережек (сереб­
ряных) осетрам в контексте проанализированных нами представ­
лений о значении сережек, особенно серебряных, в калмыцкой куль­
туре, следует расшифровать как направленный на обеспечение ох­
раны данному виду рыб, а также повышению его плодовитости. 
Вдевание двух сережек означает в контексте проведенного анализа 
знаковой функции сережек в калмыцкой культуре маркирование 
осетров, предназначенных для обряда, в качестве женской особи, 
для обеспечения им защиты и приплода. Тем не менее, подобный 
обряд в калмыцкой культуре не зафиксирован источниками. Ско­
рее всего, вдевание сережек осетрам как представителям “царской” 
породы рыб в русской культуре связано с почитанием представите­
лей царского дома.

Кольца у калмыков также являются обязательным украшением. 
Их знаковая символика связана как с формой колец, так и со значе­
нием части тела, которая ими украшается. Так, в фольклорных па­
мятниках выражением силы человека считались пять пальцев. Как 
указывал Г.Н. Потанин, мощь пяти пальцев пораженного против­
ника переходит в мощь пяти пальцев руки победителя 24. Форма 
круга в культуре кочевников прежде всего связана с представлени­
ями о границе, прочности, самодостаточности. Кольца, имеющие 
форму круга, очевидно, выполняли магическую функцию защиты 
человека, и, в частности, его рук.

Токуги -  украшения, изготавливавшиеся обычно из серебра с 
чернением, по форме напоминают стрелу, направленную острием
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вниз. Существует предположение, что слово “токуг” означает “стре­
лу для битья” и относится к предметам, обозначающимся в кал­
мыцкой культуре как “вещи, спустившиеся с неба” (калм. “буудал”), 
то есть стрелы драконов-громовержцев25.

Как уже упоминалось, в мифологиях многих народов мира, в 
том числе калмыцкой, дракон предстает как существо, связанное 
со змеей. В традиционных калмыцких представлениях дракон так­
же является представителем нижнего мира, когда зимует на дне 
океана, но с весны -  поднимается на небо. Образ дракона является 
поздним заимствованием в монгольской культуре, сменившим ми­
фологический образ верблюда-громовержца, который также связан 
с представлением о времени и образом Хозяина года, от которого 
зависит жизнь человека26.

Токуги, имея форму стрелы (и символизируя ее), обычно в ниж­
ней части являются трехчленными или имеют сердцевидную фор­
му. В этом смысле они в своей символике, возможно, связаны с се­
мантикой предмета, упоминавшегося Ц.К. Корсункиевым: деревян­
ной палки-посоха, с пятью стреловидными нарезами, которую хо­
зяйка помещала на постель мужа в случае его отсутствия ночью27. 
Данный предмет являлся заменителем острого металлического пред­
мета (ножа или топора), по-видимому, являясь их символическим 
прототипом. Представление о необходимости помещения на постель 
отсутствующего мужчины ножа или ножниц сохраняется у калмы­
ков до настоящего времени. Посох в иконографии божества, в тради­
ционной культуре калмыков, предстающего как главное, -  Белого 
старца -  является символом маскулинности и длительной жизни. 
Посох Белого старца, в данной иконографии предстающего как Хо­
зяин времени, имеет навершие в виде дракона. Таким образом, сим­
волика “драконьих стрел” (“буудалов” - токугов), или стрел, спус­
тившихся с неба, и посоха со стреловидными нарезами оказывается 
взаимосвязанной. Как и токуги, палка-посох является магическим 
предметом, знаковая функция которого связана с представлением о 
стреле как одном из символов жизни и возрождения. Как известно, 
стрела или стрелоподобные предметы использовались в монгольс­
кой культуре как обозначающие жизнь или смерть. В этом отноше­
нии расположение токугов острием вниз может вызвать вопрос. Од­
нако направление движения в символике токуга продолжает направ­
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ление роста волос, а потому в конкретной ситуации расположение 
токугов не равнозначно, а противоположно положению стрелы ост­
рием вниз. Известен эпический мотив возрождения богатыря, в ко­
тором использовались серебряные накосники.

Если знаковые функции токугов и палки-посоха со стреловид­
ными нарезами схожи, то охранительная символика токугов взаи­
мосвязана также и с охранительной символикой ножа, являющего­
ся символом маскулинности и мужского рода в культуре калмыков. 
Так, нож нельзя дарить никому, кроме сына, во избежание нанесе­
ния вреда. Нельзя брать найденный нож.

Важное значение имеет символика чисел в упомянутых предме­
тах. Три в монгольской культуре -  одно из наиболее значимых, как и 
во многих культурах народов мира, и многозначных чисел. Бытовав­
ший в недавнем прошлом у всех монголоязычных народов жанр три­
ад охарактеризован исследователями как “средство осмысления и 
познания окружающего мира, осуществляемого с помощью трехчлен­
ных схематических комбинаций”28. Так, в обрядах “выкупа жизни”, 
как и в обрядах жертвоприношения огню, особое значение имело 
сожжение трех костей, являвшихся знаковой композицией, имити­
рующей сожжения всего животного -  заменителя человека. В мон­
гольской культуре отмечена также чрезвычайная популярность пя­
тичленных композиций: пять цветов, пять частей тела животных (пять 
твердых, обладающих особой магической силой), пять видов пищи, 
пять чувств. Распространенность пятичленных композиций в мон­
гольской культуре объясняют древними традициями счета по пятер­
кам29. Символика числа пять прежде всего связана с количеством 
пальцев на руке. Сакральность этих чисел в культуре калмыков отра­
жена в эпической традиции. Так, в версии джангарчи М. Басангова 
во вводной части речь идет о трех главных богатырях30, а во вступ­
лении к песням Э. О вла- о пяти главных богатырях31. Как упомина­
лось, пять пальцев богатыря осмысляются в эпических сказаниях 
как средоточие его силы. Главным из пяти пальцев называется боль­
шой, от которого зависела сила натяжения лука32. Таким образом, 
тройное окончание в токуге и пятичленное окончание в палке-посо- 
хе (заменяющей нож) символизируют основательность, силу.

Прослеживается следующая взаимосвязь магических предметов 
и определенных частей тела человека. Верхняя часть (уши) украша­
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ются серьгами, имеющими охранительное значение, пальцы рук так­
же облачаются в круг кольца, где круг — символ защиты. Нижняя 
часть тела (ниже пояса) магически защищена токугами у замужней 
женщины и ножом, подвешенным к поясу, у мужчины. Необходимо 
учесть, что защита нижней части тела особенно важна. Так, у кал­
мыков считалось, что использование красного полудрагоценного кам­
ня (коралла) при изготовлении украшений, надевающихся ниже по­
яса, непозволительно33. Позвоночник, а особенно шейные позвонки 
и основание позвонков — крестец, считались наиболее уязвимыми 
частями тела богатырей. При этом крестец считался своего рода 
“ахиллесовой пятой”, позволяющей поразить душу -  жизненную силу 
(или “двойника”) “пониже грудобрюшной преграды’44. Хранилищем 
жизненной силы являются в традиционных представлениях калмы­
ков волосы замужней женщины, а потому украшение токугами, име­
ющими магическое охраняющее значение, обеих кос, облаченных в 
специальные чехлы (калм. шиверлик), является защитой как для са­
мой женщины, так и для ее мужа. Существовал запрет на прикаса­
ние к волосам женщины, нарушение которого могло явиться зачи­
ном в сказках35. У бурят сходные представления отмечала Г.Р. Галда- 
нова, упоминающая следующие обычаи: вдове полагалось срезать 
одну косу, которую погребали вместе с мужем; если женщина жела­
ла смерти своего мужа, она отрезала свои косы наполовину36.

В небольшой коллекции КРКМ, образцы которой проанализи­
рованы в монографиях У.Э. Эрдниева37 (упоминающего и о быто­
вании других примеров), а затем Н.В. Кочешкова38, имеются серь­
ги круглой и треугольной формы. Считалось, что серьги тем цен­
нее, чем крупнее, в них обычно использовались вставки из драго­
ценных или полудрагоценных камней (3 или от 5 до 9 “глазков”). 
По мнению Н.В. Кочешкова, и треугольные, и круглые серьги мон­
голов и калмыков имеют удивительное сходство, в отличие от току- 
гов35. Еще Г.Н. Потанин отмечал, что только олеты имеют подоб­
ные украшения кос -  токуги40.

Таким образом, в калмыцкой традиционной культуре символи­
ка серег, колец и токугов оказывается взаимосвязанной. Помимо 
функции украшения, эти изделия, чаще всего выполнявшиеся из 
серебра, выполняли функцию магической охраны, маркируя ос­
новные части тела: верх, низ, конечности, и защищая открытые ча­
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сти тела и волосы, которым в представлениях о человеке отводи­
лась особая роль. Знаковая функция украшений связана с символи­
кой женского начала, плодородия, а также с мужского начала, и 
отражена во взаимосвязи семантики украшений с мифологически­
ми образами змеи и дракона. Древние легенды о взаимозаменяемо­
сти змеями функций серег и колец, а также о том, что токуги отно­
сятся к “спустившимся стрелам дракона”, подтверждают данный 
вывод. Форма круга, встречающаяся в калмыцких образцах колец 
и серег, в традиционной культуре является символом границы и ее 
защиты. Форма треугольника в украшениях, скорее всего, связана 
с магической символикой стрелы. Детали украшений несут также 
в себе символику чисел три и пять, знаковых в калмыцкой культу­
ре.

1 Работа выполнена при финансовой поддержке программы “Этнокуль­
турное взаимодействие в Евразии”(проект “Религия в истории и культуре 
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Э.У. Омакаева

Игровая культура калмыков: 
типология и специфика

«Человек играет только тогда, 
когда он в полном значении слова 
человек, и он бывает вполне человеком 
только тогда, когда играет»

Ф. Шиллер

Традиционный досуг калмыков отличался насыщенностью. 
У калмыков существовало много интересных игр. Если нацио­
нальные виды спорта сейчас активно возрождаются (в Калмы­
кии ежегодно проводится конно-спортивный праздник “Джан- 
гариада”), то народные игры еще не возвращены из забвения. 
К сожалению, традиционный игровой репертуар во многом 
забыт. А ведь игра является неотъемлемой частью культурного 
наследия прошлого, традиционным средством этнопедагогики.

Ойраты-калмыки не мыслили свою жизнь без игры, находя
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