Габитов Т.Х. 
Культура  и  этнокультура

Понятие «культура» - одно  наиболее популярных в рассуждениях о вечных философских проблемах.  Изучается она многими науками, как  – история, археология, социология, этнография,  антропология, этнология и другие.

В основе становления понятия «культура» лежит потребность в теоретическом осмыслении существенных сдвигов в общественном бытии человека, которые начались в Новое время и вызвали глубокие изменения в отношении человека к природе, обществу, самому себе. Впервые предметом философского изучения становится культура как одна из центральных категорий просветительской «философии истории» (Ф. Вольтер, А. Тюрго, Ж. Кондорсе, Дж. Вико, И. Гердер), которая занималась интерпретацией исторического процесса и исторического познания. 

Идея культуры выражала степень развитости разумного начала, поступательного исторического развития, воплощенного в религии, науке, искусстве, праве, морали как объективациях разума. Кроме того, формируется целостное понимание культуры, рассматриваемой как развитие способностей ума (И.Гердер), проводится различие между культурой умения как цивилизованностью и культурой воспитания как нравственностью (И.Кант). Гегель анализировал такие проявления культуры, как искусство, религия, философия (наука) в качестве различных форм самопознания разума. И последнюю в виде «духа» народа, творящего историю и формирующего своего рода «лики» культуры.

В своем этимологическом значении понятие культуры восходит к античности. Его можно обнаружить в философских трактатах и письмах Древнего Рима. Cultus – возделывание, обработка, как и слово «культ», происходит из того же источника. Этимологически в латыни более древним источником слова «культура» считается глагол в первоначальном значении «возделывать», «обрабатывать» и лишь в позднейшем – «почитать», «поклоняться». 

Понятие «культура» в переносном значении (и производное от него понятие «культ») изначально соотносилось с культурой чего-то, например: культура души, культура разума, культ богов, культ предков. Эти понятия существовали в течение многих столетий, пока в латинских странах не стал употребляться термин «цивилизация» (лат. Civilis – гражданский, государственный). Он характеризовал содержание социального наследия в области техники, науки, искусства и политических учреждений.

Название трактата о земледелии, который написал римский государственный деятель и писатель Марк Порций Катон (234-149 г.г. до.н.э.), в переводе с латыни звучало бы, вероятно, как «агрокультура». Смысл слова следовало понимать не только как обработку земли, но, главным образом,  как  уход за участком. Возделывание земли вообще невозможно без особого душевного настроя. Без пристального интереса к участку не будет и культуры, иначе говоря, должного возделывания. Затем слово «культура»  как бы уходит от земной почвы. Оно теперь соотносится с разумностью. Римский оратор и философ Марк Тулий Цицерон (106-43 г.г. до н.э.), говоря о возделывании, имел в виду не землю, а духовность. Он ратовал о необходимости культуры души, считая таковой философию, отождествляя ее с культурой души и духа. В основном все историки культуры сходятся на том, что подразумевается воздействие философии на ум с целью его обработки, воспитания, развития умственных способностей. Но здесь можно обнаружить и другой смысл, если вспомнить Катона. Философия – это не только обработка или образование ума, но и его почитание, уважение и поклонение ему. И действительно: философия родилась из предпочтения духовного начала в человеке, из почтения к этому началу. 

В эпоху средневековья слово «культ» употреблялось, значительно чаще, чем «культура». Она явилось выражением способности человека раскрыть собственный творческий потенциал в любви к Богу. С непосредственно религиозной точки зрения совокупный порядок бытия воссоздается в культе. Здесь в каждый данный исторический момент как бы заново совершается в символической форме все вечно значимые события священной истории. Затем рождается представление о рыцарстве как о своеобразном культе доблести, чести и достоинства. 

В эпоху Возрождения воскрешается античное представление о культуре, которое выражало, прежде всего, активное творческое начало человека, тяготеющего к гармоничному, возвышенному развитию. В современном значении слово «культура» стало употребляется в ХVII в. В качестве самостоятельного оно появилось в трудах немецкого юриста и историографа С.Пуфендорфа (1632-1694 г.г.).

В целом немецкая классическая философия рассматривала культуру как прогресс морального (И.Кант), эстетического (Ф.Шиллер), философского (Г.Гегель) сознаний. Эта философия отождествляла культуру с формами духовного и политического саморазвития человека и общества, исходя из признания множества типов и форм культуры, располагающихся в определенной исторической последовательности и образующих единую линию духовной эволюции человечества.

«Философия культуры» (этот термин в начале ХIХ в. ввел немецкий романтик А.Мюллер) как самостоятельная область философии  была призвана синтезировать теории о сущности и значении культуры как сферы духовной жизни. Философское осмысление культуры выделяет основные модели культуры. «Натуралистическая» модель сводила культуру к предметно-вещественным формам ее проявления, видела в культуре человеческое продолжение природы (Вольтер, Ж.Руссо, П.Гольбах). Натурализм относит культуру к одному из звеньев природной эволюции, воплощающее развитие способностей «естественного человека». Именно благодаря культуре человек не исключается из природы, а образует высшее звено в ее развитии, обосновывает идеалы разумного человека из его естественных потребностей. Французские ученые заменили понятие «культура» понятием «цивилизация», лишив ее тем самым категориального статуса и сводя к естественным механизмам человеческого поведения. Немецкие философы в центре своих суждений имели нравственное воспитание, связывая понятие «культура» с личностным развитием человека, тогда как «цивилизация» трактовалась ими как социально-политическая жизнь людей.

Философия изучает культуру не как особый объект, подлежащий исследованию наряду с природой, обществом, человеком и т.д., а как целостную всеобщую характеристику мира. По мнению философов, понимание культуры  есть осмысление выраженного в ней стремления к безграничности и универсальности человеческого развития. Для многих философов особенность мира как бы «излучать» из себя человеческий смысл характеризует его как явление культуры. С их точки зрения культура есть весь мир, в котором человек находит себя.

Понятие «культура» как предельно общее не может быть выражено через какое-то одно адекватное определение. Многие определения культуры выступают как ее интерпретации в зависимости от того или иного аспекта рассмотрения. Можно выделить ряд достаточно разработанных в зарубежной и отечественной науке подходов к осмыслению феномена культуры.

Первым исследователем, осуществившим попытку систематического обоснования общей теории культуры, был известный американский культуроантрополог Лесли Уайт. Свою теорию он назвал культурологией прошлого века. Взгляды его получили широкое распространение именно после выхода в свет его публикаций, посвященных изложению культурологической системы.

Понятие «культура»  относится к числу фундаментальных в современном обществознании. Трудно назвать другое слово, которое имело бы такое множество смысловых оттенков. Для нас вполне привычно звучат такие словосочетания, как «культура ума», «культура чувств», «культура поведения», «физическая культура». В обыденном сознании культура служит оценочным понятием и относится к таким чертам личности, которые точнее было бы назвать не культурой, а культурностью. В науке принято говорить о «культурных чертах», «культурных системах», развитии, расцвете и упадке культур. 

        Характеризуя основные тенденции исследований культуры, российские ученые отмечали, прежде всего, подход, согласно которому культура понимается как совокупность материальных и духовных ценностей, созданных человечеством. Он считался общепринятым в культурологической теории (Г.Г.Карпов, В.А.Заворыкин, Г.П.Францев и др.) до 60-х годов, затем, сыграв позитивную роль в целостных представлениях о культуре, уступил место двум другим подходам к осмыслению общей природы культуры как процесса творческой деятельности и как специфического способа человеческой деятельности. Представители первой концепции (А.И.Арнольдов, Э.А.Баллер, Н.С.Злобин, Л.Н.Коган, В.М.Межуев) ставили в центре внимания процессы духовного производства, функционирование и развитие личности. Сторонники второй концепции (В.Е.Давидович, Ю.А.Жданов, М.С.Каган, З.И.Файнбург, Э.Маркарян и др.) занимались вопросами общей характеристики культуры как универсального свойства общественной жизни людей.

 Известные ученые (В.Библер, Э.Маркарян, В.Давидович) считают, что научное понимание, или рассмотрение культуры как способа человеческой  деятельности является синтетической характеристикой развития человека. В этом случае она выражает степень его овладения отношениями к природе, к обществу и к самому себе. В.Библер считает, что «в культуре человек создает свой образ (образ жизни, образ действительности) как нечто отдельное и отделяемое от его тела, как свое бытие вне себя, не в миру». 

Человеку дается только биологический организм, обладающий лишь определенными задатками, потенциальными возможностями. Овладевая существующими в обществе нормами, обычаями, приемами и способами деятельности, он осваивает культуру. И у него проявляются возможности изменять, дополнять, вносить свое индивидуальное в ее развитие, а степень его приобщения к культуре определяет меру его общественного развития, меру человеческого в человеке. Э.Маркарян характеризует культуру как специфический способ человеческой деятельности, включающий в себя чрезвычайно сложную и многогранную систему внебиологически выработанных механизмов, благодаря которым стимулируется, программируется, координируется и реализуется актуальность людей в обществе. 

Человеческий мир огромен, пестр и разнообразен – политика, экономика, религия, наука, искусство и т.д. Все эти сферы человеческой деятельности переплетены и влияют друг на друга. Каждая сфера является отражением других. Можно конечно, рассматривать человека «по частям» в рамках политической или иной сферы. Например, политическая культура будет включать в себя наилучшие способы политического выбора и действия, ценности и идеалы политического переустройства общества, оптимальные формы социальных взаимоотношений людей в ходе взаимосогласования их интересов и т.д.

Культура также является и продуктом истории, в котором утверждаются и передаются достижениями народного опыта. Она реализуется в продуктах материального и духовного труда, в системе социальных норм. На каждом этапе развития общества культура функционирует как сложно- структурированное и многоплановое явление. Она включает все сферы формирования, проявления и материализации человеческих сущностных сил. Поэтому "культура - есть качественная характеристика развития человека, его духовного мира". Важным и ответственным моментом в развитии человека считается его духовный рост, где ведущим, синтетическим и интегральным результатом выступает нравственная культура. 

Нравственная культура - один из самых важных компонентов культуры. Уровень развития культуры любого государства определяется нравственными категориями и качественными характеристиками его членов. Нравственная культура характеризуется как уровнем усвоенных моральных ценностей общества, так и участием человека в их создании.
Известный французский ученый К. Леви-Строс выражал факт нерасторжимой связи культуры с нормами общественной жизни так: "Культура начинается с правил ...". Многим из нас известно, что в культуре все определяется через нравственные категории и основной из них является мораль. Она регулирует жизнь людей в самых различных сферах: в быту, семье, на работе, в науке, в политике и т.д.
В нашей повседневной жизни, в нашем сознании термины "мораль" и "нравственность" очень часто употребляются в качестве синонимов. Это оправданно и правильно в том случае, когда в них отражается особый тип ценностно-нормативного регулирования поведения, отличного как от права, так и от социальной психологии. Однако при более глубоком ана​лизе этого типа социального регулирования ряд авторов проводят различия между данными двумя понятиями. Такое разграничение понятий берет свое начало еще от Гегеля, который обращает внимание на "сложный и противоречивый процесс превращения определенных моральных ценностей из потенциального осознания "идеальной нормы" в поведенческое состояние", раскрывает объективацию и материализацию моральных принципов в жизни, на практике. Но это не говорит о том, что эти понятия противоречивы как типы нормативной регуляции. Необходимо полагать, есть различия между идеалом и реальностью, между должным и существующим, между внешним и внутренним, между словами и делами. В этом случае конкретно раскрывается социальный механизм взаимосвязи между моральным сознанием и поведением.
Моральные знания, ценности и нормы образуют духовно-теоретическое ядро нравственной культуры, нравственные отношения - ее функциональные связи, а поступки -ее ежедневную материализацию. Нам известно, что аморальные поступки людей влекут за собой нарушения межчеловеческих отношений, влияют на формирование бездушных, беспринципных потребителей и ведут к прочим порокам. Это указывает, в свою очередь; на отсутствие нравственного сознания, принципов, долга или нравственных чувств. Разве возможно понять человека, который безответственно подходит к решению своих проблем и перекладывает их на плечи другого человека или даже на государство. Такие поступки заслуживают осуждения. 
И здесь, думается, нужно обратить внимание на роль нравственного сознания. Оно обладает широкой регулятивной функцией. По Гегелю «действительное моральное сознание есть сознание, совершающее поступки...», а сам человек не является ничем другим, как суммой его поступков. В идеале, человек, усваивая общепринятые нормы и принципы общества, превращает их в  нравственные качества и убеждения, способен регулировать свои культурные потребности. Когда возникают отклонения, приходится думать о намеренности  совершаемых действий.
Разумеется, формирование ценностного мира личности не исчерпывается только усвоением нравственных категорий. Оно включает и политические, и экономические, и правовые, и эстетические ценности, которые в единстве образуют миропонимание и мироощущение личности, проявляющиеся в ее индивидуальном нравственном сознании.

Существуют общеизвестные универсальные общечеловеческие представления о нравственной культуре, такие как: «не укради», «не убий», «не прелюбодействуй», зафиксированные как в Библии, так и в Коране.

Есть групповые, исторически отмеченные представления о том, «что такое хорошо и что такое плохо». В каждом случае практика межчеловеческих отношений воспринимается не иначе как добро или зло, благородство и справедливость. «Под добром,- писал Б.Спиноза,- я буду разуметь в последующем то, что составляет для нас… средство к тому, чтобы все более и более приближаться к предначертанному нами образцу человеческой природы; под злом же то, что … препятствует нам достигать такого образца».

Многогранное развитие личности невозможно без потребления материальных и духовных благ. Уместно напомнить и о разумности  потребностей, так как это вопрос о нравственном уровне и уровне культуры личности. Разве для нашего общества ново такое явление, когда удовлетворение материальных потребностей превращается в самоцель.  Культ потребления и  вещизм  неизбежно ведут к ограничению социальных перспектив личности, обеднению ее жизнедеятельности, а при определенных условиях доходит и до более серьезных отрицательных последствий - воровства, взяточничества, ущерба государственной и личной собственности и др. Поэтому нравственная граница потребления является признаком разумности личных потребностей. Вопрос о разумности человеческих потребностей - это вопрос осознанного сочетания интересов и прав каждого человека с интересами и правами общества и коллектива.

Это механизм нравственной саморегуляции в конкретном поведении содержательных сторон и требований. Таким образом, в нравственной культуре фиксируется достигнутый обществом уровень представлений о добре, зле, чести, справедливости, долге и т.д.; эти представления, нормы регулируют поведение людей, характеризуют социальные явления. Усваивая воззрения и принципы, индивид превращает их в нравственные качества и убеждения. 

Эстетическая культура общества включает в себя эстетические ценности (прекрасное, возвышенное, трагическое и т.д.), способы создания и потребления. Специфика эстетического восприятия заключается в том, что люди, их поступки, деятельность, явления природы воспринимаются, прежде всего, чувственно, в их внешней выразительности.  Сфера эстетического отношения к действительности носит всеобъемлющий характер. Красота, прекрасное, гармоничное, изящное – все эти ценности  человек находит и в природе, и в обществе. Эстетическое восприятие, переживание, эстетический вкус присущи каждому человеку. Конечно,  степень развитости, совершенства эстетической культуры у разных людей различна. Исторически  изменчивы и идеалы красоты. Тем не менее, в обществе существуют определенные нормы эстетической, моральной, религиозной и др. культуры. Эти  нормы - невидимый каркас, скрепляющий общественный организм в единое целое.  

Сейчас актуальное значение приобретает экологическая культура. Драматическая ситуация, которую переживает современное общество, во многом обусловлена катастрофическими изменениями, происходящими в природном  мире в результате человеческой деятельности. Экологическая культура содержит новые ценности и способы производственной, политической и иной деятельности, направленные на сохранение Земли как уникальной экосистемы.

 Культура – многозначное понятие. Оно отражает  многообразие форм деятельности общественного человека. 

В последние годы возрос интерес к этнической или, как ее традиционно называют, национальной культуре. Это можно заметить по многочисленным попыткам дать определение понятию «национальная культура», предпринимаемым в работах известных ученых дальнего и ближнего зарубежья, особенно ученых нашей страны. Приведем некоторые из них. «Национальная культура представляет качественно новый этап в развитии этнической культуры, ибо она возникает на том этапе развития народа, когда он приобщается к ценностям общечеловеческой цивилизации»,- так считает С.Темирбеков. 

«Сущностная сторона национальной культуры выражается в качестве и свойствах данного народа, нации, составляющих их людей. Их дифференциации можно увидеть в особом складе характера, действиях, в особенностях их психологии»,- утверждает Джандильдин Н. в своей работе «Природа национальной психологии».

Но, главным в национальной культуре представляется то, что с ее возникновением достигается духовная целостность нации, которая, в свою очередь, зависит от процессов экономического, политического, хозяйственного, территориального единения, предшествовавших  созданию этнической общности. 

Проблемам национальной культуры в педагогическом аспекте в нашей республике уделяется достаточно внимания. В этой связи обращает на себя внимание работа М.Х.Балтабаева «Современная художественная культура Казахстана», где особенно пристально исследуется проблема традиций и преемственности в генезисе казахской культуры. Системный принцип, предложенный ученым, рассматривает национальную культуру как концептуальный объект, как единство, для которого характерным является многомерность и многоуровневость.  

Автор формирует методологические подходы к изучению теории современной культуры в целом, взяв за основу суждения по этому поводу известных ученых-исследователей. Особое внимание уделяет проблемам традиции и преемственности в процессе образования казахской культуры, ее ценностным ориентациям.  Анализирует развитие казахской культуры, в частности, художественной, определяет уровень и процесс проникновения этнокультурных и общечеловеческих ценностей как культурного наследия. Раскрывает их положительные свойства и негативные стороны. Подвергает анализу отрицательные факторы культурной интеграции: ассимиляцию казахской национальной культуры; расслоение ее на элитную и массовую; превосходство потребительских и евроцентристских ценностей. Его мысли нацеливают нас на необходимость осознания роли этнокультурного образования и создания необходимых условий  для его реализации. 

Проблеме национальной культуры посвятили свои труды многие известные ученые-исследователи бывшего СССР, среди которых В.С. Цукерман, Р.Т. Галетиани, В.Х. Ткахаков и др.  В их суждениях, доводах есть характерное созвучие уже с известными методологическими  постулатами концептуально-теоретического подхода к понятию «культура». Если Р.Т. Галетиани определяет национальную культуру как историческую совокупность материальных, общественно-политических, технологических, научных, философских, этических, эстетических и прочих ценностей, созданных народом, то В.Х. Ткахаков утверждает, что национальная культура – это результат социально-исторической деятельности людей и процесс непрерывной адаптации их к конкретно - историческим природным и социальным условиям.

По мнению общественного деятеля, ученого Ж.Наурызбая, национальная культура – это материальные и духовные ценности, созданные представителями этнической общности и отражающие ее специфику и своеобразие. А культура этноса, считает он, - это силовое поле, защитный механизм от ассимиляции и  растворения. Это и средство коммуникации, общения с другими этносами. Это и общечеловеческие ценности, которые всегда выступают «в одежде» этнической культуры. 

В своей научно-исследовательской работе «Казахская этнопедагогика: методология, теория, практика» К.Ж.Кожахметова в отношении национальной культуры отмечает, что она вобрала в себя и преломила в себе всю социально-историческую уникальность этнического общества; выполняя интегративные функции по отношению к другим этническим общностям, она включает себя наиболее современные способы освоения окружающей действительности. 

Интересна точка зрения Г.К.Шалабаевой, которая обращает внимание на то, что без учета специфики и сложности национальных общностей в современный период невозможно представить тенденции этнокультурных процессов и развития национальной культуры. В работе Г.К.Шалабаевой «Этнос. Культура. Самосознание.» акцентируется внимание на выработку единого системного подхода в изучении национальной культуры, который позволил бы более многопланово и функционально определить феномен культуры этносоциальной общности. Она обращает внимание на необходимость создания модели национальной культуры как историко-культурного и социокультурного феномена, основанной на концептуально-теоретическом подходе к исследованию данной проблемы. 

По словам автора, национальная культура есть культура этносоциальной общности, которая включает в себя духовный, социально-политический и материальный компоненты. Каждый из компонентов этой целостной системы культуры имеет элементы, которые продуцируют новые группировки ее элементов подсистемы. Если, к примеру, взять национальную духовную культуру, то традиционно рассматриваются четыре ее элемента (религия, язык, нравственная и художественная культура), а  художественная культура этносоциальной общности, являясь подсистемой национальной духовной культуры, может быть разложена (как у М.Х.Балтабаева) на блоки и т.д. 

Особенности этносоциальной общности отражаются на ее культуре. Другие зарубежные и отечественные ученые исходят из того, что этносоциальная общность и этническое сознание предполагает идентификацию индивида с историческим прошлым данной группы и акцентирует идею «корней». Этнос, миросозерцание этнической группы вырабатывается с помощью символов общего прошлого – мифов, легенд, святынь, эмблем.  Культурно-историческая преемственность в жизни этноса – величина динамическая и переменная. Так, американские ирландцы представляют собой более поздний, своеобразный вариант ирландского этноса, сформировавшийся в особых экологических и политических обстоятельствах. Этот этнос обладает некоторыми собственными символами и историческими воспоминаниями, что отнюдь не колеблет этнического единства ирландцев по обе стороны океана.

Этносу присуща постоянная социокультурная антитеза «мы - они», «свои - чужие». Поэтому этнос – только та культурная общность людей, которая осознает себя как таковую, отличая себя от других аналогичных общностей.  В этом случае, самосознание выступает не только как отражение реально существующей общности, но и как определение реально существующих различий. Самосознание обычно опирается на представления об общности происхождения и исторических судеб, участие в исторических событиях, на связь с языком и «почвой».

Как известно, этносы существовали на протяжении всей мировой истории. В формировании этноса сказываются, как мы сегодня это понимаем, не только культурные, но также географические, социальные (подобие социальных структур), социобиологические (антропологический тип) и хозяйственные факторы. Под влиянием этих факторов и природной среды, в которой адаптируются люди и которую они активно используют в производственной деятельности, складывается некоторое сходство языка, нравов, обычаев, быта и психических характеристик. Однако общность остается неопределенной и не проявленной, если не вырабатывается этническое самосознание, чувство принадлежности к своему этносу. Само слово «этнос» - греческое, что в переводе означает племя, народ. В научном понимании «этнос» означает конкретный народ. 

Основой этнической общности является племя, т.е. союз родов. Первые племена, по мнению одного из исследователей этой проблемы А.А.Формозова, появились на земле 12 тысяч лет назад. Новой исторической фазой развития этноса является народность, которая формируется из союза племен. А племенные союзы, в свою очередь, образуют государство. На этой стадии наступает качественно новый этап в развитии этноса – нация. С. Темирбеков совершенно верно отмечает, что «нация – более сложное и позднее образование. Если относы существовали на протяжении всей мировой истории, то нации формируются уже в период Нового и даже Новейшего времени». Конечно, этничность не исчезает с формированием нации. Напротив, для большинства наций этническая принадлежность – один из источников национального чувства. Армяне, грузины или тюрки во многом осознают себя нацией именно на основе чувства общности – происхождения, языка, истории. И все же нация – образование более высокого порядка, уже потому, что в ней достигается гораздо более высокая плотность коммуникаций, а вместе с тем культура выделяется в один из ведущих компонентов – наряду с хозяйственной системой и государством, что обеспечивает ей  большие возможности для дифференциации.

И культура на этом этапе совершает переход от культуры этнической к культуре национальной. В современных условиях основным фактором, усиливающим интерес к этнокультурному наследию, особенно к некогда запретным его аспектам, является обретение суверенитета республики и демократизация общественной жизни. 

В рассматриваемом вопросе интересна точка зрения В.Г.Бабакова,  который  определяет этническую культуру как совокупность структуры культуры народа, касающаяся его обыденной жизнедеятельности. Его точка зрения не расходится с общепринятыми принципами теории общей культуры, нашедшими свое отражение в трудах известных культурологов и философов. Поэтому вполне объективно наше стремление выделить в компонентах этнокультуры казахов элементы, присущие только казахской общности.

На сегодня, по мнению исследователей, особое теоретическое и практическое значение понятия «Этническая культура» подчеркивают и два других аспекта этой проблемы:

Во-первых, культуру развитых исторических общностей, наций даже в наше время нельзя понять, не учитывая роль донациональных ее форм (племенных культур и культур народностей). Ведь современные народности и нации, соответственно и их культуры, несут на себя отпечаток родоплеменных признаков. Это можно отнести ко всем тюркским этносам. 

Во-вторых, в последнее время среди всех национальностей получило широкое распространение обращение к донациональным источникам культуры, к фольклору, обычаям, традициям и т.д. 

Потребности дифференциации приводят к тому, что один из компонентов (язык, религия, культурно-политические структуры или же художественные особенности) выделяется в качестве системообразующего фактора, чтобы оформить данную общность по отношению к другим. Русские, армяне, украинцы в различных странах зарубежья длительное время сохраняют привязанность к своей родине (хотя и не обязательно к государству), несмотря на то, что в основных социокультурных характеристиках уже относятся (и относят сами себя) к той нации и государству, членами и гражданами которых они являются. Например, на Курултай казахов осенью 1992 года в столицу Казахстана со всего мира съехались представители казахского этноса, проживающие в разных странах зарубежья, которые сохраняют этническое самосознание и идентичность своего народа. 

Анализ вышеупомянутых работ позволяет нам дать  этим понятиям свое определение: национальная культура – более высшая ступень в развитии общественного сознания народа, тогда как этническая культура – это первооснова, истоки, самобытность, сохранившаяся особенность процесса всей жизнедеятельности народа, потеряв или забыв которую, народ может потерять «свое лицо», отличное от других этносов.

Понятия культуры, этнокультуры и национальной культуры вводятся на сегодня в сферу знаний различными способами, а именно, через ценности, деятельность, творчество, сущностные силы человека, что объясняется многогранностью и многофункциональностью феномена культуры.

Соотношение понятий «культура» и «этнокультура» выявляет общий фундамент исторического процесса развития человека как субъекта деятельности. Этнокультура – это база и составная часть культуры, которая также выполняет определенные функции и имеет свое особенное содержание компонентов. Характерные качества, свойственные этнокультуре, находят свое выражение и в общей культуре: как в духовной, так и в материальной. Существенное различие мы находим в содержании этих компонентов, а по форме они едины. Например, существуют различия в языке, обычаях, традициях и т.д. другими словами, культура представляет собой совокупность многообразных явлений национальной и этнической культуры, т.е. мы вправе отнести все функции структуры, о которых мы уже говорили, к конкретному этносу.

Таким образом, соотношение понятий «культура», «этнокультура», «национальная культура» характеризует факт общего закономерного развития и связи времен. Понятию «культура» свойственны общие компоненты, структура, формы, функции, принципы. «Национальная культура» характеризуется социально-экономической уникальностью, в основе которой лежит этнический интегрированный аспект. «Этнокультуре» свойственно специфическое и особенное, выражающееся в языке, традициях, обычаях, религии, способе производства и т.п.

В связи с этим, на наш взгляд, наиболее обоснованным   является понимание роли этнокультуры как исторического процесса развития человеческих сил и отношений. Становление самого человека как общественного субъекта деятельности, получающего свое внешнее выражение во всем богатстве и многообразии создаваемой людьми предметной действительности, во всей совокупности результатов человеческого труда и мысли, характерных для казахского этноса. 

2 Исторические типы казахской культуры
2.1 Этнические и культурные процессы на территории древнего Казахстана.
    Во втором тысячелетии до н.э. обширные территории от Балкан до Енисея и северного Китая населяли арии – высокие, светлокожие, в большинстве своем длинноголовые люди. Они приручили лошадей и впрягали их в легкие повозки на колесах со спицами. Занимались скотоводством и земледелием.

    В последней трети 2-го тыс. до н.э. эти народы пришли в движение из-за климатических условий. Мигрировали группами в западном, восточном, южном и северном направлениях, покоряли местные народности и смешивались с ними, образуя правящую верхушку. Некоторые племена переместились в Европу и от них произошли греки, латиняне, кельты, тевтоны. Другие пришли в Анталию, где позднее возникла великая империя хеттов.

     Арии были буйным народом, приверженным к хмельным напиткам, азартным играм, они любили музыку, играли на флейте, лютне и арфе. И владели искусством обработки бронзы, изготовляли оружие и орудия труда. Это был народ воинственных скотоводов с высоким уровнем военной техники. Жреческие школы достигли высокого уровня в своем ритуальном искусстве, поэтическое творчество принимало сложные формы и подчинялось строгим канонам. Их племенное общество имело сословное деление.

     Когда арии поселились среди темнокожих племен, они начали придавать особое значение чистоте крови, поэтому сословные перегородки стали более жесткими. В конце эпохи арийское общество делилось на четыре группы: жрецы-брахманы, воины-кшатрии, земледельцы-вайшьи и зависимые слуги-шудры. Первые три группы противопоставлялись последней.

      Основой арийского общества была семья. Группа родовых семей составляла род или граму (деревню). Семья была патриархальной. Жена подчинялась мужу, но занимала почетное место. Брак был моногамным,  в хозяйстве главное место занимал скот и большое значение имела лошадь. Собака была священным животным.

      Бурная история межплеменных войн родственных ариев, туров и хьона, почитающих одних и тех же богов и молящих их о победе на одном  языке, разворачивается также на берегах Амударьи и Сырдарьи, на Каспии и Арале, на Волге и Прикамье. Эти события происходили во второй половине 2-го –начале 1-го тыс. до н.э.

     Поход на запад индоевропейских племен из Семиречья, области близ озера Балхаш явился основой этногенеза протославян.    

 Переселяясь часть арийцев пошла в Индию, а часть – в Иран. Среди индоиранцев был широко распространен термин «арья» – «благородный». Им называли себя  члены племен, занимавшие руководящее положение в племенных союзах. Древних индоевропейцев-переселенцев называли индоиранцами или индоарийцами, а их язык и иранским и индоарийским, поэтому индоиранские по языку племена в науке часто называют арийскими

     Древнее название Иранского нагорья – Ариана, Иран – новая форма названия Ариана. Со временем арии стали консолидироваться в небольшие царства, которые имели постоянную столицу и зачатки административной системы. Царя рассматривали как предводителя, руководящего обороной, не считая его божественным лицом, он не исполнял религиозных функций. Культура арийцев достигла высокого развития.

    На рубеже 2-1 тыс. до н.э. арий Заратуштра из рода Спитамы уроженец Средней Азии провозгласил веру в единственное божество, творца всех прочих божеств – Ахура Мазду, который отделит Добро от Зла и установит рай на Земле.

    Структура авестийского скотоводческого социума: глава дома, глава рода, глава народа (племени) и глава страны (царь). Общественное устройство и его отличительные черты совпадают с теми наблюдениями, которые сделаны археологами, исследующими андроновскую культуру на территории Казахстана.

Арийские (иранские) и индоарийские (индийские) племена относились к индоевропейской языковой и культурной общности, которая в начале 2-го тыс. до н.э. обособилась в степной части Восточной Европы и Казахстана, где стала известна современной науке как носители срубной и андроновской культур.

    Несколько волн миграции индоевропейских племен, в особенности носителей «ямной» (по способу погребения) культуры, проникли далеко на восток, памятники или родственные им археологические культуры обнаруживаются не только в Казахстане (район современной Караганды), но и на Енисее и в Западной Монголии (афанасьевская культура).

     Наиболее крупные подвижки на Восток племенных групп из Поволжья и Причерноморья произошли в 1800 –1600 гг. до н.э., когда в степи сложились две новые археологические общности, западная, сформировавшаяся  между Днепром и Волгой, получила название «срубной» культуры (по способу погребения в срубах), к которой можно отнести захоронение «Золотого человека» в кургане близ Алматы, и восточная, относящаяся к степной зоне Казахстана и южной Сибири.В эпоху бронзы обширные степные пространства Сибири, Приуралья, Казахстана и Средней и Азии были населены европеоидной расой индоиранской группы языков родственными по происхождению и общности исторических судеб племенами, оставившими яркую самобытную культуру. В науке она получила название "андроновской" по месту находки первого памятника у села Андроново близ Ачинска (Красноярский край).  

Пантеон и эпос ариев увековечен словесно и изобразительно. В древних горных капищах, где приносили жертвы и звучали гимны, обнаружены грандиозные «художественные галереи». Одно из таких святилищ находится в урочище Тамгалы в 170 км к северо-западу от Алматы, в горах Анрахай. Эти наскальные рисунки относятся к периоду андроновской культуры и изображают фрагменты охоты и различных ритуалов древних людей, животных, солнцеподобных  существ со светящимся вокруг головы нимбом.

     Эти наскальные рисунки – петроглифы, часто изображают дикого быка тура с гнутыми, вытянутыми вперед рогами. Встречаются и изображения домашнего быка – символа плодородия, могущества и силы. А также часто можно встретить бактриана – двугорбого верблюда.

    В VII – III вв. до н.э. на территории Центрального Казахстана сложилась так называемая тасмолинская культура по имени могильников урочища Тасмола. Особенностью этих погребальных сооружений являются два кургана: малый и большой с каменными грядами. В большом хоронили человека, в малом – лошадь с деревянной посудой. Наиболее крупные могильники сосредоточены в предгорьях Бугулы, Кызыларая, Каркары, Баян –Аула, Кента, Ортау.

      В развитии тасмолинской культуры выделяют три этапа. Первый охватывает XII –VI вв. до н.э. К нему относятся могильники Тасмола, Карамурун, Нурмамбет. Курганы имеют земляные или земляные смешанные с камнем насыпи. На втором этапе, в V –III вв. до н.э., традиции в погребальном обряде сохраняются, но исчезает обычай захоронения лошадей. На третьем этапе – III –I вв. до н.э. – сохраняются прежнее устройство и форма курганов, но в могилах появляются глиняные шаровидные сосуды с уплощенным дном.

     Арии Казахстана и Средней Азии закончили свое существование под этим именем, когда завершилось формирование нового типа скотоводческого хозяйства – кочевнического, а на юге, в области оседлого земледелия и городского ремесленного производства, сложился способ обработки земли, который связан с созданием крупных иригационных систем. 

     Преемниками ариев в Великой степи стали их потомки – саки  и савроматы.

В эпоху раннего железа наряду с археологическими памятниками – курганами, могильниками, поселениями появились письменные источники о древних насельниках Казахстана. Это персидские источники и прежде всего Авеста –проповеди Заратустры, основоположника зороастризма – древнейшей религии мира с верой в единого бога, самой древней из мировых религий откровения, религий, полученных пророком от Бога.

  Зороастризм во многом повлиял на иудаизм, буддизм, христианство, ислам и был господствующей религией величайших цивилизаций древности и средневековья. В Авесте кочевые племена, населявшие степные просторы севернее бактрийцев, согдианцев, хорезмийцев, то есть Казахстана именовались "туры с быстрыми конями".

      В древнеперсидских текстах  те же племена назывались именем сака, или саки. Например, две с половиной тысячи лет назад была сделана Бехистунская надпись иранского царя Дария I, где народы жившие к северу от Сырдарьи названы саки. В персидских источниках назывались имена сакских  племен и групп племен. В их числе саки парадарайя – заречные (заморские) саки, жившие от Южного Урала до Семиречья; тиграхауда – носящие остроконечные шапки, кочевавшие в районе Семиречья, Чуйской долины, а также частично в восточном Туркестане; хаомоварги – изготавливавшие напиток хаома, обитавшие в Прибалхашье, на территории Узбекистана, Туркменистана, в долине реки Муграб; аримаспы – стерегущие золото грифов, расположившиеся на Алтае и в Восточном Казахстане.

      Сведения о них есть также в трудах древнегреческих и римских летописцев. 

В «Истории» «отца истории» Геродота, написанной в конце 40-х, начале 30-х годов V века до н.э., состоявшей из 9 книг, где в 4-ой книге описывались племена Евразии, в том числе и Казахстана. Так же сведения по истории Казахстана содержатся в работах Полибия, Плиния, Птолемея, Стробона. Древнегреческие и латинские источники саокв называли скифами, упоминали имена племен: массагеты в междуречье Сырдарьи и Амударьи, савроматы (позднее сарматы) – на западе Казахстана, а также исседоны, аргипейи, саракаулы и другие. Это были племена одной культурной общности, которая сложилась на степных просторах от Хуанхэ до Дуная, они составляли единый, родственный по языку и этнокультурному складу массив племен и родоплеменных подразделений. Саки были достойными соперниками таких могучих держав как персидское государство Ахеменидов, Ассирия, Урарту. Сведения о саках содержатся в Библии. Известно, что сакская царица Зарина успешно сражалась с мидянами за первенство над Парфией. А также о походе персидского царя Кира в 530 году до н.э. против саков за Амударью, когда персы потерпели сокрушительное поражение от массагетов под руководством царицы Томирис, сам Кир погиб в сражении. Преемником Кира стал Дарий I, который в 519 году до н.э. совершил поход против саков, «носящих остроконечные шапки».  Всегда в памяти людей будет звучать имя бесстрашного сака по имени Ширак, изуродовавшего себя, якобы обиженного соплеменниками, он вошел в доверие к царю персов Дарию I и завел их в безводную пустыню, где большинство участников погибло.

    Скопления сакских могильников обнаружены на берегах Таласа, Чу, Или, в предгорных районах Кыргызского, Заилийского, джунгарского Алатау, в долинах Кегеня и Нарынкола. Наиболее известный памятник – курган Иссык, расположенный в 50 км восточнее Алматы в предгорьях Заилийского Алатау.

    Его открытие было сделано ученым Акишевым в 1969 году. В кургане диаметром 60м, высотой более 7м было обнаружено погребение «Золотого человека», датированное V веком до н.э. Культура саков достигла высокой степени развития.

     Главным компонентом в искусстве саков был «звериный стиль», сложившийся в VII – VI  веках до н.э. и получивший распространение среди племен Сибири, Казахстана, Средней Азии, юга Восточной Европы. Это образы различных животных, которыми оформлялись предметы быта, одежда, посуда, оружие. Многие элементы материальной культуры саков стали достоянием современных народов. 

    От саков заимствованы длинные штаны и короткий кафтан, к которым восходят брюки и пиджак, составляющие основу современной мужской и женской одежды. К сакам восходят также мягкие кожаные сапоги и войлочная островерхая шапка –прообраз казахского колпака.

    В III веке до н.э. племена, населявшие Казахстан образовали устойчивые объединения с зачатками государственной власти. Это были племена усуней и кангюев – этнокультурных преемников саков.

    Племена усуней пришли в Казахстан из Центральной Азии. Территория государства усуней была обширной, северные его границы доходили до Балхаша, западные – до Таласа. Центром усуньских владений была Илийская долина в Семиречье, ставка правителей находилась в Чигучене, «городе Красной долины» на берегу Иссык-Куля. Численность населения государства усуней составляла 630 тысяч человек, войско 188 тысяч, в состав которого входила дружина усуньского правителя –30 тысяч конников. Верховный правитель усуней носил титул гуньмо.

     Западней усуней в среднем течении Сырдарьи образовалось племенное объединение канглы, ставка правителей была в Битяне. Это тоже были центрально –азиатские племена, их численность составляла 600 тысяч человек, у них было войско 120 тысяч человек.

     В IV – III  веках до н.э. у северных границ Китая в Центральной Азии сложилась консолидация племен сюнну, они же хунну, они же гунны.

Кочевой народ гуннов в I в. до н.э. раскололся на части, часть подчинилась Китаю, другая отступила с боями на запад, где смешалась с уграми и сарматами. Вторая волна переселения гунннов началась в конце в I в. н.э. Они двигались на запад, покоряя одни племена, увлекая за собой другие, проникли на Сырадрью, в Приаралье, Центральный и Западный Казахстан.

     Массовое переселение гуннов на запад с 70 г. до IV в. н.э. дало толчок нак называемому Великому переселению народов – условному названию этничесикх перемещений в Европе с периферии Римской империи  на ее территорию.

    Тюрки возникли и исчезли, оставив свое имя в наследство многим народам, которые отнюдь не являются их потомками. Древние тюрки, несмотря на их огромное значение в истории, были малочисленными, и тесное соседство с Китаем и Ираном не могло не отразиться на их внутренних делах.

    В 546 г.  на Алтае было разгромлено войско племени теле в количестве 50 тысяч кибиток. Они присоединились к тюркам, и тюрки заметно усилились. Первое упоминание этнонима “тюрк” встречается в китайских летописях и относится к 542 г. Китайцы считали тюрков потомками хунну

    Предание говорит о том, что когда–то девятилетнему мальчику, единственному, кто спасся из племени, враги отрубили руки и ноги и бросили в болото, где его нашла и выходила волчица. Впоследствии, она родила от него на Алтае  десять сыновей. Волчицу звали Ашина. С тех пор первопредком тюрков считается волчица.

2.2 Средневековая культура Казахстана

В I тысячелетии происходит изменение этнической среды в Евразийском регионе, здесь все более и более преобладают тюркоязычные племена. VI век – это время начала тюркских империй. Раннее тюркское государство – Тюркский каганат возникло в 552 году, когда вождь тюрок Бумын принял титул кагана. Оно занимало обширную территорию от верховий Енисея на севере до верховья Амударьи на юге.

     Господствующим в Центральной Азии это государство стало при кагане мугане (553-572 годы), оно входило в систему отношений с крупнейшими государствами того времени, такими как Иран, Византия, Китай был данником каганата. Давление извне, междоусобицы, социальные противоречия ослабили его и в 603 году он разделился на два самостоятельных государства – Восточный и Западный каганаты.

     Ядром Западно-Тюркского каганата (603 – 704 годы) стали «десять племен», самоназвание Он Ок эли – государство десяти стрел, занимавшие земли усуней от гор Каратау до Джунгарии, а также оседлоземледельческие оазисы Восточного Туркестана и Средней Азии.

     В Согде, Бухаре находились наместники кагана, здесь их владения доходили до верховий Амударьи и Гиндукуша от Испиджаба и Чача до южного Афганистана и северо-западного Пакистана. Западно-Тюркский каганат был государством с развитой городской и земледельческой культурой, развитой торговлей по Великому Шелковому пути. В VI –VII  веках в долинах рек Талас, Чу, Или возникли десятки городов и укрепленных крепостей.

     Это были большие города, не уступавшие по размерам городам средневековой Средней Азии, состоящие из цитадели, шахристана, рабада. Только в Чуйской долине существовало около 18 крупных городов и большое количество мелких поселений. Столицей  кагана был г. Суяб в Чуйской долине (близ г. Токмака), а летней резиденцией Мингбулак (близ г. Туркестана).

       В 630-634 годах каганат утратил свои среднеазиатские владения к западу от Сырдарьи, государство вступило в полосу кризиса. В Семиречье ополчение «десяти стрел» потерпело поражение, управление каганом стало осуществляться через китайского ставленника. В 699 году вождь тюргешей Уч-элиг устранил  китайского ставленника и установил свою власть. Он основал государство Тюргешский каганат (704–756 годы). Главная ставка юргешей  находилась в  г. Суябе, а затем была перенесена в г. Тараз.

     В середине VIII века в июле 751 года на реке Талас, недалеко от Тараза состоялась Таласская битва между китайцами и арабами. Победили арабы. В 756 году Тюргешский каганат пал. Его сменил Карлугский каганат (756-940 годы). Карлуки – это племена тюрков, населявшие территорию между Западным Алтаем и Тарбагатаем. В X веке произошло падение державы карлуков и установление государства Караханидов (942-1210 годы) с центром в Чуйской долине и ставкой в Баласагуне. При этом государстве ислам  в Семиречье приняли 200 тысяч шатров. В IX – начале X веков в бассейне среднего и нижнего течения Сырдарьи и примыкавших к нему степях Западного Казахстана сложилось государство огузов со столицей г. Янгикент, находившемся на караванном пути. В Северном, Восточном и Центральном Казахстане жили тюркские племена кимаков и кыпчаков. В IX веке здесь образовалось государство кимаков. В начале XI века на огромной территории от Иртыша до Волги гегемонию установили кыпчаки, которые стали преемниками кимаков. Так возникло Кыпчакское ханство (начало XI века – 1219 год). В первой половине XI века государство стало называться Дешт-и-Кыпчак (Степь кыпчаков). В начале XI века в Центральной Азии установили свою власть племена каракытаев (киданей) со ставкой в Баласагуне. В 1211 году глава найманов Кучлук-хан покорил карахытаев и установил свою власть в Семиречье.

    Средневековые государства на территории Казахстана базировались на кочевом, полукочевом скотоводстве, тесно связанном с оседлым земледелием. Центрами религии, торговли, связи между земледельческими оазисами и кочевой степью, между Востоком и Западом на Великом Шелковом пути были города в долинах рек Сырдарьи, Таласа, Чу, Или: Испиджаб, Отрар, Тараз, Сыгнак, Янгикент, Суяб, Каялык, Мирки, Кулан и другие. Формировались они в VI –X веках на основе ранних земледельческих и ремесленных поселений, у стен ставок правителей, в местах постоянных зимовок.

    В городах жили ремесленники, торговцы, земледельцы, имелись базары, общественные места, чеканились деньги. В них сложилась местная строительная традиция близкая к Средне-Азиатской. Еще в середине I тыс. до н.э. стал фукционировать Степной путь, протянувшийся из Причерноморья к берегам Дона, затем в земли савроматов в Южное Приуралье, к Иртышу и, далее, на Алтай, в страну агрипеев, населявших район Верхнего Иртыша и о. Зайсан. По этому пути распространяли шелк, меха, шкуры, иранские ковры, изделия из драгоценных металлов.

        Через Шелковый путь шло основное число посольских и торговых караванов в VII–XIV вв. В течение столетий он претерпевал изменения: одни участки приобретали особое значение, другие, напротив, отмирали, а города и торговые станции на них приходили в упадок. Так, в VI–III вв. основной была трасса Сирия – Иран – Средняя Азия – Южный Казахстан –Таласская долина – Чуйская долина – Иссык-Кульская котловина – Восточный Туркестан. Ответвление этого пути, еще один маршрут выходил на трассу из Византии через Дербент в Прикаспийские степи – Мангышлак – Приаралье – Южный Казахстан. Он шел в обход Сасанидского Ирана, когда в противовес ему был заключен торгово-дипломатический союз Западнотюркского каганата в Византии. 

       В IX–XII вв. этот маршрут использовался с меньшей интенсивностью, чем тот, который шел через Среднюю Азию и Ближний Восток, Малую Азию в Сирию, Египет и Византию, а в XIII–XIV вв. вновь оживляется. Политическая ситуация на континенте определяла выборы маршрутов дипломатами, купцами и другими путешествующими людьми.   

       По Шелковому пути распространялись и религиозные идеи, а миссионеры разносили свою веру в заморские страны. Из Индии через Среднюю Азию и Восточный Туркестан в Китай пришел буддизм, из Сирии, Ирана  Аравии –христианство, а затем ислам.

     Ислам является одной из универсальных мировых религий, которая выросла в VII в. из традиций  таких монотеистических религий, как христианство и иудаизм, восприняв многие основные их положения и догмы. Пока Мухаммед был жив, он управлял мусульманской общиной, но когда умер, оказалось, что содержавшихся в Коране предписаний не достаточно для разрешения всех государственных и общественных вопросов. В связи с этим  и возникли два течения в исламе: суннизм и шиизм, различающиеся толкованием сунны. В широком  значении сунна – свод обычаев и правил поведения древней общины – означала практику и теорию мусульманского правоверия; она передавалась устно и служила дополнением к писаному закону. Распространителями сунны выступали сподвижники Мухаммеда.

      Коран является основной священной книгой ислама и в качестве таковой признается всеми направлениями и сектами в мусульманстве. Согласно преданию, Коран был передан Мухаммеду ангелом Джабраилом, причем полученный пророком текст был копией небесного Корана, сотворенного Аллахом и существующего на небесах с начала времен. По более прозаической и более правдоподобной версии в первоначальном  виде Коран существовал в форме отдельных разрозненных записей высказываний Мухаммеда, сделанных на пальмовых листьях, плоских костях, обрывках кож писцами, сопровождавшими первого имама.  При халифах Абу Бекре, Омаре и Османе эти записи были сведены в единую книгу, получившую название Коран, что в переводе с арабского означает «читать». Коран разделен на 114 глав – сур. Каждая сура делится на аяты – отдельные стихи, ритмически законченные фразы. (Само слово «аят» означает «знамение, чудо»). На основании Корана и хадисов мусульманскими богословами создавались краткие сборники, содержащие правила поведения истинного мусульманина. Подобные сборники называются «фикх». Эти законы и правила, которыми руководствовались  мусульманские суды, получили название «шариат» («шариа» – правильный путь к цели).

     Обрядность в исламе касается прежде всего так называемых пяти столпов мусульманства. Это обряды: исповедание веры (шахада), молитва ( с араб. «ас –салат» - намаз), милостыня (закят), пост (ураза) и паломничество (хаджж) в Мекку.  Установленная Мухаммедом молитва совершается пять раз в сутки: между рассветом и восходом солнца, в полдень, после полудня, вечером и при наступлении ночи.

     Пред выполнением намаза необходимо совершить омовение – тахара, а сам намаз состоит из множества сложных действий, при исполнении которых нельзя ошибиться. Во время разных молитв в течение дня следует совершить разное число поклонов – ракатов: в первую молитву – два раката, во вторую и третью – четыре раката, в четвертую и пятую – три. В ходе молитвы мусульмане произносят отрывки из Корана, прославляющие Аллаха. Чаще всего повторяется первая сура «аль –Фатиха» (открывающая). В период поста вводится дополнительная молитва «тарауих – намаз».

      Для совершения молитвы годится любое чистое место, но большинство мусульман предпочитает молиться в специально построенных зданиях – мечетях. Рядом со зданием для молитвы возвышается башня – минарет, с вершины которой особый глашатай – муэдзин возвещает время молитвы. Внутри мечети сделан просторный зал для верующих, в стене которого находится ниша в сторону Мекки, куда молящиеся должны кланяться, а также сооружена кафедра для проповедника – кхатиба, произносящего краткие поучения во время торжественной общей молитвы в святой день – пятницу и в праздники. 

      Третьей важнейшей религиозной обязанностью мусульманина является подача милостыни. Необходимость милостыни для спасения души была утверждена в Коране: «Вам не достичь благочестия, покуда не будете делать жертвований из того, что любите». Милостыня существует в двух формах. Древнейшая –закят, это своего рода государственный налог, установленный еще Абу Бекром и выплачиваемый первоначально натурой. Позже распространилась другая форма милостыни – садака. Это милостыня представляет собой добровольный дар нищему, калеке или жертву в пользу мечети.                  

       Необходимо последователю ислама и соблюдение поста – уразы. Постятся мусульмане в течение месяца рамадан. Во время уразы днем нельзя есть, пить, курить, развлекаться. Однако все эти строгие ограничения не действуют ночью, и тогда верующие могут отдохнуть от суровостей поста. С уразой связаны важнейшие праздники ислама – лейлят – кадр и ураза – байрам.

       Один раз в жизни каждый истинно верующий мусульманин должен соврешить паломничество - хаджж  в Мекку. Посетивший Мекку и исполнивший все обязательные для паломника обряды,  получает звание хаджи и в качестве особого отлтчия может носить зеленую чалму. Установление хаджжа связано с древнеарабским культом Каабы, который Мухаммед сохранил и в мусульманстве. Сама Кааба – это кубическое здание во дворе главной мечети Мекки – аль-Масджид аль-Хаам. В северную стену Каабы вделан черный камень, находящийся внутри серебряного обруча. Согласно мусульманскому преданию, это превращенный Аллахом в камень ангел-хранитель Адама, не сумевший оберечь своего подопечного от Иблиса (Люцифер). В начале времен камень сиял небесной белизной, но почернел от людских грехов. В день Страшного суда ангел примет свой изначальный вид и будет свидетельствовать о праведности тех мусульман, что совершили хаджж. Считается, что Каабу выстроил Адам, но воды потопа разрушили ее. Современную Каабу возвели Ибрахим и Исмаил. 

       Мухаммед также сохранил и все обряды, исполнявшиеся паломниками к Каабе еще вовремена владычества курейшитов. Паломники надевают ихрам –специальное белое одеяние, не стригут волосы и ногти. Совершать хаджж можно только в первые десять дней месяца зу-ль-хиддж. Сначала молящиеся семь раз обходят Каабу, целуют черный камень, после пьют воду из священного колодца Зем-зем. Паломники обязаны несколько раз пробежать между холмами Сафа и Марва, в память об Исмаиле и его матери Хаджар. У горы Арафат проводится общая молитва, после чего паломники выслушивают проповедь у горы Муздалифа, а потом отправляются в долину Мина, где три раза кидают по семь камней, подражая Ибрахиму, отгонявшему так Иблиса. Здесь же торжественно приносят в жертву овец, поминая жертвоприношение Ибрахима Аллаху. Все обряды хаджжа заканчиваются в десятый день месяца зу-ль-хиджжа, после чего начинается празднование курбан-байрама. Помимо поклонения Каабе, в мусульманских странах встречается обычай поклонения –мазарам – могилам святых  или праведников.

      В настоящее время эта традиция осуждается большинством исламских богословов. Среди распространенных традиций можно отметить и обряд обрезания крайней плоти у младенцев мужского пола.  Этот обычай не упомянут в Коране, и на это указывает даже его название – суннат, то есть основанный на Сунне. Большинство мусульман считает обрезание необходимым.  Не является обязательным в наше время для последователей ислама и требование вести джихад – священную войну с неверными.  

         Наиболее ранним памятником средневековой архитектуры является мавзолей Бабаджа-Хатун (X –XI века) в окрестностях Тараза. А также мавзолей Айша –Биби (XI –XII века), расположенный рядом, и мавзолей Кара-хана в самом Таразе. Во второй половине VI века у тюрков было самостоятельное письмо орхоно-енисейское руническое. 

   Памятниками древнетюркской письменности являются тексты в честь Бильге-кагана, Кюль-Тегина, надписи на надмогильных камнях из долины Таласа, в Ферганской долине, в Подонье, на Северном Кавказе. Это письмо в  XI –XII веках было вытеснено сначала уйгурским, а затем арабским.

     Свидетельством развития средневековой культуры является научная деятельность философа ученого-энциклопедиста, выходца из Отрара (Фараба) Абу Наср Мухаммеда ибн Мухаммеда ибн Тархана ибн Узлага аль-Фараби ат-Турки (870-950 годы). Он занимался философией, математикой, геодезией, архитектурой, теорией музыки, известен исследованиями в области этики.

     Ему был присвоен титул “Муаллим ассана – Второй учитель”, под первым имелся ввиду Аристотель. Фараби внес самостоятельный вклад в науку логики.

       В молодые годы Фараби покинул родной город и побывал практически во всех городах, связанных с культурой и наукой Среднего и Ближнего Востока –Бухаре, Мерве, Александрии, Каире, Дамаске, Багдаде. Умер он в Дамаске.

       Фараби – ученый, мыслитель мирового уровня, он сблизил и синтезировал в своем творчестве достижения арабской, персидской, греческой, индийской, тюркской культур. Ему принадлежат труды «Большая книга музыки», «Слово о классификации наук», «Геммы премудрости», «Трактат о взглядах жителей добродетельного города».  Рукописи Фараби имеются во многих библиотеках мира, а наука о его наследии оформилась в фарабиведение.

     Известным представителем тюркоязычной литературы X–XII веков является Юсуф Баласугуни, который родился примерно в 1017 году. Ему принадлежит, написанная в 1069-1070 годах поэма  «Кутадгу билиг», переведенная на русский язык как  «Наука быть счастливым», «Благодатное знание». Эта книга является энциклопедическим произведением на родном языке тюрков, политический трактат с философским осмыслением мировоззренческих проблем смысла жизни, места и роли человека в обществе, природе.

       Автором сочинения о языке, фольклоре, этнографии тюркских племен является Махмуд Кашгари (1029 –1101 годы), его книга «Диван лугат ат-турк» «Словарь тюркских наречий» – тюркская энциклопедия написана в 1072 –1074 годах. В ней собран и обобщен историко-культурный, этнографический и лингвистический материал. Здесь представлены основные жанры тюркоязычного фольклора – песни, эпосы, предания, легенды, более 400 пословиц, поговорок и устных изречений.

      В средневековье жил и творил глава тюркской ветви суфизма, мыслитель и поэт Ходжа Ахмет Ясауи (по разным данным он прожил 73 года, 85 лет, 125 лет, точно известна дата смерти – 1166 год). Сохранилось его произведение «Дивани хикмет» «Книга мудрости», написанная на кыпчакском диалекте тюркского языка. Согласно различным версиям генеалогия Ахмета Ясауи возводится к потомкам пророка Мухаммеда. Он является прародителем тюркских суфиев. Его жизнь и деяетельность связана с г. Ясы (Туркестан). Ахмету Ясауи и его последователям удалось соединить религиозную идеологию ислама с массовым сознанием тюркских народов с их тенгрианско-шаманистскими, зороастрийскими представлениями, их проповеди справедливости, нравственного очищения и совершенствования человека нашли отклик в душе тюркского народа.

        Построенный на рубеже XIV–XV в честь Ахмета Ясауи по личному указанию и планам Тимура мавзолей “Хазрет султан” в Туркестане является местом паломничества мусульман. 

2.3  Национальная культура Казахстана XIX –XX вв. 

   В развитии культуры и общественной мысли в Казахстане во второй половине  XIX века важную роль сыграли научные общества и культурно – просветительские учреждения. Отделы Русского географического общества были открыты в Оренбурге в 1868 году и в Омске в 1877 году, затем подотдел в Семипалатинске, а в 1897 году – отдел в Туркестане. Они издавали сборники, где публиковались материалы по истории, этнографии, географии. В них сотрудничала казахская интеллигенция, например, членом–коресспондентом Оренбургского отделения географического общества был Ибрай Алтынсарин, который публиковал в его сборниках свои исследования. Во второй половине XIX века в Казахстане были созданы областные статистические комитеты, которые публиковали «обзоры» областей, содержащие материалы по статистике, истории, этнографии, культуре. Например, в работе Семипалатинского областного статистического комитета принимал участие Абай. В Казахстане стали открываться общественные библиотеки. Одна из первых публичных библиотек была открыта в 1883 году в Семипалатинске.

      Присоединение Казахстана к России повлияло на развитие образования. Дети состоятельных родителей получали образование в медресе Бухары, Самарканда, Хивы, Ташкента. Дети простых кочевников, в основном мальчики, получали азы грамотности в мусульманских мектебах. Учебные заведения светского характера стали открываться в связи с потребностью подготовки чиновников колониального аппарата: писарей, переводчиков. Так, была открыта в 1786 году Азиатская школа в Омске, в 1789 году Правительственная школа в Оренбурге, в них обучались русские и казахские дети. 

     Во второй половине XIX века жили и творили выдающиеся представители казахской культуры Чокан Валиханов, Ибрай Алтынсарин и Абай Кунанбаев.

     Чокан Валиханов (1835-1865 годы) родился в крепости Кушмурун, до 12 лет обучался в частной школе, в 1847 году поступил и в 1853 году окончил Сибирский Кадетский корпус в Омске в звании корнет армейской кавалерии. В 1855 году в качестве адъютанта генерал-губернатора Западной Сибири Гасфорта он принял участие в поездке от Омска до Заилийского Алатау, где закладывалось укрепление Верное. Во время этой поездки он собрал и обощил богатый материал по истории, религии, обычаям, фольклору казахов. В 1856 году он принял участие в экспедициях от Ала-Куля до Иссык-Куля, а также в Кульджу. По результатам этих путушествий он написал: «Дневник поездки на Иссык-Куль», «Записки о киргизах». Он записал отрывки из знаменитого киргизского эпоса «Манас», а по результатам поездки в Кульджу – «Западная провинция Китайской империи и г. Кульджа». В феврале 1857 года он был избран действительным членом Русского географического общества.

     В 1858-1859 годах Ч.Валиханов впервые после Марко Поло побывал в кашгаре, где собрал уникальный исторический этнографический материал, уникальные реликвии: рукописи, грамоты, предметы искусства. 

     Результатом этой поездки стал капитальный труд «О состоянии Алтышара или шести восточных городов Китайской провинции Нан-Лу  (Малой Бухарии)»; 1856-1861 годы – это время пребывания его в Петербурге. Он работал в Военно-учетном комитете Генерального штаба, Азиатском департаменте, географическом обществе. Здесь он поддерживал связи с востоковедом В.В.Григорьевым, В.В. Вельяминовым-Зерновым, А.Н.Бекетовым, В.П. Васильевым, писателем Ф.М. Достоевским, дружба с котороым продолжалась еще с Семипалатинска; он общался с поэтами А.М. Майковым, Я.П.Полонским.

      Весной 1861 года он тяжело заболел и вынужден был вернуться. 10 апреля 1865 года в ауле Тезека в урочище Коген-Тоган он скончался. Чокан Валиханов оставил богатое научное наследие, в которое вошли также: «Аблай», «Киргизское родословие», «Вооружение киргиз в древние времена и их вленные доспехи», «Записки  о судебной реформе», «О мусульманстве в степи», «Следы шаманства у киргизов», «О кочевьях киргиз» и другие. Он оставил многочисленные зарисовки, эскизы, наброски, рисунки. Его вклад в науку заключается в том, что он значительно уменьшил белые пятна в русской и мировой науке о практически малоизученных в то время таких регионах Центральной Азии, как Семиречье, Кыргызстан, Восточный Туркестан.

      Он собрал уникальный материал по истории, этнографии, фольклористике, литературе, политическому, социальному и экономическому развитию этих земель. Он одним из первых ввел в научный оборот такой пласт исторических источников, как казахский и кыргызский эпос, фольклор. Ему принадлежит приоритет в постановке и разрешении ряда узловых проблем истории тюркских народов, таких как этногенез, социальная структура, политическое положение, национально-освободительная борьба, роль ислама в их жизни.

       В рассматриваемый период активно  творил казахский просветитель, общественный деятель, педагог Ибрай Алтынсарин (1841 – 1889 годы). Рано потеряв отца, он воспитывался у своего деда, известного бия, войскового старшины оренбургской пограничной комиссии Балхожи Жанбурчина. Затем учился в казахской школе при Пограничной комиссии. Ибрай Алтынсарин ученый в области педагогики, этнографии, фольклористики. Он явился создателем в Казахстане начальных и профессиональных учебных заведений. Благодаря его стараниям были открыты в крае женские, ремесленные, сельскохозяйственные училища. В 1879 году он был назначен инспектором школ Тургайской области. Алтынсарин написал учебные пособия: «Киргизская хрестоматия», «Начальное руководство к обучению киргизов русскому языку», опубликованы отрывки из казахского эпоса «Кобланды-батыр», «Жанибек-батыр», материалы по истории «Кыпчак Сейткул», «Байулы» и другие. По этнографии в «Записках» Оренбургского отдела Русского географического общества он опубликовал статьи «Очерк обычаев при сватовстве и свадьбе у киргизов Оренбургского ведомства» и др. Путь к прогрессу и расцвету своей страны Ибрай Алтынсарин видел в просвещении своего народа.

      Во второй половине XIX века продолжало развиваться устное народное творчество, в котором  акыны-певцы рассказывали о каких-то исторических событиях и родовых отношениях, воспевали героизм, любовь к родному краю и Любовь как созидающую силу жизни. Всенародное признание получили такие акыны как Шоже, Шортанбай, Суюнбай, Жамбыл, Сара и другие.

    В это же время активно развивалась  и письменная казахская литература. Выдающимся ее представителем был Абай Кунанбаев (1845-1904 годы). Абай родился в Чингизских горах Семипалатинской области в семье старшины рода Тобыкты. Первоначальное образование получил дома, а затем в медресе. Он был знатоком обычаев, традиций казахского народа. Абай соединил в себе устное народное творчество, восточную поэзию и русскую, европейскую классическую литературу. В 1886 году он написал стихотворение «Лето» и последующие годы жизни его прошли в поэтическом творчестве. Он перевел на казахский язык произведения М.Лермонтова, А.Пушкина.  Особое место в творчестве Абая занимают 45 «Слов назиданий»  в форме беседы и метких изречений, рассказов о жизненном примере, имеющих значение образца.

   По европейской традиции, это – жанр афоризмов, а по сути «Кара соз» – исповедь. Основное чувство, пронизывающее его «Слова» это боль за свой народ и вера в могущество разума внутреннего духовно-нравственного потенциала, накопленного веками.

    Под руководством  казахского ученого А.Байтурсынова  в Казахстане был создан Академический центр, в котором большое внимание уделялось развитию литературного казахского языка. Деятельность центра способствовала созданию новых учебников на казахском языке: «Алгебры» К.Сатпаева, «Теории словесности» А.Байтурсынова, «Педагогического руководства для школьных работников» Ж.Аймаутова, «Хрестоматии» М.Дулатова.

     Также в целях сохранения и изучения образцов казахского искусства и литературы и для этнографических исследований было открыто общество «Талап», которое активно действовало благодаря усилиям М.Ауэзова, Х.Досмухамедова, М.Тынышпаева в декабре 1922 г. в Ташкенте.

     В 20-30 годы рождается казахское изобразительное искусство. Первыми казахскими художниками стали Абылхан Кастеев, создавший целую галлерею ярких картин, отражавших историю, культуру и быт казхаского народа, а также А.Исмаилов, братья  Ходжиковы, У.Ажиев и другие.

      Одной из ярких фигур в истории казахской литературы является Шакарим Кудайбердиев (1858-1931). Он родился в 1858 г. в Чингистауском районе Семипалатинской области. Его отец Кудайберды – старший брат Абая Кунанбаева. Оставшись без отца, Шакарим воспитывался у Абая, что повлияло на его мировоззрение. Он писал стихи, романтические поэмы «Калкаман-Мамыр», «Енлик-Кебек» (1912), трактат по истории и религии казахов «Родословная тюрков, киргизов, казахов и ханских династий».

       Природу казахского языка изучал и совершенствовал казахский поэт, ученый, тюрколог и переводчик русской классики Ахмет Байтурсынов (1873-1938). Другой казахский переводчик Мыржакып Дулатов (1885-1935) также перевел на казахский язык произведения А.Пушкина, Лермонтова, Ф.Шиллера, Г.Тукая.   

     Объемистый труд, посвященный исследованию творчества Абая Кунанбаева, Чокана Валихинова, Ахмета Байтурсынова  написал  исследователь М.Дулатов в книге «История происхождения казахов и киргизов», он также подготовил «Библиографический указатель казахских книг» в двух частях.

       Первым и самым ранним произведением Мухтара Ауэзова стала пьеса «Енлик-Кебек», основанная на народном предании о трагической судьбе двух молодых людей, осмелившихся поставить свои чувства выше родовых распрей.

      Плодотворность творчества  Ауэзова выразилась в создании им большого количества рассказов, повестей, пьес («Каракоз», «Серый лютый», «Выстрел на перевале», «Лихая година», «Охотник с орлом», «Айман и Шолпан», «Кобыланды»), многие из которых экранизированы и широко вошли в театральный репертуар. Творческим итогом писательской деятельности М.Ауэзова  стал роман-эпопея «Путь Абая», состоящий из четырех книг.

       Ауэзов – автор многих работ по истории тюркоязычных литератур и фольклору, по вопросам литературных взаимосвязей.  Глубокий и тонкий критик Ауэзов первым собрал, составил и редактировал послереволюционные издания произведений Абая Кунанбаева. Он является первым его научным биографом и исследователем творчества великого казахского поэта и мыслителя.].  
3 КУЛЬТУРНОЕ НАСЛЕДИЕ КАЗАХОВ

3.1 Культурно-исторический тип казахов

Культуролог имеет дело с результатами культурной деятельности, к которым относятся предметы, продукты культурного творчества, например, музыка, произведения живописи, но его задача - усвоение духа культуры, менталитета, культурной парадигмы, независимо от того, какой теоретической позиции он придерживается. В данном случае обнаруживается два слоя культуры: к первому относится коммуникативный слой - уровень общения, институтов образования и воспитания; второй слой составляет основа культуры, ее ядро, ее архетип - структура культуротворческой деятельности.
Разные исследователи идентифицируют ее по-разному: с языком, психологическим складом нации и способом сакрализации, принятой системой символов и т.п. Во всех случаях неизменным остается основа культурного поиска - целостность, интеграционная связь общества, рассмотрение истории как пересечения творческого самовыражения “эго” и развития культурной традиции в духовном пространстве этноса.
Кочевой образ жизни казахов явился главным этноинтегрирующим фактором их формирования и сложения в целостную социокультурную общность. Одновременно именно кочевничество являлось стрежневым системным началом, дифференцирующим казахов от всех других социокультурных образований Средней Азии, Западной Сибири, Алтая и Юго - Востока Европы. В случае утраты признаков номадизма и выпадения из процесса кочевания наблюдалась и утеря специфического кочевого самосознания и соответственно этнонима “казах”.
Х5 век у казахов стал взлетом их этнического самосознания, когда в результате краха империи Чингис-хана, казахские роды и племена консолидировались в народность. Именно с этого времени начинается развитие собственной самобытной жизни этого народа, его своеобразного мышления, его специфической материальной и духовной культуры. Конечно, это не означает, что достигнутое в предшествующие времена безвозвратно кануло в прошлое. Оно в основном сохранилось, но сохранилось как почва для возникновения нового, новых форм деятельности и мышления, новой культуры. Фактически мы можем с полным правом говорить о существовании на протяжении 16 - начала 20 вв. достаточно однородной социокультурной общности, возникшей на базе кочевого образа жизни, - казахах с достаточно развитым чувством группового самосознания. В.В. Радлов в этой связи заметил, что: мы “... должны констатировать, что в настоящее время и в языковом, и в социально-политическом отношениях киргизы представляются настолько как бы сплавившимися в одно нераздельное и прочное целое, что мы вправе их называть особым народом, так как им в высшей степени присуще чувство национального единства и крепкой взаимной спайки”. И далее он уточняет: “...Всюду бросается в глаза единообразие их обычаев, привычек, быта, характера и повсюду их резко отличает от других тюркских народов общее им всем осознание принадлежности к народу казахов...”.
Номадизм - форма хозяйственной деятельности и связанного с ней особого образа жизни, взаимодействие комплексных, но составляющих единое целое экологических, экономических и социальных сил. Характерная черта скотоводческих обществ: частное присвоение скота и коллективное владение пастбищами.
На протяжении тысячелетней истории скотоводческо-кочевых племен создавалась “модель” своеобразного базиса будущего казахского кочевого общества, основа его материальной и духовной культуры. Объединение кочевых племен средневековья под именем “казах” - итог социально-политического развития предыдущих этапов истории.
Племена, населявшие Казахстан в древности, согласно данным источников, являются этнически гомогенными, культурно-связанными. Древние племена формировались на базе определенных этнокультурных субстратов, а их достижения в материальной и духовной культуре явились основой для формирования поздней культуры казахов. Эта генетическая нить связей нигде не разрывается, имеет свое закономерное продолжение в быту казахов и существует в наши дни.
Говоря о становлении казахской народной культуры, нельзя забывать, что на этногенез казахского народа прямо или косвенно повлияла культура кочевых племен степей двух соседствующих континентов; Азии и Европы.

Как нация казахи сформировались в лоне тюркской культуры. Но географическое месторасположение на стыке восточного и западного типов культур, предопределило, что на исконный восточный тип нанес свой отпечаток западный, сформировав тем самым евразийский тип культуры.
Кочевники носили в себе в синтетическом единстве начала обеих культур. В древности контакты между оседлыми очагами Востока и Запада носили эпизодический характер, а на широких пространствах между ними существовала самобытная культура степей Центральной Азии. Культура кочевых народов в известной степени выполняла миссию сплочения и предотвращения самоизоляции. Длительное общение с соседями способствовало проникновению в кочевую культуру элементов культуры многих народов. В процессе адаптации они становились органической частью культуры кочевников.
Казахский этнос, представляет собой сложную и разветвленную родоплеменную структуру, обусловленную особенностями кочевого образа жизни. Каждое племя дробилось на множество иерархически организованных этнических групп. Каждое подразделение родоплеменной структуры имело свои генеалогические предания. 

В кочевой среде ни один человек не мыслил себя вне генеалогической группы. В повседневной жизни принадлежность к тому или иному роду, племени, особенно при межгрупповом общении, определяла, в известной мере, социальный статус индивида, его положение в обществе и нередко вплоть до мельчайших деталей регламентировала отношение к нему окружающих, систему взглядов и общения с другими индивидами.
Характерной чертой родоплеменной организации является исключительная устойчивость специфических традиций в области идеологии и этнического самосознания, выражающегося в наличии племенного (структурного) названия, урана, тамги, генеалогии, преданий и легенд об общности происхождения.
Кочевое скотоводческое хозяйство являлось оптимальной формой хозяйственных занятий в условиях резко континентального климата, слабой обеспеченности атмосферными осадками и другими водными источниками. Оно явилось наиболее рациональной формой адаптации человеческого общества в суровых условиях среды обитания.
В кочевой среде господствовали диахронные, межпоколенные информационные связи. Например, по вертикальным каналам передавался скот - главное средство производства и объект собственности. Опыт экологической адаптации - также передавался от отца к сыну, от сына к внуку и т.д. Аналогичным образом функционировали практически все элементы духовной и материальной культуры номадов. Отсюда и приоритет генеалогических связей в сфере общественного сознания. 

В оседло-земледельческой среде иной порядок вещей. Прежде всего высокая плотность населения, многоукладная экономическая структура обуславливали многообразие форм взаимодействия различных типов хозяйства. Здесь в большей степени наблюдалась ориентация производимого продукта и имел место паритет рыночных и натурально-потребительских тенденций. В результате этого преобладали межгрупповые отношения и значительно большую роль играли синхронные горизонтальные инфосвязи. Ежегодно часть номадов оседала и утрачивала кочевые традиции и стереотипы. В результате этого наблюдалось огромное множество различных вариантов и переходных типов от кочевничества к полной оседлости.
Вследствие такого характера развития информационных связей процессы этногенеза интенсивнее происходят в хозяйственно и культурно однородных ареалах. 
Номадный ареал представлял собой совокупность однотипных культурных признаков, что позволяло рассматривать их в качестве своего рода “этнических сгустков”. Именно на этой основе произошло формирование культурной общности кочевников-казахов.
Таким образом, этничность казахов была рождена хозяйственно-культурной оппозицией “кочевник - некочевник”, поскольку интеграция осуществлялась главным образом типом хозяйства и образа жизни, а дифференциация проходила по социокультурным признакам. Тем более, что не соответствующая социокультурному стереотипу и “идеальному стандарту” кочевника  культурно-хозяйственная специфика просто-напросто отторгалась за пределы казахской общности. Иначе говоря, атрибутом хозяйственно-культурной обособленности казахов выступала этничность. У кочевников хозяйственно-культурная специфика доминировала в системе ценностных ориентаций. Только после оседания казахов этническое самосознание сменило хозяйственно-культурное и стало самодостаточной ценностью.
“Племенами бронзового века была сформирована культура кочевников, внесшая существенную новизну в дальнейшее развитие мировой цивилизации. Кочевничество не было прихлебателем и тем более разрушителем культуры оседлых племен: оно составило надежное партнерство и как клиент, и как снабженец. Культура кочевников составила в некотором смысле конкуренцию оседлым племенам, превратившись в автономную ветвь мировой цивилизации. Кочевник не забыл традиций оседлой культуры, он модифицировал их, согласно условиям своего нового образа жизни... Только так мог выжить обитатель древнего Казахстана” /Кекильбаев А. Бессмертие красоты и памяти народной. - А., 1990 /.

Казахская культура содержит в себе выработанные в многовековой деятельности основные жизненные ценности - социальные, нравственные, эстетические, религиозные, политические, правовые и т.п. Они прошли длительную проверку временем и, несомненно, могут служить и дальше. Культура, включая совокупность духовных ценностей и способов их создания человечеством, содержит и способы сохранения этих культурных ценностей, и способы их передачи из поколения в поколение, и - что особенно актуально теперь - способы их использования, применения, задействования. Только нынешним казахам все эти достижения нужно снова осваивать.

“...Конно-кочевая культура степей сформировала у казахского народа такие содержательные черты национального самосознания как выдержку и выносливость. Древние культурные традиции предопределили такие компоненты национального самосознания казахского народа, как великодушие, терпимость, контактность, гостеприимство. Неприемлемы: ложь, предательство, неволя (своя и чужая). Характерными чертами национального самосознания казахского этноса являются культ предков, генеалогическое пристрастие к старшим, детям, стремление к свободе” /Шалабаева Г.К., Духовная культура казахского народа. - А., 1997/.

Вполне правы те ученые, которые видят один из возможных вариантов выхода из ситуации духовного кризиса в обращении к духовным ценностям национальной культуры. Высокая нравственность, знание национального языка, литературы, обычаев, традиций призваны заполнить духовную пустоту, вызванную кризисом общества и гибелью его идеалов.
Культура, представляя собой “негенетическую” коллективную память, подразумевает сохранение предшествующего духовного опыта, непрерывность нравственной и интеллектуальной жизни людей. Поэтому культура представляет собой, как считает Ю.М. Лотман, с одной стороны, определенное количество текстов, и с другой - систему унаследованных символов, пришедших из глубины веков.
Это архаические, культурные первообразы, представления - символы о человеке, его месте в мире и обществе; нормативно-ценностные ориентации, задающие образцы жизнедеятельности людей, сохранившие свое значение и смысл в нормативно-ценностном пространстве современной культуры. 
Если задаться вопросом, почему мифы, которые ушли в небытие еще два тысячелетия назад, постоянно воспроизводятся, и довольно активно, а в нашем сознании и поныне, то ответом на это будет свидетельство о постоянном присутствии мифов в мыслительном аппарате людей как некоторого базисного знания. Эти архаические пережитки по З.Фрейду составляют старую часть психики человека, его основу с “коллективными образами” и мифологическими темами. По К. Юнгу они (архаические пережитки) истолковываются как архетипы или прообразы, оказывающиеся сознательным выражением мифологических образов или тем. “Длившееся тысячелетия  кочевое, полукочевое скотоводство, его темы: батыр, конь, кочевье, юрта, далекие земли, время существования, пространство, теплые южные края, ждущая невеста и многое другое - были продиктованы не столько производственными отношениями непосредственно, а наличной культурой общества, то есть определенным способом жизнедеятельности. Непосредственная близость протоказахов к реалиям бытия, чувственная близость к наблюдаемому и воспринимаемому миру, укорененность в этом бытии выразились в понимании времени, пространства, внутреннего мира человека, иных миров существования, смысла бытия, нравственных устоев. Все это имеет реальные корни в реальном бытии, отсюда проистекает национальный образ мира, мировоззрение, которое нельзя спутать ни с одним другим миропониманием” /Орынбеков М.С. Предфилософия протоказахов. - А., 1994/.

Все производство и быт казахов издревле сочетали в себе самые разнообразные требования - экономические, экологические, утилитарно-практические, но неотъемлемым элементом их было требование красоты. Эстетическое начало выступает в единстве с практической деятельностью, рассматривалось как неразрывная часть бытия. В этом нас убеждают строение, оформление юрты, одежды, обуви, утвари, упряжи, орудий труда, оружия.
Материальные источники свидетельствуют, что богатое декоративно-прикладное искусство казахов представляет синтез материальной и духовной культуры. Высокие эстетические параметры симметрии, гармонии, пропорции говорят о глубоком знании казахов процессов природы и общества. 

Знания и красота неотделимы друг от друга в казахском искусстве и производстве, красота всегда правдива, а знания всегда красиво оформлены. Кому-то это может представиться чрезмерной идеализацией прошлого. Но, думается, в высокой способности художественного познания, умении гармонично сосуществовать с природной средой таится одна из главных причин трехтысячелетнего выживания казахов и их предков в суровых условиях природного и исторического окружения.

Особенности образа жизни казахского народа наиболее убедительно доказывают, что человеческая деятельность в степи по своей сущности почти никогда не была только утилитарной. “Производство вещей, выращивание скота, образование семьи, воспитание детей и т.д. - все это виды творчества, где эстетические чувства активно формируют знания и наоборот”. Идеал казаха - это неразделимые черты силы, ума, верности, с одной стороны, и красоты, изящества, стройности - с другой.

А взять отношения казахов с животными. Это был не просто древний культ скота. Лошади, коровы, верблюды, овцы, козы - все они далеко не только и не столько транспорт, мясо, молоко, шерсть и многочисленные производные от них. Представляется очень смелым и мудрым утверждение Олжаса Сулейменова о том, что “животные были первыми учителями человека”.

Изначально человек учился у своего неживого природного окружения. Следование за сменой времен года, сохранение пастбищ путем их многообразного чередования, сдержанное отношение к земледелию, способы сохранения воды и многое другое теперь называется экологическими знаниями и культурой. Наши предки знали о природе нечто значительное большее и излагали это в художественной форме.

Одним из индикаторов определения состояния народа, весьма удобным для классификации, является отношение этнического сознания (каждого данного народа) к категории времени. “ Мифические и сказочные сюжеты - отнюдь не произведение большой фантазии. Они воссоздают уровень знаний и способ выражения своего времени. Объяснения часто бывают фантастическими, но ведь здесь мы говорим об этническом сознании” /Гумилев Л.Н., Этносфера:история людей и история природы. - М., 1993/.

Представление о времени является одним из организующих факторов кочевой культуры. Время выступает как неделимое целое, синтез прошлого и настоящего. Оно входит в сегодняшний день как неотъемлемая его часть. Предки, умершие много столетий назад, постоянно существуют в сознании живых, помогая или противодействуя им.

Время воспринимается в статике, нелинейно. Реликты нелинейного восприятия времени, с которым связано эмпирическое видение пространства, сохранились в казахском языке до сего времени: “жасы уш мушел” - возраст три мушеля, т.е. 36 лет, мушел равен 12 годам; “шакырым” - километр, буквально расстояние, на котором слышен крик человека.

Время и пространство существуют в сознании людей в объемном виде, в форме зримого конкретного пространства и конкретно-функционального времени, воспринимаемого как настоящее, сгущенное в живых потомках прошлым, олицетворенным в предках.

Со статическим восприятием времени связаны также этические и эстетические оценки и характеристики в фольклоре. Они всегда строго и четко определены: положительный герой остается положительным до самого конца, точно так же, как отрицательный остается таковым от начала до конца. Прекрасно то, что соответствует обычаю, т.е. в конечном счете не подвержено изменению во времени, под влиянием нового, которое воспринимается как противостоящее традиционному, идущему испокон веков.

Статическое восприятие времени характерно для фольклорного творчества любого народа, и в истории эмоционального опыта каждого из них оно сохраняет удивительную “живучесть”. Типологически сходное восприятие пронизывает средние века кочевого и некочевого мира. “Родовое” время, занимавшее господствующее место в сознании людей в эпоху варварства сохранило свое значение и в феодальном обществе. Феодальные сеньоры заботились о своих генеалогиях, возводя род к далеким, нередко легендарным или полулегендарным знатным и славным  предкам. Утверждение престижа семьи посредством апелляции к ее генеалогии раскрывает отношение ко времени господствующего класса. Могущественный, знатный, влиятельный человек... - это человек, за плечами которого сгустилось “родовое” время - оно же и время истории”, - пишет Гуревич А.Я.

“Лучшие” люди те, у которых много славных предков, “худшие” - те, у которых таких предков нет. Идеалом является “аталы” - имеющий славных предков. “Текс1зден катын алманыз” - “Не берите в жены не имеющую достойных предков” гласит народная пословица.

Прошлое как эталон привязывало к себе настоящее.

Бессознательные структуры обладают очень высокой устойчивостью. По существу они могут сохраняться на протяжении веков и даже тысячелетий (в традиционных обществах). Поскольку казахское общество является традиционным, то это в полной мере относится и к нему. Один и тот же образ действия, одна психология сопровождают функционирование общества достаточно долго, поэтому так долго сохраняется мифологическое умонастроение. Древние мифологии сохраняют свое содержание и поныне, что отмечено Леви-Стросом в тезисе об одинаковом предназначении мифов и политической идеологии современных обществ: “Дело в том, что сущность мифа составляют не стиль, не форма повествования, не синтаксис, а рассказанная в нем история”. Это имеет особенное отношение к национальной психологии, ибо мифы, рассказанные об истории народа, приобретают необыкновенную значимость для представителей данного этноса.

“Коллективное бессознательное” народа для отдельных его представителей означает культурный контекст, вне которого они просто не существуют, ибо здесь люди участвуют в совместной деятельности друг с другом, обладают и пользуются определенными кодами языка и мотивов.

Следуя вышесказанному, глубинные структурные установки “коллективного бессознательного”, не подверженные изменению называют культурными архетипами, характерными чертами которых являются устойчивость и неосознанность. Культурные архетипы дают о себе знать во всех сферах жизнедеятельности человека, но более всего они проявляются в повседневной жизни. При этом, как отмечал К. Юнг, “когда представляется ситуация, которая соответствует данному архетипу, архетип активизируется, и развивается принудительность, которая подобно силе инстинкта, прокладывает себе дорогу, вопреки разуму и воле”.

Люди разные, человек меняется, но чтобы представить логику и смысл их поведения, надо изучать их культурные архетипы. Именно поэтому культурный архетип иногда рассматривают как “информацию, обладающую социально - управляющей ценностью”.

Культурные архетипы недоступны непосредственному наблюдению, они функционально рассматриваются как первичные, архаичные формы адаптации человека к окружающей реальности. Следовательно, культурные архетипы изучаются путем реконструкции влияния этой реальности: географической, геополитической, хозяйственной, социальной, политической, религиозной, культурной и т.д. на их формирование.

Культурные архетипы имеют символическую природу и обнаруживаются в области смысловых, ценностных ориентаций. Это позволяет истолковывать и типизировать архетипы через “постижение” области символического.

Следует различать понятия культурного архетипа, менталитета и национального характера.

Менталитет - это “совокупность символов, необходимо формирующихся в рамках каждой культурно-исторической эпохи и закрепляющихся в сознании людей в процессе общения с себе подобными, т.е. повторения”. “Если культурные архетипы складываются  “in factum” и носят неосознанный  и устойчивый характер, то менталитет как осознанная система символов - “post factum”, и поэтому обладает тенденцией к диверсификации” /Культурология. - Р.-на-Дону, 1996/. 

Менталитет этноса - “коллективно формируемые в обществе строй мышления и психики, которые присутствуют у всех членов этого общества и проявляются на индивидуальном уровне. Если на уровне бессознательного выбор совершается на базе архетипических форм и проявляется в инстинктах и импульсах, то менталитет диктует ориентир выбора на основе “наученного поведения”, совокупности навыков и привычек, которые прививаются коллективом в ходе воспитания, образования и т.д.” /Орынбеков М.С./.

“Менталитет казахского народа складывался на протяжении столетий как результат кочевого образа жизни, который в начале нынешнего столетия сменился на оседлый. И если с переходом на оседлость изменились экономические условия жизни, то психология народа все еще привычно озирает бесконечные просторы степи как свою собственность, и это понимание пространства есть смысл и суть казахской души.

Душа и характер казахского народа, так же как и русского, формировались не только через преломление природно-этнических особенностей Евразии в социальной организации тогдашнего общества, но и под воздействием занимаемых просторов.

Казахскому духу присущи духовная свобода, внутренняя ширь, осязание неизведанных, небывалых возможностей. Масштабность мышления, как следствие кочевого образа жизни, естественно, является значительной составляющей национальной идеи” /Касабек А., Касабек С.А. Искание истины. - А., 1998/.

Ментальные черты казахов: “интеллект, объективность, философичность, демократичность. Это их самые сильные и вместе с тем самые уязвимые черты” /Каракузова Ж.К., Хасанов М.Ш. Космос казахской культуры. - А.,1993/.

Менталитет как способ выражения знаний о мире и человеке служит в повседневности онтологическим и функциональным объяснением. Атрибут менталитета - идентичность, обусловленная среди его носителей, в конечном счете, общностью социальных условий, в которой формируется сознание. Идентичность проявляется в способности людей наделять одинаковыми значениями одни и те же явления объективного и субъективного мира, т.е. определенным образом их сознательно интерпретировать и выражать в одних и тех же смыслах.

Национальный характер - по определению некоторых исследователей - это генотип плюс культура.

Генотип - то, что каждый из нас получает от природы, через гены, а культура - то, к чему мы приобщаемся, начиная от рождения.

Поэтому национальный характер включает кроме неосознанных культурных архетипов, которые человек интериоризирует в процессе социализации, наиболее повторяющиеся природные этно-психологические черты индивидов.

Большое влияние на формирование типа культуры казахов оказывал геополитический фактор - срединное положение между цивилизациями Запада и Востока, служившее основой его маргинализации, т.е. возникновения таких пограничных культурных регионов и слоев, которые, с одной стороны, не примыкали ни к одной из известных культур, а с другой - представляли собой благоприятную среду для разнообразного культурного развития.

Но в целом для мировоззрения казахского народа, в соответствии с особой культурой кочевничества, вообще был свойственен традиционализм мышления. Исходным в таком обществе является социальное целое, а не составляющие его люди, и, соответственно вырабатывается особый тип самосознания и стиль мышления.

В традиционном обществе образуется такой тип социальных связей и мышления, при котором человек осознает себя не личностью, а частицей целого, и поэтому люди не могут попросту жить вне этого общества. Внутри традиционного общества для каждого человека есть только одна ниша, ячейка - та самая, которую он занимает, и человек интуитивно ощущает, что вне этой социальной ниши ему нет места в этом мире.

Функции, которые исполняет человек в традиционном обществе, определяют его права и обязанности, его неизменный социальный статус. Общество определяет социальную роль каждого человека, которая превращается в функцию общества. Поэтому для людей традиционного общества чужды идеи изначального равенства и неотъемлемых прав человека, или эти идеи принимают извращенный вид, тип равенства всех перед богом или государством. Человек в традиционном обществе оценивается не как личность, а по тому, какое положение в этом обществе он занимает.

Сила традиционного общества - и это осознается его членами - не в личности, а в толпе. Его единство заключается в том, что у людей нет иного выбора, кроме как принадлежать этому обществу и выполнять предписанные им роли. Традиционный человек идентифицирует себя с обществом. Единство такого общества - это не принцип, провозглашенный, например, властями, а социокультурная установка его членов. Нравственные императивы, нормы социального поведения человека в традиционном обществе определяются в соответствии не с этими общечеловеческими, а корпоративно-общинными ценностями.

Наличие традиционных корпоративных ценностей, неукоснительное следование заведенным правилам было жизненной установкой не только рядового человека на уровне безмолвствующего большинства, но и на уровне элиты общества. Так, например, знать всегда щепетильно относилась к различного рода ритуалам и символам, в которых отражалась их деятельность и поведение в обществе.

С точки зрения традиционного стиля мышления, мир постоянен и неизменен, и поэтому для его объяснения используются общепринятые стереотипы, выработанные провиденциалистским типом миросозерцания. При этом, однако, эти объяснения строились не только на основе умозрительных религиозных представлений о мире и месте в нем человека, но и были обусловлены конкретным видением действительности, то есть содержали элементы реалистического объяснения мира, событий.

3.2 Система ценностей казахской культуры
Тип культуры отражает своеобразие способа обновления и накопления опыта. Разным типам культуры соответствуют разные системы знания. Воссоздание своего рода “образцов” культуры, архетипов каждой исторической эпохи способствует вызреванию и реализации нового, более высокого этапа развития творческих сил человека, его обогащения как личности.

Казахская культура в силу своего специфического уклада, кочевого образа жизни относится к традиционному типу культуры, основанному на устном народном творчестве: легендах, мифах, преданиях, пословицах. Казахскую культуру, этнос в целом характеризует именно своеобразное образно-эмоциональное восприятие мира, свойственное мифологическому сознанию.

Традиционная культура, по определению ее исследователей - есть такой тип культуры, который основан либо на священных текстах (Библия, Коран, Веды, Талмуд), либо на устных народных источниках (мифы, легенды, предания, саги и др.). Казахская традиционная культура относится ко второму типу, в основе которого лежат устные способы передачи традиции.

Для многих традиционных культур, в том числе и казахской, показателен интерес к прошлому. Идеализация прошлого в казахском традиционном обществе привела к необходимости “создания” механизмов социальной памяти. В силу объективных исторических причин и жизненных условий кочевничества - природно-климатические условия, среда обитания, тип хозяйствования, образ жизни - у казахов выработалось своеобразное образно-эмоциональное восприятие мира, свойственное мифологическому сознанию, что не является стадиальным явлением, так как на протяжении всей истории номадизма человек сохраняет сложившийся в тех условиях образ мыслей, уклад жизни и основы патриархально- родовых отношений, с соответствующей им системой религиозных воззрений и других институтов кочевого общества. Естественны вопросы: как и каким образом происходит сохранение и передача знаний и ценностей традиции? Через кого или через что воспроизводится “ценностная информация”, выраженная в многочисленных ритуальных обрядах и обычаях? И, наконец, как традиционная казахская культура воспроизводит адекватный себе тип субъекта традиции.

На более развитом уровне культурная регуляция деятельности человека осуществляется посредством системы ценностей. Каждая культура имеет свой комплекс ценностей, форм бессознательно - художественной переработки природы.

Ценность - есть нечто положительное с точки зрения удовлетворения положительных материальных или духовных потребностей. Значение же может быть разным: не только идеалом знания, добра, красоты, но и проявлением зла, невежества, безобразия во множестве степеней и оттенков /Философский энциклопедический словарь. - М.,1988/.

Ценность выражает человеческое измерение культуры, воплощает в себе отношение к формам человеческого бытия, человеческого существования. Ценность - это оценка жизни, труда, творчества, нравственных заповедей, характера связи между полами, смысла человеческого существования.

В современную эпоху возрастает социальная ответственность философии как средства жизненной ориентации людей. Ценности и ожидания  личности складываются под влиянием мировоззрения. Люди всегда пытаются соединить разрозненные представления, формируемые их социальным опытом. Мы живем в эпоху решительной ломки вековых ценностных ориентаций. Процесс смены ценностей как правило длителен. Ценностные ориентации, идеалы могут возвращаться, обретать возрождения, новый смысл. С этой точки зрения культура обладает неким фондом норм, символов, стандартов. Но это не означает, что в духовной истории человечества происходит вечный круговорот одних и тех же идеалов. Культура действительно во многом архетипична, ибо она постоянно воспроизводит определенные жизненные ориентации, с которыми люди встречаются во все времена.

В наши дни обнаруживается интерес к интеллектуальной самостоятельности, к осмыслению существующих ценностей. Современное этическое  сознание нуждается в проблемности, в универсальности. Обнаруживается интерес к гуманистически ориентированным ценностным ориентациям.

Ценности создают более гибкий уровень регуляции общества, подчиняя себе функционирование обычаев, норм и значений, особенно важных для общества. Наряду с обычными нормами, утвердившимися силой привычки и обыденными средствами, существуют и особые нормы, санкционированные религией или правом. “Не убий”, “Не укради”, “Не лги” - запреты, нарушение которых обрекает человека на суровое наказание, отторжение от общества или муки совести. Предписания: “Чти отца и мать”, “Трудись в поте лица своего” -  позитивные заповеди, соблюдение которых возвышает человека в глазах окружающих и его самого.

Ценности кардинально перестраивают системы значений, через которые человек познает окружающий мир. Важной характеристикой многообразия мира выступают противоположные начала. Эти характеристики предметов и процессов являются необходимыми для обеспечения целостности и непрерывности процессов в природе, обществе, человеке. Ценностная оппозиция выступает важным фактором формирования ориентаций субъекта.

Таким образом, ценности культуры представляют собой подвижную сферу культурной регуляции, обусловленной общей динамикой, включающей в свое движение то, что утверждается вечным, неизменным, священным, неоспоримым. В условиях социальных потрясений как простые человеческие нормы, так и высокие ценности подвергаются критике и изменяются. Примером могут служить разрушенные древние храмы и святыни, а также низложенные не так давно символы, культы, законы, идеалы коммунизма и многое  другое.

Духовная жизнь казахской нации унаследовала от предшествующих поколений самобытную культуру, способную не только воссоздать окружающий мир собственными художественными средствами в соответствии с собственным миропредставлением, но и обогащаться и развиваться в процессе взаимодействия с культурами других народов, сообщая, в свою очередь, им  свое  эстетическое качество.

Самобытная культура казахов, являющаяся достоянием поколений, создавалась, развивалась и дошла до наших дней в трех основных формах: а) в созданных трудом народных мастеров вещах материальной культуры, в произведениях прикладного искусства; б) в произведениях художественного творчества; в) во взглядах, суждениях, понятиях, которые нашли свое  яркое выражение в поэзии и музыке акынов, жырау, жыршы, анши, то есть носителей вековых традиций народного искусства.

Традиционная духовная культура казахов, благодаря идейной устойчивости и статичности во времени, сохранила в себе очертание более или менее целостной системы, в которой четко дифференцированы две полярные силы: носители духовных ценностей и потребители их.

Носителями “вечных” надвременных ценностей у казахов считались аксакалы, народные музыканты, певцы, поэты, сказители, которых называли “устаз”, что означало одновременно и учитель, и мудрый наставник, и духовный отец. В казахском обществе образование ставило человека в особое положение и почти всегда означало высокий социальный статус, в иерархии духовных ценностей народа знания и его носители традиционно занимали важное место. Этим объясняется общественная функция духовного наставника и учителя, а также присущее ему глубокое чувство ответственности за народ.

Именно им отводилась великая “историческая” миссия сохранить и донести народу, массам обычаи и традиции праведной жизни предков. Коллективная память сохраняла лишь то, что находило отклик в бушующем сердце кочевника, а именно старые, проверенные временем ценности, ибо только признак старины являлся доказательством достоверности. Кроме  того, сама жизнь вынуждала казаха быть реалистичным и практичным, что в свою очередь привело к тому, что в его сознании происходил “естественный отбор” только тех традиций, которые применимы к реалиям кочевья.

На протяжении веков кочевое общество создавало устойчивые институциональные механизмы и формы проявления социальной памяти, которые нашли свое яркое воплощение в патриархальной семье, в родовых отношениях, в системе обычного права (“адата”). Традиционную казахскую семью невозможно себе представить без аксакала, являющегося главным носителем и хранителем духовных качеств. Он считался наиболее близким к миру прошлого, к предкам, поэтому пользовался всеобщим уважением как много видевший, слышавший и знающий. У казахов, как и у других восточных народов, старший по возрасту служил примером для подражания, ибо воплощал в себе этический идеал человека вообще.

Сущность трансляции традиционной культуры состоит в том, чтобы воспроизвести духовную личность учителя. “Именно это - живая личность учителя как духовного существа - и было тем содержанием, которое при помощи священного текста передавалось от поколения к поколению” /Семенцев В.С. – М., 1989/.

Способами передачи традиционной культуры являются пословицы, поговорки, музыкальные средства (кюйши, жырау, акыны), обычаи, обряды. Главное в трансляции традиционной культуры - повторение, не дать прерваться линии преемственности. Отсюда вытекают две функции учителя-наставника в традиционной культуре казахов: а) охранительная, являющаяся основной, ведущей; б) преобразующая. Первостепенность охранительной функции обусловливает консерватизм традиционной культуры. Четкое соблюдение и повторение как традиций предков, так и ритуальной обрядности является залогом нормального течения жизни рода. Обрядово-ритуальная сторона жизни коллектива рассматривается не как дополнительная, служащая для достижения поставленных целей, а как обязательное условие сохранения и последующей трансляции традиции. Система моральных установок, определяющих характер общения у самых разных народов, включает набор универсальных, общечеловеческих ценностей: почтительное отношение к старшим, родителям, гостеприимство, понятия чести, долга, справедливости и т.д. Однако иерархия ценностей, культивируемых и традиционно поддерживаемых в том или ином обществе, как правило, имеет свои особенности. Как известно, жизнь казахов строилась на основе безоговорочного подчинения устоявшимся правилам, строгой регламентации отношений между людьми, верности традициям предков, соблюдении обычаев, обрядов, предписаний.

Свято соблюдаемые традиции и обычаи – “…это овеществленное прошлое, живущее в настоящем”. Понятие “поколения” передавало ощущение живой преемственности, в которой человек был реальным субъектом связей, соединяющих настоящее с прошлым и с будущим. Эта живая связь поколений имела особенно большое значение для кочевников-казахов: ее необходимо было знать, этого требовало обычное право казахов. Полагалось знать, как минимум семь колен своего рода; по ним определялось событие, случившееся в бытность того или иного звена, члена рода, семьи и т.д. По древнему адату брак между родственниками запрещали до седьмого колена. В основе этого обычая лежит забота о генетическом фонде народа.

Со специфическим осознанием времени связан культ предков. Именами предков нарекали младенцев, как бы осуществляя живую связь с ушедшими из жизни. В трудные минуты жизни казахи призывают имена своих предков. Всякую удачу приписывают покровительству аруаха. В честь аруаха приносят в жертву животных, а иногда специально ездят на поклонение к могилам святых.

Одними из самых значительных категорий нравственности являются категории чести и долга. В казахском языке эти понятия совокупно выражаются как “намыс” и “ар”. Особенность “намыса” состоит в том, что его можно определить как саму систему нравственных ценностей, соблюдение которых выражается в особом поведении. Вместе с тем, это образ жизни и нравственный идеал, это не только внутренний нерв всего поведения казахов, но и главная черта его мировосприятия, всей совокупности представлений об обществе и природе, все то, что считается высоконравственным и достойным человека. Категория долга характеризуется как необходимость, стоящая перед человеком для достижения конкретных целей, и как обязанность человека руководствоваться определенными моральными нормами в своих действиях, соблюдать определенные правила поведения во взаимоотношениях с другими людьми, в отношении к народу, семье, друзьям. Долг человека - быть преданным всем лучшим нравственным традициям народа и придерживаться общечеловеческих норм и правил поведения.

Передаваясь из поколения в поколение, нормы поведения, ценности, обряды и ритуалы, закрепляли устойчивые формы жизнедеятельности людей  и определяли тип семейно-бытовых отношений. Вопросам семьи, брака и любви придавалось большое общественное значение. Нормы поведения в семье, уважительное отношение к старшим, чувство долга к роду, семье прививались детям с ранних лет.

В быту особое значение имел культ почитания старших. Женщина должна была уважать родственников мужа, старалась не попадаться на глаза отца и старших братьев супруга, не называла их собственными именами. Особенно ярко раскрываются многие казахские народные обычаи, обряды и традиции в свадебном ритуале.

Традиционным у казахов было и гостеприимство. Путник имел право заночевать в доме любого человека, даже ему не знакомого. По адату гость пользовался полной защитой хозяина до своего отъезда. Это право распространялось на гостя даже в том случае, если он являлся врагом хозяина очага. Последний не мог мстить гостю до тех пор, пока тот находился под его крышей. Наоборот, хозяин был обязан защищать своего гостя от других его врагов.

Исследователей восточной культуры, путешественников и писателей привлекала не только изумительная природа и богатство казахских степей, но и духовный мир казахов, особенности их национального характера.

Востоковеды отмечали свободолюбие, трудолюбие и скромность казахского народа. Они восхищались умом и широким кругозором, энергией, демократическими традициями, самобытным фольклором.

“Киргизы народ живой, здоровый, жаждущий жизни, - ибо любят веселье; в костюме любят яркие цвета, в жизни - праздники. Поминки по умершим у этого народа превращаются в продолжительные и грандиозные торжества с играми, песнями, состязаниями, с исполнением песен и с лирическим творчеством. Состязания в артистическом искусстве и в нарядах воспитывают, может быть, в киргизах долю тщеславия, что делает их похожими на французов. Подобно афинянам, киргизы необычайно любят новости, “хабары” - страсть, которая в молодом поколении заменяется любознательностью” /Чокан Валиханов в воспоминаниях современников. - А, 1984/.

Казахи не гонялись за богатством, отличались добротой и гостеприимством. “Счастье - не в богатстве, бедность - не порок”, - говорили они и щедро делились тем, что у них есть. Наследство отца не может стать богатством для сына.

Кочевая культура развила одну из самых удобных форм искусства – фольклор. Социальное значение фольклора состоит в том, что он является фактором национальной, этнической консолидации, особенно это проявляется в сохранении литературного языка, его чистоты.

Фольклор является важным источником при изучении истории и культуры Казахстана. Вплоть до второй половины 19 века казахский народ не имел письменной литературы, поэтому крупные исторические события в памяти народа сохранялись через устное  творчество: поэмы, песни, былины, сказки, легенды, которые передавались из поколения в поколение. В этих фольклорных материалах яркое  отражение нашли общественный и социальный строй казахов, быт и нравы, важнейшие исторические события.

Значение фольклорного материала состоит в том, что он дает меткую и, зачастую, верную оценку историческим событиям и непосредственным участникам описываемых событий.

Академик  В.В. Радлов отмечал огромное значение казахского фольклора: “ Эпос дает, совершенно так же, как эпос греков, ясную картину  духовной жизни и нравов целого народа, с эпической широтой рисует он военные походы, сватания, тризны, скачки, домашний быт и т.п.”. “Мне чудится, что вся казахская степь поет ... Поэтическое творчество среди казахов развито - степь кишит поэтами”, - писал в 1913  году ученый-путешественник  Г. Н. Потанин.

Многие исследователи отмечали, что для казахов фольклор - не памятник прошлого, а живая традиция. Казахский фольклор - богатейшее духовное наследие и в то же время своеобразная форма современной культуры. Фольклор трансформировался со временем, отвечая духовным запросам и интересам каждой эпохи. Одни жанры исчезали, другие изменялись, третьи вновь возникали. Казахское устно-поэтическое творчество, веками служившее народу основной духовной пищей, претерпело огромные изменения. Такие древние жанры, как пастушеские песни о предках различных видов скота: о шопан-ате, зенги-бабе, ойсул-каре, жылкышы-ате; заклинательные песни баксы и бадик, “сынсу”, рожденные в условиях патриархально-родового уклада, отмерли и ушли в прошлое. Другая группа традиционных жанров, включающая сказки, генеалогические предания, космогонические легенды, лиро-эпос и исторические песни живы и поныне. Они любимы народом и исполняются, но не развиваются, не рождаются новые. Произведения этих жанров стали художественными памятниками. Эпос, айтыс, пословицы и поговорки, терме, толгау, загадки, свадебные песни, бытуя в народе и перерабатываясь приобрели новый характер, содержание, тематику.

Самым распространенным видом устно-поэтического творчества казахов, известным с давних времен, является айтыс. Среди прочих форм поэтического творчества айтысы относятся к наиболее древним и ярким формам импровизаторского искусства казахов. “Причем это искусство может быть отнесено к разряду уникальных, аутентичных и вместе с тем наиболее динамичных видов духовного творчества, отвечающих таким образом самой природе кочевого сознания. Вместе с тем айтысы как игровая форма самопознания казахов-кочевников являются лишь частным проявлением универсальных закономерностей развития культуры в целом” /Амребаев А. в сб. Культурные контексты Казахстана. - А, 1998/. Как нам известно, согласно утверждению известного западного культуролога Й. Хейзинги в основе современных форм культуры лежит игровой элемент. Наряду с аксиоматическим свойством человека “быть человеком разумным” он выводит одну из наиболее плодотворных, с точки зрения культурологии, характеристик человеческого культурного поведения - способность к игре, называя уже человека при этом “ человеком играющим” /Homo ludens/.

Айтыс уникален в силу своего творческого, импровизаторского, индивидуального и вместе с тем диалогового типа культуры мышления. Игра пронизывает его от начала и до конца. Айтыс - это не просто спор или стихотворное состязание, хотя и это имеет место, а также духовное самопознание, самоутверждение его участников как самостоятельных личностей, и вместе с тем как членов рода или даже целого народа.

Темы айтысов самые различные: это и бытовые споры, разногласия, и дипломатические  переговоры (как известно, мир или война в казахских кочевьях зависели от остроумия и красноречия степных дипломатов - шешен, сері, биев), и ученые диспуты о происхождении мира и человека, и завуалированное любовное признание (до сегодняшнего дня известны многочисленные шедевры общения влюбленных, когда девушка и джигит разрабатывали особый, только им понятный язык символов и понятий).

Важным элементом айтыса является момент неожиданности. Как правило, тема айтыса заранее не объявляется. Одна из сторон экспромтом, сопровождая свое выступление игрой на домбре, в стихотворной форме высказывается на какую-то тему: часто о себе или о человеке, который вступает с ним в состязание. Другая сторона в это время внимательно слушает говорящего и одновременно про себя готовит ответ. После многочасовой полемики выявляется победитель, а установление того, кто является победителем и побежденным, обычно решают присутствующие.

Большинство айтысов представляет собой диалог, но при этом текст выступления не всегда содержит однозначный ответ на выпад другой стороны. В него нередко включаются суждения, не имеющие отношение к высказыванию предыдущего оратора. Тем не менее, в процессе состязания  участники пытаются показать истинность свих посылок и ложность позиции соперника, а также выявить то, может ли другая сторона объективно и правильно оценить их выступление, так как выступления каждой из сторон не всегда в логическом плане обладают доказательной силой.

В связи с этим интерес представляет вопрос об особенностях мыслительной деятельности участников айтыса. Во-первых, каждый участник должен был сосредоточиваться на том, что сказал другой и на этой основе конструировать целесообразный ответ. Обычно готовится несколько вариантов ответа, из которых выбирается только один, в это время долго думать не приходится, так как за длительное молчание  приписывают поражение. Во - вторых, ответ дается в стихотворной форме.

Поэтому во время состязания важны не только достоверность и аргументированность высказываний участников, но и то, насколько глубоко они воздействуют на присутствующих.

Айтыс как феномен духовной культуры раскрывает органичность творчества как процесса. Постоянная художественно-эстетическая практика закрепила за айтысом такие функции, которые дают возможность ощутить целостность картины мира и мира человека. “Духовной установкой айтыса является проявление сущностных сил человека, своего творческого “я”. Сама природа айтыса раскрывает внутреннюю бесконечность творческих возможностей человека через такой специфический феномен как сопереживание-сотворчество” /Нурланова К.Ш. Эстетика художественной культуры казахского народа. - А., 1987/.

В условиях развития устной культуры художественно-поэтический дар был одной из возможностей становления человека. И там, где этот дар проявлялся, в данном случае, в айтысе, мы наблюдаем духовное богатство личности.

Отличительная особенность айтыса - творческое вдохновение, которое переживается всеми: участниками состязания - акынами-импровизаторами и всеми, кто не менее напряженно следит за поединком. В процессе айтыса находит свое наивысшее выражение органичное единство интеллектуального и эмоционального начал, что было и остается залогом целостного художественного восприятия и воссоздания мира.

В современных условиях айтыс полностью трансформировался, стал средством пропаганды, раздвинул жанровые и художественные рамки, стала шире его тематика, он изменился композиционно.

В системе современной художественной культуры казахского народа в тесном содружестве живут традиционный фольклор и народная поэзия. Из традиционного фольклора сегодня живут лишь те жанры, которые отвечают велению времени, запросам современного человека. К тому же существует народная эстетика прошлого и народная эстетика настоящего, во многом отличающиеся друг от друга. В современном казахском ауле продолжают жить некоторые жанры традиционного фольклора. Живут они в памяти народа, в устах отдельных людей, которые заучили произведения не по книгам, а по памяти, благодаря исполнению их в повседневной жизни, заучили устно по традиции отцов и дедов.

Фольклорное наследие, занимая важное место в духовной жизни, не может распределяться по образцу произведений письменной литературы, профессиональной музыки. Для пребывания традиционного фольклора в своем классическом виде нужна непрерывная народная художественная традиция, поддерживаемая внутренней духовной потребностью людей. Отдельные жанры и образцы традиционного фольклора пассивно хранятся в памяти их носителей, исполняющих те или иные произведения только по специальной просьбе, а иные образцы окончательно забыты.

У народа, который поклонялся духам усопших предков, изречения, заветы считались священным наследием и назывались “словом предков” или “отчим словом”. Доверием и уважением своих современников пользовались те люди, которые знали много “отчих слов” и умело применяли мудрые и высокохудожественные изречения в своих выступлениях.

Мудрые старцы и ораторы-энциклопедисты выполняли в прошлом роль историков, литераторов, законодателей. При этом весь запас их знаний облекался, как правило, в поэтическую форму.

Знание пословиц и изречений, умение остроумно прибегать к ним в беседе, споре, ораторском выступлении, при выполнении дипломатических поручений, при тяжбах и на судебных разбирательствах, красочность и точность афористического языка и мудрость высоко ценились и ценятся в народе.

На казахской земле искусство слова считалось первейшим из искусств. Казахи поддерживали людей “со смелыми устами”, поощряли и почитали не меньше, чем батыров. “Соз тапканга колка жок”,- гласит народная пословица, на уместно сказанное слово не обижаются.

По традиции поэтическое, ораторское, певческое, музыкально-исполнительское мастерство почитались у казахов более всего, поэтому детей с малых лет учили петь, играть на домбре, говорить красиво, остроумно.

Каждый казахский юноша должен был продемонстрировать свое искусство  на тоях, а если он отказывался, его ждало  “наказание”: подвешивали на аркане к потолку юрты, подогревали на огне и заставляли мычать. Таков был старинный ритуал.

Благодаря народным обычаям и традициям, каждый казах был в соответствии со своими возможностями исполнителем, участником представления. Молодежь осваивала сразу несколько видов искусства. Поэты были одновременно певцами, а кюйши - композиторами, в то же время они участвовали в конно - спортивных  соревнованиях или в национальной борьбе. Например, всем известные Ахан сере, Биржан сал, Жаяу Муса, Асет, Мади и другие демонстрировали свое мастерство в разных видах искусства и национального спорта.

В традиционной народной школе, обучавшей поэтическому и ораторскому мастерству, не просто заставляли заучивать тексты. Молодые люди учились критически оценивать явления, тренировались в красноречии. Они осваивали не только словесное искусство, но знакомились с древними обычаями и ритуалом исполнения поэтических произведений. Слушателями и ценителями были многочисленные толпы людей, потому что каждый творец и исполнитель должен был пройти испытание перед народом.

Польский литератор А. Янушкевич, путешествовавший по казахским степям, отмечал высокий уровень искусства красноречия у казахов. В письме к родственникам от 22 мая 1846 года он  излагал содержание полемики между биями Койчыбаем, Токымбаем и Байсеке. “Пробудились все интересы и страсти. Каждую минуту выступали новые ораторы, и некоторые из этих степных демосфенов захватывали меня своей выразительностью и полной энергии речью. Старшина Токумбай и сам Байсеке сгибались бы под тяжестью лавров, если бы жили в древней Греции или Риме”.

Пословицы, поговорки, крылатые слова, афоризмы выступали своего рода эталоном, по которому люди оценивали истинность или ложность своих высказываний и приемлемость действий. К этой системе доказательств можно отнести все способы аргументации, основанные на авторитете, включая всевозможные мифические и религиозные представления. В то время, когда еще не было письменности, данный вид аргументации был основным способом доказательства того или иного положения или приемлемости принятия того или иного решения из множества возможных. Как свидетельствуют источники, в прошлом среди казахов редко можно было найти человека, который не хранил бы в памяти 400-500 пословиц и афоризмов. К настоящему времени данный способ аргументации вытеснен иным более совершенным, но применяется в соответствующем контексте как основа метафорического мышления.

Таким образом, айтысы, афоризмы, пословицы в зависимости от образа жизни и характера ведущей деятельности, особенно в прошлом, выступая в специфической форме, играли важную роль в повседневном общении людей между собой. Находясь в постоянном движении и пересекая огромные пространства, полные различных препятствий, не имея в своем распоряжении стройной системы органов управления, казахский народ выработал целый комплекс ритуалов и обрядов, направленных на активную интеграцию этноса, на воспитание в коллективе необходимых и общих эмоций. Являясь важным фактором культурной интеграции этноса и незаменимым средством преемственности поколений, устное поэтическое творчество создало внутри себя подлинные эстетические ценности, значение которых измеряется степенью их участия в общественном процессе.

Возникает вполне закономерный вопрос: каким образом передавалась традиционная культура. Здесь следует заметить, что в кочевом традиционном обществе существовали соответствующие социальные институты. Ритуализация определенных систем деятельности, отрыв их от реального жизненного энергетического субстрата есть форма образования социальных институтов.

В казахском традиционном обществе выделяют по степени значимости вначале такой социальный институт, как власть старцев и старейшин /геронтократия/, затем следует семья, где закладываются основы нравственности, нормы поведения, третьим по значимости выступает - род. Знание своего рода, племени, своих предков в семи поколениях (“жеті ата”) являлось для каждого казаха обязательным условием осознания своей родовой идентичности, а через это и трансляции традиций своего народа. Это, в свою очередь, выявляло и укрепляло чувство этнической специфики казахов, не позволяя им ассимилироваться и потерять свой облик при всех перипетиях судьбы.
С укреплением родовых обычаев и обрядов возникает необходимость в охранительных функциях со стороны социального целого. Выражением этих охранительных мер в казахском традиционном обществе стал кодекс морально-правовых отношений - “адат”. 
В наше время судопроизводство осуществляется согласно заранее утвержденному своду законов. Соответствующие его статьи используются при вынесении приговоров виновным в зависимости от тяжести совершенных ими преступлений. Было время, когда у большинства народов, в том числе и казахов, не было специально разработанной системы, положений, регулирующие правовые отношения. Существовали, основанные на опыте поколений, морально-правовые установления, так называемые кодексы законов, в соответствии с которыми, разрешались всевозможные споры и разногласия. На этой основе соответственно и формировался так называемый институт бийства - специально назначаемые для проведения судопроизводства лица. Конфликтующие стороны с обоюдного согласия, как правило, выбирали судей, приговор которых считался окончательным. 
Бий - предводитель, вождь общины, рода. Но его право на руководство, что особенно важно подчеркнуть, основывалось не на родовой знатности, как у торе или потомков чингизидов, не на богатстве, а в основном на личных качествах: знании истории страны, ее быта и обычаев, традиций.
Изучавший законы адата  у национальных меньшинств Сибири, Д. Самоквасов, указывал, что по представлениям народа, лишь немногие люди, обладавшие природным даром красноречия, хорошо знавшие традиции, обычаи и исторические предания, могли стать биями.
О функциях и значении биев-ораторов в казахском обществе писал еще Чокан Валиханов. “Возведение в звание бия не обусловливалось у киргиз каким-либо формальным выбором со стороны народа и утверждением со стороны правящей народом власти; только глубокие познания в судебных обычаях, соединенные с ораторским искусством, давали киргизам это почетное звание. Чтобы приобресть имя бия, нужно было киргизу не раз показать перед народом свои юридические знания и свою ораторскую способность. Молва о таких людях быстро распространялась по всей степи, и имя их делалось известным всему и каждому. Таким образом, звание бия было как бы патентом на судебную и адвокатскую практику”. 
О том же говорил Абай. “Не всякому под силу вершить правосудие. Чтобы держать совет, как говорится на “вершине Культобе”, необходимо знать своды законов, доставшихся нам от предков, -“светлый путь” Касым-хана, “ветхий путь” Есим-хана, “семь канонов” Аз-Тауке-хана. К тому же, если что-либо из этих законов устарело со временем и не соответствует новому времени, бием может стать только тот, кто способен заменить их”.
Чокан и Абай подчеркивают, что в решении спорных вопросов и в умении вести сам процесс разбирательства ораторское искусство играло важную роль наряду со знанием законов адата, в соответствии с которым, каждый казах предъявлял иск самостоятельно и сам защищал свои интересы. Если же самому истцу это было не под силу, то его интересы защищали близкие родственники. При таком положении дел в каждом ауле, в каждом роде нужен был человек, способный исполнить роль адвоката, причем хорошо знающий быт и обычаи своей общины. Таких людей народ и называл казы, биями. В суде биев кто-нибудь один выступал от имени истца, второй - ответчика, а третий - в качестве оратора. Последний и произносил свое решающее слово.
Конфликты, становившиеся предметом разбирательств, касались не только тяжб из-за земли, скота и имущества. Речь шла и о чести и достоинстве людей, о случаях насилия над бедными, глумления над женщинами. Разумеется, от  биев, от их способности логически мыслить и принимать по тем или иным вопросам разумные решения зависело очень многое. Подобно тому, как часто в современной науке встречаются недоказуемые истины, которые принимаются за исходные в доказательстве, традиции предков независимо от того, насколько они были правильными, истинными или ложными, служили мерилом при принятии соответствующего решения. Существовали своего рода “кодексы истины”, структура которых была характерна и для людей предшествующих поколений. В соответствии с этими “кодексами истины” люди соотносили свои мнения и действия, оценивали логичность или нелогичность своих суждений и действий.
После присоединения Казахстана к России с ликвидацией ханского строя стал вытесняться из общественной жизни институт бийства. Спорные вопросы стали решать выборные или назначенные судьи. Отпала необходимость в красноречии и для истца, и для ответчика, ибо судебное разбирательство перестало быть состязанием в уме и красноречии.
Начиная с этого времени, изменилось содержание поэтического искусства. Пора создания героических песен, эпоса, воспевавших подвиги народа и его предводителей - батыров, канула в прошлое.
Но даже во времена упадка казахское поэтическое, ораторское искусство привлекало путешественников. Встречавшийся с казахскими батырами Бараком, Али, ораторами - биями Кунанбаем, Койшибаем, Байсеке, с поэтами и певцами Орынбаем, Шоже, Шанаком, польский путешественник А. Янушкевич писал с восхищением и симпатией: “ Это киргизские трубадуры, барды степей, великие поэты, импровизации которых, как и талант исполнения, чисто присущий киргизам, прекрасно свидетельствуют об умственных способностях этого народа...”. Путешественника поразило, что простой неграмотный народ схватывает на лету и запоминает все, что видит и слышит, обладает даром легко и доступно передавать свои мысли. По его мнению, поэтические способности - не удел избранных, а присущи всему народу.
Редко кто из путешественников, ученых, военных, государственных деятелей, деливших трапезу и вступавших в контакт с казахами, не писал в дневниках, воспоминаниях, заметках о цельности мышления и незаурядности ума казахов, о присущей этому народу способности к логическому мышлению и красочности речи. “ Я все больше убеждаюсь в том, что у киргизов большие умственные способности. Что за легкость речи! Как умеет каждый объяснить свое дело и мастерски отбивать доводы противника! Даже у детей разум развивается очень быстро” - писал А. Янушкевич.
К сожалению, как уже нами отмечалось, значительная часть литературно - музыкального наследия казахов своевременно не была собрана, записана и издана, до нас дошло только небольшое количество образцов устного творчества, записанных в последние столетия. Русские и казахские ученые, получившие европейское образование, только в 18-19 веках начали записывать и публиковать народные сказки, легенды, героический эпос, лирические песни, пословичные изречения и произведения других жанров фольклора.

3.3 Основные характерные черты этнокультуры казахов 

История Казахстана отмечает, что казахская народность сложилась на рубеже ХV-ХVI вв. на обширной территории степной, полупустынной и пустынной зон умеренного пояса Евразии. В историко-этнографических исследованиях ряда авторов изложены интересные сведения, рассказывающие об историко-культурных процессах, имевшее место на бескрайних степях казахской земли.   Длительный процесс накопления однородных этнических признаков на базе общности народного хозяйственного уклада (кочевое, скотоводческое хозяйство) в сходных условиях среды обитания предшествовал сложению казахского этноса. И поэтому  занимает важное место в истории евразийской степи, являясь преемником культурного наследия, выработанного этническими общностями древнего и средневекового Казахстана в процессе их социокультурного развития.

По мнению известных ученых Казахстана М.Н.Козыбаева, Х.А.Аргынбаева, М.С.Муканова и других кочевое скотоводческое кочевое хозяйство являлось единственно возможной формой хозяйственных отношений в условиях резко континентального климата, слабой обеспеченности атмосферными осадками и другими водными источниками. Оно служило главным источником существования людей, наиболее рациональной формой адаптации человеческого общества, способствуя формированию основных черт этнической психологии, которые складывались в результате длительного воздействия на психику условий, связанных с потребностями ведения хозяйства, продиктованного ими образа жизни и быта, что, в свою очередь, влияло на развитие обычаев, традиций и ценностных ориентаций.  

Общие характерные этнические особенности казахской народности прослеживаются в наличии языковой и культурной общности, в частности, в различных элементах традиционно-бытовой культуры. Для казахского этноса присуща общность основных элементов материальной и духовной культуры, быта, обычаев и традиций, элементов процесса производства.

Казахскому этносу, как и другим кочевым этносам, свойственна традиция передачи межпоколенной информации. Отсюда исключительная роль эпического жанра в виде бесчисленных легенд, сказаний, преданий, эпоса, шежире и.т.п.

Характерной чертой  культуры казахского этноса является экзогамия на уровне семейно-родственной организации, т.е. исключение родственных браков, запрет инцеста т.е. кровосмешения. 

И еще одна особенность, которая выделяет казахский этнос среди других этносов, это – сложная и разветвленная внутриэтническая структура. Она как бы пронизывает сверху донизу весь социальный организм казахов. Каждое племя дробилось на множество иерархически организованные этнические группы и более мелкие подразделения и ответвления, взаимосвязанные сложной системой общественных отношений. 

Казахская семья, являвшаяся маленькой ячейкой родового общества, в то же время несла в себе важнейшую социальную функцию – воспитание молодого поколения в духе почитания традиций, закрепления в его сознании норм и правил поведения. 

Почитание предков и следование их традициям, таким образом, закладывалось в семье. Традиционно казахскую семью невозможно представить без аксакала, являющегося главным носителем и хранителем духовных качеств. Он считался наиболее близким к миру прошлого, к предкам, а поэтому пользовался всеобщим уважением как много повидавший, испытавший и больше других познавший член семьи, рода. У казахов, как и других восточных народов, старший по возрасту служил примером для подражания, ибо воплощал в себе этнический идеал человека вообще. 

Таким же важнейшим институтом сохранения и передачи традиций являлся род. Родовой коллектив в целом обеспечивал соблюдение общепринятых обычаев, в которых сочетались как общественные, так и личные интересы всех членов рода. Энгельс писал: «Без солдат, жандармов и полицейских, без дворян, королей или судей, без тюрьмы, без судебных процессов – все идет своим установленным порядком. Всякие споры и распри разрешаются сообща теми, кого они касаются, родом или племенем, или отдельными родами между собой». 
В наше время  часто говорится  о четырех ветвях власти: исполнительная, законодательная, судебная власть и общественного мнения. Такое деление имело место  и раньше, если рассматривать Курултай и совет биев как власть законодательную; управление ханами, султанами народом как власть исполнительную, суд биев и казы как судебную власть и  властью общественного мнения – позиции жырау и аксакалов. Казахское общество управлялось законом  «Жеті жарғы», сводом правовых норм хана Тауке. В нем были предусмотрены решение различных проблем религиозного, образовательного, нравственного характера и другие вопросы, касающиеся культурно-социальной жизни общества.

Знание своей родословной, истории своего племени, предков до седьмого поколения («жеті ата») являлось для каждого казаха обязательным условием осознания своей родовой идентичности, что позволяло сохранить и передавать из поколения в поколение традиции своего народа. Не случайно в народе схранились изречения «жеті атасын білмеген ұл жетесіз, жеті атасын білген ер- жеті елдің қамын жер», что говорит о   важности знания, отражающее стремление сохранения единства всего народа и формирования генеалогического мировоззрения.

В повседневной жизни принадлежность к тому или иному роду, племени, особенно в процессе общения, определяла  социальный статус индивида, его положение в обществе и нередко вплоть до мельчайших деталей регламентировала отношение к нему окружающих, систему взглядов и общения с другими.

Каждое племя имело свой собственный ұран, т.е. особый символ этнической принадлежности, в качестве которого обычно фигурировала имя героического предка, а также особую тамгу – знак принадлежности, символ обладания чем-либо. Однако с течением времени эти символы утрачивались, забывалось то, что было когда-то значимым и обязательным. К примеру многочисленный род Найманов, относящийся к Средней Орде, т.е. к среднему жузу, когда-то имел ұран «Қаптагай» по имени своего великого предка, жившего в начале ХVII века и тамгу с названием «шөміш». 

Каждое новое поколение людей, воспринимая и усваивая наследие прошлого и этнически - психологический опыт предков, вносит в него нечто свое, наделяет его новыми оттенками, полнее отвечающими духу времени и потребностям жизни на каждом культурно-историческом этапе. 

Важную роль в исторических судьбах казахов играли их взаимоотношения с соседними народами, этнокультурные контакты как с оседлоземледельческими, так и с кочевыми этносами Средней и Центральной Азии, Западной Сибири и Восточной Европы.

Своеобразие социально-экономических, исторических, географических условий жизни и быта народа, кочевой образ жизни, политическая раздробленность, территориальная разобщенность, отсутствие широких торговых связей с другими народами – все это наложило свой отпечаток на развитие материальной и духовной культуры казахов. 

Хотя деление это условное. Ибо феномен культуры и ее проявление отражает две стороны целостного действия человека. По традиции, в целях понимания единого культурного мира, каждый из этих аспектов рассматривается по отдельности.

Материальная культура – сфера человеческой деятельности и результаты этой деятельности; совокупность материальных благ, созданных людьми. Материальная культура казахского народа продолжает добрые традиции культуры кочевников, обитавших на этой территории, расцвет которой пришелся в средние века с развитием городской культуры.

Все достижения казахов в материальном производстве есть результат многовекового труда, который является необходимым стержнем развития этнической культуры. 

Материальная культура казахского этноса – это показатель роста материального уровня и обеспечения. К ней можно отнести результаты трудовой деятельности казахского общества. Труд и тонкое восприятие окружающего мира  искусно вложены в создание характерных для кочевой цивилизации  материальных ценностей как: жилище, надгробные памятники, украшения, одежда, продукты потребления (пища), орудия труда, народные ремесла и другие.

Обзор материала, касающегося развития материальной культуры кочевников-казахов обстоятельно изложенного в монографии Н.Шахановой,  позволяет сделать вывод, что история изучения традиционной культуры казахского народа берет начало с дореволюционного периода и находит свое отражение в путевых записках, донесениях дипломатов, путешественников, ученых. Этнографические научные труды А.Х.Маргулана, Х.А.Аргынбаева, В.В.Вострова, М.С.Муканова, И.В.Захаровой, У.Д.Ходжаевой  явились основой, для исследования Н.Шахановой по  описанию жизни казахского народа, материалы которой, безусловно расширяют  знания, дополняют бесценными сведениями о развитии и особенностях этнонациональной культуры казахов.

Изучая работы известных казахстанских ученых В.В.Вострова, Х.А.Кауановой, в которых описываются особенности изменений в материальной культуре казахского народа в условиях необозримых степных просторов Казахстана, можно заметить, что ученые приводят неопровержимые сведения, основанные на этнографических документах. Рассказывают  о  достижениях в сфере материальной культуры, отразившихся на национальном своеобразии казахского жилища, домашнего убранства, одежды и пищи казахов, сложившихся в соответствии с условиями производственной деятельности и образом жизни.  

«Эта особенная степная культура, - писал Л,Н.Гумилев, - имела древние традиции и глубокие корни, но  известна нам в значительно меньшей степени, чем культура оседлых стран. Причина, конечно, не в том, что тюрки и другие кочевые племена были менее одарены, чем их соседи, а в том, что остатки их материальной культуры – войлок, кожа, дерево и меха – сохраняются хуже…»

Сложившаяся система, образ жизни казахов, выработала у казахов-скотоводов определенную систему пастьбы, приемы и методы, совершенствовавшиеся на протяжении веков и передававшиеся из поколения в поколение. Способствовало проявлению особого отношения к окружающей природе и животному миру, развитию умения обеспечить себя необходимым сырьем и материалом.

Памятники материальной культуры являются результатом народного творчества, его усилий по освоению бескрайних просторов казахской земли, приспособления к природно-климатическим условиям.

3.4. Юрта как микромир и  жилище кочевника. Этнознаковые функции одежды

Одним из основных объектов материальной культуры кочевников является разборно-решетчатое жилище – юрта. Юрта представляет собой не только материальную культуру традиционного жизненного уклада, но и магическую макрокосмическую модель Вселенной в сознании казахов.

В современной литературе по кочевникам юрта рассматривается как модель вселенной, микромир кочевника. Хотелось подробнее остановиться на более частном аспекте осмысления домашнего пространства юрты как символа дуализма мужского и женского начал и их животворной, плодоносящей сущности. Как известно, «идеи плодородия, роста и обновления … доминировали в тюркской традиции … ориентированной на вечные животворящие силы» … Уже в процессе изготовления юрты прослеживается дуальный принцип. В казахской традиции, как практически у всех тюрко-монгольских народов, юрту новобрачных готовили родственники невесты. Однако дверные косяки провозил с собой жених. По свидетельству Н.И.Гродекова, у казахов «… к торжеству бракосочетания, происходящему в ауле тестя, жених приезжает … привозя с собой … для новой кибитки шаңырақ (шаңырақ), дверные косяки и половину нужных кошем». 

Представления казахов, связанные с юртой, носят антропозооморфный характер. Так, каркас юрты называется – үйдің сүйегі, «скелет», «костяк» юрты; центр юрты – кіндік, «пуповина»; гнезда обруча дымового отверстия юрты, куда вставляются купольные рейки уық көз, «глаза». Передняя часть юрты называется алды, «перед» задняя – арқасы, «спина»; боковые решетки – жамбас, «таз», тазовые кости. Антропозооморфные названия не только всей конструкции юрты в целом, но и отдельных ее деталей. 

Направленность символики юрты на обеспечение плодородия, плодовитости и т.д. выражалось и в цветовом оформлении интерьера жилища. В казахской юрте, как и в жилище большинства тюркских кочевых и полукочевых народов, в орнаментике тканых полос, ковров, занавесей народов и т.п. преобладал красный цвет, ассоциировавшийся с идей оплодотворения, роста, размножения. 

Место складывания семейных принадлежностей жүк маркирует самую почетную часть юрты – төр – место – обладающее «наивысшей культурной ценностью». 

По всей вероятности, столь устойчивое сохранение четкой маркировки почетного места төр постельным вещевым комплексом, вертикальной ее структуры, строгой последовательности ее слоев и особого способа складывания связано с представлением о связи ее с понятиями «плодородие (плодовитость) – богатство - счастье». На эту мысль наводит ряд казахских запретов, связанных с жүк: нельзя взбираться на него (жүктің үстіне шықпа), иначе благополучие, счастье уйдет (бақ кейін кетеді), станешь бедным (кедей боласың); это грех (обал болады); нельзя перешагивать через подушку, наступать на нее и т.п. На эту связь указывает и этимология слова: наряду со значениями «груз, вьюк, клад, поклажа» и т.п. Также «сложенные в юрте одеяла, подушки»  означают «беременность». На материалах южно-сибирских тюрков отмечалось, что «весь предметный набор, связанный с постелью, подчеркивал соотнесенность зоны тор с рождающим лоном». 

Наиболее подробное изложение  находим в монографии С.Муканова «Казахская юрта», в которой он дает строение «войлочного дома» со всем красочным убранством его внутреннего интерьера. Юрта справедливо признается одним из лучших видов переносного жилища. Она легко собирается, разбирается, удобна при перевозке вьюком, благодаря тому, что состоит из таких деревянных комплектующих, как кереге, шанырақ, уық, деревянного косяка-двери и войлочного покрытия, основания – туырлық, покрытия купола – үзік, покрытия шаңырақа – түндік. 
Юрта и ее внутреннее убранство в материальной культуре народов Средней Азии и Казахстана имеют, по словам С.Муканова, единый генетический корень, и лишь особенности исторического развития каждого народа внесли некоторые различия.

В культурном горизонте юрты можно выделить четыре части: «төр», «есік», «оң жақ», «сол жақ». Таким образом, культурный горизонт юрты в плане представляет собой четырехугольник (квадрат), заключенный в круг. Купол, образуемый уыками и шаңырақом, соотносясь с квадратным культурным горизонтом, символизирует соединение Неба и Земли.

Юрта делилась на женскую и мужскую, что определяется генетической предрасположенностью. Деление на четыре внутренние планировки юрты, соотносимое с четырьмя сторонами света, исходит из общей аналогии между представлениями об устройстве Вселенной (макрокосмоса) и жилища. Существенно, что правая (мужская) сторона (оң жақ) являлась наиболее сакральной частью юрты. Она была местом проведения обрядности, отмечающей наиболее важные, ключевые этапы жизненного цикла.

У казахов оң жақ, правая сторона обозначала также место взрослой, «на выданье» дочери. По-видимому, до достижения этого возраста место дочерей на женской, левой половине, рядом с матерью. Но по достижении «брачного» возраста и до свадьбы она пересаживалась на правую сторону. Когда достигнет известного возраста, и огораживается своей особой занавесью «көсеге». 

Шаңырақ, дверь и очаг – являются самыми священными частями юрты. Большинство семейных религиозно-мифологических и культовых обрядов проходило с применением определенных символов. Очаг – символ продолжения рода, поэтому пожелание «ошағыңның оты өшпесін» («пусть не гаснет огонь в очаге» имело большое значение. С почитанием очага, уважительным отношением к нему связаны запреты плевать в него, перешагивать через него и другие. 

Юрта внутри также делилась на 3 части: околодверную, серединную и төр – центральную. Юрта была символом космоса и триединства Вселенной, символом освоенного пространства. Шаңырақ – навершие юрты, был семейной реликвией, символом продолжения рода. Он передавался из поколения в поколение. 

Когда умирал последний представитель рода, на его могиле оставляли шаңырақ. Символ шаңырақа – крест в круге – знак вечного движения в природе солнца, символ эволюции, развития жизни. 

Вместе с тем, жилище является средоточием культуры социума. 

Жизнь человека начиналась в правой, мужской части юрты, и на ней же завершалася- замыкался жизненный круг его. Не случайно и в современной этнографической действительности предпочтительным считается вынос тела покойного из юрты, также с правой стороны даже в городских условиях. 

Древнее жилище предков, место их постоянного обитания сакрализовано, защищено от зла.

Размеры юрт колеблются в зависимости от их предназначения: для гостей,  для молодоженов,  для выполнения поминальных обрядов и др.- от 60 кв.м. до 120 кв.м. 

Таким образом, юрта, являясь одной из древних форм жилища кочевников Великого пояса степей, воплощает сложный мировоззренческий комплекс. Во всех традиционных культурах дом являл собой Imago mundi – образ Вселенной. Не является исключением в этом смысле и жилище казахов. Из вышеизложенного следует, что оно также являлось моделью Вселенной, опосредованной особенностями мировоззрения кочевников. Юрта это символ жизненной традиции народа.
К материальной культуре казахского этноса следует отнести и одежду.

Одежда является частью материальной культуры, определяющая уровень культурных потребностей человека.  В настоящее время изучается  типология традиционной одежды, и выделяются локальные  ее  варианты.

 Она является не только необходимым предметом защиты организма от внешних воздействий, но представляет собой и другие качества, как и выполняет определенные этнознаковые функции. Именно одежда выделяет особенности культуры  каждого народа, иначе говоря   каждая культура выступает в одежде своего народа. 
В совместной монографии известных этнографов И.В.Захаровой и Р.Д.Ходжаевой «Казахская национальная одежда XIX начала XX вв.» приводятся отличительные особенности изготовления одежды и украшений у казахов, анализируются  эстетические вкусы и предпочтения; виды украшений и их роль в зависимости от возраста, семейного положения, которую они выполняли.

Одежда у казахов очень разнообразная, в ней отражается не только социальное положение того, кто ее носит, но и его этнические признаки. «По одежде» встречали и провожали. По тому, как одет человек, можно было определить, к какому социальному слою общества он относится. Одежда представляет некий материальный барометр, т.е. от качества одежды, от качества материала из которого она изготовлена, можно было определить и уровень благосостояния народа. Все эти сведения приведены в вышеупомянутой работе Р.Д.Ходжаевой и И.В.Захаровой. 

«На протяжении многих веков изменялись виды материала, элементы покроя, украшения одежды, но основной состав и принципы покроя оставались почти неизменными» - пишет в своей книге «Казахская национальная одежда» Р.Д.Ходжаева. 

В национальной одежде нашли отражение «специфика» кочевого быта, сословная  и возрастная ступени. Заметно определились эстетические вкусы. 

Основными материалами служили хлопчатобумажные и шерстяные ткани, меха, кожа и войлок. Шкура и кожа были древнейшим материалом, из которых предки казахов шили шубы (тулупы), головные уборы, безрукавки шаровары, обувь и другую одежду. 

Меха шли в основном на изготовление шуб и головных уборов – ішік, тон, тымақ, бөрік и т.д.

Комплект мужской одежды входили нательная рубашка, верхняя распашная одежда – халат (шапан) и головной убор, летом носили легкие войлочные шляпы – қалпақ и шапку с меховой опушкой – бөрік зимой.

Взрослые казахи постоянно, даже за дастарханом, носили круглую тюбетейку – тақия, а все остальные головные уборы поверх нее, когда находились на свежем воздухе.
Одним из древних в комплекте мужского костюма казахов является войлочный плащ – кебенек, который шили преимущественно из тонкого белого войлока с ворсом на лицевой стороне.

В комплект женской одежды входили платья туникообразного покроя – көйлек,  поверх которых надевали безрукавки-камзолы.
Костюм девушки включал: легкое с двумя-тремя оборками отрезное ниже талии на 5-6 сантиметров, сильно приталенное платье – қосетек, одеваемое на нижнюю рубашку – ішкөйлек. Юбку платья обшивали широким воланом, отсюда и его название – косетек – платье с двумя подолами, на которые пришивались два-три ряда присобранных оборок – желбезек. Столькими же рядами оборок украшался низ длинных рукавов, иногда и воротничков. Девичий камзол, преимущественно бархатный, яркого цвета, на подкладке, длиной ниже бедер, приталенный – неотъемлемый компонент костюма. Вырез, полы, низ камзола отделывались вышивкой гладью, тамбуром, зачастую золотой или серебряной канителью, нашивками с люрексом, каймой из парчовой или набивной ткани, реже – бисером. Дополняли девичий костюм такия – шапочка, расшитая жемчугом, золотистыми нитями, украшенная бусинками из драгоценных камней, кораллов и перьями совы, также белбеу – пояс кожаный, бархатный с металлическими бляшками. 

Костюм молодой замужней женщины состоял из такого же комплекта, что и у девушек, за исключением такии  и белбеу. Такия заменялась на первых порах саукеле – высоким свадебным головным убором, а после свадебных торжеств – жаулыком, головным убором, складываемым из квадрата белой хлопчатобумажной ткани, или кимешеком. Камзол замужней женщины застегивался спереди на талии и украшался на месте застежки большой металлической пряжкой – капсырма.

Древними видами женской верхней одежды являются халат-шапан, по покрою мало чем отличавшийся от мужского, и крытые шубы-ишик. Они чаше всего делались на лисьем меху. 

Головные уборы девушек украшались пучком перьев филина, игравшего роль оберега, а также вышивкой, бусинками, серебряными бляшками и т.д.

 Одежда выделяется своеобразием и национальным колоритом, особенностью покроя, красочностью тонов, и что особенно привлекательно, казахская одежда изготавливалась из натурального сырья и в каждой семье, о чем свидетельствуют многочисленные этнографические исследования ХVII-ХVIII веков. Благодаря школе народных мастеров, сумевших передать свой опыт, знание и любовь, свой огромный талант молодежи, мы видим высокий уровень развития материальной культуры, нашедший свое выражение в одежде, в предметах быта, украшениях сегодня. 
Особенного  внимания заслуживают  идеологические представления, связанные с одеждой т.е. в системе «человек и одежда». С началом рождения ребенка и по мере его взросления можно проследить за тем, как изменялась одежда и какие   функции она выполняла. 

С периодом младенчества связаны многочисленные представления и запреты, выражающие, по-видимому, идею связи новорожденного с природным рождающим началом.

Первая рубашка ребенка называлась «ит-көйлек», дословно «собачья рубашка». Она шилась из цветной ткани, покрой - туникообразный, с прямыми вшивными рукавами и вертикальным разрезом спереди. Перед первым надеванием на ребенка, ит-көйлек набрасывали его на голову щенка или собаки.  Если в семье часто умирали дети, то первую одежду ребенка шили из 7 лоскутиков ткани, полученных из семьи разных домов (жеті жерден жеті құрақ). Отличительной особенностью этого костюма является не только архаичный крой, но и неподшитость  подола и края рукавов (етегін қайырмайды). «Ит-көйлек» обычно шили матери своим детям; его никому чужому не передавали, даже внутри одной большой семьи. Существовало интересное поверье: если, отправляясь на судебную тяжбу (дауға барғанда), спрятать подмышкой (қолтығына тығып барса) семь таких рубашек «ит-көйлек», выиграешь тяжбу. Ит-көйлек, как правило, никаких оберегов и украшений не имел. Одновременно с ит-көйлек шился головной убор топы в виде чепчика (два прямоугольных лоскута ткани, сшитых под прямым углом) из белой ткани. Ит-көйлек, как отмечалось выше, носили дети только одной матери. До сорокового дня штаны младенцу не надевали. 

В сороковой день жизни младенца происходил обряд «баланы қырқынан шығару» (букв. «выведение ребенка из (периода) сорокодневья»). Ребенка купали в так называемой «шілде су», «воде сорокодневья», стригли первые ногти, снимали ножницами утробные волосы, меняли рубашку ит-көйлек на повседневную. Совершался следующий обряд: в рубашку насыпали поджаренную пшеницу (қуырған бидай) или сласти, сворачивали ее и за рукав подвешивали на шею собаки; маленькие дети должны догнать собаку и отобрать рубашку. Догнавший собаку получал сласти. В  этот день с младенцем впервые ходили в гости (жеті үйдің есігін аштырады, буквально «понуждают открыть двери семи домов»). Хозяева этих домов должны одарить ребенка. Говорят «ит опа, ит жақсы» («собака - благо»). Кстати, считалось хорошим предзнаменованием (признаком будущей многодетности), если на подол платья невесты наступит собака. По–видимому, все эти представления связаны с культом собаки, распространенном в прошлом среди широкого круга народов.  

Особых изменений в одежде  период детства не происходило. Если ребенок заболевал, например, корью, одежду на него надевали швами наружу. Считалось, что в этом случае болезнь скорее выйдет из ребенка; сыпь скорее выступит на наружной поверхности кожи и т.д.

Девочкам примерно с этого же возраста переставали брить голову, отращивали косички, вплетая в них височные пряди утробных волос тұлым. 

Обряд сбривания утробных волос и оставления прядей айдар и тұлым впервые фиксировал половые различия в прическе мальчиков и девочек. 

Второй период детства охватывал, на наш взгляд, возрастной промежуток примерно от 8 до 12 лет мальчиков, 7-11 лет – для девочек. В этом возрасте усиливается половая дифференциация: отделяют постели братьев и сестер; «с 8-9 летнего возраста казахские  девочки начинают носить небольшие сережки и тоненькие плоские браслеты». К.Л.Задыхина отмечает изменения в ношении головного убора: «у казахов и киргизов девочки и молодые девушки начинали носить круглые шапочки, часто украшенные перьями филина». 

Следующая возрастная ступень совпадала, по-видимому, с продолжением периода полового созревания, примерно 12-15 лет для мальчиков, 11-13 лет для девочек (брачный возраст и гражданское совершеннолетие, по определению Н.Т.Гродекова). Мальчики этого возраста назывались «боз-бала, «жігіт-желен, девочки – «қыз бала. В костюме девочек-подростков появляются накосные украшения, серьги, снимаемые нагрудные украшения (алқа, өңірше)  и т.п. зачастую это был не полный комплект украшений, а отдельные детали (части) комплекта, который в полном виде появлялся в костюме девушек  старшего возраста.

Более старшие юноши (14-16 лет) назывались «жігіт» девушки 13-15 лет – «бой жеткен қыз», в значении «на выданье», «достигшая брачного возраста». Неженатые юноши назывались «бойдақ жігіт». В определенном смысле можно говорить о первичной половой социализации. В одежде (костюме) появляются элементы, эксплицитно маркирующие принадлежность к возрастной степени молодежи добрачного возраста. У девушек маркером такого рода являются в первую очередь украшения, семантика которых коррелирует, по-видимому, с идеями «любовной магии» и женской фертильности. 

Исследователи отмечали, что «в 14-15 лет девушки в праздники надевали полный комплект серебряных украшений: накосные украшения, серьги, нагрудные украшения, браслеты и кольца». Украшения для кос были деталью девичьего костюма; молодые женщины первое время после замужества еще носили их под головным убором, но потом снимали. Некоторые из них передавали свои накосные украшения младшим сестрам или дарили во время свадьбы девушкам из семьи мужа, или же хранили для подрастающих дочерей. 

Следующая возрастная ступень (ранний период брака) объединяла женатых мужчин и замужних женщин до 25-30 лет (келіншек). Изменения в социальном положении (замужняя женщина) отмечается изменением прически, головного  убора, украшений. Девичий головной убор «бөрік»-(шапочка, отороченная мехом выдры, с перьями филина на макушке) сменяется свадебным головным  убором «сәукеле»- высокой шапкой в форме усеченного конуса, богато украшенной серебром, жемчугом, раковинами каури  т.п.

Повседевным же головным убором молодой замужней женщины был «желек»- шаль. Эти головные уборы (сәукеле и желек) были атрибутами костюма молодой замужней женщины, символизировавшими переходной период в жизни женщины – от девичества к материнству.

В первые месяцы беременности, когда молодой женщине уже считалось неприличным ходить в наряде молодухи, устраивалось небольшое обрядовое угощение по поводу надевания первого кимешек. «Кимешек» - головной убор замужней женщины, детали которого постепенно менялись в зависимости от возраста. Он обычно состоял из двух частей: нижней – собственно кимешек и верхней в виде тюрбана, наматываемого поверх кимешека. Обе части шились из белой такни. Как отмечается исследователями казахского костюма, наиболее нарядным был кимешек, впервые надеваемый молодой женщиной после свадебного головного убора. Лицевой вырез украшался вышивкой, канителью, серебряными бляшками, кораллом, бисером т.п. надевание первого кимешека сопровождалось женской гостевой трапезой. Устраивала его свекровь, приглашались пожилые женщины из аула мужа. Одна из них надевала молодухе кимешек, за  что получала  подарок от свекрови. 

В традиционной казахской одежде штаны,  особенно нательные, вероятно, также соотносились с идеей плодородия, плодовитости, жизненной силы. Их также называли «уйдің құты»   и в случае смерти хозяина дома оставляли в семье, не включали в число раздаваемой одежды.

Обувь соотносилась с анатомическим низом, земным началом. Ее нельзя поднимать высоко (аяқ киімді жоғары қоюға болмайды), выше головного убора, запрещалось проходить в уличной обуви в почетную часть юрты. Возможно, эти запреты связаны с запретом поднимать ноги кверху. Этот жест означает «көкті тебу» -  пинать небо, небесное».

О разнообразии обуви сшитой из кожи говорится в работе У.Джанибекова «Эхо…по следам легенды о золотой домбре». Он пишет, что мужская обувь пожилых казахов состояла из маси (мәсі) – ичиг, на которые при выходе из дома надевали кебс (кебіс) – калоши кожаные. Взрослые мужчины все без исключения носили кожаные сапоги – коксауыр, внешне мало чем отличающиеся от обычных. Сапоги старинного покроя, нередко с заостренными и загнутыми кверху носками, не различались на левый или правый, что позволяло носить их дольше, меняя периодически с одной ноги на другую.

Наиболее примитивной обувью, которой пользовались бедняки, были шокай – кожаные сандалии, которые изготовлялись из сыромятной кожи, как и ремни, также шарык, надеваемые на сапоги для их предохранения при ходьбе по каменным осыпям.

Одежда  остается частью материальной культуры казахского народа. Она выделяется своеобразием и национальным колоритом, особенностью изготовления  и красочностью тонов.

Сегодня можно заметить, что одежда и украшения казахов представляют большой интерес  для дизайнеров, которые с большим успехом  используют их элементы в моделировании высокой профессиональной моды. 

 Одежда является важной составной частью традиционного мировосприятия казахов. Она не только  защищает организм человека  от внешних воздействий окружающей среды, но и выполняет  определенные этнознаковые функции.

3.5.  Народно-прикладное искусство казахов 
Основной составляющей  материальных ценностей этнокультуры казахов является народное прикладное искусство.  Прикладное искусство – искусство изготовления бытовых предметов, имеющих утилитарное назначение и вместе с тем отличающихся эстетическими художественными качествами. Оно занимает особое место в истории этнокультуры. Его истоки уходят в глубь тысячелетий. С древнейших времен на территории Казахстана разрабатывались богатые месторождения меди, олова, золота и других драгоценных и цветных металлов, о чем свидетельствуют данные археологии. Материалы раскопок демонстрируют высокий художественный уровень древней торевтики. Обобщенностью форм, художественной выразительностью отличаются ювелирные изделия эпохи бронзы, шедеврами ювелирного искусства являются выполненные в скифском зверином стиле золотые изделия из Иссыкского могильника, Чиликтинских, Бесшатырских курганов, полихромные золотые украшения усуней из Каргалинского клада, золотые изделия гуннского периода из могильников близ озера Боровое и другие художественные изделия из погребений последующих периодов.

Народные прикладное искусство неотделимо от орудий производства, его уровень зависит от умений и навыков народных мастеров различных ремесел, от духовной сферы человека. Любое творчество не может претвориться в жизнь без духовной культуры, без тонкого восприятия окружающей действительности. 

И в этом плане казахский этнос сохранил древнейшие традиции, восходящие к искусству ранних кочевников. 

Условия кочевого образа жизни, в силу тех сложных обстоятельств, которые выпали на долю казахского этноса, не дали возможности выработать присущих оседлым цивилизациям станковых и монументальных форм изобразительного искусства, но зато выработали свою технологию производства, формы и декор предметов быта, превратив их в подлинные памятники культуры.

В искусстве казахов имеются несколько групп орнаментов: геометрические, растительные, зооморфные и космогонические, они тонко сочетаются в общей композиции народно-прикладного искусства. Цвет красок, как правило, ограничивается естественными цветами сырья- белым, черным, коричневым, и красным. Предпочтение, в свою очередь, отдавалось очень ярким цветам.
Основные мотивы казахского орнамента: зооморфные - мүйіз, қос мүйіз, қыңыр мүйіз, қаз мойын, табан, өркеш, өрмекші; растительные - ағаш, жапырақ, үш жапырақ, өткізбе, шиыршық, гүл, жауқазын; космогонические-  шеңбер, шимай, төртқұлақ, шұғла, жұлдыз, айшық, бітпес;  геометрические - сүйір, ирек, төртұшқыл, балдақ, қармақ, тұмарша и др.

Искусствовед В.Н.Чепелев отмечал, что «казахи живут как бы в мире орнамента: окружающая действительность своеобразно опоэтизирована в гамме узоров. Утварь, посуда, оружие, одежда – все любовно покрывается орнаментом». 

Казахский орнамент сохранил в себе все лучшие традиции искусства наших предков. Он был связан с древней мифологий и разрабатывался на основе реалистических изображений тотемных животных и птиц: барана, беркута, верблюда, лошади, змеи, филина и т.д. В древности окраска изделий в определенные тона, использование в орнаментах тех или иных красок, симметрия, как один из принципов орнаментации, имели символическое значение, служили выражением определенных понятий. Так, синий цвет – символизировал небо, поклонение небу; красный – огонь, солнце; белый – истину, радость; черный – землю; зеленый – весну, молодость. Рисунок казахского орнамента довольно четкий и крупный, линий отличаются плавностью и изяществом. /168, 169, 170/

Зооморфный орнамент утвердился в прикладном искусстве как основной мотив, что было определено историческим и социально - экономическими условиями жизни казахского этноса. О его исторической судьбе как преемника материальной и духовной культуры, сложившейся в ведущей отрасли скотоводческого хозяйства, говорят факты, приведенные в работе С.Муканова, в частности, изображение бараньих рогов сохранились на керамических предметах андроновской (ІІ тысячелетие до н.э.) и Бегазы – дандыбаевской (І тысячелетие до н.э.) культур, скифо-сакского времени (VII-III вв до н.э.). 

Необходимо отметить, что на древнюю культурную традицию казахов принятие  исламской религии  не смогло оказать большого  влияния в изображении животных и человека, хотя по мере распространения и углубления в широкие народные массы в последующем  истечении времени заметно возросло. Народные умельцы вырезали из дерева скульптурные изображения скакунов, маралов, ловчих птиц. Многие некрополи украшались зооморфной настенной живописью.
Яркие изображения животных, птиц  и человека включались не только в композиции фресок в купольных мавзолеях, но и на вышивках одежды, резьбе и тиснениях на предметах быта. Об этом свидетельствуют памятники, зафиксированные на рисунках известных художников, в частности у Е.А.Клодт.

Ювелирные изделия и украшения казахского народа также определяют уровень развития материальной культуры в целом, народно-прикладного искусства в частности, на определенном историческом отрезке времени. Украшения не только были предметом роскоши знатных сословий, они явились выражением традиционной духовной сферы, суеверных представлений, убеждений, связанных с обычаями и обрядами. Пристрастие к всевозможным украшениям своими корнями уходит в глубь веков. Уже в эпоху неолита появляются украшения из костей, зубов, клыков животных и т.д., призванные придавать своему хозяину силу, ловкость зверя, ограждать его от возможных напастей и бед. 

Но до сих пор сохранились, в особенности среди женщин старшего возраста, суеверные представления, связанные с традиционными украшениями. Так, согласно поверьям, ношение серебряных браслетов ограждает от испуга, кошмарных снов. С помощью других ювелирных изделий можно избежать возникновение недугов. 
На протяжении всей своей жизни женщины-казашки носили разнообразные украшения: серьги, кольца (жүзік), амулетницы- тұмарша, браслеты-білезік, бой-тұмар и другие. В работе Ш.Ж.Тохтабаевой «Семантика казахских украшений», достаточно полно отражены функции казахских украшений. 

Казахское ювелирное искусство развивалось на основе древних традиций, взаимодействуя с культурами сопредельных народов. Ювелирное дело, в отличие от других видов казахского прикладного искусства, имевших характер домашних промыслов, носило профессиональный характер, что предопределялось спецификой производства. Казахские ювелиры - зергеры (зер-зар в переводе с персидского - золото) работали в одиночку, мастерство свое передавали по наследству. Они располагали определенным инструментарием, проходили предварительное обучение. Круг предметов, изготовлявшихся зергером, был широк: сюда входили женские украшения, детали для костюма, туалетные принадлежности, столовые приборы, бляшки для декорирования  деревянного каркаса юрты, мебели, деревянной и кожаной посуды, музыкальных инструментов, оружия, конского снаряжения. В качестве материала использовали золото и гораздо чаще серебро.  Зергеры умели выявить красоту металла. Серебро приобретало блеск после ковки, благодаря шлифовке становилось сверкающим, мерцало после прочеканки мелкими окружностями, воспринималось живым и вибрирующим в результате штриховки зигзагами. Свои изделия ювелиры отделывали драгоценными камнями - рубинами, сапфирами, изумрудами, бриллиантами, бирюзой, а также агатом, хризопразом, сердоликом, жемчугом, кораллом, перламутром. В ход шли также смальта, паста и цветные стекла. 

Главной продукцией зергеров были женские ювелирные украшения, пользовавшиеся большим спросом среди всех социальных слоев общества, что определялось не только их эстетической природой, но и рядом функциональных значений, связанных с обычаями, обрядами, со всем идейно-религиозным комплексом. 

Характер и количество украшений соответствовали возрасту женщин. В первые годы жизни девочки носили простые серьги и браслеты. С возвратом у девушки украшения менялись, ювелирные изделия становились более нарядными. После замужества украшения постепенно упрощались. Существовали украшения-знаки, символизирующие девичество, или вступление в брак. 

Со временем в ювелирных изделиях стала преобладать декоративная сторона, их первоначальное магическое значение постепенно утрачивается. Эстетическая и праздничная функции доминируют в украшениях. Ювелирные изделия становятся неотъемлемой частью женского туалета, придавая художественную законченность традиционному костюму. Формируется комплект ювелирных изделий, объединяющийся единством техники, орнаментации и конструктивной основы. Веками разрабатывались и видоизменялись характер и композиционное соотношение набора украшений, в зависимости от ареальных различий складывался свой образный строй, но в целом его состав был единым для всего Казахстана. Особенно полным и нарядным выглядел свадебный ансамбль украшений. Головной убор декорировался ювелирными изделиями, бляхами и камнями, с обеих боковых сторон струились низки коралловых, жемчужных, перламутровых бус, перехваченных местами серебряными пластинами. Свадебный халат обшивался монетами, камнями, серебряными, перламутровыми бляхами. Кораллами и жемчугом обшивались края оборок платья, серебряными бляшками – края горловины, серебряными бляхами декорировались кожаный или бархатный пояс и обувь, на груди носили ожерелье, в ушах – серьги, волосы украшали подвесками – накосниками, на руки надевались браслеты и перстни. Декоративную роль в костюме играли также изделия практического назначения – пуговицы, запонки, застежки, туалетные принадлежности. Таким образом, невеста облекалась в сверкающий серебром и цветными камнями наряд. Ювелирные украшения, подчеркивая женскую красоту, одновременно создавали атмосферу исключительности, необычности и пышности свадебного события. 

Главным декоративным акцентом в комплекте являлось нагрудное украшение, выделявшееся богатством отделки. Ожерелье девушки надевали чаще всего в торжественных случаях.

Геометрическая четкость, строгость декоративного решения свойственны массивным ожерельям өңіржиек с вертикальным строем конструкции, состоящей из подвижно соединенных крупных пластин. Изяществом форм отличается ожерелье алқа с горизонтальной композицией, образующейся из специальных монет, камней в оправе, ажурных или цельнометаллических медальонов. Художественную роль в ней играют частные миниатюрные подвески на ажурных цепочках. Красочно выглядят матерчатые нагрудники өңірше,  декорируемые яркой вышивкой, золотистым позументом, цветными камнями, ювелирными изделиями. В качестве нагрудного украшения использовались бусы моншақ из серебряных шариков, кораллов, жемчуга, перламутра, бирюзы, бисера и амулетницы тушпара, бой тумар. В амулетницах треугольной формы типа тұмарша декор образуется из сочетания позолоты, зерни, накладной скани и вставок бирюзы. Треугольная и трубчатая формы соединяются в амулетницах типа бой тұмар в гармоничную композицию,  поверхность которой оживляется комбинациями из зерни и узором накладной скани. Существовали шейные украшения: тамақ алқа – изделие, состоящее из подвижно специальных камней в оправе, тік жага – бархатный воротничок, вышитый серебристой канителью и декорированный серебряными бляхами, тамақша – матерчатая полоска, обшитая камнями и серебряными бляшками с сеткой из серебра и кораллов у основания. 

Постоянно носимым украшением являлись серьги. Существует множество типов и вариантов серег. Широко распространены орнаментированные плоские серьги разных форм, очень популярны серьги - лунницы ай сырга, иногда с вырезной звездой с внутренней стороны. Своеобразны проволочные серьги различной сложной конфигурации шығыршық сырға. Изящны филигранные серьги жұқа селдір сырға. 

Цветовой звучностью привлекают серьги, основу которых составляют вставные камни – көзді, тасты сырға. Популярны были шаровидные серьги с подвесками на длинных цепях козалы, қозы, толма төбе сырға. Частые, иногда двухъярусные подвески различных форм являются декоративным акцентом в серьгах типа салпыншак, сабақ, шашақ сырға. 

Обязательным атрибутом женского туалета являлись звенящие подвески – накосники, украшавшие и одновременно подчеркивающие длину и густоту волос, олицетворяющих девичью красоту. Накосники типа шолпы и шаштенге подвешивались к концам кос и составлялись из монет (от двух до девяти), цельнометаллических или ажурных медальонов со вставкой из сердолика, переливающихся перламутровых блях, соединенных по вертикали петельно-кольцеобразным способом в один или три ряда. В конструктивной основе украшения для кос типа шашбау – длинная сложного плетения цепочка (часто двойная или тройная), шнур, лента с нашитыми монетами, перламутровыми бляхами. Концы шашбау заканчиваются пышными шелковыми кистями, образованными из шнуров, или серебряными подвесками. Шашбау крепятся у основания кос и спускаются по всей длине волос. 

Здесь декоративный акцент создавал каскад звенящих струящихся подвесок – бубенцов, вызывающих ассоциации с росой, дождем, семенами и ягодами. Специальным девичьим украшением являлась декоративно оформленная брошь для волос желкелік или шаш керме, крепящаяся на затылке. К сугубо женским украшением относятся матерчатый чехол для кос шаш қап, декорируемый позументом, ювелирными изделиями, вышивкой. 

Браслеты блезік обычно носили по одному или парно на обеих руках, иногда надевались на руки два браслета. Браслеты бывают сплошные и составные: образующиеся из двух-трех частей, соединенных шарнирным способом – топсалы блезік или при помощи створок – қақпақ блезік. Лаконичны и выразительны формы браслетов круглых, квадратных в сечении жуыр блезік, отмеченных в центральной части выступами, а на концах порой смоделированных в виде змеиной головы. 

Перстни и кольца носили обычно по три-четыре, они явились повседневными украшениями, за исключением массивных перстней, надеваемых преимущественно женщинами старшего возраста в торжественных случаях. Наибольшее распространение имеют перстни со вставкой из камня, стекла. В одних случаях декоративную основу составляет камень, его цветовая насыщенность, глубина тона, в других – сам каст, его форма и орнаментация. Особый интерес представляют перстни с кастом в виде спирального или зернистого конуса отау жузік, птичьего клюва құс мұрын жузік, иногда озвученного помещенным внутрь камешком, в виде черепахи тасбақа жүзік. Элемент игры присутствует в конструктивном решении сборных перстней – головоломок жималы жүзік, составляющихся из четырех – пяти колец различной конфигурации. Гармоничным соотношением декора и формы, художественной законченностью отличаются круглые перстни с декором, символизирующим солнце. Самобытны массивные перстни для свах с двумя шинками. Широко были распространены перстни литые, ажурные, а также кованые, декорированные чернью, гравировкой, эмалью, чеканкой, штампованным узором.

Застежки қапсырма, қаптырма, ілгек состоят из двух частей, соединяющихся шарнирным или петельно-кольцеобразным способами. Застежки стягивали борта камзола обычно в талии, но иногда для большей декоративности нашивали параллельно по вертикали несколько застежек. 

Формы застежки очень разнообразны. Бытовали застежки объемные и плоские. Объемные застежки представляют собой металлический каст, камень в оправе, штампованный конус или полусферу. Плоские застежки, отличающиеся красотой и выразительностью формы, часто со вставкой в центре из камня или стекла, принимают стилизованные изображения лотоса, восточного огурца, лепестка, трилистника, бутона,  рогов барана, грифона, рыбы, птицы, месяца со звездой, солнца и т.д. Декор сообразно форме образуется гравировкой, чернью, эмалью, чеканкой, штамповкой, литьем, сквозной резьбой.

Пояса, стягивающие талию, явились одним из важных компонентов традиционного костюма. Женские пояса бытовые металлические (составные), но чаще с кожаной, бархатной основой, декорированной через интервалы серебряными бляхами. Разнообразно художественное решение декоративных блях. Строги и монументальны пояса со штампованными и чернеными бляхами, изящны и легки ажурные. Производят впечатление блеска и яркости пояса с бляхами, отделанными цветными камнями, украшенными голубой и разноцветной эмалью в сочетании с позолотой. 

Дополняли комплект украшений и усиливали впечатление от костюма фибулы, броши, запонки, пуговицы, застегивающие горловину платья и декорирующие одежду, бляшки, подвески-обереги из сердолика, цветные камни, ювелирные изделия, красиво отделанные туалетные наборы (зубочистка, ухочистка).

Художественную ценность приобретал камзол, обшитый по краям и в талии монетами, камнями, серебряными и перламутровыми бляхами. Спинка камзола по центру украшалась специальным довольно крупным ювелирным изделиям сложной конструкции. Впереди камзол расшивался брошами, бляхами, пуговицами и подвесками – оберегами из сердолика, обрамленного серебром и часто окруженного бирюзой. Декоративное решение изделий, дополняющих комплект украшений, соответствовало общему образному строю ансамбля и не нарушало его целостности и гармонии. 

Традиционные украшения несли также функции имущественного, возрастного и территориального различий. Имущественная дифференциация отражалась, в основном, через материал, количество носимых украшений, полноту и относительность комплекта ювелирных украшений, сложность художественно-технического решения. Так, в комплекс ювелирных украшений богатых женщин входили золотые украшения со вставками из драгоценных камней, выполненные тщательно в техническом отношении и отмеченные сложностью художественного замысла. Если богатые женщины могли заказать зергеру весь комплект украшений, исполнимый в едином стиле, то набор ювелирных изделий бедных складывался постепенно из отдельных разрозненных вещей. 

Благодаря творчеству народных мастеров, умельцев народных ремесел развивалось казахское прикладное искусство. Оно совершенствовалось вместе с развитием материального производства. По уровню роста, которого мы можем судить о материальной культуре, способствовавшей обмену знаниями и умением создавать мир прекрасного, аккумулирующей сведения, информацию о творчестве и художественной школе народных мастеров. 

Веками выработанный изумительный колорит национальных изделий находят и могут еще найти более широкое применение в искусстве  современного Казахстана. Изучение народного достояния и умелое его применение в жизни, несомненно, окажет воздействие на развитие эстетического вкуса и научит ценить творчество мастеров. 

3.6. Народные ремесла
Истоки народных промыслов и ремесел казахов уходят вглубь веков. О существовании ткачества у племен андроновской культуры на территории Казахстана свидетельствуют археологические находки костяных, каменных и глиняных пряслиц, грузиков от примитивного ткацкого станка, спиц для натягивания ткущейся основы, рассказанных в книге «Древняя культура саков и усуней долины реки Или»  Акишева К.А.

В целом о домашнем промысле и ремеслах можно судить по дневниковым записям путешественников, людей для кого представлял быт казахов особый интерес. Э.А.Масанов в своей работе подчеркивает, что значительную часть изделий из войлока казахи изготовляли для собственных нужд. Домашние промыслы и ремесла казахов развивались в условиях кочевого и полукочевого хозяйства, удовлетворяя в основном нужды людей.

        Таким образом, важной составной частью материального культурного наследия казахов являются народные ремесла. Развиваясь и совершенствуясь на протяжении всего исторического времени, они не теряют свою уникальность и  самобытность и сегодня.  В них сконцентрированы опыт и ум наших предков, своеобразие и неповторимость народного творчества. В ремеслах отражается быт и материальное производство, уровень развития и ценностные ориентиры народа. «Изучение национальных художественных традиций способствует их сохранению и использованию в новых социальных условиях»,- пишет У.Джанибеков в своей книге «Культура казахского ремесла».
И действительно, мастерство ремесленников, и их умение создавать самобытные изделия материальной культуры вызывают интерес многих последующих мастеров, их стремление воплощать идеи современности в сочетании с древним искусством, позволяют  обогатить культурные потребности и выработать  чувства восприятия прекрасного, привить хороший вкус.

Своим творчеством они показывают неповторимость национального ремесла, основанных на присущих ему навыков и знаний. Учат бережно относиться к достоянию прошлого, воспитывают трудолюбие, умение ценить и уважать опыт лучших создателей прекрасного, способствуют развитию эстетическо-художественного вкуса у молодого поколения.

Народные ремесла в своем развитии прошли сложный путь от изготовления седла и предметов быта до современных изделий домашнего обихода: ковров, тускиизов, циновок и т.д. Мастера испокон веков занимались изготовлением войлочных изделий, плетением, ткачеством, вышивкой, тиснением по коже, были искусными кузнецами, ювелирами, резчиками по кости и дереву.

Возникновению казахского ремесла способствовали обстоятельства, в которых оказалась казахская общность - натуральный способ ведения хозяйства, весь ее жизненный уклад- кочевой образ жизни. 

Народные ремесла явились продуктом материальной деятельности, в процессе которой люди приобрели определенные умения и навыки, в этом процессе строились также производственные отношения: отношения к окружающим людям, отношения к труду, отношения человека к результату своей деятельности. Все это представляло развитие человека в целом и общества, в котором он живет.

В народных промыслах казахов преобладало в прошлом валяние войлока – их древнее достояние, связанное с кочевым скотоводческим хозяйством. Войлоком покрывали юрту, застилали им пол, утепляли стены.  Из него делали әбдіреқап – чехлы для сундуков, аяққап – настенные сумы для посуды,  кебенек – войлочные плащи,  байпақ – войлочные чулки, типа валенок,  қалпақ – войлочные шляпы,  жабу – попоны, терлік, тоқым – подстилки,  тебіңгі – потники боковые для седла и другие изделия.  

Наиболее традиционными  изделиями казахского кошмоваляния  являются: 

- кииз – войлок гладкий, по обыкновению из белой или серой шерсти, который шел в основном на покрытие юрты, хозяйственные нужды;

- текемет – кошма постилочная, получаемая путем вваливания рисунков из окрашенной непряденой шерсти на полуготовую основу, свертываемую вместе с циновкой в рулон, который неоднократно поливался горячей водой и катался ногами и предплечьями рук;

- сырмак, сырдамал – полотнища постилочные, изготавливаемые по обыкновению путем нашивания на первооснову двух разноцветных, но одинаковых рисунков, вырезанных из тонкого войлока;

- сырдак – полотнище постилочное, вышитое по войлоку разноцветными шерстяными нитями;

- тускииз – ковры войлочные настенные. Аппликация по войлоку бархатом, вырезанным в виде орнаментальных рисунков двух цветов. При этом фоном для первого рисунка служат остатки от второго, или наоборот.

. Казахи издавна умели выделывать шкуру и кожу животных. Из кожи изготавливали обувь, посуду, делали конскую сбрую, ремни. Шкуры в основном шли на пошив одежды. 

Домашние предметы казахов соответствовали условиям кочевого и полукочевого образа жизни. Для удобства во времени кочевок в основном использовались войлочные чемоданы, сумки для посуды, чехлы, покрывала, также тканные сумки для различных целей: дорба – для хранения одежды и белья кесе кап, аяк кап – для хозяйственной утвари, коржын – переметная сумка с двумя отделениями: для вещей и продуктов. Все эти предметы выполнялись искусно, с большим количеством украшающих элементов. Кузнечные мастера изготавливали из железа инструменты для хозяйства: балта, устара, шеге, кулып, для охоты – мылтык (винтовку), кылыш (сабли), селебе (полусабли) и т.д.

Зергеры – ювилиры-серебряники – искусно выполняли все виды украшений, а также украшения серебром разные вещи – жуген (узда), ер (седла) и другие предметы.

Среди женских ремесел у казахов в прошлом значительное место занимало ткачество как безворсовые, так и с ворсом. Из пряденной овечьей или верблюжьей шерсти ткали берворсовые ковры – тақыр кілем, орнаментальные полосы – ленты различной ширины для украшения юрты – басқұр, бау и т.д.

Основными орнаментальными мотивами изделий из безворсовой ткани являются ромбы, крупные завитки. Безворсовое ковроткачество, имевшее в прошлом большое распространение в степях Сары-Арки, Западного Казахстана, связано с кочевым образом жизни. Наибольшим спросом у них всегда пользовались сшитые из отдельных полос ковры – алаша, ковры паласного типа – алты ауыл кілем, арабы, адай кілем и другие. 

Для казахского ковроткачества характерны своя техника изготовления, манера исполнения, равновесие фона, отточенность рисунков, строгая симметрия их расположения. Но в то же время в ворсовом ковре гүл күмбезді – граница между центральным полем, состоящим из трех-четырех крупных розеток, известных в искусствоведческой литературе под названием күмбез(купол), жұлдыз (звезда), и каймой выглядит нередко весьма условной.

Ворсовые ковры высоко ценились казахами, они были одними из главных предметов приданого невесты. Для орнаментации ворсовых ковров характерен ромб с отходящими от его углов ответвлениями в виде завитков, крючков разной формы.

Одним из распространенных видов казахского прикладного искусства, как в прошлом, так и в настоящем является вышивка. Она  требует много времени и большого мастерства, особенно в процессе изготовления настенных ковров-тускиизов. В старину бытовала традиция вышивать парчовой нитью. Если в композициях войлочных тускиизов, выполненных в технике инкрустации  и аппликации, преобладали зооморфные мотивы в виде рогов и солярные розетки, то в вышитых тускиизах применялся растительный орнамент,  чаще в виде цветков и листьев.

Вышивка применялась также на предметах домашнего обихода – біз кесте- по бархату, замше, тонкому сукну. 

Обработка дерева также была одним из достаточно развитых ремесел. Из дерева мастера делали остовы юрт, изготавливали деревянные части седел, также принадлежности  для дома- кровати, сундуки и т.д.

Оригинальна и неповторима резьба по дереву, которая бывает плоскостной, объемной, сквозной и дополняется росписью. Резными раньше были двери, верхняя цилиндрическая часть остова, низ купольных жердей юрты, ее обруч, а также кебеже – ларь, әбдіре-  сундуки, төсекағаш – кровать, жастықағаш – изголовье подушечное, асадал – шкаф разборный для хранения посуды; музыкальные инструменты; посуда: ожау, саптыаяк – черпаки, тостаған- миски, күбі- маслобойни и многое другое.

К известному сложному виду промысла относится и плетение циновок из чия – степного тростника. Для этого каждую тростинку сначала в отдельности обвивали по заданному рисунку разноцветными волокнами непряденой шерсти. Затем, сплетая их вместе, получали великолепный ковровый рисунок. Плетенными таким способом полотнищами – шым ши обкладывались решетчатые стены юрты – кереге, а также внутренняя сторона дверной завесы.

Как и во всех видах народного ремесла, в вышивке, также как и в плетении, узорном войлоке и ткачестве, самобытно проявился художественный талант народа, сумевшего передать свой опыт подрастающему поколению через информативную, познавательную, воспитывающую функции этнокультуры.

Одним из замечательных ценностей материальной культуры являются народные музыкальные инструменты. На протяжении всего исторического периода народ сам создает свои музыкальные инструменты. Каждый музыкальный инструмент имел свое назначение, широко использовался в народном быту и был связан с какой-то определенной деятельностью людей.

Например, когда-то у казахов существовали музыкальные инструменты, использовавшиеся во время охоты, для подачи сигнала – керней или мүйіз сырнай, дауылпаз и шындауыл. Всадники-охотники прикрепляли их к седлу для подачи сигналов, тем самым обеспечивали  необходимый звук привлекающий зверей. Широко был известен охотничий инструмент – бұғышақ, звук которого напоминал крик марала.

Долгое время считалось, что у казахов было только три музыкальных инструмента – сыбызғы, қобыз  и домбыра. Однако в результате большой исследовательской работы, которую выполнил ученый-инструментовед Болат Сарыбаев, стало известно свыше двадцати старинных народных инструментов.

Многие из них были забыты, но память об этих инструментах осталась в эпических сказаниях, легендах, сказках, а также статьях  и материалах, написанных различными путешественниками и учеными, которые посещали Казахстан в 17-19 веках. В традиционной казахской музыкальной культуре значительное место занимают народные музыкальные инструменты. К ним относятся: домбра, кобыз, сыбызгы, дауылпаз, ыскырык, камыс сырнай, кос сырнай, бугышак, муйыз сырнай, курай, шертеу, жетеген, асатаяк, дангара, дабыл, конырау. 

Формирование и развитие инструментов казахов происходило в тесной связи с развитием инструментов соседних тюркских народов. Об этом говорит наличие в материальной и духовной культуре башкир таких музыкальных инструментов, как «қурай, қылқубыз, қобуз, домбра, дұнғұра, которые соответствуют казахским наименованиям музыкальных инструментов: сыбызғы, қылқобыз, шаңқауыз, домбыра, сырнай и даңғыра».

Домбыра – самый распространенный казахский народный инструмент. Домбру можно встретить в каждом доме. Она относилась к числу самых необходимых и обязательных предметов в жизни казахов.

Различают два вида домбры - западную и восточную. Для западной домбры характерны большой размер, овальная форма корпуса и тонкий гриф, на который навязывали 12-14 ладов-перне. Восточную домбру отличают меньший размер, плоский корпус, короткий  и  широкий гриф с 5-9 ладами-перне. На домбру натягивали две струны, которые раньше делали из тонких козьих или бараньих кишок. Корпус и гриф домбры украшали орнаментом, вырезанной из белой кости или сделанными из серебра, перламутра.

Размеры инструментов и формы корпусов влияли на силу звучания: чем больше размеры, тем громче звучание. Ее название определенно соотносится с мышлением людей первобытно-общинного строя. Эта версия свидетельствует о том, что люди, одушевляя домбру, наделяли ее различными свойствами, связанными со многими качествами человека. Ее составные части: мойын (букв.Шея – гриф инструмента), кеуде (букв. – грудь), құлақ (уши) и т.д. ярко об этом свидетельствуют. Звучание инструмента в музыкальном быту показывает, что взаимосвязь между названиями частей домбры и ее звучанием, появляющимся в результате настройки, гораздо глубже, чем это предполагалось до сих пор. Уточнение и выверка имеющихся на грифе перне (ладков) и конкретная сверка диапазона инструмента зависели от настройки, являющейся одной из самых главных ее специфических особенностей. Домбра, как предмет материальной культуры казахов и одновременно музыкальный инструмент, передавался от поколения к поколению. 

 В прошлом и традиционном музыкальном быту, в особенности в кочевой среде казахов, широко бытовал инструмент сыбызғы, изготавливаемый из полого стебелька растения қурай. Его популярности среди других народных инструментов способствовали, видимо, простая форма и доступность материала. О специфичности звучания этого инструмента в народе существует такое изречение: «Тілдің ұшымен, тістің күшімен», что означает «Кончиком языка, при помощи силы зубов - подпорки».  

Само название в переводе означает: «сыб» - шепот, Шептание, а «ыз» - жужжание, дребезжание и «гы» - окончание слова, т.е. не что иное как шипящий звук. Эти три слога точно имитируют реальное звучание инструмента, передавая основные признаки и свойства сыбызгы. 

По праву, одним из наиболее распространенных музыкальных инструментов можно считать кобыз. «История кобызового исполнительства была связана с религиозно – магическими ритуалами баксы-шаманов.

Кобыз был священным инструментом. Простой народ даже боялся прикасаться к этому инструменту, потому что верил, что кобыз, как и хозяева инструмента – баксы, обладают чудесной волшебной силой и способны оказывать воздействие на судьбу человека. Согласно преданиям кобыз и кобызовая музыка могли изгонять злых духов, болезни и смерть. Казахи считали, что кобыз был верным помощником шаманов.

Кобыз – смычковый музыкальный инструмент с двумя волосяными струнами. Кобыз выдалбливался из одного цельного куска дерева – можжевельника – (арша), клена, сосны, березы. Инструмент состоял как бы из трех частей: головной (бас), средней (основания-кеуде) и нижней(аяк). Основание делается в виде открытой чаши, вытянутой книзу. Эта нижняя часть инструмента затягивается кожей. На ней устанавливается подставка – тиек. Струны для кобыза изготавливаются из конского хвоста. 

Эти сведения дают нам возможность убедиться в том, что домбра и кобыз были излюбленными инструментами ранних кочевников, ярким выражением духовной культуры этноса, преемником которой является сегодня национальная культура казахского народа.

3.7   Духовные ценности  казахов

          Духовные ценности народа – это плод его многовековой созидательной и творческой деятельности. Духовная культура – сфера человеческой деятельности охватывающая различные стороны духовной жизни человека и общества. Духовная культура представляет духовный мир каждого отдельного человека и его деятельность по созданию духовных продуктов, которым можно отнести творчество ученых, писателей, художников, законодателей и т.д. Продукты духовной деятельности или духовные ценности – книги, полотна, обычаи-традиции, устное поэтическое искусство и т.д. Духовная культура проявляется через различные формы общественного сознания и воплощается в искусстве, литературных, архитектурных и других памятниках человеческой деятельности.

Духовную культуру казахского народа составляют язык, устно-поэтическое, традиционно-музыкальное творчество, народные знания. В основе духовной культуры лежат и народные праздники и игры, религия, традиции, обычаи,  искусство и т.д.

Язык каждого народа отражает его историю, жизнь, быт и культуру. Язык, как средство человеческих отношений, является социальным бытием, он связан с обществом. Язык – форма культурной действительности. Он является не просто сочетанием звука и знака, но и, что самое главное, средством культурной преемственности.

О силе языка, его важности в развитии интеллекта, необходимости людям, его великолепии и национальных особенностях говорили во все времена. 

 Любовью к родному языку, к Отечеству, своему народу проникнуты все вопросы воспитания и обучения выдающегося русского педагога К.Д.Ушинского, который в свое время правильно заметил, что каждый народ свои мысли и чувства, стремление продолжаться в новых поколениях передавал через родной язык. Язык народа – это проявление творческой способности, дар слова не одного человека, а многих людей, бесчисленного множества жизней, бесчисленных поколений. 

И выступая защитником родного языка, поборником прав каждого народа, говорил:  «Пока жив язык народный в устах народа, до тех пор жив и народ». Поэтому нельзя допустить, чтобы язык народа, как его величайшее сокровище, исчез или предался забвению.

Безусловно, язык народа живет и развивается вместе с жизнедеятельностью и развитием народа. Именно в нем отражается вся его история в своем многообразии.

На протяжении всей своей жизни Абай посредством художественного творчества воплощал в жизнь свои культурологические идеи для нравственного воспитания народа. Поэтому в своих произведениях он говорил о роли и значении родного языка, поэзии, устного народного творчества. «Знание чужого языка и культуры делает человека равноправным с этим народом, он чувствует себя вольно, а если забота и борьба этого народа по сердцу, то он не может оставаться в стороне». 

В течение веков поэтическое искусство казахского народа выражалась в устной форме. Казахский народ выражал и выражает посредством устно-поэтического слова свое отношение к жизни, рассказывает свою историю. Героями устной поэзии  являются простые люди, труженики, богатыри. В песнях, пословицах и других произведениях фольклора говориться о любви к родине, о борьбе с захватчиками и угнетателями, о победах человека над грозными силами природы, о дружбе и любви.

Явления устной речи только внешне выглядят монологами и диалогами, а внутри них всегда присутствуют «голоса» всех воспринимающих, которые обогащают устную форму, творя и созидая ее семантические стороны. 

Казахская речь, слова имели довольно длительную историю развития преимущественно  в устной форме. 

К.Ш.Нурланова в своей исследовательской работе «Эстетика художественной культуры казахского народа» обращает особое внимание на развитие художественного слова, как особенному виду народного творчества. 

«Импровизация как вид творчества имела повсеместное и широкое распространение …сказывалась на развитии способностей и воображения». Автор подчеркивает также, что этот вид творчества, при котором сочинение происходит непосредственно в процессе исполнения, является показателем красноречия, обладания ораторскими способностями. 

«Казахи по своей природе являются прирожденными ораторами, имеют облекать свои мысли в прекрасную и образную форму, получают большее удовольствие, слушая красивую и стройную речь других», - пишет в своей книге «Эстетическая культура казахского народа» Б.Р.Казыханова. И, действительно, в казахском менталитете многовековой опыт осмысления окружающего мира, его строения, свойств, места человека в мире взаимоотношения между человеком и природой, между людьми находили свое отражение в пословицах и поговорках.

Пословицы любого народа - это нравственный кодекс. Они обогащают нормы народной морали, говорят о том, что, прежде всего ценится в человеке. 

 Культурная ценность их выражалась в том, что на протяжении веков народ обобщал в них свой социально-исторический опыт. Ибо пословицы и поговорки создавались народом на основании жизненных наблюдений, своего материального и духовного опыта. Уникальность их в том, что народные афоризмы создавались умом и смекалкой миллионов, проверены вековым опытом многих поколений. Как верно заметил в свое время К.Д.Ушинский: «Это речевые самородки и самоцветы, в которых выкристаллизовалась мудрость народа».

Отношение казахов к пословицам и поговоркам можно понять из этой меткой фразы. «В половодье нет рыбы, в пословице нет лжи».  Нравственная ценность этого «памятника народной культуры» заключается в том, что не одно поколение воспитывалось на мудрых и правдивых примерах своих предков. Передавался не только опыт прошлых лет, но и прививалась специфика мышления, особенность менталитета казахского народа. Приведем примеры назидательных пословиц: «Еңбек етсең ерінбей – тояды қарның тіленбей» – «Будешь без лени трудиться – будешь сыт без подаяний»,  не теряет своего значения и сегодня, как формирующая  у молодежи качеств трудолюбия. Поражает своей лаконичностью пословица для привития нравственных норм и правил: «Сабырдың түбі – сары алтын» – «Умение терпеть (выдержка) – поистине золото».

Много народных пословиц о том, каким должен быть"Жақсы адам"- хороший человек. Он должен быть трудолюбив, отзывчив, доброжелателен, гостеприимен, чистосердечен, прямодушен и честен, прост и строг к себе. Плохой человек – праздный гуляка, лентяй, болтун, клеветник, сплетник и лгун; он двуличен, не помнит добра, скуп, думает только о себе: «От хорошего – доброе слово, то от плохого – сор», «У хорошего нет ненависти, у плохого совести», «Хороший идет за делом, дурной за угощением».

К мировоззренческим, экзистенциальным можно отнести пословицы, пронизанные патриотическими чувствами народа: «Басқа елдің сұлтаны болғанша - өз еліңнің ұлтаны бол» («Чем быть султаном на чужбине, лучше быть полезным   для своего народа»). 

Таким образом, пословицы и поговорки, сказовое слово и другие образцы духовной культуры характеризуют этническую культуру и целостность народа, соответствующие динамике жизни. 

Музыкально-песенное искусство – вид искусства, отражающий действительность в звуках, художественных образах и активно воздействующий на психику человека.

Казахская народная музыка уходит своими корнями в глубь веков. Далекие предки создали самобытные музыкально-поэтические традиции, которые  и были унаследованы  народом.

В народе сохранились легенды о происхождении музыки, поэзии.

Казахская музыка тесно связана с поэзией, словом. Музыка и слово не отделимы не только в песенном жанре, речитативном искусстве акынов или жырау, но даже в инструментальном музицировании – ведь кюи всегда сопровождаются легендами, предваряются рассказами об их создании и авторе.

Традиционная казахская музыка – это неотъемлемая часть народного художественного творчества, бытие которой осуществлялось, как правило, в устной (бесписьменной) форме и передавалось исполнительскими традициями лишь в живом процессе народного музицирования. Как известно, традиционность является определяющим признаком народной музыки и творчества. 

Ее предметом, прежде всего, является традиционная обрядово-бытовая музыкальная культура, т.е. инструментальное песенное искусство.

Большое значение в социально-общественной жизни имеет определение места и роли народного инструментария и природы инструментальных кюев, песенно-поэтического искусства, раскрытия их национально-специфических функций в усвоении - людьми определенной системы знаний, норм, ценностей, в особенности – духовной ценности того или иного этноса. Осмысление музыкальных традиций как сложного, многопланового, социального образования позволяет осветить широкий ряд явлений в духовной жизни народа.

Если такие функции этнокультуры, как познавательная и воспитывающая, имели воспитательные возможности в таких жанрах устно-народного творчества, как песни, поговорки, сказки, легенды. Они своим содержанием оказывали положительное влияние на подрастающее поколение, давая ему, определение знания о природе, родном крае, об особенностях характеров людей и т.д., умения применять свои знания и в жизни. То, информативная, коммуникативная функции этнокультуры важны при музыкальном исполнительстве, при общении с музыкальными инструментами, так как они открывают мир музыки, который воспитывает, вводит в волшебной мир звуков, удовлетворяя эмоционально-эстетические потребности людей. Ведь каждое музыкальное произведение несет информацию как о происхождении музыки, так и о ее создателе, а главное, дает духовное удовлетворение, желание творить, создавать мир прекрасного, умение общаться с окружающими людьми, природой и т.д.   

Образцы, содержащиеся в сыбызговой музыке, восходят к глубокой древности. Об этом свидетельствуют бытующие кюи – легенды, уходящие своими корнями в прошлое, к архаичным культам и древним религиозным верованиям. К ним можно отнести «Көк бука» («Небесный бык»), «Желмая» (кличка верблюдицы легендарного Асана Кайгы), «Бозінген» («Верблюдица» - священное животное), а такие кюи, как «Өрелі кер», «Балжынкер», «Қара жорға», «Тепен-көк» (клички, масти коней) отражают культ коня в кочевой культуре. Носителями сыбызговой традиции в прошлом были известные исполнители Курманбай, Кангожа, Тулак, Сармалай, Ыскак. В ХХ веке прославились В.Ыскаков, О.Кожабергенов, М.Онгаров, Ш.Ауганбаев и др. содержание исполняемых ими произведений свидетельствует о том, как казахский народ правильно понимал, что человек является неотъемлемой частью природы. Доброе отношение к природе воспитывалось с ранних лет, с общения детей с растительным и животным миром. Защищая и ухаживая за животными, они переживают при этом возвышенное чувство доброго покровительства по отношению  слабому, беспомощному. Через музыкальное произведение воспитывалось чувство и сопереживание, наблюдение и любовь, отношение к природе, все это имело глубокий гуманистический смысл, перерастало в нравственное отношение к самому человеку.

Кобыз служил средством общения баксы со своими духами-помощниками (аруаками)». Но кобызовая традиция носила не только ритуальный характер, но и была связана с этническим творчеством жырау, который культуре занимал одно из видных мест, поскольку он находился на высоком социальном положении. Жырау (сказитель, советник, предсказатель) находились обычно при ставке ханов, являлись военными и политическими советниками, воспевали героические подвиги ханов, батыров и своих соплеменников. Огромно значение кобызовой музыки в формировании молодого поколения в духе патриотизма, защитника своей отчизны как функции познавательная и воспитательная и воспитывающая, характерные для духовной культуры этноса. 

Для кобызовых кюев характерна звукоизобразительность: подражание крику лебедя, бегу коня, звуки пущенной стрелы и т.д. К легендарным композиторам – кюйши кобызовых произведений можно отнести знаменитых Коркута, Ыхласа, Баубека, Козбена, Тулака.

В традиционном народном музицировании казахов домбровому исполнению, как правило, предшествовали рассказ или легенда о возникновении и содержании кюя. Эта традиция народного муызкального испольнительства играла весьма важную роль, так как события, происходящие в жизни, как бы вводились в кадр традиционных социальных ячеек, в которых проходила вся жизнедеятельность человека, воспитывались его нравственные качества, стремление понимать людей, их природу.

История домбровой традиции уходит  в глубь веков, о чем свидетельствуют археологические открытие, например, древнего Хорезма, а также Пазырыкского кургана и археологические находки казахстанских археологов на территории Жезказганской и Жамбылской областей.

На обширной территории Казахстана издавно сложились и получили самостоятельное развитие разные стили домбрового искусства. Кюи, распространенные в западных областях Казахстана, называются токпе, в центральных, южных и восточных областях – шертпе. Кюи токпе и шертпе имеют между собой различия. Главное из них касается способа исполнения и музыкальной формы.

Одна из особенностей домбрового исполнительства сольная форма игры на инструменте способствовала выдвижению отличающихся своей яркой самобытностью. 

«Самобытность – существенное и постоянное проявление тех компонентов культурного достояния данного общества, которые оказываются функционально необходимыми на новых этапах его существования».

Домбровые Кюи сложились в результате многовекового развития народного исполнительского икусства. Наивысший, классический период развития этого искусства, по словам С.Ш.Раимбергеновой - автора книги «Казахская музыкальная литература», приходится на середину прошлого столетия. В то время жили и создавали свои замечательные произведения такие выдающиеся композиторы-кюйши, как  Курмангазы, Даулеткерей, Казангап, Есир, Есбай, Таттимбет, Тока и многие другие.

Народ сохранил имена лучших представителей, таких как Кер-Буга, Асан-Кайгы, Карт-Коргай, Байжигит, Бажет и др. в более позднее время появляются имена кюйши – профессионалов устной традиции, стиль и искусство которых отличались индивидуальностью, манерой исполнительства и разнообразием тематики. К ним можно отнести Махамбета, Курмангазы, Даулеткерея, Мусирали, Аликея, Таттимбека, Каздарбека, Сугура, Казангапа, Дину Нурпеисову и других, которые навечено остались в памяти народной и будут эталоном подражания для следующих поколений.

Курмангазы Сагырбаев – выдающийся композитор-кюйши, автор многих замечательных произведений для домбры и непревзойденный их исполнитель. С именем Курмангазы связаны самые выдающиеся достижения традиционной инструментальной музыки Западного Казахстана. Казахский народ называет его «отцом кюев» - этим подчеркивается исключительная  роль его творчества в истории национальной музыкальной культуры.

Наследие Курмангазы обширно и разнообразно. В настоящее время опубликовано свыше 50 его кюев, представляющие разные жанры домбровой музыки.

Многие кюи и песни Курмангазы автобиографичны, они созданы в связи с различными обстоятельствами его жизни.

Наиболее продуктивный период творчества приходится на середину прошлого столетия, период создания кюев «Кішкентай» и «Жалын», посвященных памяти Исатая Тайманова и Махамбета Утемисова. Группа кюев связана с обстоятельствами тюремного заключения Курмангазы – «Қайран шешем», «Ертең кетем», «Кісен ашқан», «Түрмеден қашкан» и другие.
Традиции, заложенные великим Курмангазы дошли до нас благодаря деятельности его учеников Мамена, Мендигали Сулейменова, Дины Нурпеисовой, Кали Жантлеуова и других, от которых записаны его кюи, получены важные сведения о его жизни и творчестве.

Среди его учеников можно отметить Дину Нурпеисову. Первое их знакомство произошло в 1879 году, когда ей только исполнилось 9 лет. Прослушав игру девятилетней Дины, соглашается стать его учителем.

Первыми творческими опытами Дины стали кюи «Булбул» и «Байжума». Они отличаются зрелостью замысла, самобытностью творческого почерка. Их исполнение требует специальных технических навыков. Неоспоримо одно: созданию столь высокохудожественных произведений предшествовала большая творческая работа.

В 1937 году происходит событие, ставшее поворотным в жизни Дины. Она по приглашению приезжает в столицу для участия во Втором слете художественной самодеятельности. Вдохновленная новыми событиями и встречами Дина сочиняет кюи «Әсем қоңыр» и «Кюй о партии».

В 1939 году принимает участие во Всесоюзном конкурсе исполнителей на народных интрументах, проводившегося в Москве, в составе казахстанской делегации. Среди лучших исполнителей-музыкантов страны, она завоевывает первое место.

Дина проводив на войну единственного сына, сочиняет кюй «Ана бұйрығы». Он стал призывом к мужеству и стойкости.

Заслуги Дины Нурпеисовой перед отечественной музыкальной культурой огромны.  Лучшие ее произведения входят в золотой фонд советского многонационального искусства.

На современном этапе развития музыкального искусства на примере знаменитых казахов кюйши - профессиональов  воспитывается и обучается наша молодежь. Подтверждением этому является создание под руководством выдающегося композитора, ученого-искусствоведа, академика А: Казахстана А.К.Жубанова Казахского государственного академического оркестра народных инструментов им.Курмангазы. Оркестру отдали свой энтузиазм, талант и вдохновение многие талантливые музыканты, среди которых Лукпан Мухитов, Науша Букейханов, Кали Жантилеуов, Жаппас Каламбаев, Фатима Балгаева, Рустембек Омаров и др.
В этнокультуре казахов видное место занимают народные песни. Песенное творчество – обширная и разнообразная область казахской народной музыкальной культуры. Они представлены как в фольклорном, так и в народно-профессиональном плане, и в разнообразных жанрах.

Известный исследователь казахских песен и мелодий А.Затаевич, подчеркивая разнообразие и содержательность казахского фольклора, указывает на то, что у казахов «устная народная литература, народные предания, исторические легенды, так называемые жыры (былины), сказки и др. к сожалению записанные еще в незначительном количестве, останавливают на себе внимание необыкновенной разнообразностью и красочностью языка, богатством метафор и сравнений, размахом фантазии».

 На тоях и асах, собиравших большое количество людей  из разных родов и даже родственных народов, музыке и поэзии отводилось ведущее место. Именно на таких крупных сборищах народный музыкант или певец и получал известность и популярность. Песни, звучащие на свадьбах и похоронах получили название обрядовых, т.к. они исполняются только тогда, когда справляются  эти мероприятия и никогда отдельно не поются.

 Песни, звучащие в повседневном быту, исполняемые обычными людьми, называются бытовыми. В отличие от обрядовых бытовые песни не связаны с конкретными обстоятельствами, они исполняются в любое время. Бытовые песни люди поют наедине с собой, на молодежных вечеринках, тоях, дома, в семейном кругу.

Народно-профессиональная песня – высочайшее завоевание казахской песенной культуры, выражение ее самобытности и национального своеобразия. Народный певец мастерски владел дикцией, отчетливо фразируя, применял тонкую нюансировку. Особый вокал казахских певцов шлифовался в процессе профессионального обучения, творческого общения учеников с учителем. Каждый крупный певец имел своих последователей, учеников.

В народе хорошо известны и любимы имена Биржан-сала, Ахан-серэ, Мухита, Ибрая, Асета и многих других, которые вошли в казахскую музыкальную классику.

Ахан-серэ Корамсин – автор задушевных, лирических песен. Такие песни Ахана как «Манмангер»(кличка лошади), «Кербез Сулу»(Гордая красавица), Бал Хадиша и ныне любимы народом. Знаменитая его песня «Кулагер», посвященная легендарному скакуну, победителю всех скачек:

Кулагер, ты жеребенком был уже особенным.

По моей просьбе дядя подарил мне тебя.

Во время аса у родов аргын и кипчак ты пришел

Первым из шестидесяти коней…

Великий казахский поэт и просветитель Абай Кунанбаев говорил, что с песней казах открывает двери в мир, и она же является его вечным спутником жизни. Что бы ни происходило в жизни казаха – радость или горе – он изливает душу в песне. 

В народных песнях широко представлены темы прощания, утраты, темы оплакивания, известные по народному творчеству. Раскрываются они на высоком художественном уровне. В песнях, посвященных печальным событиям,  - расставанию с любимыми, родной землей, смерти близких людей, использовались интонации обрядовых плачей-жоктау, сынсу.

Например, задолго до свадьбы  невеста прощается со своими родными и друзьями:

Золотой мой порог,

Думала ли я, что оставлю тебя.

Серебряный мой порог,

Думала ли я, что с грустью перешагну тебя…
Особое место в народно-профессиональном творчестве занимали юмористические и сатирические песни, высмеивающие недостатки людей. Широко известна песня «Ағаш аяқ» (Деревяная нога), где комический эффект достигнут на противопоставлении того, что должно быть, и того, на что претендует «герой песни». 

Нельзя не сказать о лирических песнях, воспевающих красоту природы, человека, выражающих человеческие переживания, сильные и страстные движения души, глубокую печаль и светлую радость. М.В.Готовицкий отмечал, что казахские лирические песни «поражают действительно поэтической прелестью, соединенной с художественной простотой и правдивостью». В лирических песнях выражается разнообразие человеческих настроений, чувств, переживаний. Обычные, простые люди  в искренних, задушевных песнях изливают свою душу, свои мечты. Часто лирические песни посвящены  прекрасному чувству любви к Родине, природе, человеку.

В казахском народно-песенном фольклоре очень много любовных песен. В лирических песнях, исполняемых женщинами, продолжается тема свадебных прощальных песен невесты – сыңсу и көрісу. В этих песнях женщины вспоминают отчий дом, родной край, друзей и подруг, девичью пору беззаботности и веселья.

 В целом, песенная культура казахов была и остается источником знания, доброты, воспевания красоты чувств, возвышенных качеств человеческой природы,   о чем свидетельствуют многочисленные труды казахстанских ученых в области песенного искусства. 

3.8. Праздники и игры.  Народные знания

Духовную этнокультуру казахов, помимо всего прочего, составляют и праздники. Национальные игры и развлечения выполняли всегда общественные функции: воспитательные, военно-спортивные, ритуальные, зрелищно-эстетические, коммуникативные и др. 

Праздник, как известно не только приподнятое и радостное состояние человека, которые возникает в силу тех или иных приятных для него событий. в культуре народа праздники носили не только информативную, познавательную, но и регулятивную функции культуры казахов. Во всяком обществе праздники существуют как непременный институт, как общественное событие торжественного характера, изъятое из повседневности и проводимое в свободное от работы время.

Система традиций и обычаев включает в себя такой компонент как праздник. Праздник - не только приподнятое и радостное состояние человека, возникающее по тем или иным событиям. В любом обществе праздники существуют как непременный институт, как общественное событие торжественного характера, изъятое из повседневности и проводимое в свободное от работы время. Праздник - часть организованной и установленной жизни общества, классов, слоев и групп, форма регуляции их деятельности. Как правило, праздник предстает как санкционированное и специально учрежденное “нарушение порядка” с целью укрепления в общественном сознании согласия на порядок, требуемый в остальное время. В этом событии перестают действовать обычные ограничения и правила, хотя могут вступать в действие другие ограничения и другие правила. За рамками такого общего определения мы сталкиваемся с огромными и принципиальными различиями в праздниках, которые могут получать разный мифо - идеологический смысл и быть связанными с разными сторонами общественной жизни.
Религиозные праздники обычно имеют торжественный характер и сопровождаются ограничениями на работу, ритуалами и ритуальной кухней.
Народные праздники, проводимые иногда вразрез с правилами господствующей религии, большей частью связаны с древними языческими поверьями, отличаются веселой, разгульной обстановкой, вольностями, не допускаемыми в остальное время.
Народные торжества (мейрам, той, ас) и игры, как правило, посвящались знаменательным событиям и носили общественный характер.

Национальные ценности каждого народа – плоды его физического и умственного напряжения, в которых реализованы его исторически самобытная деятельная сущность, существенные свойства его духовного склада, его воля и помысли, способы эстетического им внешнего мира.

Каждый праздник имел предысторию. Например, проведение шилдекана(шілдехана) связывали с поверьем, «согласно которому в первые три ночи (пері) могут похитить новорожденного, подменить его уродом. Шумное веселье молодежи должно было отпугнуть их». Каждый праздник или той начинался с « тойбастар».  

«Тойбастар» - дословно начало торжества. Той всегда начинается с песни, которую исполняет акын. Его песня так и называется «тойбастар» и  открывает торжество. А.Байтурсынов говорил, что той начинается с песни, которая называется «тойбастар». Хозяин праздника обязательно должен поблагодарить акына, исполнившего первую песню, преподнести ему подарок. Свадьбу султана Баймаганбета с красавицей Акылканекей открыл прекрасной песней великий акын Шернияз.  И сегодня немало замечательных образцов тойбастар.

 К числу забытых торжеств можно отнести «Құрсақ той» - его справляли тогда, когда становилось очевидным то, что молодая сноха в положении. И обрадованная свекровь (ене) и снохи (жены братьев - абысын) приглашают близких родственников, соседей и устраивают вечеринку с богатым дастарханом, во время которого будущую мать осыпают шашу. 

К одним из традиционных торжеств  можно отнести  «Тұсаукесер тойы» - буквально «разрезание пут». Он проводится тогда, когда малыш пытается делать первые в свои жизни шаги. Родители малыша эту радость делят со своими  близкими и родными, заранее определяется день и приглашаются гости. Среди приглашенных  должен быть человек кому доверено произвести обряд разрезания пут.  Это как правило  уважаемый многими и достигший  определенных успехов в жизни человек, с активными жизненными позициями и сумевший  преодолеть все жизненные преграды в своем пути. Путь малыша в жизнь начинается с хороших и добрых пожеланий, сказанных на « тұсаукесер тойы».  

 Основными компонентами отмеченных торжеств были праздничное угощение, разные игры и развлечения.

Игра – форма свободного самовыражения человека, которая предполагает реальную открытость миру возможного и развертывается либо в виде состязания, либо в виде представления каких –либо ситуаций, смыслов, состояний.

Игра, как феномен культуры, существенный и специфический вид культурной деятельности, в которой человек выступает свободным от природной зависимости и способным самому выступать как созидающий субъект, не подтвержденный какой-либо принудительности.

Исходя из понимания игры как свободного творчества, Шиллер возводил к ней эстетическую деятельность. А известный голландский культуролог И.Хейзинга усматривал в игре наиболее существенное проявление человеческой сущности.

Посредством игр, забав и навыков вырабатывались в молодом человеке физические и умственные способности, т.е. в игре здесь, как всюду, он учился тому, что от него потребует современная жизнь.

Более широкую и универсальную функцию выполняли военно-спортивные игры, связанные как с военным бытом (воины, набеги, столкновения), так и с хозяйственной деятельностью общества. Такими играми были: сайыс, аударыспақ, жамбы ату, алтын қабақ, скачки, күрес  и др. 

Важные компоненты игры, такие как победа, престиж сопереживание, отражала социальная функция игр. 

В силу кочевого уклада жизни казахов наибольшее распространение получили конные состязания и всевозможные игры на лошадях. 

Почитание лошади и любовь к конным играм стали традицией, сохранившейся до наших дней. Одним из древних и популярных видов состязаний является «аламан-байга» – скачки на длинные и сверхдлинные (25, 50, 100 км.) дистанции. Она известна под этим названием у узбеков и киргизов,  зарождение которой связано с кочевым бытом, необходимостью подготовки лошадей к данным переходам, особенно в военное время или при угоне табунов неприятеля,  а также с целью улучшения породы лошадей. «Аламан-байга» является первым и основным видом программы больших народных праздников, как и поминок.

Известны и другие виды игр и состязаний, такие как сейчас – единоборство на пиках, аударыспақ – борьба на лошадях с целью сбросить соперника с седла, принимали участие как правило только физически подготовленные, смелые молодые и зрелые мужчины.  Көкпар тарту – более известный как козлодрание, борьба  всадников за первенство донести тушу козла до установленного места. жамбы ату – стрельба из лука, куміс алу – требующий предельной ловкости, искусного и отважного управления конем, для того, чтобы на полном скаку поднять с земли монету, қазақша күрес, которая проводилась на всех праздниках между известными палуанами т.е. силачами, қыз қуу – конно- спортивная игра с участием девушек, догнавшему джигиту предоставлялась возможность поцеловать девушку как победитель. Есть   множество и других игр, которые народ любил и не предал забвению. 

На всех праздниках и торжествах развлечения и состязания проводились организованно, регламентировались обычным правом и эстетическими установками, закрепленными в обычаях и традициях народа.

Игры и праздники выполняли испокон веков регулятивную, социализирующую функции культуры народа, именно на таких мероприятиях замечалось умение вести себя согласно принятым правилам м нормам поведения, не выполнение и незнание которых могло отразиться на отношениях с представителями другого рода. Информативная и коммуникативная, социализирующая функции культуры имели большие возможности в воспитании молодого поколения. Это был целый свод правил и обязательств, когда молодые учились у старших правилам хорошего тона, приобретали навыки по верховой езде, умение общаться со старшими, состязаться в айтысах, скороговорках, пении и др.

К интеллектуальной игре можно отнести настольную игру «тоғыз құмалақ», где «игроки использовали четырехугольную деревянную доску, имеющую восемнадцать продолговатых лунок (отау), основу 81, (9х9) и (2х9х9) положено число 9, считавшееся у древних тюрков и монголов священным числом», расположенных в два ряда по девять в каждом ряду. В промежутке между рядами вырезаны еще две большие лунки круглой формы (казан). Каждый игрок (их два) имеет по восемьдесят одному шарику, а в лунки кладут по девять. Ходы делают поочередно. Выигравшим считается тот, кто забрал из лунок противника в свой казан больше шариков. По определению Будагова Л., автора сравнительного словаря турецко-татарских наречий, игра называется «тоғыз құмалақ» (девяткою) поэтому, что в итоге можно сказать, что казахские народные игры отражали действительность окружающей Среды и уклада жизни людей, выражали всенародную любовь и стремление к самосовершенствованию и развитию подрастающего поколения, являясь при этом неотъемлемой частью общественных отношений.

«Алтыбақан»- национальная игра, развлечение молодежи. Однако, немаловажное значение имеют традиционные моменты воспитательного значения. Вечером вся молодежь аула, джигиты и девушки, за аулом сооружают «алтыбақан» (качели: алты-шесть, бақан-шест). Игра имеет огромное значение в познании искусства, взглядов молодежи, их взаимоотношений. На разные увеселения молодежи родители смотрят с негодованием, а на «алтыбақан» не имеют права не отпускать (особенно девушек). Здесь молодежь поет песни, играет в различные игры, и это веселье продолжается до полуночи. «Алтыбақан»- своеобразный развлекательный досуг.

«Тобық тығу»- игра-пари, суть которой заключается в клятвенном обещании девушки и парня через некоторое время (через год, 5лет и т.д.) в любое время, при любых обстоятельствах показать «тобық» (тобық-лодыжка,  тығу-прятать). В случае проигрыша проигравший выполняет условия пари, отдать по условию дорогостоящую вещь, например, золотые часы, ковер и т.д. Эта игра воспитывает в молодежи внимательность, твердость в обещании.

«Қыз ойнақ»- девичник. В отсутствии родителей девушки организовывают вечеринку. Инициаторы- девушки, отсюда и название традиции «Қыз ойнақ». Тайно приходят и парни. «Қыз ойнақ» организовывался очень редко. Взрослые строго запрещали подобные вечеринки, оберегая девушек от легкомысленных поступков.

«Қыз қуу»-догнать девушку. Национальная игра, которая стала обычаем. По условиям игры джигит верхом на лошади догоняет девушку (тоже верхом). Если он догоняет девушку, то публично целует. Потом джигит скачет назад, а девушка, догнав джигита, нещадно бьет его камчой. Это веселый обычай существует и поныне на праздниках и торжествах.

«Мүше алу» На праздничных мероприятиях молодые джигиты на лошадях просят у «женге» (жена старшего брата) «мүше» (платок, зеркальце, кольцо и т.д.). Как только «женге» удовлетворяет просьбу, джигиты стараются отобрать друг у друга «мүше». Самый ловкий, на быстроногом скакуне, оставив всех позади, преподносит «мүше» приглянувшейся девушке по случаю праздника. Испытываются ловкость, сноровка.

«Көкпар»- козлодрание, национальная спортивная игра, где испытываются  ловкость, сила, смелость, удаль участников. В народе  «көкпар» называют «көк бөрі» (смысл. сравнение с волкодавом). В «көкпар» состязаются во время торжественных мероприятий, на праздниках, как айт, той, ас. На «көкпар» выходят при полной упряжке лошади и в скаковых доспехах. Участникам для игры выделяется козленок, а то и теленок. Такой вид «көкпар» называется «тақым тартыс»- испытание на усидчивость в седле, управление лошадью, а главное – силы. В «көкпар»  также участвуют 10-15 джигитов. Это называется «дода»- групповое состязание. По правилам игры на полном скаку көкпар поднимают с земли и стараются отвезти к порогу почтенного аксакала или многоуважаемого человека. Соперники стремятся перехватить и отвезти к своим почитаемым людям. В победители выходят ловкий, сильный джигит-наездник и крепкий, хороший скакун. «Бәйге» для степных казахов является эмоциональным состоянием, а «көкпар»- высшим душевным удовлетворением, как для участников, так и для зрителей. Иногда бывают и смертельные исходы, и спорные моменты, однако гордость и азарт заставляют забыть опасности. В старину были сильные кокпарщики, которые утаскивали соперника вместе с лошадью. В этих играх принимают участие прошедшие подготовку скакуны и наездники. Поэтому призеры, победители «көкпара» премируются значительно и богато.

Излюбленной игрой детворы была игра «асыки»- раскрашенные овечьи и надкопытные бабки. Игры всегда были необходимым средством формирования и развития личности.

Одним из важных элементов духовной культуры казахского народа являются народные знания, которые представляются результатом многовекового положительного рационального опыта и представлений народа об окружающей среде, природе и самом человеке, явились фундаментом современной науки. «Глядя в прошлое – обнажатие головы, глядя в будущее – засучите рукава», - писал Бернерд Шоу. Он был глубоко прав, если эти слова понимать в том смысле, что глубокое уважение к традициям прошлого не должно заслонять нашу искреннюю заботу о будущем. 

Длительный период истории человечество располагало в основном лишь предположительными знаниями о мире через мифологию, религию, магию, полагалось на них при принятии значимых решений. Хорошо известно, что религия и астрология располагают своими доказательствами правдоподобия, подлинности своих знаний об объективном мире, делает их столь устойчивыми жизненных ситуаций. 

«Под наукой прежде всего понимают сферу человеческой деятельности, в которой вырабатываются и теоретически систематизируются объективные знания о действительности». В научных разработках принято подчеркивать, что наука имеет дело именно с фактами, т.е. с действительными явлениями и процессами; исходные понятия и принципы, которыми оперирует наука, относятся не непосредственно к реальным объектам, а к идеальным конструкциям, в которых обобщаются эмпирические данные и формулируются рационально-логические умозаключения. История науки Востока свидетельствуют, что в определенные периоды в каждом из регионов состоялись значительные достижения в математике, медицине, химии, физике, астрономии, географии, оптике и т.д. И, конечно, немалые успехи отмечались и в общественных науках: философии, филологии, правоведения, теории литературы и искусства.

Казахи с древнейших времен и до начала ХХ в. широко пользовались древним народным календарем, основанным на двенадцати животном цикле (мушель), возникшем в самом начале нашей эры или немного позже в Центральной Азии среди древних кочевых племен, входивших в состав гуннского политического союза, и распространился среди многих народов Азии. Эту систему использовали только для исчисления лет. Особенность такого календаря заключается в том, что годы в нем названы именами животных, которые через двенадцать лет опять повторяются в том же порядке.

До сегодняшнего дня сохранилась эта традиция исчислять год своего рождения и другие знаменательные даты по этой старой системе народного календаря, сведения о которой передавались из поколения в поколение. 

Казахи с древних времен знали также и пользовались лунным календарем, который также воплощает в себе народное знания, накопленные поколениями людей. На казахском языке «туар ай» означает «лунный месяц». Народные астрономы хорошо знали, что в году имеется триста шестьдесят пять с половиной суток, двенадцать лунных месяцев и одиннадцать суток, в лунном месяце двадцать девять с половиной суток, поэтому начало лунного месяца ежегодно меняется на одиннадцать дней. Опытные скотоводы почти безошибочно определяли первые несколько чисел новолуний, а также знали, что на четырнадцатые сутки наступает новолуние, а затем постепенно убивает. 

Знание небесных светил, изучение их движений, знание времени и места их появления, закатов в каждом сезоне помогало путнику правильно ориентироваться ночью, в ведении многих хозяйственных мероприятий. Так, главным ориентиром в любое время года служила полярная звезда (Темірқазық). Казахи хорошо знали о том, что она всегда находится на севере и неподвижна, тогда как все остальные звезды постоянно находится в движении. 

Можно привести множество таких примеров, свидетельствующих о знании казахами движения небесных тел, что подтверждается также многочисленными легендами, поговорками, народными приметами. 

За свою многовековую историю казахский народ накопил также немалый опыт, который передавался из поколения в поколение, и познания в медицине. 

На казахскую народную медицину большое влияние оказало учение великого средневекового мыслителя Средней Азии Ибн Сины. Лекари  в зависимости от рода своей деятельности, назывались по-разному. Например, знахарей называли «тәуіп» (от араб. Слова «табиб»), людей, лечащих посредством трав и лекарственных препаратов, - «дәрігер» от араб. слова «дәрей» - лекарство), хирургов – «оташы», специалист, лечащий путем операционного вмешательства; костоправ – «сынықшы» (от слова «сынық» - перелом).

Среди казахских лекарей встречались и образованные люди, обучавшиеся в медресе Бухары и Самарканда, которые были знакомы с книгами Ибн Сины и  других восточных врачей. Они широко применяли для лечения болезней различные лекарственные препараты и травы: хинин, квасцы (ашутас), медный купорос (тотияйын), различные виды полыни (жусан, ермен, дэрмеке), золотой корень (киік оты), плоды боярышника (долана), черный перец (қара бұрыш), зерно черемицы (ақ сырғақ), солодковый корень (мия түбі) и т.д.

По свидетельству врача Г.А.Колосова, в конце ХІХ – начале ХХ вв. в Туркестанском крае широко применялись 227 видов лекарственных средств растительного происхождения.

Были широко распространены и лекарственные средства животного происхождения: медвежья и лебединая желчь, барсучий, сурковый, гусиный, конский, бараний жиры, из продуктов питания – кумыс, шубат, курт, молоко, мед, сливочное масло, фекальные и костяные масла, сайгачьи рога, рога марала и т.д.

Лекари хорошо знали анатомию человека, свидетельством тому наличие в казахском языке более 150 медицинских терминов. Это говорит о том, что они знали все органы и части человеческого организма и их основные функции. 

Народные знания были основным источником формирования мировоззрения подрастающего поколения; выполняя познавательную, информативную, коммуникативную функции, они имели большое воспитательное воздействие на молодежь. Молодежь училась основным жизненным навыкам, готовила себе базу для дальнейшего развития, именно усваивая народные знания. Например, знания о наступлении новолуния, полнолуния необходимы были путнику перед тем, как отправиться в дальнюю дорогу. Знания о целебных свойствах трав помогали отыскать их в нужный момент или собрать для использования в будущем. Медицинские знания позволяли бороться с недугом больного с тем, чтобы ему оказать помощь. Кстати сказать, например, больного простудой заворачивали в шкуру свежезарезанного животного или поили растопленным бараньим жиром. Таким образом, подрастающее поколение училось жить, приобретая навыки труда и благодаря знаниям, передававшимся от отца к сыну, от сына к сыну, от сына к внукам.

Итак, можно сделать вывод о том, что народные знания являются элементом культуры и представляют фундамент образования научных дисциплин на современном этапе, они составляют ценнейшее культурное наследие народа. 

Культурное наследие – более широкое понятие, чем традиция. В нем сохраняется все то, что на том или ином этапе было создано в духовной культуре общества, включая и то, что на время было отвергнуто и не привилось, но позднее может вновь найти свое место в обществе.

3.9 Верования казахов. Ритуал и пища

Вера, верование – особое психологическое состояние уверенности в достижении цели, наступлении события, предполагаемом поведении человека, в истинности идеи при условии дефицита точной информации о достижимости поставленной цели, конечном итоге события, о реализации на практике предвидимого поведения, о результате проверки. Вера возникает по поводу тех процессов, событий, идей, которые имеют для людей существенно значимый смысл, и представляют собой сплав когнитивного, эмоционального и волевого моментов.

Если предсмертное состояние человека затягивалось, для облегчения его страданий резали барана или другое мелкое животное и угощали этим мясом стариков. Этот обряд назывался «жан садақа» - буквально «жертва, подаяние душе». Считалось, что после этого умирающий успокаивается и наступает смерть. Из помещения, где лежит умирающий, выносят все съестное: "… в доме умершего не варили пищи три дня, и если она готовилась в минуту смерти, ее немедленно выносили». Ч.Ч.Валиханов писал по этому поводу: «киргизи (казахи – Н.Ш.) также считают все, что было в юрте покойника, нечистым, потому что, когда смерть режет невидимо горло человека, то кровь его, также невидимая, доходит до третьей клетки кереге в юрте, следовательно, потопляет все вещи, находящиеся в юрте». По-видимому, это требование было связано с предписаниями ислама, согласно которому Азраил (ангел смерти), принимая душу, режет горло человека ножом и кровь забрызгивает стены.

В течение определенного времени вдова умершего не принимала участия в приготовлении пищи: «на третий день после смерти мужа вдове заплетают волосы, забивают скот и делают угощение всем соседям и одноаульцам, но этим распоряжаются родственники; вдова не принимает ни в чем участия и не показывается из своей юрты». Первые три дня после смерти человека его семью снабжали пищей родные и соседи. Отмечая аналогичный обычай у узбеков Хорезма, Г.П.Снесарев писал: «этот … широко распространенный в старину обычай … напоминает соответствующие родовые обычаи, о которых сообщает Морган, ссылаясь на данные Эррера об индейцах Флориды». 

Как известно, в сибирском и среднеазиатском шаманстве часто применялось при лечении больного вращательное движение (впервые обратил на это внимание Ч.Ч.Валиханов) смысл вращательных движений заключался в стремлении перенести на какой-либо предмет болезнь, вселившуюся в человеке. 

В прошлом казахи верили, что до сорока дней дух умершего посещает свою юрту. «Аруаху (духу умершего) зажигают по одной свече каждый день до сорокового дня, или только четыре дня. Свечи ставят у правой стороны порога. Потому что полагают, что до сорока дней дух умершего посещает свою юрту и узнает расположение своих детей, для того каждый день до зажжения свечи в сумерках отворяют дверь, наполняют одну чашу кумысом и в дверях постилают белую кошму, готовят прием для покойника. Все присутствующие в юрте, прочитав Коран, выставляют чашку аруаху и зажигают свечу». У  мангышлакских казахов (Западный Казахстан) делали 40 маленьких лепешек (приблизительный диаметр 5-7 см), жарили их в масле, затем нанизывали на веревку и подвешивали к кереге (решеткам остова юрты). Каждый вечер родственники умершего съедали по одной лепешке, причем это сопровождалось зажжением свечи, чтением молитвы и открыванием двери. 

Считалось, что в дни поминок душа возвращается домой, прилетая на запах жареного.  Поэтому наличие бауырсаков и лепешок, обжаренных в масле, в погребально-поминальной пище неслучайно. 

Первые украшения, используемые в качестве амулетов и талисманов, появляются еще в эпоху палеолита. Из костей, зубов зверей и всевозможных раковин изготовлялись ожерелья, браслеты, кольца и т.д. эти предметы призваны были придать своему хозяину силу и ловкость зверя, оградить от возможных нападений, бед. Сохранившиеся традиционные амулеты и оберегая являются своего рода пластическим выражением идущих из глубокой древности идеологических представлений предшествующих поколений. Расшифровка семантической стороны казахских украшений раскрывает целую систему различной магии. Магия – греческое слово, означающее – чародейство- волшебство, колдовство, таинство. Обряды, связанные с верой в сверхъестественные  способности человека воздействовать на людей и явления природы. Смысловым значением наделена вся структура ювелирного украшения: форма, целиком или в деталях, материал и орнамент. Сложно- составную функцию выполнял материал – камни, серебро и натуралин. Вставки из камней в народе именуются словом тас (камень)  или коз (глаз). Подобная метаморфоза не случайна, вставные камни осмысливались как всевидящее, стерегущее око, наделялись чудодейственной силой. Представление об удивительных свойствах камней широко распространено у всех восточных народов. Сохранился ряд древних и средневековых трактатов по минерологии, где перечисляются целебные и магические качества камней. Так, например, в «Сокровищнице лекарств», написанной 100 лет тому назад, подробно характеризуется воздействие бирюзы: «укрепляет сердце, устраняет страх, дает победу над врагами … Если, имея при себе бирюзу, увидать новую луну, то это знаменует счастье и благополучие в наступающем месяце».

Вера в положительные эффекты камней все еще живет в традиционном казахском быту. Существовало мнение, что жемчуг лечит бельмо, коралл оберегает от порчи и наговора, янтарь лечит зоб, перламутр защищает от злого языка и одновременно способствует жизненному благу, бирюза приносит счастье. Наибольшей популярностью пользовался сердолик, считавшийся камнем благоденствия и радости. Сердолик широко использовался не только в качестве декора украшения, но и как оберег от сглаза. Очистительным и магическим свойством в представлении казахов обладало серебро. Помимо колец, в воду для купания ребенка бросали серебряные монеты со словами: «Баланың күні күмістей жарық болсын» (пусть дни ребенка будут светлыми, как серебро).

Охранно – благожелательная функция прослеживается также в украшениях, хотя в них большее внимание уделялось декоративности. Древнейшим оберегом считались серьги, благодаря чему их носили постоянно с самого раннего детства. Распространенное явление на Востоке – вера в магическую и очистительную силу колец и перстней. Каждая женщина должна была носить кольцо или перстень, ибо считалось, что в противном случае пища, изготовленная ею, будет нечистой. У казахов по этому поводу сохранилась поговорка: «Тамақ адал болу үшін, қолда жүзік болу керек» (чтобы пища была чистой, на руке должен быть перстень). Постоянно носимым украшением являлись также накосники, которые с возрастом женщины все более упрощались по форме и постепенно заменялись просто ключами или камнями. Звенящие подвески накосников призваны были охранять волосы от нечистой силы, поскольку считалось, что в волосах  обитает часть души. Определенное значение имели отдельные детали украшений. Так, например, оберегами служили металлические напайные фигуры и подвески типа жылан бас, представляющие собой фигуру в виде стилизованной головы змеи. 

Наиболее типичными подвесками во многих категориях украшений, особенно накосных, являются конусовидные, коло – кольцеобразные фигуры с проволочной бахромой, имитирующие, по-видимому, звенящие колокольчики. У казахов, как и у других народов Востока и Средней Азии, существовало представление о том, что колокольчики своим движением и звоном способны отпугивать нечистые силы. 

Другой «магический» тип подвесок – украшений - фигура в виде наконечника стрелы. Вера в защитной действие этих форм связана с древними сакскими бронзовыми наконечниками, которые находили в степи в прошлом веке и пользовались ими как амулетами.

Различные пожелания добра в украшениях выражались через форму и декор. Идея плодородия, большого потомства заключалась в амулетнице типа бой тұмар, состоящей из двух, трубачатой и треугольной, частей. К разряду изделий. К разряду изделий, символизирующих  плодородие, относятся также застежки и декоративные бляхи с мотивами рыбы. Идеи процветания выражены в перстнях типа кус мұрын (птичий клюв), накладных бляхах в виде птицы и орнаментальных изображений орла. Символизировали единение двух начал, двух семей массивные западноказахстанские перстни с шинками на два пальца құдағи жүзүк (кольца свах), такие перстни дарила сваха свекрови за покровительство и доброе отношение к невестке. Распространенным узором в гравированных черненых изделиях являются изображения рогов барана – родового тотема. Наряду с защитным значением изображение рогов связывается и с понятием богатства, приумножения скота. Изначальный магический смысл роговидных завитков обусловил, видимо, определенную тенденцию в построении орнаментальной композиции во всех видах прикладного искусства: орнамент бордюров чаще составляется из роговидных завитков, несущих, по всей вероятности, идеи ограждения семьи, рода от внешних сил зла и одновременно обеспечения богатством, счастьем. 

Ромб – символ плодородия – является формообразующей основой украшений, их составных частей и декоративных элементов. Форму ромба имеют многие орнаментальные композиции. 

В представлении казахов изображение растительного семени способствует большому потомству. Мотив этот фигурирует на свадебных предметах: нагрудном украшении ониржиек (в качестве декоративных элементов) и в головном уборе саксауле (в качестве подвесок, декорирующих край убора).

Комплексная положительная магия заключалась в космогонических узорах. Месяц является распространенным мотивом серег ай сырға (лунные серьги), накладных блях айшық (подобие луны) для кожанных поясов и узоров айшық в гравированных черненых украшениях. Образ солнца, представленный целой серией изображений (круги, вписанные один в другой, цветочная розетка, спираль, вертун, крестовина), принимают формы перстней, застежок, фибул, запонок, составных элементов украшений, бляшек, нашиваемых на камзол. 

 Таким образом, вера в магические силы предметов украшений характерна и для культуры казахского этноса, что несомненно подчеркивает многообразие и уникальность культуры. 
Казахский этнос, как и другие этносы имел свои мифологические представления, объяснявшие явления природы и устройства мира.

Символизм кочевой культуры представлял собой философское отношение к миру и был нормой жизни. Не было разделения философии мира и быта, они были взаимосвязаны. Каждая вещь была многозначна, многопрофильна, и одним из обязательных свойств того или иного предмета было философское определение, его смысловая значимость. Синкретизм мышления проявляется в том, что быт казахов и был книгой о Первотворении, космосе и человеке, их взаимоотношении.

Единство человека и космоса осознается как связь с предками, с предначалом жизни. С этими представлениями у казахов связано и почитание старших, и поклонение культу предков.

Первопредком казахов считается Коркут, который прилетел на землю на белой верблюдице (или птице). Он приземлился возле берегов Сыра и вонзил в его середину свой кобыз. «Коркут» есть объединение двух начал: добра и зла. Разделение добра и зла, осознание этих понятий дало возможность выявить отношение к окружающему миру, и из этого создания выросли страх и радость: страх перед неизведанным и радость от осознания существования на земле. 

Эпос «Кобланды батыр» - сказание о Первотворение  Вселенной и жизни на Земле. Первотворение есть соединение 2-х противоположных начал, двух видов энергии: мужской и женской, солнечный и лунной. Единство человеке и космоса осознается как связь с предками, предначалом жизни, с Луной. 

Сказание «Айман-Шолпан» мифологично: жизнь без сына воспринимается как непроявленная, жизнь должна быть обязательно, чтобы сохранить  космическое равновесие. 

По представлениям казахов космос девятислойный. Представители всех девяти слоев являются в любом случае предками, отсюда берет начало культ почитания девяти(или семи) предков, сохранившийся у отдельных родов казахского народа. С этими представлениями. связано у казахов и почитание старших, и поклонение культу предков. 

 У казахов цифра 3 пронизывает все обряды рождения и похорон. Человеческая душа представлено- тремя видами: «ет жаны», «шыбын - жан» и «рух - жан». После смерти ет жаны уходит в небо, шыбын-жан – в землю, рух  жаны остается в доме умершего. Перед выносом тела умершего его 3 раза поднимали и опускали.

Верховное божество – Тенгри (небо) принадлежало верхнему миру. Тенгри распоряжался судьбами людей. Умай – богиня плодородия. Существовал миф о божественной супружеской чете паре Тенгри и Умай. На уровне низшей мифологии была распространена вера во вредносных духов, духа-хранителя-кут: духов-хозяев отдельных урочищ и мест. 

Со временем некоторые местные божества трансформировали в образы мусульманских святых. Но остались и почитание волка, и культа предков после принятия ислама. 

У казахов выросшее на могиле дерево являлось свидетельством святости погребенного. 

Шаманство – одно из самых заметных явлений в религиозных традициях казахов, сохранившихся от доисламской жизни. В его основе лежат сформовавшиеся в глубокой древности представления о духах. 

Шаманство обусловлено в особую связь отдельных людей с духами. Помощью духов объяснялась способность шаманов (баксы) лечить больных людей, гадать, отыскивать пропавшие вещи и скот. Шаманам приписывалась так же власть над явлениями природы, умение совершать чудеса. Шаманы занимали важное общественное положение будучи жрецами. Шаманами были в основном мужчины. Главным ритуальным предметом шамана был кобыз – смычковый инструмент с 2-мя струнами из конских волос, который в народных верованиях наделялся чудесными свойствами. Игра на кобызе рассматривалась как признак связи с духами. 

Известно, что в среднеазиатском шаманстве часто применялось при лечении больного вращательное движение, об этом впервые  сказал Ч.Валиханов, который  объяснял смысл вращательных движений шаманов в стремлении перенести на какой-либо предмет болезнь, вселившуюся в человека

Занятия шаманством у казахов считалось наследным. Духи, покровительствующих и помогающие шаманам, принадлежали к категории пери, хотя в народе их называли джинами. Отдельные шаманы называли своих духов ангелами. (пері). Духом придавали человеческий облик, воображали великанами. Нередко духи представлялись в образе животных и птиц – коня, волка, орла.

Многими чертами был близок к шаману и казахский диуана. Диана- люди, общавшиеся с духами, способные порицать лечить, насылать и отвращать. 

С шаманской практикой сочеталась и деятельность знахарей, гадателей, колдунов. 

Культ предков занимал заметное место в верованиях.   Ч.Валиханов отмечал, что казахи в трудные минуты жизни призывают имя своих предков. Всякую удачу приписывают покровительству аруах. В честь аруах приносят в жертву разных животных, а иногда нарочно ездят на поклонение к их могилам, и принося жертву, просят их о чем-нибудь. 

Казахи с почтением относились к могилам предков. На могилах клялись, приносили присягу. Путнику, которого надвигающаяся ночь заставала в степи, обычай рекомендовал ночевать возле могила, ибо здесь никто не решится совершить над ним насилие. Проезжая мимо одинокой могилы, человек шел пешком в знак почтения к умершим. Считалось необходимым прочесть молитву, стоя лицом к могиле. Если у путника было какое-то желание,то он просил духа погребенного (аруах) чтобы оно сбылось. Гнева аруахов боялись. Одно из самых тяжелых проклятий- Аруах атсын.

В прошлом казахи верили, что до сорока дней дух умершего посещает свою юрту. «Аруаху (духу умершего) зажигают по одной свечке каждый день до сорокового дня, или только четыре дня. Свечи ставились у правой стороны порога. В трудах Ч.Уалиханова подробно излагается обряд поминок по усопшему. Считалось, что в дни поминок душа возвращается домой, прилетая на запах жареного. Поэтому и в наше время  наличие бауырсаков и лепешек, обжаренных в масле, в погребально-поминальной пище неслучайно. 

 Казахи - мусульмане суннитского вероисповедования жанифитского толка. Распространение ислама на несколько столетий. Изначально он стал религией тюркской империи Караханидов, возникшей в Семиречье (1015-1061 гг.) «Кутадгу билик», в котором получила отражение мусульманская идеология. На протяжении средневековья ислам неуклонно продвигался в кочевую степь, захватывая все новые и новые слои населения. Укрепление позиций ислама среди кочевников объясняется прежде всего влиянием мусульманских государств Средней Азии и Поволжья. 

Со времени распространения ислама на территории среднеазиатского региона мусульманство и доисламские культы так тесно переплились, что невозможно провести четкую грань между доисламским и исламским в мировоззрении и быту народа. 

Большой вклад в распространение ислама среди кочевого наследия Южного Казахстана внес основатель суфийского ордена Ясавия, уроженец города Сайрам (Исфиджаба) Ходжа Ахмед Ясави. Его стихи проповедовали величие бога и необходимость смирения. 

Есть предположение, что только в ХVІ в. все казахи признали своей религией ислам и его уже рассматривали как религию своих предков. Были и другие мнения, и в частности о том, что ислам был внедрен в среде казахов русской администрацией, но это ошибочное мнение. Вот что писал П.С.Паллас в своей книге «Путешествия по разным провинциям Российской империи»: «Киргизы содержат магометанский закон, который, по их объявлению, приняли еще в Туркестане, и поэтому берут себе столько жен, сколько купить и похитить могут …». 

В творчестве певцов ХVІІ в., близким к аристократическим кругам Среднего и Старшего жузов, широко усвоены мусульманские идеи, религиозная лексика ислама; Бухар-Жырау, например, призывая казахов прекратить междуусобия и родовую вражду говорил, что дети мусульман, создавали единый совет, были единодушными. Во многих исторических документах, описывавших быт казахов в прошлом веке, есть сведения, что ислам усвоен казахами поверхностно. Даже ХІХ в. мусульманство не проникло в жизнь казахов столь глубоко, как это было у издавна оседлого среднеазиатского наследия. В связи с особенностями бытового уклада (жизнь в юртах, сезонные передвижения) у казахов не было затворничества женщин. Они не закрывали лицо покрывалом, юноши и девушки пользовались значительной свободой общения. 

Некоторые авторы объяснили недостаточность знакомства казахов с исламом тем, что мало было среди них мулл, людей, получивших мусульманское образование и способных совершать религиозные требования. 

Из дореволюционных исследователей этнографии казахов доисламские верования и обряды казахов рассматривали Ч.Валиханов, А.Диваев, И.Алтынсарин, А.Алекторов и др. Например, Ч.Валиханов в своих работах «Следы шаманства у киргизов», «Тенгри (бог)» исследовал вопросы происхождения религии и верований. А в работах А.Диваева описаны суеверные приметы, различные обряды, шаманство, имеющее место в жизни и быту казахов .

 И все-таки проникновение ислама на территорию Казахстана было новое направление – стали открываться учебные заведения, школы и медресе. Начальное образование ученики получали у мулл, приехавших из Казанской губернии, Поволжья. Хотя многие указывали на малограмотность мулл, все же их деятельность приносила ощутимые плоды при всей примитивности обучения в школах, росла грамотность среди казахов. Появилась традиция записывать стихи и песни и распространять их в списках. 

В предреволюционные годы к казахам проникают и идеи мусульманского модернизма (джадидизма), сформировавшегося как общественно-политическое движение среди татар Поволжья и Крыма, задачей которых было преподавание светских наук, в частности русского языка и отказ от старых традиций, т.е. введение новометодных школ. 

С появлением таких школ изменилось в лучшую сторону и качество знаний, получаемых учениками. Это дало им возможность увидеть мир другими глазами, вдохновиться на новые подвиги, идеи. 

Одним словом, религия явилась толчком для получения какого-либо образования, и в этом состояла положительная роль, которую сыграло проникновение ислама на территорию Казахстана. Хотя вполне очевидна и были недостатки в идеологии ислама: многоженство, отношение к женщине как к неодушевленному предмету, который можно было купить или по надобности украсть. Например, девочкам в получении начального образования у мулл отказывалось, на обучение принимались только мальчиками. 

Роль религии в идейно-нравственном развитии молодого поколения оказались значительной, ибо в ней раскрываются все функции этнокультуры. Знание и верное толкование заповедей Корана позволяли освоить правильные жизненные устои общества. Требование Корана «не лги ближнему» воспитывало совестливую молодежь и т.д. Идеи нравственности, заложенные в религии, предупреждали подрастающее поколение от безнравственных поступков, побуждали стремление жить в ладу с окружающими людьми. 

Ислам у казахов приобрел немало своеобразных черт за счет сохранения пережитков доисламских религиозных традиций, проявившихся во всех сферах народной жизни. В течение ХІХ в. и особенно в начале ХХ в. влияние ислама в казахском обществе заметно возросло. 

Для более полной картины о религиозной жизни казахов следует сказать и о попытках склонить их к христианству, в православие, обращая как правило рабов, бежавших от своих хозяев к русским. 

Нужно отметить, что общий политический курс правительства был направлен на поддержку ислама в казахстанских степях, поэтому некоторые миссионерские работы православной церкви не получили должной реакции. 

Итак, во всех частях Казахстана в идеологии и в быту казахов упрочиваются поверья и обычаи, связанные с религией. Свою значимость и актуальность ислам утратил после Октябрьской революции,  подвергся критике и уменьшил свое влияние на народные массы, оставаясь верным только немногочисленной группе. 

Особенно надо отметить, что в бывшем СССР, где государственно-партийная система проводила интенсивную политику по искоренению прежних форм религиозной жизни, религия была зачислена в разряд пережитков феодализма и подлежала искоренению в пользу научного атеизма, чтобы создать общество, свободное от религии. Но уже в суровые военные годы, а затем в 70-80-е гг. происходит заметное оживление религиозной идеи и культы. Ширится мода на астрологию, различного рода магию и т.д.

Религия считается частью духовной культуры в силу своих идеологических направлений, существующих религиозных обрядов (поминки, похороны), почитания святынь (мавзолей Ходжа Ахмеда Ясави в Туркестане – куда совершается паломничество мусульман, по значимости уступает только Мекке), возобновившийся в ваши дни культ предков, во многих населенных пунктах, где когда-то проживал старейшина племени, рода, имевший определенные достоинства или социальное положение в прошлом (батыр, би, жырау), возводятся мавзолеи, проводятся поминальные асы и т.д. Одним из основных институтов духовной деятельности в кузахской культуре является религия. Надо отметить, что религиозные представления казахов характеризовались тесным переплетением языческих верований с мусульманской религией. Ислам практически уничтожил существовавшее до этого многобожие, тем не менее, культ предков казахов органически  трансформировался в мусульманский культ святых, шаманизм сосуществовал с исламом. 

Источники свидетельствуют, что казахи - мусульмане суннитского вероисповедания ханифитского толка. Распространение ислама на территории современного Казахстана было процессом, затянувшимся на несколько столетий. Попытки склонить кочевников-тюрков к мусульманству предпринимались уже в восьмом веке, но серьезных результатов не принесли. Большой вклад в распространение ислама среди кочевого тюркского населения внес основатель суфийского ордена Ясавия, уроженец города Сайрам, Ходжа Ахмед Яссауи.
В 19 веке в казахские степи стало проникать учение суфиев с идеями аскетизма, отказа от роскоши и богатства. Но мусульманское вероучение не было прочно усвоено всеми слоями общества. Простой народ долго сохранял религиозные верования своих предков.
Нам очень немного известно о религии, существовавшей у казахов до проникновения ислама. Исследователи называют эту религию тенгрианством и изображают ее как стройную философскую систему. Это была политеистическая религия с верховным небесным божеством, а название “бог” (тенгри), прилагавшееся не только к нему, но также к другим божествам, с приходом ислама стало у казахов, как и у других среднеазиатских народов, синонимом слова “кудай” (бог), то есть Аллах. Другие сведения о других божествах до нас не дошли, и воспоминания о них обнаруживаются в культе святых, в шаманстве и в семейной обрядности. Так, отголоски культа древнетюркского женского божества плодородия Умай встречаются в родильных обрядах казахов. По сохранившимся поверьям Умай - это добрый дух, покровительствующий младенцам.
Еще в середине прошлого века в народе были живы остатки старых космологических представлений, согласно которым вселенная состоит из трех миров - небесного, земного и подземного. Пережитком древних представлений о сверхъестественных существах, управляющих силами природы, может быть поверье казахов об ангеле, бьющим плетью тучи, производя тем самым молнию и гром.
С приходом ислама место прежних божеств заняли мусульманские святые. Принадлежностью могил святых были вогнутые в землю длинные шесты, к которым паломники привязывали куски материи.
Вместе с культом святых в верованиях казахов проникали персонажи общемусульманской мифологии. Большой популярностью среди казахов пользовался  невидимый странствующий пророк Кыдыр (Хызыр), который мог показаться человеку, если желал одарить его богатством или каким-либо талантом. Узнать его можно по отсутствию косточки на большом пальце правой руки. Повсеместно был известен пророк Сулейман, считавшийся покровителем вод, властелином духов. Его имя часто упоминалось в шаманских призываниях и знахарских заговорах.

Среди “языческих” персонажей, вошедших в число мусульманских святых, у казахов наиболее отчетливо сохранил свои доисламские черты Коркыт (Хорхыт) - мифический первый шаман, музыкант и певец, создатель смычкового инструмента кобыз. По мнению Ч. Валиханова, Коркыт не только первый шаман (баксы ), но к тому же первый сказитель (жырау). “ Может быть, о том же воззрении на поэзию как на примиряющий с жизнью элемент свидетельствует и казахское предание о первом казахском шамане Коркуте, который, как есть некоторые основания думать, считался по преданию первым казахским поэтом”.
В сказаниях постоянно подчеркивается, что Коркыт всю жизнь странствовал, пел свои песни и играл на кобызе, его напитками в пути был айран и кумыс. Примечательно, что во всех случаях он - мудрый советник, к голосу которого прислушиваются, с чьим мнением считаются все без исключения. В самых затруднительных положениях вспоминают о Коркыте, ему поручаются самые сложные и опасные миссии.
Почитание Коркыта у казахов было тесно связано с шаманством. Он считался покровителем (пир) шаманов (баксы), которые нередко призывали его на помощь в своих песнопениях. Во время камлания многие баксы играли мелодию (кюй), исполненную  будто бы впервые самим Коркытом. По представлениям казахских баксы (шаманов), всякая болезнь имеет своего духа-хозяина, которого можно изгнать из тела больного магической силой шаманского заклинания. Казахские баксы считали Коркыта своим учителем и покровителем. Каждый баксы, взывая к духу своего учителя, начинал свою песню-заклинание словами:  Сказать, что умер - он не мертв, сказать, что живой - он не жив, предок наш аулие Коркыт... Ч. Валиханов писал: “Все предсказатели у киргиз называются баксы..., и все предсказания свои они говорят от лица своих духов...и все это сопровождается игрою на кобызе, инструменте, принадлежавшем аулие Коркуту...” 
Многие другие исследователи, этнографы (Г.Н. Потанин, И. Чеканинский) также придерживались мнения о том, что казахские баксы переняли ритуал игры на кобызе и шаманского песнопения у Коркыта.
Одно из самых заметных явлений в религиозных традициях казахов, сохранившихся от доисламской эпохи, является баксылыќ. В его основе лежат сформировавшиеся в глубокой древности представления о духах. Казахи верили в духов пери. Пери представлялись людьми обоего пола, способными менять свой облик. Считалось, что у них есть правящий ими падишах. Казахской демонологии был знаком и дэв (деу) - могучий и опасный демон, враждебный людям. Особое место среди духов занимали албасты - демон в виде женщины с распущенными рыжими волосами, которые она любит расчесывать гребнем, и длинными большими грудями, обычно заброшенными через плечи на спину. К 20 веку традиционный образ демона потускнел, некоторые казахи уже представляли себе албасты в виде девочки или даже мальчика. Народная демонология знала также злое существо “жезтырнак” (медные когти), воображавшееся женщиной с медными когтями. Баксылык обусловлено верой в особую связь отдельных людей с духами. Помощью духов объяснялась способность баксы лечить больных, гадать, отыскивать пропавшие вещи и скот. Баксы приписывали также власть над явлениями природы, умение совершать чудеса. Немногие дошедшие до нас известия о тюркоязычных народах и племенах средневековья указывают, что баксы занимали важное общественное положение, будучи по существу жрецами. Даже после распространения в казахских степях ислама баксы продолжали сохранять большое влияние на жизнь своих соплеменников.
Казахи ощущали себя мусульманами и обычаи, унаследованные от предков считали мусульманскими, так как многие древние традиции успели получить исламское истолкование. Вообще соотношение мусульманских и домусульманских поверий и обычаев у казахов не оставалось неизменным. По мере упрочнения ислама старые традиции отмирали или теряли откровенно “языческий” облик.
В конце 19- начале 20 века многие авторы пишут об усилении ислама среди казахов. Росло число учебных заведений - мектебов и медресе. В предреволюционные годы на казахскую землю проникают и идеи мусульманского модернизма (джадидизма), сформировавшегося как общественно-политическое движение среди татар Поволжья и Крыма. Одной из центральных задач модернистов была реформа школьного обучения, предусматривавшая отказ от средневековой схоластики и преподавание светских наук, русского языка. Невзирая на сопротивление приверженцев старых традиций, повсюду стали возникать новометодные школы в начале в городах, а затем крупных населенных пунктах и некоторых аулах. Школа несла с собой новые знания и идеи.
На духовный институт возлагалась задача не только сохранения и поддержания первоначального учения, но и его развития с тем, чтобы оно отвечало потребностям цивилизованного устроения, а соответственно запросам широких слоев населения, различных социальных групп.
Значение религиозного фактора в жизни общества огромно. В исламе существует всеобъемлющая система контроля за поведением верующих, совмещающая как культовые, так и правовые, образовательные, воспитательные функции, регулирующие семейно-брачные отношения. Это накладывает отпечаток на весь образ жизни общества, без представлений о религиозных ценностях, имеющих нравственное и эстетическое значение, значение народа было бы неполным. 

Пища снабжает организм человека веществами, необходимыми для его нормального физиологического функционирования, и энергией. В силу этого биологический аспект системы питания является определяющим. Наряду с этим, система питания, рассматриваемая как часть традиционно-бытовой культуры этноса, выполняет важную общественную функцию. Ведь процесс приема пищи не есть только утоление инстинкта голода. Это «явление бытовой культуры,  находящееся во взаимосвязи с другими аспектами жизни, отражающее взаимоотношения людей в обществе и нормы их поведения, формы поведения, традиционные для данного общества». 

Одной из важных общественных функций системы питания является утверждение и выражение в совместной еде существующих социальных отношений. В этнографической литературе это отмечалось неоднократно: «совместная ритуальная  еда – один из способов утверждения существующих социальных отношений», пищевой символизм (имеется в виду совокупность строго установленных норм обращения с пищей, особенно мясной – Н.Ш.) в той или иной форме присущ системам питания всех народов мира. В основе своей он является частным случаем социального символизма, «любая совместная трапеза – это в то же время действо с определенным знаковым содержанием» и т.д

Основной функцией пищи в послеродовой период было поддержание сил роженицы и младенца. Здесь на первый план выступают рациональные народные знания. Некоторые время после родов придерживались определенного пищевого режима. Женщину поили горячим молоком, смешанным с толокном из пшеницы или джугары и с добавлением сливочного масла (қара баламық) или же просто коровьим или овечьим молоком, прокипяченным со сливочным маслом (на 1 объем молока ½ объема масла; это блюдо называлось тосап). Специально для нее приготовляли блюдо, состоящее из растопленным сливочным маслом (10-15 шариков құрта на 1 пиалу среднего объема сливочного масла). Два последних блюда также подавали горячими, предварительно хорошо взбалтывались (сапырып беру – перебалтывать жидкость, набирая ее ковшом и опять сливая в ту же посуду). 

Роженице подавали также растопленный курдючный жир (күйдірген қойдың майын) или же растопленное сливочное масло. По материалам из Мангистауской области, роженицу в течение 7 дней поили свежим бульоном (жас сорпа) без соли. О семипалатинских казахах ХІХ в. известно, что в течение нескольких дней они поили родившую женщину «бульоном из баранины, густо посыпая его толченой корицей». В честь благополученных родов резали молодую овцу, долго варили мясо, подавали его мелкими кустами. После мяса поили женщину крепким чаем без молока и сахара. Дней десять не разрешалось ей выходить на улицу, заставляли потеть.

Рождение нового члена общества отмечалось прежде всего угощением, которые называлось қалжа. Оно являлось специфически женским: приглашались родственницы роженицы, соседки, преимущественно сверстницы, члены одной с ней возрастной группы. Сразу же после рождения ребенка резали молодую овцу, которая в этом случае называлась қалжа қой. Этимология слова «қалжа» связана, с глаголом «қалжырау» - обессилить, сильно утомиться. По объяснению, информаторов, эта трапеза устраивается для восстановления сил роженицы, которая «қалжырап қалады», т.е. лишится сил и нуждается в хорошем питании. По описанию одного из дореволюционных авторов, отваривали в честь этого события правый окорок овцы (тұтас сан етін), печенку, курдюк и шею (мойын), а остальное мясо «убирают сырым и сжигают в течение первых трех дней, следующих за родами». В этнографической современности обряд сжигания части бараньей туши не фиксируется, однако за шейным отделом позвоночника барана сохраняется прежняя магическая функция. Принцип организации различного рода трапез казахов свидетельствует о существовании в прошлом института систем возрастных классов. Переход членов групп в последующие ступени системы возрастных классов оформлялся определенными ритуалами, в том числе трапезами. Выявляется следующая классификация трапез: 1. Трапезы, сопровождающие важнейшие обряды периода младенчества. Характерным моментом этих обрядов являлось то, что они совершались вне зависимости от пола ребенка: шілдехана, бесікке салу, қырқынан шығару, тұсау кесу.  2. Трапезы, знаменующие определенные этапы социализации: а) обряды, связанные с социализацией мужской части общества: атқа мінгізу, сүндет той, жора боза; б) из женских трапез к этому циклу можно отнести следующие: құрсақ той, қалжа, бастыңғы, кимешек и белшалғыш кигізу.

Определенную ритуальную нагрузку выполняла пища и при изменении положения человека в системе родства. Так, например, усыновление объявлялось при свидетелях и сопровождалось закланием животного, чаще всего овцы. Устраивали той, приглашали муллу. Один из свидетелей  - аксакалов во время трапезы вручает усыновляемому кость «асық жілік» - большую берцовую. Мальчик, показав кость присутствующим, должен был съесть мясо с кости и тщательно очистить ее. Если происходило удочерение, девочке давали другую кость – плечевую (тоқпан жілік). 

Свадебные трапезы казахов условно подразделяются на следующие основные этапы - предварительные переговоры;

- официальные сватовство (құда түсу);

- досвадебные визиты жениха в аул невесты (ұрын бару);

- собственно свадьба, брачные церемонии.

На предварительных переговорах, посланных от отца молодого человека к отцу девушки с предложением о сватовстве, встречали обильным угощением, но особого, «маркированного» блюда не подавали.

Во время сватовства обязательным было вкушение обеими сторонами ритуальных блюд төстік (овечья грудина, вырезанная с шерстью, ее опаливают и поджаривают) и құйрық бауыр (куски курдючного сала и бараньей печени с примесью қатықа или қурта). 

 Следует отметить еще одну деталь сватовства, связанную с пищей: обрядовое описание женщинами и девушками сватов после заключения соглашения – куртом, бауырсаками, сушенными ягодами, мелкими серебряными монетами и пр. (обряд «шашу»). По классификации Кагарова, этот обряд относится в разряду побудительных или протрептических, обеспечивающих молодым какие-либо положительные блага или ценности. 

Составной частью досвадебных церемоний был обряд «қыздың отбасының өлі-тірі аруақтарына» (букв. «живым и мертвым»): отец жениха посылал в аул невесты в числе калымного скота одного лишнего барана, которого родственники невесты режут и съедают, причем невеста этого мяса не ест. Неисполнение этого обряда проводило якобы к болезни невесты. 

По-видимому, заклание овцы, привезенной из рода жениха в аул невесты, прежде имело характер жертвоприношений предкам-покровителям (аруақ) рода невесты.  В Чимкентской области информаторы говорили, что этот баран предназначается «аруақтарға» (предкам), причем необходимо отварить тушу полностью (бір шегін тастамай, букв. «не выбросив ни одной кишки»).

Следующий этап свадебного церемониала – досвадебные визиты жениха в аул невесты (ұрын бару). В принятии пищи жених на этом этапе свадебного комплекса был изолирован от одноаульцев невесты. Женщинам, которые приносили ему еду, он должен был дать выкуп. Обряд осыпания (шашу), совершаемый в первое посещение женихом юрты отца невесты (иногда заменявшийся вручением ему чашки с молочным продуктом) был, возможно, частью обряда приобщения к семейному очагу и почитания предков, наряду с ритуалом выливания растопленного сала в огонь очага. 

Поминовения, сопровождавшиеся угощениями, устраивались у казахов на третий, седьмой, сороковой дни после смерти и через год. Каждую пятницу в доме умершего говорили семь тонких лепешек (жеті нан) диаметром около 20 см, обжаривали их в кипящем масле. Шесть лепешек отдавали в другие дома, а седьмую оставляли себе. Это называлось «садақа нан» (садақа – жертва, подаяние, нан – хлеб).

Самые крупные трапезы устраивались на годичных поминках (жылы, ас). В этот день резали скот (овец, лошадей, иногда коров). Верблюдов обычно не резали.  Каждый приезжающий на ас привозил с собой кожаный сосуд с кумысом (саба) и запасы бауырсаков. Возглавлял процессию ехавших на ас верблюд, на которого навьючивали сосуд с кумысом (сосуд снабжался богат орнаментированной мутовкой піспек; верблюда покрывали дорогим ковром). За верблюдом ехали женщины, сзади мужчины, прибывавшие подъезжали прежде всего к юрте вдовы и приветствовали ее. Женщины оставались в этой юрте и рассаживались полукругом в передней против входа части. Их угощали кумысом, который разливает в этом случае не вдова (она сидит справа от гостей на женской половине юрты), а ее ближайшая родственница.

На этом заканчивались обряды, связанные с поминовением умершего. К ним примыкает еще одна трапеза, называющаяся аруақтардың сыбаға асы (доля, пай аруахов) или же шеке беру. Шеке – половина черепа лошади, «беру» - глагол «давать». Она устраивается после забоя скота на зиму (соғым). Созываются соседи, которых угощают мясом лошади. Главным блюдом на этой трапезе голова лошади. Ее разделяют на две половины, носовую часть выбрасывают, а остальные части черепа подают вместе с лучшими частями туши лошади. Эта трапеза предназначается аруахом – предкам-покровителям семьи, рода. 

Особенно насыщена магической обрядностью, связанной с продуктами питания, сфера традиционной хозяйственной деятельности казахов, являющаяся основой всей культуры жизнеобеспечения этноса.

В начале весны, в марте-апреле, происходил массовый расплод молодняка. Во время ягнения и вообще рождения молодняка все трудоспособное население помогало чабанам. В честь благополучного исхода скотной кампании для чабанов и табунщиков устраивались угощения.

Особым угощением отмечали начало лактационного периода. На третий день после отела коровы или верблюдицы из молозива приготавливают ритуальное блюдо уыз. Блюдом уыз угощали соседей и близких родственников. Первыми его пробовали члены семьи, а затем уже присутствующие гости. Прежде чем приступить к трапезе, приглашенные произносили добрые пожелания хозяевам:»чтобы у них было изобилие молочных продуктов», «ауызынан ақ кетпесін, басынан ақ кетпесін» и т.п. Тем, кто не сумел придти, передают их долю сыбаға.                                                                                                                                                                                                                                                                                                
Обычно молоко первого надоя овец и верблюдиц казахи заквашивали и полностью раздавали соседям, родственникам. Эта ритуальная раздача называлась желін садақасы (желін – вымя, садақа – жертва).

Ритуальные действия сопровождали и получение первых продуктов из кобыльего молока. Так, например, появление первого летнего кумыса отмечалось обрядовой трапезой, называемой қымыз мұрындық. Руденко С.И. один из русских ветеринарных врачей, работавший в Тургайской области в конце 19 века в своих очерках пишет » появление первого летнего кумыса для казахов, изголодавшихся за зиму, составляет настоящий праздник; на первый летний кумыс  казахи обязательно приглашают своих родственников и устраивают пир (қымыз мұрындық); режут барана, а иногда лошадь, и угощают гостей мясом и свежим кумысом. (Мұрындық- заостренная с обоих концов палочка, продеваемая в носовую перегородку жеребенка, продолжающего сосать матку после рождения у нее новых жеребят- для того, чтобы отучить их) 

Небольшое угощение устраивалось и в день отпуска кобылиц на волю (прекращение процесса доения)- сірге жияр (сірге – намордник, надеваемый жеребенку, теленку, чтобы он не сосал матку, жияр – собирать).

1. 2  Понятие, сущность и исторические типы социальной философии

Необходимо найти особую единицу измерения, с помощью которой можно попытаться определить общество. Эта единица должна быть органическим элементом социальной системы. Чаще всего под обществом понимают совокупность индивидов, занятых совместным трудом (население земли, совокупность всех народов). К оценке и пониманию общества можно подойти с двух позиций: 

1. Общество есть способ существования человека, людей. Вне общества и без общества нет человека. 

2. Общество не состоит из индивидов, а выражает сумму тех связей и отношений, в которых эти индивиды находятся по отношению друг к другу. 

Значит, чтобы понять общество, его функционирование как способ существования людей, нужно знать их общественные отношения и связи, в которых осуществляется и через которые обеспечивается жизнедеятельность этих людей. 

Человек входит в общество через коллектив. В то же время он является членом нескольких коллективов (трудовой, партийный, профсоюзный, танцевальный и т.д.). Общество представляется как коллектив коллективов. Человек входит и в более крупные общности людей; Он принадлежит к определенной социальной группе, классу, нации и т.д. Каждый человек взаимодействует с различными коллективами, с обществом, государством, с членами своей семьи. И вся эта деятельность людей, очень разных по характеру, одаренности, личным склонностям протекает в рамках, характерных для данного социума общественных отношений; моральных, правовых, политических и т.д. Поэтому, существуя как форма деятельности людей, общественные отношения имеют надличностный, надындивидуальный характер. Не индивид с его задатками и склонностями определяет определенные общественные отношения, а наоборот: человек, рождаясь, застает уже сложившиеся, функционирующие общественные отношения. Как член определенного общества, класса, социальной группы, нации, коллектива и т.д. он включается в разнообразные формы деятельности и вступает на этой основе в определенные отношения с другими людьми. Деятельность. и общественные отношения формируют человека как существо общественное, социальное. 

Люди живут и участвуют в производстве материальных и духовных благ, обменивают, распределяют и потребляют продукты, рожают и воспитывают детей, складывается закономерная цепь событий, независимая от их воли и их сознания. Общество рассматривается как саморазвивающаяся система и как ценность человечества. 

Социальная философия занимается исключительно проблемами социального и индивидуализированного человеческого бытия. Однако ясно, что она имеет отношение к целому комплексу этих самых проблем. Ведь в «социальное и индивидуальное бытие» входят и история, и культура, и бытие человеческой личности, и целый ряд других аспектов. Можно сделать вывод о том, что на фоне «частных философий» истории, культуры, экономики (хозяйства) и прочих область ее интересов определить очень сложно.

Да, действительно, есть и сложности, есть и вопросы. Однако на помощь нам может прийти история развития социальной философии. Она свидетельствует о том, что фактически все «частные философии», изучающие ту или иную область социального и индивидуального бытия людей исторически возникли как раз из философствований об обществе в целом, то есть из того, что сейчас называют «социальной философией». Исключение составляет только одна область, по времени своего возникновения, становления и развития предшествующая социальной философии. Эта область философского знания - философия истории.

Вот тут следует еще раз вернуться к понятию о философии как «любви к мудрости». Взглянем на это словосочетание буквально, так сказать, - по существу текста и контекста. И при этом приобщим к нашим рассуждениям словосочетание «философия истории». Что получается? Получается, что философия истории - это «любовь к мудрости истории». Что же это за «мудрость»? Очевидно – и поучительность истории, и ее хитросплетения. Интуитивно улавливается (а без интуиции, как и без определенного духовного усилия, никакое философствование попросту невозможно), что вопрос упирается в проблему - «что за всем этим кроется?». Иначе говоря, - что «спрятано» за всеми многообразными фактами и процессами, событиями и явлениями исторической жизни?

Вот тут уже сама история философствований об Истории показывает, что такое вопрошание по существу своему есть вопрошание о движущих силах, о логике, о закономерностях истории. Есть ли эти закономерности, эта логика, эти силы? Или все имеет хаотический, случайный и бессистемный характер? Открытие и постижение закономерностей, логики Истории, ее движущих сил и т.д. - все это и составляет предмет внимания философии истории как «любви к мудрости Истории».

Не вдаваясь в некоторые тонкости и частности становления и развития философствований об Истории, укажем на некоторые основные моменты. При этом нам может помочь общая периодизация развития исторической науки, составленная Г.В.Ф. Гегелем в его знаменитых «Лекциях по философии истории». Остановимся на ней, по ходу комментируя ее. Гегель выделил три периода развития исторического познания:

1) «Первичная историография» времен античности, берущая свое начало от Геродота и Фукидида и продолжающаяся, судя по всему, вплоть до позднего средневековья и эпохи Ренессанса.

2) «Критическая историография» Нового времени и Просвещения.

3) «Философская история».

Если принять эту периодизацию за некоторую основу, то можно попытаться определить некоторые существенные моменты. Например, чем обязана историческая наука греко-римским историкам античности? Тем, что со времен Фукидида и Геродота История предстает как цепь событий. «Первичной», «первоначальной» историографии мы обязаны тем, что она утвердила в людях представления о событии как главной ячейке, клеточке исторического процесса. 

Второе важнейшее открытие этой историографии состояло в том, что события возникали, происходили, развивались во времени. «Топос» (от греческого «τοπος» - «место») и «Хронос» («χρονος» - «время»), то есть событие, совершающееся во времени, - вот что дала мировой историографии античная традиция.

Средневековье обычно воспринимается нами как действительно «темные» и в немалой степени «тяжелые» века, сопряженные с войнами, крес​товыми походами, становлением мелких и крупных государств на прос​то​рах Европы и Азии, и т. д. Однако при всем этом средние века дали немало и для развития философского, гуманитарного знания (например, для науки юриспруденции, не говоря уже, например, о значении развивавшейся в то время строгой логики доказательств, имевшей значение для философии, риторики, об онтологии и герменевтике). Применительно к исторической науке следует особо выделить, что именно в эпоху средневековья в историографию и общественное осознание Истории входит понятие эпохального события, исторического "рубикона", всемирно значимого события, которое переворачивает обычных порядок вещей, делает мир новым, непохожим на прежний.

Рождение, житие, смерть и воскрешение Христа, дарование Аллахом людям через Пророка священного «Корана», "архетип" (если использовать этот термин из арсенала теории К.Г. Юнга) "конца истории", Страшного суда и т. п. - наилучшие прообразы такого видения и восприятия истории, размышления о ней. Средневековье воспитывает в людях не только мышление "глобального" и "эпохального" событийного плана. Исключительное значение средневековой духовной культуры состоит в том, что она научила людей переживать (не в смысле "проживать", "проскакивать", а в смысле "прочувствованно воспринимать") события Истории, сочувствовать происходящему, пропуская его через себя, свой ум и сердце. 

Собственно говоря, именно в средние века и начинает закладываться философия истории как таковая, как «любовь к мудрости истории», пос​кольку мудрость эта истолковывалась как связанная с промыслом Божьим. И, несмотря на то, что деятели церкви и апологеты религиозных канонов запрещали «мирскому» знанию в постижении этой мудрости, отказывали людям в возможности ее познания, сама по себе постановка проблемы о том, что (или кто) стоит за многообразием исторических событий уже должна представляться как установка на дальнейшее развитие философского постижения сущности истории.

Учтите к тому же то огромное значение, которое стала приобретать еще со времен античности история и теория государственно-правового и политического устройства общества, учения о справедливом обществе и власти. Тогда станет еще более очевидной та внутренняя логика развития философских учений об обществе и человеке, которая позволит Новому времени и Просвещению фактически создать основы философско-исто​рического знания, составившего глубинное ядро социальной философии.

Согласно Гегелю, Новое время и эпоха Просвещения создали то, что он назвал «критической историографией». Это - существеннейшее замечание выдающегося знатока истории гуманитарной мысли и философии. Самый наглядный пример в этом плане - взгляды Вольтера на историческую науку. Ведь именно ему история философского знания обязана введением в оборот таких понятий, как «философия истории», «культура» и даже во многом - понятия «прогресс» (несмотря на то, что этот термин встречается в работах философов задолго до Вольтера, - например, у Ф. Бэкона в связи с идеей освоения Природы человеком благодаря развитию наук, математики, физики и т. д.).

По мнению Вольтера, «философия истории» это, во-первых, попытка построения Всемирной истории (сходная, например, с написанием одной всеобъемлющей и, естественно, многотомной Книги Истории во всем многообразии ее событий, фактов, переплетений). Во-вторых, критическое размышление о мыслях ученых-историков (вот почему, главным образом, Гегель называет этот период «критической историографией). Оно связано с попыткой ответить на вопросы: «Почему тот или иной ученый мыслит об истории именно так, а не иначе? Где и в чем он ошибается? Какова природа исторического познания и заблуждений историков» и т. д. В-третьих, это как раз попытка осветить проблему законов, логики исторического процесса в его развитии и, что еще важнее, в перспективах.

Но Просвещение лишь обозначило третью проблему. Согласно Гегелю, именно последний, по его периодизации, этап развития исторического знания - философское осмысление истории - в полной мере ставит и решает задачи познания закономерностей, логики истории, принципов исторического мышления. Известно, что философию Нового времени отличает ряд ключевых проблем, которые были преимущественным предметом внимания мыслителей XVII - XVIII веков. Это - проблемы субстанции, детерминизма, причинности и методов познания действительности. Однако если с вопросом о субстанции природы более или менее дела обстояли хорошо, то «субстанция истории» не поддавалась своему вычленению. Ее надо было «найти» и «обозначить». Сделал это - пусть, правда, на свой, объективно-идеалистический манер, - именно Гегель.

В его философии субстанция истории - Абсолютный дух, Идея, воплощающаяся, как мировой дух, в духе народов. Идея, согласно гегелевскому учению, развивается в понятии, посредством понятий. Посему философствование об этом развитии - выражение этого движения в логике понятий человеческой мысли. Применительно к истории это означает необходимость ее честного, логически выверенного и беспристрастного мыслящего рассмотрения, точного описания посредством нашего языка этапов развития Духа в Истории.

И здесь встает вопрос о внутреннем смысле, мотиве, принципе развития Идеи, Духа в Истории. Его также нужно было «найти» и «обозначить» терминологически. Гегель и в этом пункте блестяще, с точки зрения принятой им диалектико-логической и объективной позиции, справляется с задачей. Он находит и внутренний принцип мировой истории, и обозначающее его слово. Этот принцип и это слово - суть  Свобода. 
Теперь оставим в стороне и теорию Гегеля, и взгляды других мыслителей. На основании изложенного мы, по-видимому, уже имеем право заклю​чить, что составляет смысл и основное содержание философствований об истории. Это - уже указанные ранее проблемы закономерностей, логики, предназначения истории, ее смысла, а также, выражаясь современным философским языком, теоретико-методологические проблемы исторического мышления и познания.

Трудно указать, кому из ученых и когда именно пришло в голову ввести в оборот термин «социальная философия». С нашей точки зрения, он приходит в философию, наверное, во второй половине - последней четверти XIX века. Впрочем, это, возможно, пока что не так существенно для уяснения вопроса о том, чем она занимается, в чем состоит ее предмет, какова ее  роль в философии в целом и какие основные функции она выполняет.

Итак, именно развитие в первую очередь философии истории, а также колоссальное влияние развивающихся учений о политико-правовой организации общества постепенно приводят к тому, что в философии вычленяется и предметно определяется особая область знания, связанного с сущностью и фундаментальными закономерностями общественной жизни, логикой бытия социума, характером взаимосвязи и взаимоотношений общества и личности, наконец, - с вопросами о принципах и логике, закономерностях и отличительных чертах социального познания в целом и философствовании об обществе и человеке, в частности. Эта область и получает название социальной философии.

На этом можно было бы и закончить, сославшись на то, что в современных условиях издательского бума можно прочесть о предмете социальной философии немало учебных книг и пособий. При этом можно даже было бы проанализировать, где и в каких пунктах разные авторы сходятся во мнениях, а в чем ох суждения различны. В принципе, каждый желающий может это сделать самостоятельно.

Однако имеет смысл привести в контексте всего сказанного, в том числе и применительно к определению того, чем занимается философия в целом, одно суждение, которое почему-то выпадает из поля зрения практически всех, кто написал хоть одно пособие по социальной философии. В данном случае мы имеем в виду, наверное, самое лучшее определение социальной философии, имеющее место в философской литературе, написанной по-русски, которую теперь многие наши современники признают как едва ли не «классической», подразумевая сочинения авторов, по принуждению властей оставивших Родину. К числу этих мыслителей относятся такие выдающиеся люди, как, например, Н.А. Бердяев, И.А. Ильин, П.А. Флоренский, С.Н. Булгаков и другие. К ним также относится и человек, размышления которого о социальной философии мы намерены представить далее. Это - Семён Людвигович Франк (1877 - 1950).

В 1929 году он завершил написание и опубликовал одно из своих основ​ных сочинений - книгу «Духовные основы общества». В ней с самого начала текста становится ясно то, что по своему существу представляет социальная философия. Это, наверное, до сих пор наиболее удачное и ёмкое определение социальной философии. Он писал: «… Проблема социальной философии - вопрос о том, что такое есть общество, какое значение оно имеет в жизни человека, в чем его истинное существо и к чему оно нас обязывает». Вообще Франк фор​му​лирует свою позицию в виде вопросов, которые дают предметную картину предельных вопрошаний о назначении социальной философии. Если не вдаваться в подробное цитирование и попытаться сгруппировать главные мысли С.Л. Франка, то их можно, по-видимому, представить следующим образом. 

Социальную философию интересуют такие проблемные вопросы:

1) Что такое, собственно, есть «общественная жизнь»?

2) Какое место занимает общественная жизнь в жизни человека, каково ее истинное назначение?

3) К чему стремится человек и чего он может достичь, строя формы своего общественного бытия?

4) Какое место занимает общественная жизнь человека в мировом, космическом бытии вообще? К какой области бытия относится общественная жизнь и каков ее подлинный смысл?

5) Каково отношение общественной жизни к последним, абсолютным началам и ценностям, лежащим в основе жизни вообще?

Он подчеркивает, что социальная философия — такое философское познание, которое занимается исследованием «вечных и общих основ общественного бытия…». «Социальная философия есть попытка увидеть очертания общественной реальности в ее подлинной, всеобъемлющей полноте и конкретности». 

Теперь давайте соединим приведенные суждения с нашей схемой и представлением о структуре философского знания. Если исходить из всего этого, получается, что социальная философия есть такая отрасль философского знания, которая исследует предельные, онтологические основания всех «миров» общественной жизни людей - «миров» истории, культуры, религии, политики, права, экономики и т. д. 

Прибавим сюда наши рассуждения о том, что ее интересуют закономерности, логика бытия социума и теоретико-методологические проблемы познания социальных явлений и процессов. Наконец, добавим также положение С.Л. Франка о том, что в предмет ее интереса сходят смысл общественной жизни, ее соотношение с индивидуальной человеческой жизнью и ценностные аспекты общественной жизни в их отношении к фундаментальным ценностям жизни вообще. Таким образом, мы сможем получить многомерную, многоаспектную «окончательную формулу» относительно того, что же такое есть «социаль​ная философия» и чем она обязана заниматься, в отличие, например, от социологии, культурологии и других, философических по своей природе и историческому происхождению, социогуманитарных дисциплин.

Исходя из этой «формулы» можно достаточно ясно выразить и функции социальной философии в системе не только философского, но и всего социогуманитарного знания. Естественно, что следует, подобно всем авторам учебной и специальной литературы пол социальной философии, в первую очередь утверждать, что она выполняет мировоззренческую функцию, так как не только отражает «социальный мир», но и «творит его», будучи сознательным его отражением, совершающимся в головах мыслящих людей. Ведь социальная философия есть не только отображение, «картина» социального мира. Она одновременно и созидает этот мир, сравнивая, например, социальные идеа​лы и ценности с реальностью, определяя себе задачу ответа на вопрос, как, каким образом она связана с действительной жизнью.

Во-вторых, следует указать на методологическую функцию. Ее социальная философия выполняет, служа предметно и теоретически формой и образцом применения общефилософских принципов и методологических ориентиров в познании социальных явлений. К их числу, например, относятся принципы диалектики (принцип историзма, «восхождения» от абстрактного к конкретному и другие) и принципы синергетики (общей теории системно-структурной организации целостных, органических, самоуправляющихся и самоорганизующихся систем). Социальная философия дисциплинарно организует социогуманитарное знание, выступая порой в качестве его методологического стержня (как это имело место в недавнем прошлом, например, в ситуации с ролью «исторического материализма»).

Немаловажное значение имеет в плане методологической ориентации социального познания герменевтика как философия понимания и истолкования. Современное положение социальной философии и «социальных философов» напоминает порой двух христиан: одни молится своему Богу, вознося ему бесчисленные хвалы, а другой о чем-то его вопрошает. Так и в социальной философии - одни, хотя и «поругивая», возносят хвалы своему "богу" - обществу, уповая на его разумность, достижения и прогресс. Другие вопрошают о том, кто в ответе за наши беды и проблемы; вопрошают: "Кто мы? Откуда? Куда идем? В чем смысл нашего бытия в мире?". Сходство и тех, и других как раз в том, что в первую очередь они пытаются понять, а уж потом стремятся что-то "объяснить" (Бог небес, правда, требует не понимания, а веры, но ведь общество-то не Бог!).

В-третьих, следует сказать о познавательной, эвристической функции социальной философии. Она, как элемент познавательной культуры, не только слепо "отражает" действительность, но отличается при этом определенными эвристическими особенностями, способна нечто открывать, формулируя принципы и закономерности общественной жизни.

В-четвертых, раз уж мы говорим о ценностях, то должны зафиксировать, что этот наш "разговор" возможен только потому, что социальная философия выполняет и аксиологическую функцию, выступая как размышление о ценностных основах социального бытия. В нее "вписана" и определенная воспитательная  функция: социальная философия, во-первых, воспитывает определенную культуру гуманитарного мышления, познания; во-вторых, воспитывает, формирует определенные ценностные ориентиры людей и общества в целом.

В-пятых, социальная философия выполняет и прогностическую функцию, даже несмотря на то, что в тех или иных философских концепциях социальная прогностика была объявлена весьма неблагодарным и лишенным научности делом.

Итак, прежде всего социальная философия есть такая часть философс​кого знания, которую интересуют онтологические основания общественного бытия в Истории. Почему мы вновь акцентируем внимание на историческом аспекте? Все дело в том, что и общественная, - а значит, и экономическая, и политическая, и государственно-правовая, и социокультурная – жизнь людей протекает в первую очередь именно в Истории. Она есть уникальный «дом» нашего социального бытия. Все вопросы о закономерностях и логике общественной жизни, все вопросы о ее смысле и назначении по изначальной сути своей – это вопрошание о смысле, закономерностях, логике нашего исторического бытия. Именно в Истории, и нигде более на Земле люди созидают основания своего бытия, развивают мысли о нем и рассматривают все «методологические проблемы». Более того, эти учения, концепции, взгляды имеют вполне определенное историческое измерение в силу их привязанности к тем или иным периодам исторического времени, а также в силу их преходящего, изменяющегося характера. Посему если уже, например, принимать во внимание одну мысль Гегеля, высказанную им в «Лекциях по философии истории», о том, что философия есть эпоха, схваченная мыслью, то это суждение в первую очередь как нельзя лучше соответствует социальной философии.

Известный философ М.К. Мамардашвили в своих лекциях говорил: все, что мы имеем в предмете того, что называем «социальной философией», - всегда прежде всего «человеческий феномен», то есть наша реальная жизнь. Он же подчеркивал: вся наша жизнь – "собирание" себя, собирание в себе человека. Мы прежде всего тем и занимаемся, что "собираем" свою жизнь "в какое-то осмысленное для нас целое". А "собрать" себя можно только в каком-то "пространстве", "топосе", "когда приходится прорываться через пелену слов, обретая себя в своем сознании…"Социальная философия и сегодня также стремится прорваться через пе​лену слов и мнений к какому-то «подлинному Слову» о сущности, прин​ципах, особенностях, смыслах и назначении общественной и индивидуальной жизни человека. В этом плане она, действительно, предстает как форма обретения человеком себя посредством своего сознания, сознательного духовного усилия к «собиранию» себя, к самостоительству. При этом она, естественно, ищет и находит некоторые опорные теоретико-методологические конструкции, термины, категории, которые ложатся в основу современных поисков ответов на «вызовы эпохи».

Завершая эту часть, отметим, что, в сущности, всякое философское знание есть знание метафорическое. Что такое «метафора»? В «Толковом словаре» В.И. Даля можно прочесть, например, что «метафора» есть в первую очередь «инословие», иное слово. 

Исследуя социальную реальность, философия также стремится найти адекватное словесное, понятийно-категори​альное выражение, отображение происходящего в мире людей. Причем эти доминирующие метафоры исторически меняются. 

Скажем, во времена того же Гегеля «Словом» о закономерностях социальной жизни были понятия «народный дух», «свобода». Для Маркса метафорой, адекватно отражающей сущность исторического развития общества, было понятие «общественно-экономическая формация». Не является исключением и наша современность. Основными метафорами современной социальной философии, если внимате​льно отнестись к учебным и специально-научным публикациям, яв​ляют​​ся понятия «культура», «цивилизация», «этнос», «менталитет» («мен​​тальность»), «ценности». По нашему мнению, современная социа​льная философия является главным образом философией культуры. 

В этом качестве она обсуждает и пытается решать все актуальные вопросы общественной жизни, опираясь на опыт предшествующе​​го своего развития, принципы и методологию. Естественно, с учетом перемены в ключевых ориентирах, современная социальная фило​​софия меняет и свои методологические «пристрастия», отличаясь боль​​шей толерантностью, пластичностью. Но это отнюдь не означает, что в ней нет достаточно жестких концептуальных позиций и предпоч​​тений. Одно остается лишь несомненным и неизменным: как бы ка​чественно, в зависимости от эпохи и динамики реальности, не менялось бы «метафорическое ориентирование» социальной философии, она была и остается по-прежнему систематическим, методологически и структурно организованным знанием, сущностно направленным на по​​стижение, понимание и объяснение онтологических оснований общес​​твенной жизни. Другими словами, она по-прежнему остается онто​​логией социального бытия людей.
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        Кроме проблем каждой цивилизации, человечество стоит перед острой необходимостью решения общепланетарных проблем. Еще в 1868 г. французский ученый Э. Реклю ввел понятие «биосфера» для обозначения «живой» оболочки Земли, слоя животных и растений. В 20-е гг. 20в. В.И. Вернадский разработал фундаментальную концепцию биосферы и ввел понятие «ноосферы», сферы разума, преобразующего планету. 

Планета и ее живая оболочка (включая человечество) – единая система, подчиняющаяся ритмике солнечной активности и других космических воздействий. Осознание этого единства пришло не сразу, как и осознание общих судеб всего человечества. Поэтому необходимо осмыслить все системные связи в цепочке «человек – общество – производство – природа» с учетом принципа историзма. 

Особенность нашего времени состоит еще и в том, что большинство данных проблем приняли глобальный, т.е. общепланетарный, характер, давно вышли за рамки государственных границ и материков и представляют общечеловеческую задачу. Проблематика глобальности стала актуальной еще в середине 20 в., а в начале 21в. превратилась в императив развития человечества. Бесспорно, первой и главной глобальной проблемой человечества, угрожающей самому существовании природы и общества, является угроза термоядерной катастрофы. Взрывы первых атомных бомб летом 1945 г. поистине стали рубежом в истории человечества. Не сразу пришло осознание того факта, что если до сих пор человеческий дух не смирялся с существованием индивидуальной смертности, а возможно, и бессмертия (и загробной жизни), то сейчас может погибнуть сразу или за короткий отрезок времени все человечество. Крупнейшие умы (А. Эйнштейн, Б. Рассел, Ф. Жолио-Кюри и. др.) осознали это и призвали все человечество забыть о том, что разделяет людей, объединиться во имя выживания всех. 

Современная глобалистика как научная и конструктивная основа реализации высшей цели человечества - создание управляемой, жизнеспособной земной ноосферной цивилизации. Понятие «глобализации». Глобальные проблемы; социальный и научно-технический прогресс. Взаимосвязь и иерархия глобальных проблем. Проблемы экологии. Геополитика как концепция XXI века. Роль народонаселения в развитии общества. Стратегия «Казахстан - 2030» и демографические проблемы - соотношение рождаемости и смертности населения, продолжительность жизни, депопуляция населения, здоровье и болезнь, здоровый образ жизни. Развитие биотехнологии, робототехники, лазерной техники. Освоение атомной и термоядерной энергии. Создание новых конструкционных материалов. Компьютеризация жизни. Возрастание числа сердечных, раковых, аллергических заболеваний.  Эпидемия  СПИДа.  Увеличение  количества наследственных заболеваний. Ухудшение генофонда человечества. Рост преступности. Обострение межнациональных конфликтов.

Осознание роли человека в эволюции Земли. Формирование планетарного мышления. Новый взгляд на историю. Жизнь и разум во Вселенной. Современные представления о Вселенной и ее эволюции. Вселенная и разум. Стратегические ориентации общественного развития и проблема духовного развития человека. Воспитание гуманного отношения к природе. Проблема «ухода» из современной цивилизации. Эвтаназия. Смертная казнь. Новые идеалы и новые ценности. Человечество перед историческим выбором.

В конце 20 в. человечество столкнулось с принципиально новыми проблемами, порожденными бурным развитием на- уки, и прежде всего биомедицины, и неготовностью людей к их морально-этическому решению. В 70-х гг. прошлого века в США сформировалась новая отрасль знаний – биоэтика, пытающаяся найти и обосновать моральные стандарты по отношению ко всему феномену жизни на планете, особенно в связи с новыми технологиями воспроизводства человека. Речь идет об успехах и опасностях генной инженерии и технологии клонирования человека, искусственном оплодотворении, суррогатной беременности, границах трансплантации органов и тканей, психической норме и патологии, «праве на смерть» и эвтаназии, критериях жизни и смерти. Кроме того, новые грани приобрели такие традиционные проблемы, как право женщины на искусственный аборт по социальным показаниям, проблема биомедицинского эксперимента на животных и человеке, оценка возможностей модификации пола человека и ее социально-психологических последствий. Эта проблематика сразу приобрела статус острейшей, по которой высказываются все политические лидеры, главы конфессий, ученые и общественные деятели. 

С философской точки зрения этот процесс может быть рассмотрен как смена установки: если в прошлом те или иные модели гуманизма предполагали жизнь как данность, как неуничтожимую реальность, то современность убеждает в том, что, без реального гуманизма жизнь на планете Земля может исчезнуть. Для решения обозначенных выше проблем в их моральном аспекте предлагаются разные варианты. Условно их можно разбить на три группы: концепция натуралистической этики, установка авторитарных (религиозных) этических систем с абсолютным значением Бога и его заповедей и, наконец, различные модели гуманистической этики (Э. Фромм и др.). При любом подходе не снимается проблема личного морального выбора и ответственности за него каждого человека, принимающего решение. Особенно это относится к триаде «жизнь – смерть – бессмертие», ибо феномен смерти в связи с успехами реаниматологии сейчас приобрел новые измерения, что вызвало комплекс проблем. Главная из них – идентификация человеческой личности с живым и действующим мозгом при отключении соматических функций. Очевидно, что далее идут вечные проблемы, связанные с существованием и местопребыванием души, с «жизнью после смерти» и т.д. 

Итак, можно констатировать, что мировая цивилизация находится в состоянии кризиса, что определяет необходимость выработки стратегии ее дальнейшего развития. Одни футурологи разрабатывают разного рода катастрофические сценарии наступившего 21в., среди которых можно упомянуть «климатическую катастрофу», «конфликт цивилизаций»; «религиозные войны», «конкуренцию между фаустовским и конфуцианским типами общества». С этих позиций главный враг человека – сам человек, его агрессивная природа со слепыми инстинктами самоуничтожения и разрушения среды обитания. В этом смысле мы обречены, и нам следует терпеливо ждать конца истории, уповая, возможно, только на Бога. 

Другая группа футурологов полагает, что не следует терять исторический оптимизм, а наука, ценности либеральной демократии, прорыв в Космос, добрая воля миллионов людей и мудрость политических лидеров способны обеспечить устойчивое развитие мировой цивилизации в 21в. Наконец, третья группа ученых полагает, что человечество ждут большие потрясения, но оно сумеет достойно ответить на вызов истории и ценою больших жертв найдет верный путь. В этом смысле большое значение придается культуре взаимопонимания людей разных духовной ориентации, поиску компромиссов в общественно-политической жизни, устранению насилия как способа решения общественных и личных проблем. Вполне адекватен призыв действовать локально, мыслить глобально. 

Размышляя над настоящим и будущим, приходится все чаще вспоминать слова Фауста, сказавшего перед смертью, что свободу заслуживает лишь тот, кто живет, постоянно трудясь, борясь, с опасностью шутя. В этом бесконечном движении рождаются мудрость и радость, – вечные спутники философствования. 

Проблема свободы человека – одна из многочисленных проблем современности встающих перед человеком. Для того чтобы понять суть этой проблемы необходимо рассмотреть взаимодействие человека и «техносферы», развитие техники и ее роль в современном мире.   

Современный мир – это «технизированное» пространство и «технологизированное» время. Исчезни сегодня техника – исчезнет и человек. Мы живем и действуем не в первозданном мире природы, а в «техносфере».

Многие авторы фиксируют «самодви​жение» техники с ее устремленностью от ручных орудий к полностью автома​тизированным, компьютеризированным систе​мам. Важно подчеркнуть одно: нет человека и общества вне «техносферы», техника исторична, не стоит на месте, обновляется. Технические инновации выступают как катализатор, импульс коренных изменений во всей системе человеческой жизни.

Отношение человека к миру техники неоднозначно. Так, до наших дней дошли идеи недоверия, враждебности к технике технофобии. В древнем Китае были старцы-мудрецы, предпочитавшие носить воду из реки в бадейке, а не пользоваться техническим приспособлением – колесом для водочерпания. Они мотивировали свои действия тем, что, используя технику, попадаешь от нее в зависимость, утрачиваешь свободу действий. Дескать, техника, конечно, облегчает жизнь и делает ее комфортнее, но плата за это непомерна – человеческое «я» порабощается.

История знала и луддитов, разрушителей станков появившихся в конце XVIII-начале XIX вв., и современных неолуддитов, обвиняющих бездушную машинерию наших дней, превращающую каждого в безмолвную деталь социального механизма, целиком зависящую от производительной и бытовой техники, не могущей жить вне и помимо нее. Мыслители разных направлений не раз высказывали и продолжают высказывать опасения о возможном выходе техники из-под контроля людей. От Аристотеля до Мохандаса Карамчанда Ганди подобных опасений высказано немало. Еще в 30-е гг. нашего века Освальд Шпенглер в книге «Человек и техника» утверждал, что человек властелин мира, сам стал рабом машин. Техника вовлекает всех нас, помимо нашего желания, в свой бег, подчиняет собственному ритму. И в этой бешеной гонке человек, считающий себя властелином, будет загнан насмерть. «Бунт машин» - расхожая тема в современном масс культе.

Когда-то в 1846 г. Мэри Шелли создала образ Франкенштейна, искусственного чудовища, восставшего против создавших его людей. С тех пор этот неомифологический образ не покидает страниц печати, кинолент и экранов телевизоров. Он стал нарицательным для подогрева технофобии во всех ее формах.

2.1. Диалог культур и цивилизаций

Рекомендуемая литература

1.  Баткин Л.М. Два способа изучения истории культуры.// Вопросы философии, 1986. - №12.

2.  Бахтин М.М. Эстетика словесного творчества. М., 1979.

3.  Библер В.С. От наукоучения к логике культуры. М., 1991.

4.  Бубер М. Два образа веры. М., 1995.

5.  Каган М.С. Мир общения. М., 1988.

6.  Самосознание европейской культуры ХХ века. М., 1991.

Мы стоим на пороге нового века и нового тысячелетия. Вполне уместен вопрос: что показал ХХ век? Он начался с двух мировых войн, которые потрясли все человечество и поставили под сомнение выработанные многими поколениями людей идеалы гуманизма, поколебали доверие к законодательному разуму.

До ХХ века человечество могло потерять в конфликтах, войнах отдельные народы и культуры, но история человеческая продолжалась. А со второй половины ХХ столетия возникла проблема выживания всего человечества, всей планеты – Земля. Нынешние оружия массового уничтожения - это не дубинка, применение их может привести к тому, что и само человечество будет уничтожено.

Есть невидимые и глубокие корни конфликтов, сложное сцепление причин и следствий, вдохновенная сила жизненных законов и сила настоящих убеждений. Мы видим все заблуждения, приведшие к конфликту, из которых складывалась пропитанная кровью история человечества.

Появлением глобальных проблем как проблем социальных человечество во многом обязано собственному творению – технике, так как она создает все более широкое поле возможностей для принципиально нового развития оружии массового уничтожения, загрязнения окружающей среды и т.д. Наша задача не в том, чтобы во всех бедах современности обвинить технику, а в том, чтобы в этом сложном мире найти пути благополучного сосуществования всем. Ведь зло, раздор, агрессия, конфликт входит в мир только через человека, его поступки, волю как, впрочем, и добро, мир, согласие, любовь. За все, что творится в этом мире ответственность несет только человек. Будет ли он руководствоваться культурой войны и насилия или же предпочтет культуру мира и всестороннего диалога, основанного на принципах толерантности, плюрализма? Прагматичней было бы, с точки зрения выживания человечества, выбрать последнее. Да, война, насилие на многое способны и только одно неподвластно им – примирение враждующих сторон. Это прерогатива мира и диалога культур.

Одно ясно: победа или поражение всемогущих идей зависит от человеческой воли. Долг передовых, прогрессивных людей - указать миру, что должно быть сохранено. А должны быть сохранены любовь, сострадание, терпимость, справедливость, которые  руководствуются разумом и вырастают из нравственных законов. Не место в этом мире конфликтам, войнам, унижающим достоинство народов, возбуждающим в них ненависть и страх, заставляющим их служить делу зла, агрессии, ведущих к застою, мешающих всякому прогрессу, духовно опустошающих людей.

Сейчас в мире идет напряженный поиск новых путей развития, новых человеческих ориентиров. Одним из наиболее перспективных видится путь культуры мира, согласия и диалога.

И если Гете к концу своей жизни заявлял, что каждый здравомыслящий человек является умеренным либералом, то сегодня  эти слова надо произносить так: каждый здравомыслящий человек должен являться терпимым, миролюбимым  гуманистом.

Предпосылки для новой мировоззренческой ориентации создаются уже сегодня, а их легитимизация в общественном мнений – дело нравственной ответственности каждого из нас. Так как за все происходящее в этом мире и с нами ответственны лишь мы сами.

В современном мире между собой сталкиваются и вступают в диалог совершенно разные культурные традиции. Одновременно возникают новые типы коммуникаций, новые способы хранения и передачи информации в человеческих сообществах, что история человечества на наших глазах становится глобальной историей не без помощи вышеупомянутой техники. Человечество во всех его основных измерениях становится интегральным целым в противовес бывшей разрозненности. И человечество осознает, что надо учиться вести диалог. Нужно уметь менять систему отсчета, не считать свои ценности и культуру абсолютными, отказывая в этом остальным.

«Диалог» с полным правом можно назвать одним из «героев нашего времени». Слово «диалог» в последнее время стало очень распространенным. Оно выдвигается в политических выступлениях, в научных трудах, в дискуссиях об образовании и т.д. В современной культуре феномен диалога привлекает к себе внимание прежде всего в сфере общественной практики, где он рассматривается как одно из средств, использующихся при решении все более расширяющегося круга проблем. Особенно сейчас, в условиях нестабильности общественной жизни тема диалога напрямую связана с проблемами разрешения возникающих конфликтов – национальных, религиозных, культурно-цивилизационных.

На наших глазах происходит смена общекультурной, мировоззренческой парадигмы – «концептуальная революция», связанная с выходом за пределы традиционного и модернистского мышления и с утверждением принципа диалогизма.

Что такое диалог? Этимологически диалог восходит к древнегреческому слову «dialego», означающему «вести беседу вдвоем». Среди разнообразных определении диалога издавна встречается его характеристика как формы обмена мыслями или способа совместной мыслительной деятельности людей. И до последнего времени слово диалог обозначало лишь литературное произведение, написанное  в форме беседы двух или более лиц, а также разговор между людьми, составляющий часть драматического действия. 

Ныне смысл и значение этого слова расширился. Расширенное понимание диалога как формы развития человеческой культуры демонстрирует использование эвристической мощи лингвистического термина в области, явно выходящей за пределы современной лингвистики. Не это ли диалогичность самого понятия диалога?! 

Любой диалог это и понимание, и общение, и явление человеческой экзистенции. Родовым признаком диалога, если можно  так выразиться, является общение. Общение - истинно человеческая ценность. Как пишет М. Бахтин: «Само бытие человека (и внешнее и внутреннее) есть глубочайшее общение. Быть - значит общаться». Являясь в своей сущностной характеристике общительным, человек может реализовать себя лишь в процессе общения, в процессе сосуществования, со - бытия, со - творчества, понятого широко как способа существования.

Диалог – краеугольный камень всех человеческих взаимоотношений. Идея диалога есть идея встречи двух различных сознаний, двух различных культурных миров, которые никогда не могут совпасть друг с другом, поскольку каждый из них занимает свое единственное, ему только «уготовленное» место.

Онтология мира диалога задает, во-первых, уникальность каждого из сторон, вступающих в диалог; во-вторых, осознание самими сторонами единственности своего места и его незаменяемости в бытии. Следовательно, сам диалог возможен лишь при наличии равноправных «собеседников», высказывающих различные, но в равной степени значимые суждения.

Одним из методологических ориентиров нового диалогического дискурса гуманитаристики стало научное наследие М.М. Бахтина (1895-1975), подготовленное в свою очередь длительной традицией «диалогического философствования» в собственном смысле слова, представляемая прежде всего «диалогической философией» Ф. Розенцвейга, Ф.Эбнера, М.Бубера, К.Левит и различными формами герменевтики.

Заслуга М.Бахтина среди этих философов состоит в том, что он перевел «диалогизм» на языки конкретных гуманитарных дисциплин – прежде всего филологии, литературоведения, культурологии, социологии, что способствовало социокультурной нагруженности самого понятия диалог. 

Механизмы диалога, диалогичности коренятся в самих глубинных основаниях человеческого мышления, бытия и существования. Для человека быть и существовать означает быть и существовать для другого и вместе с другим. Именно диалогический строй мышления раскрывает смысл бытия человека в со-бытии с другими, а смысл его существования в со-существовании с другими. Таким образом, онтологическая характеристика жизни - ее диалогичность, которая возможна благодаря различению «Я» и «Другого», между которыми только лишь  может быть ценностное отношение. 

Диалог представляет собой направленную духовную деятельность,  осуществляющуюся за счет взаимодействия двух или более различных интеллектуальных позиций, где главные усилия направляются не на утверждение какой-то одной позиции, концепции, а на нахождение совместной позиции, которая сближала бы позиции участников, объединяла бы их в более общей точке зрения.

Диалог – сущностно антитоталитарная форма совместного человеческого существования. Диалог изначально предполагает плюрализм – многообразие форм общественного самовыражения индивидов, равноправное сосуществование различных интересов, ценностей, идей, жизненных стилей. Распространение диалогичности в сфере социальности есть гуманизм, который предполагает признание у каждого человека, у каждой культуры равного права на развитие. 

Диалог сугубо гуманистичен, т.к. его целью является достижение гармонии в отношениях между людьми, нахождение «общего места» для различных религии, культур. В современных условиях полипарадигмальной, диалогичной духовной ситуации ведущими культурными императивами становятся: свобода, терпимость, взаимопонимание.

Эволюция духовной жизни общества сегодня проявляет отчетливую тенденцию к углубленному поиску общечеловеческого содержания как в историческом наследии, так и в современном культуротворческом процессе. Для этого необходимо понимать диалог не только как живое общение, но и гораздо шире, как отношение человека к миру, к самому себе, к истории и к культуре современных народов.

Концепция диалога культур – родоначальница культурологии, стремящейся завязать активный диалог с людьми других культур, с тем, чтобы расшифровать их логику, специфику менталитета. М.М.Бахтин, с чьим именем, прежде всего, олицетворялась культурология в бывшем СССР, свою концепцию культуры строит, оставаясь верным принципу  диалогизма.

По аналогии с индивидом можно сказать, что культура не только понимается, но и возникает как диалог, предполагающий ответ на вопрос прошлых культур и вопрос к воображаемым будущим культурам. «Эта обращенность культуры вовне, ее сквозная адресованность в иное бытие означает необходимость быть навеки вне собственного бытия, быть в ином мире». И отсюда уже понятно парадоксальное на первый взгляд утверждение М.Бахтина о том, что «культура не имеет внутренней, собственной территории», она вся лежит на границах.

Как возможен диалог культур, а значит и взаимопонимание культур?

Рассмотрение диалога культур по аналогии с диалогом субъектов оправдано в той мере, в какой проблема человека связана с проблемой культуры. Культура, как выражение сущностности  созидательных внутренних сил человека – творца, находится в теснейшей взаимосвязи с человеческой деятельностью, с активной манифестацией творческой сущности человека. Как и все созданное человеческими руками, культура носит в себе концентрированное личностное начало. Поэтому «культура лишь тогда культура, когда она персонализирована как личность, когда общение культуры актуализируется в общении личностей».  

Понимание каждой культуры (античной, средневековой, Нового времени; восточной, западной, южной, северной; христианской, мусульманской, индо-буддийской, конфуцианской, иудаистской и.т.д.) как собеседника по «последним вопросам человеческого бытия» предполагает общую способность каждой культуры отстраняться от самой себя, не совпадать с собой, быть диалогичной по отношению к себе самой и – именно потому – быть диалогичной по отношению к иным культурам. История знает много примеров позитивного влияния диалога культур на становление и развитие своеобразных типов культур. Например, древнегреческая культура. Она, как никакая другая, питала собой культуры последующих эпох. Одной из отличительных черт древнегреческого образа жизни, стиля мышления являлась «агональность», состязательность. Полисная демократия способствовала диалогическому образу мышления. Торговые связи с другими народами и мореходство расширяют кругозор древних греков. Научившись у финикийцев искусству алфавитного письма, усвоив халдейско – вавилонское астральное мировоззрение, искусство и мифологию Египта, этическую мысль Ирана, мудрость эзотерических учении Древнего Востока и критически переработав полученное, Древняя Греция стала отправной точкой для развития будущей европейской культуры. 

     Формирование в Древней Греции философии было предопределено необходимостью усвоить мудрость других народов (египтян, вавилонян,персов, финикийцев) и объяснить эту мудрость самим грекам, так как относительно вышеуказанных культур греческая культура была юной и менее знающей. Поэтому первые греческие мыслители – Фалес, Пифагор, Анаксимандр, Гераклит заимствуя с Востока мудрость, переосмысливали ее по своему. Сами греки не отрицали того, что учились у Востока, что благодаря им проникли в божественные и человеческие тайны.

Дистанция во времени, которая превратила греков в древних греков, имела огромное преобразующее значение. Культура подготавливается веками и живет веками, перерастая себя, так как многое в ней могло быть не понятно в свою историческую эпоху. Как это случилось, например, с античным, сократовским интересом к человеческой индивидуальности, который не нашел должной поддержки в то время. Зато почти через тысячелетие в Италии гуманисты провозглашают своим девизом возрождение античной культуры понятой ими как культура возвышения человеческой индивидуальности и гуманизма.

В период Ренессанса традиции античного диалога возрождаются. «Ренессанс как таковой» – лишь неповторимая возможность диалога. Ренессансна   встреча неренессансных культур в индивиде»  Надо отметить и тот факт, что появление Ренессансного типа культуры в Италии во многом было связано с повсеместным налаживанием торгово-экономических, культурных связей.

Память не только людей, но и народов избирательна, и нынешние народы Европы не воспринимают мусульман как  одних из первых своих исторических наставников. Так называемый «европоцентризм» - отстаивание тезиса о существовании единственной универсально значимой культуры Греко-римского мира и ее наследницы – современной западноевропейской культуры не хочет признавать преемственности, идущей от Востока к Западу. Так, культура итальянского Ренессанса уходит корнями не только в античную, но и в восточную культуру. Ведь именно через ирано-арабский мир культуры Запад получил свое «античное наследие» в виде философии – гордости греческого духа чуть было не потерявшееся в период средневековой неприязни ко всему языческому.

Культурное развитие не прямолинейно. В нем постоянно происходит диалог старого с новым, чужого с собственным, с одновременным отрицанием и утверждением, возникновением и уничтожением различных принципов, идей и систем воззрений. Самобытность культуры не исключает ни разнородных источников, ни преемственной связи в развитии данной культуры. Пространство культурного взаимообогащения велико. Наш Среднеазиатский регион тоже является пространством взаимодействия различных религий, различных культур – во многом благодаря проходившему через эти территории Великому Шелковому пути. Великий Шелковый путь был поистине путем диалога Великих культур, великих религии Востока и Запада.

Наряду с буддизмом по Великому Шелковому пути шло и христианство, которое в форме несторианства проникло на территорию современного Казахстана в 5 веке и довольно долгое время была одной из главенствующих религий. Начиная с 8 – 9 века , т.е. с внедрения ислама в Казахстан, позиции христианства и буддизма были поколеблены. Но ничто не проходит бесследно. Культурным итогом усвоения опыта различных нравственно – религиозных ценностей стал открытость к диалогу, толерантность, доброжелательность как характерные черты казахского этноса. Общение есть всепроникающая сущность традиционной казахской культуры, которая наиболее наглядно видна в уникальной гостеприимности казахов. Казахи в общении больше всего проявляют внимание не к утверждению своей позиции, своего Я, а к собеседнику, к Другому. И суть всякой беседы, всякого общения состоит в достижении согласия, гармонии с Другим.

Жизнь всего человечества, доступная исторической памяти, религиозна. Этот факт игнорировать невозможно. Хотя религии неоднократно предрекали близкую смерть, она и сегодня остается существенным фактором современного мира. Роль религии в жизни народов мира настолько важна, что без знания и понимания особенностей религий невозможно составить себе сколько – нибудь полное представление о культуре этих народов. Охарактеризовать религию - непростая задача. На наш взгляд, определяющим должен быть социально-функциональный смысл религии, т.е. то, какую роль религия выполняет в формировании межчеловеческих отношений. Ведь этимологически само слово «религия» означает «связывание воедино», «установление отношения». Религия является идеологическим механизмом, обеспечивающим солидаризацию людей и целостность общества. Существо религии состоит в сакрализации базовых социальных ценностей.

Проблема роли религии в культуре осознается как системообразующий фактор всякой культуры.

В древние времена различные страны мира были гораздо более разобщены одна с другой, чем теперь, и религии носили локальный характер. Первой религией, вышедшей за пределы своей страны и расы был буддизм. Христианство, подобно буддизму, покинув свою родину, утверждалось в чужих землях. Третья из великих мировых религии, ислам, не покинул своей родной страны, но так же, как и другие вышеупомянутые религии был распространен по всему миру. Распространение религии во многом способствовало диалогу народов, диалогу их культур, хотя порой это происходило не безболезненно. Нет сомнений: все мы разные. Различия являются условием диалога. Единой основой, делающей возможным сотрудничество в условиях социокультурного многообразия является гуманизм – признание безусловной ценности человеческой личности.

Культура ценна многообразием и богатством возможностей. Сейчас в мире сосуществуют много различных конфессий, сект, религиозных общин, не говоря о великом множестве языков, национальных культур. Сегодня трудно сказать, каким путем пойдет дальнейшее развитие религий и какими будут взаимоотношения религий и других институтов культур. Но важно, чтобы везде соблюдались принципы свободы выбора вероисповедания, терпимость к иноверцам и чтобы религии не замыкались каждая в себе, а вели свободный и уважительный диалог друг с другом.

Идея диалога культур и религии жизненноважна для Казахстана, который в течение веков находился в поле перекрещивающихся влияний Востока и Запада. Эти влияния проторили дорогу сознанию, что ни сила, ни право сами по себе не могут быть основой общежития. Выше силы и права стоит любовь, терпимость, согласие как основа диалога. Именно они закрывают истоки вражды и откроют пути к миру на Земле. Вышеназванные ценности являются основными ценностями, утверждаемыми всеми зрелыми религиями на сегодняшний день. Ведь мир подошел к такому рубежу своего развития, когда игнорирование общности судеб религии, культур и их диалогической сущности неизбежно ведет к неадекватному представлению об общечеловеческих интересах, ценностях. «Фокусом« всего культурно-исторического феномена является конкретная личность, человек как субъект всей многослойной динамики человеческой культуры. Идея самоценности человека неразрывно связана с идеей его активной диалогичности. Только на пути диалога возможно осуществление духовного возмужания человечества, постижение смысла истории.

В современных условиях диалогичность развивается по двум направлениям: сохранение настоящего плюрализма, равноправия различных форм культуры и формирование глобальной общечеловеческой культуры, антитоталитарной, неприемлемой любые формы гегемонии.

2.5. Толерантность как проблема социальной философии
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Принцип терпимости закреплен в Уставе ООН в качестве одной из задач этой организации.  Так, преамбула Устава ООН, закрепляя задачи организации, одну из них формулирует следующим образом – «проявлять терпимость и жить вместе, в мире друг с другом, как добрые соседи». 

Следует заметить, что некоторые принципы Устава ООН не выделены в качестве самостоятельных. Однако, ничто не мешает сделать это со временем. Например, Хельсинкский Заключительный акт, опираясь на комплекс принципов Декларации о принципах международного права 1970 года, сформулировал дополнительно три таких принципа: нерушимость границ, территориальная целостность государств и уважение прав человека и основных свобод. 

Некоторые ученые выделяли приведенную выше формулу Устава ООН, правда, в качестве другого принципа – принципа добрососедства (И.Поп, Х.Хентз, Д.Попеску и др.). Но, по мнению многих ученых-международников, в большинстве подобных случаев речь идет о политических принципах международных отношений, не утвердившихся в качестве  универсальных принципов международного права. Причину этого, чаще всего, связывают с трудностями кодификации содержания таких принципов из-за отсутствия на практике достаточно четкого понимания их нормативного содержания. 

В то же время, долгое время отстаивавшийся советскими учеными международниками принцип мирного сосуществования государств с различными социально-экономическими и политическими системами был, на наш взгляд, не чем иным, как выражением принципа терпимости в международных отношениях.  

Одним из последних российских работ, сохранивших упоминание о принципе мирного сосуществования, был учебник под редакцией известного ученого-международника Г.И.Тункина, вышедший в 1994 году, в котором, в частности, говорилось – «в советской трактовке мирного сосуществования делался упор на борьбу между государствами двух систем, а не на сотрудничество. Между тем именно сотрудничество – главное в мирном сосуществовании, и степень сотрудничества является показателем уровня мирного сосуществования». Для обоснования существования этого принципа использовались формулировки Устава ООН,  основную из которых мы уже приводили: государства призываются «проявлять терпимость и жить вместе, в мире друг с другом, как добрые соседи», «развивать дружественные отношения между ними» и т.д. 

Юридическое содержание этого принципа виделось в обязательстве государств признавать существующие в различных странах социальные, экономические и политические системы, т.е. признавать плюрализм в межгосударственных отношениях, не пытаться навязать другому государству свою политическую систему с помощью силы, экономического давления и т.п.  

Завершая краткую характеристику принципа мирного сосуществования, приводимая работа содержит следующую интересную мысль – «не следует забывать, что дело не в термине, а в содержании понятия, которое обозначается  данным термином… Может быть, следует подумать о замене термина «мирное сосуществование» другим, ярче выражающим то, что заложено в современном международном праве, и более приемлемым для всех». 

Можно предположить, что принцип терпимости, являющийся составной частью концепции культуры мира, является в определенной степени проявлением принципа мирного сосуществования государств в новых, изменившихся условиях международных отношений и международной политики. В отличие от принципа мирного сосуществования принцип терпимости не несет в себе идеологической нагрузки и, кроме того, он более обширен, поскольку охватывает (во всяком случае, в составе концепции культуры мира) не только сферу межгосударственных отношений, но и отношения внутри государств, в частности, отношения между индивидами и их группами. Именно такую трактовку предполагает концепция культуры мира. 

Еще один аспект, на который необходимо обратить внимание, это существование в международном праве наряду с нормативными принципами принципов-идей, функция которых заключается в выражении и закреплении главных идей этого права. Как замечают авторы «Курса международного права» «не будучи правовыми нормами, подобные принципы не порождают правоотношений, но они закрепляют представления о должном. Ими должны руководствоваться субъекты при создании и осуществлении норм, в том числе и основных нормативных принципов». В юридическом плане они реализуются через правовые нормы. Примерами принципов-идей могут быть, «принципы гуманизма и демократии, приобретающие особое значение в условиях, когда во имя спасения цивилизации необходимо гуманизировать, очеловечить отношения между государствами». 

К числу таких принципов-идей можно отнести и принцип терпимости, необходимость более глубокого изучения которого не вызывает сомнений, поскольку реализация идей культуры мира предполагает эволюцию этого принципа из принципа-идеи в принцип-норму, т.е. превращение его в юридическую норму с четким правовым содержанием и формулировкой. 

Принцип терпимости давно уже применяется в практике международных отношений. Хотя в ХХ веке эти отношения никогда не были безоблачными (достаточно вспомнить эпоху «холодной войны»), тем не менее, государства в большинстве случаев находили в себе силы мирно «уживаться» и, чаще всего, прикладывали титанические усилия к тому, чтобы все-таки решить ту или иную проблему мирным путем, без применения насилия. Значение, которое придается терпимости в межгосударственных отношениях, можно заметить хотя бы по тому факту, что 1995 год по решению ООН был объявлен Международным годом терпимости, а 16 ноября отмечается каждый год мировым сообществом в качестве дня, посвященного терпимости. Кроме того, в 1995 году была принята специальная Декларация принципов терпимости.

В данном аспекте сфера внутригосударственных отношений выглядит куда более проблематичной, хотя и в межгосударственной сфере многие проблемы сохраняются. Тем не менее, наиболее кровопролитные конфликты конца уходящего ХХ века пришлись именно на сферу внутригосударственных отношений. Поэтому в реализации принципа терпимости ощущается явный дисбаланс, который нуждается в устранении, в первую очередь, путем приоритетного решения проблем, существующих внутри государств. Для того, чтобы вытравить явления агрессии и насилия из данной сферы (где они встречаются намного чаще, чем в межгосударственной сфере), нужна, как правильно утверждают некоторые ученые, борьба в сфере духа. Гуманизм должен органично войти в самосознание людей. Точно так же, как в мировой политике «аргументы силы» должны быть заменены балансом интересов, так и в сфере межнациональных общений духовного порядка (как наиболее конфликтогенной сфере) нужно и должно добиться гармонизации отношений и взаимосвязей. Это предполагает, в свою очередь, утверждение принципов толерантности как свойства внутренней культуры каждой человеческой личности. И в этом отношении формирование культуры мира смыкается с воспитанием, становлением культуры демократии. 

Культура мира не отвергает конфликтов, которые иногда могут иметь и позитивный характер, но она требует их ненасильственного решения, что предполагает, прежде всего, наличие терпимого отношения сторон друг к другу. Иными словами, культура мира способствует превращению борьбы с элементами насилия в сотрудничество ради единых целей.       

Таким образом, понятие терпимости является на сегодняшний день категорией политической, а не правовой. Под политической толерантностью (терпимостью) следует понимать позицию тех или иных политических сил, выражающую их готовность допускать существование инакомыслия в своих рядах. Если эти силы находятся у власти, политическая толерантность проявляется в их политике     допускать деятельность              оппозиции    в 

конституционных рамках, толкуемых с максимальной широтой. Что касается отдельной личности, то термин политическая терпимость означает проявление готовности прислушаться к мнению политических противников, стремление их переубедить средствами логической аргументации. 

В то же время, терпимость не приходит к человеку сама по себе. Важнейшее значения в становлении духа терпимости в обществе имеет воспитание и образование, на что постоянно обращает внимание ЮНЕСКО. Личность, которая с детских лет растет, воспитывается в атмосфере терпимости, присущей обществу и семье, впитывает ее и вырабатывает соответствующий рефлекс. Но, для создания такой атмосферы необходимы соответствующие усилия со стороны государства. Поэтому понятно то внимание, которое уделяется со стороны ЮНЕСКО правительствам. «Терпимое» общество, со своей стороны, переносит эталоны своего поведения на сферу межгосударственных, международных отношений. 

Таким образом принцип терпимости проецируется на сферу межгосударственных отношений. 

Резолюцией Генеральной Ассамблеи ООН 52/15 2000 год был провозглашен Международным годом за культуру мира. Основой для такого выбора среди иных причин послужило и то, что 2000 год является вехой, имеющей особое значение, означающей завершение одного тысячелетия и начало другого. Он может восприниматься людьми как историческое событие, вокруг которого они могут сплотиться ради осуществления коренных преобразований. Как сказано в Программе года, это уникальная возможность привлечения людей к общему делу с целью отказа от вчерашних ценностей, взглядов, форм поведения, которые нередко вели к войне, насилию и социальной несправедливости, ради перехода к ценностям, взглядам и формам поведения, которые отвечают возможностям будущего, чья отличительная черта – культура мира. 

В Программе действий в области культуры мира, подготовленной для реализации в рамках Международного года культуры мира, принципу терпимости уделяется большое внимание. Основной акцент в программе Года уделен активизации действий, направленных на уважение культурного многообразия и содействие терпимости, солидарности, сотрудничеству, диалогу и примирению. В программе, в частности, сказано, что для того чтобы изжить войну нужно избавиться от образа врага, на смену ему должны прийти идеалы взаимопонимания, терпимости и солидарности между всеми народами и культурами. Только проникнувшись уважением ко всей палитре нашего многообразия, к связывающим нас общим нитям людских надежд и социальной справедливости, только обеспечив справедливость и безопасность для всех, кто составляет основу этой социальной ткани, мы сможем с полным основанием говорить о том, что нами будет соткана культура мира.

В этом аспекте каждой стране предстоит устранить определенные проблемы, с тем, чтобы взгляды, подходы и практика, присущие культуре войны и насилию, уступили место взглядам, подходам и практике, характерным для культуры мира.  

Конечно, все это не значит, что до объявления 2000 года – годом культуры мира, государства не предпринимали никаких мер в этой области. Например, в Венскую Декларацию и программу действий, принятых на Всемирной конференции по правам человека в 1993 году, были включены специальные положения, касающиеся необходимости принятия государствами безотлагательных мер по предотвращению различных форм нетерпимости, в том числе расизма, ксенофобии, связанных с нетерпимостью насилия на почве религии или убеждений, включая практику дискриминации женщин и осквернения мест отправления религиозных культов. 

Из числа региональных актов в качестве примера можно привести положения Хельсинкского документа СБСЕ 1992 года под названием «Вызов времени перемен», где признается важнейшая роль терпимости, взаимопонимания и сотрудничества в деле создания и сохранения устойчивых демократических обществ, констатируется необходимость изучить возможности принятия соответствующих мер, которые обеспечивали бы для всех лиц, находящихся на их территории, защиту от дискриминации по расовым, этническим и религиозным признакам, а также защищали бы всех лиц, включая иностранцев, от актов насилия, в том числе по любому из этих признаков. Кроме того, на государства возлагалась ответственность за изучение возможности разработки программ по созданию условий для развития принципов недискриминации и углубления взаимопонимания между представителями различных культур и т.д.  

Таким образом, принцип терпимости непосредственно связан с правами человека. Кроме того, можно утверждать о тесной связи этого принципа с принципом сотрудничества, свободой выражения мнений, с постулатами международной и национальной безопасности. 

Одна из главных проблем реализации принципа терпимости заключается в определении ее пределов. Как замечает один из исследователей данной проблемы, трудно определить возможности и целесообразности коллективных или односторонних акций, например против тиранических режимов, допускающих геноцид против собственного народа или национальных меньшинств. Толерантность как непременный элемент культуры мира, не без давления общечеловеческого сознания и общечеловеческих ценностей, может распространяться – в силу глобального нравственного давления – на отношения как между государствами, так и между «титульными» нациями и национальными меньшинствами внутри отдельных государств. 

Действительно, основная сфера «деятельности» принципа терпимости – это область межнациональных отношений. Именно в этой сфере чаще всего наблюдается нарушение принципа толерантности и, в основном, происходит это в форме национализма, растущей нетерпимости по отношению к национальным меньшинствам, усиления ксенофобии, жертвами которой становятся, прежде всего, беженцы, переселенцы и иностранная рабочая сила. 

Как известно, неспособность установить нормальные отношения с национальным меньшинством, подогреваемым воинствующим национализмом, создает напряженную внутриполитическую атмосферу. Дискриминация части населения в любых формах (экономической, социальной, административной, политической, языковой) порождает чувство отчужденности от политической системы и государственности в целом, провоцирует сопротивление, стимулирует деятельность крайних, экстремистских элементов, создает для них массовую базу. В свою очередь, активизация этих элементов усиливает враждебность этнического большинства к меньшинству, толкает его на шовинистические позиции, ослабляет левые и либеральные политические движения, традиционно противостоящие националистам.

Кроме того, обострение отношений с национальным меньшинством чаще всего влечет за собой и внешнеполитические последствия. Дискриминация меньшинства вызывает сочувствие к нему у этнически родственных народов. Ослабление страны, оказавшейся не в состоянии урегулировать свои отношения с национальным меньшинством, создает искушение для соседних государств использовать создавшуюся ситуацию для достижения своих эгоистических целей. 

Такое же воздействие на внутреннюю и внешнюю политику оказывает ксенофобия, и если ее жертвой становятся компактные группы выходцев из других стран, межэтнические отношения приобретают высокую степень напряженности. 

Особое значение эти вопросы имеют для Казахстана, около половины населения которого, являются национальными меньшинствами. Поэтому, на всех этапах государственного строительства, сфере межнациональных отношений уделялось приоритетное внимание. Эта сфера занимала центральное место в Стратегии становления Казахстана как суверенного государства 1992 года и в качестве одного из безусловных приоритетов государства была закреплена в Стратегии «Казахстан – 2030». Важнейшим принципом обеспечения гармонизации межнациональных отношений является принцип терпимости. 

Дополнительно следует отметить, что принцип толерантности имеет важнейшее значение и в сфере социальных отношений.

Каким же образом возможно решение вышеуказанных проблем? 

Конечно, готовых рецептов не существует. Но, основополагающий принцип решения вопроса – принцип толерантности, на основе которого только и возможен диалог между противоборствующими сторонами и ненасильственное решение конфликта путем компромиссов и взаимных уступок. 

Для того, чтобы в XXI веке не повторять кровавых уроков ХХ века и реализуется идея культуры мира, суть которой заключается в укоренении в сознании людей идеи мира, ненасильственного решения конфликтов. Эта задача может быть достигнута с помощью образования и воспитания, когда в сознание человека закладывается «гуманитарный рефлекс», который должен сработать в ситуации конфликта и подсказать мирные, ненасильственные пути его решения.  

Принцип терпимости имеет тесную связь и с религией, поскольку все конфессии призывают своих сторонников жить в мире и согласии, не нарушая покоя других людей, призывают к прощению. Данные морально-нравственные

императивы, непосредственно связанные с терпимостью, присущи всем основным религиям мира – христианству, исламу, буддизму и др. Конечно, возникает вопрос о том, как быть с исламскими фундаменталистами, проповедующими тактику насилия и террора и в то же время заявляющих о религиозных основах своей деятельности. Нужно сказать, что подобные политические течения и движения извращают суть ислама. Например, если обратиться к главной священной книге мусульман – Корану, в нем в 109 суре под названием «Неверные», сказано «Я ведь не поклонюсь тому, чему вы поклонялись, и вы не поклонитесь тому, чему я поклоняюсь. Вам – ваша вера, мне же – моя вера!». В этих строках в сжатой форме сформулирована формула веротерпимости. Кроме того, в строках Корана нет ни одного аята, который призывал бы к насилию.

То же самое можно сказать и о религиозных предписаниях христианства. Например, положение о том, что не возжелай ближнему того, чего не желаешь себе, свидетельствует о необходимости проявлять терпимость в отношениях с окружающими людьми. 

В традиционном мировоззрении казахов идеи терпимости также нашли свое распространение. Историческим фактом является то, что по трассе Великого Шелкового пути, проходившего по Казахской степи, стояли мечети и церкви, синагоги и костелы. Народ степи никогда не позволял себе религиозного или иного фанатизма. 

Выражением терпимости, присущей казахскому народу является пословица «Òàñïåí ½ð¹àíäû àñïåí ½ð», суть которой заключается в том, что «человеку, ударившему камнем, не отвечай тем же, а сделай ему добро». Смысл данной народной мудрости заключается именно в необходимости проявлять терпимость и разрешать проблемы ненасильственным путем. Такую же смысловую нагрузку несет поговорка «Ñàáûð ò¾ái – ñàðû àë-òûí», которую можно перевести как «Терпение - золото» в том аспекте, что никогда нельзя совершать поспешных поступков. Эти и некоторые другие изречения показывают, что в основе народной философии казахского народа лежат идеи терпимости и ненасилия.   

Нужно сказать, что терпимость тесно связана с ненасилием. Развитие и утверждение практики ненасильственных действий осуществлялось на различных уровнях, в различных масштабах, различными людьми. Один из наиболее известных из них – Махатма Ганди, проповедник ненасилия и терпимости, мирных способов решения самых острых проблем, более тридцати лет возглавлявший национально-освободительное движение в Индии и приведший страну к независимости. Не призывая к вооруженному отпору агрессии, он различал агрессора и жертву, и уточнял, что необходимо встать на сторону жертвы агрессии в ненасильственной форме, т.е. отдать жизнь, защищая его. 

Махатма Ганди не выдвинул всеобъемлющей, теоретически разработанной и практически развернутой программы борьбы за мир. Но, исходя из понимания ненасилия как всеобщего и имманентно присущего человеческой природе принципа, он сделал больше, чем кто бы то ни было, для всемерного внедрения его в практику международных отношений. 

В ряду социальных реформаторов, придерживавшихся идей ненасилия и терпимости, следует назвать и выдающегося лидера негритянского освободительного движения в США Мартина Лютера Кинга – последовательного сторонника тактики ненасильственных методов борьбы, борца против расизма, угнетения и неравенства. Суть его взглядов заключалась в том, что свобода и равенство не могут прийти сами по себе, за них нужно активно бороться всем угнетенным. По признанию Кинга, тактика ненасилия позволила неграм выйти на улицы, активно выражая свой протест, и помешала открыть по ним огонь, так как даже расисты не могли стрелять средь бела дня в безоружных мужчин, женщин и детей. За свои взгляды и антирасистскую деятельность Мартин Лютер Кинг, как и Махатма Ганди, пал от руки убийцы в 1968 году. 

Среди миротворцев – людей внесших вклад в преобразование мира можно назвать еще одного последователя Махатмы Ганди – южноафриканского борца против апартеида Нельсона Манделу. Главная его заслуга заключается в том, что он преобразовал государство апартеида - ЮАР в современное, демократическое государство. Будучи Президентом ЮАР Мандела сумел предотвратить крупные межрасовые конфликты и массовый исход белого населения из страны, что было характерным практически для всех африканских стран, получившим независимость. Нельсон Мандела всю жизнь, и находясь в тюремном заточении на протяжении четверти века и будучи избранным президентом ЮАР, последовательно придерживался идей Ганди о ненасилии. 

К числу перечисленных поборников ненасилия и терпимости можно причислить и Сило (Марио Луис Родригес Кобос), создавшего гуманистические партии по всему миру и координационный центр этих партий под названием Гуманистический Интернационал. В центре его этической программы находятся ценности гуманистического ненасилия как философии и образа жизни, ориентация на творческое, освобождающее, действенное ненасилие. Сторонники Сило отождествляют себя с антисистемными движениями, выступающими за социальную справедливость. 

Современное гуманистическое движение перешагнуло региональные и национальные границы и стало явлением общественной жизни более чем пятидесяти стран мира. 

Появление и становление гуманистических партий и Гуманистического Интернационала расценивается многими исследователями как выход на мировую общественную арену новых социальных движений, основным методом деятельности которых является ненасилие и терпимость. Они бросают вызов формам власти, характерным для развитого индустриального общества. Как замечает французский политолог А.Турен, выступая против растущей концентрации власти, которая становится все более бесчеловечной и агрессивной, против проникновения бюрократии во все сферы социальной и культурной жизни, они выбирают в качестве главной цели не завоевание и преобразование государства с его аппаратом насилия, а напротив, защиту индивидов, межличностных отношений, малых групп, меньшинств от центральной власти и государства. Они добиваются многообразных изменений, призванных гуманизировать общество, гармонизировать его отношения с природной средой, повысить «качество жизни», демократизировать процесс принятия социально значимых решений, обеспечить благоприятные условия для свободной реализации личностного потенциала каждого человека, его стремления к свободе, миру, искоренению насилия в отношениях между людьми. 

Таким образом, принцип ненасилия, предполагающий и терпимость, постепенно преобразовывает мир.  
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