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От беспокойства до гордости, от гнева до радости:  
эмоции в кубинской сантерии
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Аннотация. Исследование эмоций в связи с фольклорными текстами и ритуальны-
ми практиками — ​важное направление современной фольклористики. Особый инте-
рес это направление приобретает в тех случаях, когда культурные системы придают 
специальное значение эмоциональным состояниям и телесным ощущениям людей, счи-
тая их «божественными сообщениями», требующими расшифровки. Афро-кубинский 
синкретический культ сантерия (Рéгла де Óча-Ифá) — ​одна из таких символических 
систем, придающих особое значение эмоциям адептов. В  статье на основе полевой 
работы автора на Кубе в 2013–2016 гг. исследуются эмоции в рамках сантерии. Рас-
смотрены эмоции в повседневной жизни адептов сантерии разных степеней посвяще-
ния и эмоции в контексте ритуалов и сценических представлений. Делается различие 
между эмоциями людей и  конструируемыми эмоциями ориша  — ​божеств сантерии. 
Эмоции в повседневной жизни рассмотрены как мотивы, моделирующие поступки лю-
дей; эмоции в ритуале и на сцене — ​как знаки присутствия ориша. Описаны способы, 
с помощью которых адепты сантерии примиряют культурный «список эмоций», эмо-
циональные шаблоны и разнообразие эмоциональных проявлений в ритуале. Использо-
вание семиотического подхода позволяет выделить основания для различий ритуаль-
ного и сценического перформанса, роли в них эмоций и эмоциональных выражений.
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дарственного задания РАНХиГС.
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ЭМОЦИИ И НАРОДНАЯ КУЛЬТУРА
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Изучение эмоций и чувств в фольклоре — ​
давняя традиция отечественной фольк­

лористики и  близких дисциплин1. Прежде 
всего, следует указать на исследования 

смеха в народной культуре, остающиеся по 
сей день актуальными [Бахтин 1965; Пропп 
1976]; их продолжают и  развивают совре­
менные исследователи (см. подборку: [Ко­

1 Под эмоциями в соответствии со сложившимся научным пониманием здесь и далее понима­
ются кратковременные реакции на определенную ситуацию, под чувствами — ​устойчивые пере­
живания, относящиеся к какому-либо предмету. В дальнейшем мы будем говорить об эмоциях 
и эмоциональных выражениях, в основном о мимике.
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зинцев 2002]). Существуют исследования 
страха и страшного в народной культуре — ​
от традиционного фольклора [Козьмин 
2012; Комкова 2021] до детских «страшных 
историй» конца XX  в. [Лойтер 1998, 2001; 
Осорина 1999; Чередникова 2002].

Авторы ряда исследований выявляют 
и  описывают «тезаурус» эмоций, харак­
терных для разных фольклорных жанров 
(от лирической песни и частушки до эпоса 
и мифологического рассказа), их функции 
в текстах культуры (например: [Степанова 
2018; Гриневич 2020]). В  рамках феноме­
нологического подхода исследуется «ра­
бота» эмоций в  вербальных и  поведенче­
ских текстах [Адоньева 2014; Veselova 2020; 
Warner, Adonyeva 2020; Олсон, Адоньева 
2021]. В  области семиотики эмоции рас­
сматриваются как знаки. Семиотический 
подход к  исследованию эмоций и  чувств 
в  связи с  текстами культуры, вербальны­
ми и  поведенческими, предусматривает 
несколько направлений: а) семантическое: 
эмоции и  чувства рассматриваются как 
язык, с  помощью которого моделируются 
образы мифологических персонажей, ми­
фопоэтическая картина мира; б) синтакси­
ческое: изучаются ряды и комбинации, со­
ставляемые описаниями эмоций и  чувств 
в  культурных текстах, объясняются их 
сочетания; в) прагматическое: анализиру­
ются эмоции и чувства, сопровождающие 
исполнение и  трансмиссию культурного 
текста и транслируемые вместе с ним [Адо­
ньева 2004; Христофорова 2010; Неклюдов 
2015; Югай 2019].

В. А. Поздеев предлагает рассматри­
вать психические состояния и  эмоции, 
выраженные в  фольклорных текстах, как 
проблему особого научного направле­
ния  — ​психофольклористики [Поздеев 
2014]. Действительно, изучение эмоций 
и чувств — ​как в целом, так и, в частности, 
в  фольклоре  — ​предполагает междисци­
плинарность: данная область исследова­
ния находится на стыке фольклористики 
и  культурной антропологии, психологии 
и  психологической антропологии, этоло­
гии и когнитивистики, психолингвистики 
и семиотики. Представители этих дисцип­
лин и  научных направлений по-разному 
определяют свой объект, изучают его с раз­
личных позиций, с помощью разных мето­
дов и теоретических подходов. Предметом 
внимания становятся и разные проблемы: 
универсальные модели и  межкультурные 

различия эмоций; культурное конструи­
рование чувств и  эмоциональная социа­
лизация; лексика и  когнитивные процес­
сы, связанные с  эмоциями; эмоции как 
поведенческий стимул и тип реакции; как 
культурный код, обрядовое действо и цель 
ритуала и т.  д.

В последние десятилетия на волне «эмо­
ционального поворота» в  гуманитарном 
знании стало популярным такое направ­
ление социокультурной антропологии, как 
антропология эмоций, возникшее около по­
лувека назад. Оно во многом опирается на 
классические работы М. Мосса [Мосс 1996 
(1921)], М. Дугласа [Дуглас 2000 (1966)], 
В. Тэрнера [Turner 1968], Дж. Фостера 
[Foster 1972; Фостер 2020 (1965)] и других 
антропологов, но при этом расширяет гра­
ницы понимания эмоций и  признает их 
значительную роль в культуре. Так, эмоции 
и  чувства при этом подходе понимаются 
уже не как «аффективный мусор», сопрово­
ждающий действия людей, не как телесные 
и психические паттерны, которые констру­
ируются (или отшлифовываются) культу­
рой и навязываются ее членам, но как от­
носительно гибкие способы принятия ре­
шений без обращения к суждениям — ​т.  е. 
как когнитивный механизм, и как средства 
влияния на окружающих, эмоционального 
заражения и  рекрутинга  — ​т. е. как меха­
низм социальный [Lutz, Abu-Lughod 1990; 
Lindholm 1990]. Антропология эмоций ба­
зируется на культурном релятивизме, она 
уделяет большое внимание эмным, вну­
тренним категориям культуры, субъектив­
ному опыту ее членов. Важным считается 
исходить из того «списка» эмоций и чувств, 
который существует в исследуемой культу­
ре (и который нужно составить на основе 
источника и его контекста), не «вчитывая» 
в  чужую культуру свои представления об 
эмоциональном опыте [Briggs 1970; Levy 
1975; Rosaldo 1980; Lutz 1988].

Антропология эмоций в  этом отноше­
нии находится в  дискуссии с  психологией 
и  этологией, продолжающими универса­
листский подход к  эмоциям, возникший 
еще в  XIX  в. в  работе Чарльза Дарвина 
[Дарвин 2001 (1872); Ekman 1973; 1992]. 
Впрочем, новые научные открытия и  воз­
никающие на их основе теории делают эту 
дискуссию менее острой; еще в конце XX в. 
стали появляться концепции, примиряю­
щие универсалистский и  релятивистский 
подходы [Reddy 1997].
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Исследование эмоций стало в последние 
годы важным направлением современной 
антропологии религии. Особый интерес 
это направление приобретает в  тех случа­
ях, когда религиозные системы придают 
специальное значение эмоциональным со­
стояниям и телесным ощущениям адептов, 
считая их «божественными сообщениями», 
требующими расшифровки [Keane 2003; 
Meyer 2011]. Таковы, в  частности, различ­
ные протестантские деноминации и  близ­
кие к  ним конфессиональные течения, ха­
ризматические католики, некоторые новые 
религиозные движения (из недавних отече­
ственных работ на эту тему см.: [Хонинева 
2018, 2019]). К  числу таких религиозных 
явлений относятся и  афро-атлантические 
синкретические культы. Кубинская санте­
рия (или, как предпочитают называть свою 
религиозную систему ее адепты — ​Рéгла де 
Óча-Ифá) — ​один из таких афро-атланти­
ческих культов, придающих особое значе­
ние эмоциям адептов как в их повседневной 
жизни, так и в ритуале. Этот культ тем более 
интересен, что он дает возможность взгля­
нуть на эмоции с двух сторон — ​и как на че­
ловеческие эмоции, и как на божественные. 
Дело в том, что сантерия относится к числу 
культов одержимости, где божества и люди 
телесно и  эмоционально связаны теснее, 
чем в других религиозных системах. В ри­
туалах подобных культов, а  также и  в  по­
вседневности божества проявляют себя 
буквально через адептов, чьи тела и психи­
ка дают нам доступ к воображаемым телам 
и эмоциям божеств.

Сантерия как религиозная система 
сформировалась на Кубе к  XIX  в. В  ее 
основе  — ​верования и  ритуалы йору­
ба, католичество, элементы некоторых 
других африканских по происхождению 
религиозных систем (пáло мóнте, вýду), 
а также спиритизм Аллана Кардека. Суть 
культа — ​в поклонении божествам орúша 
(от йоруб. óри ‘голова’ и óша ‘божество’), 
они же сáнто (исп. ‘святой’). Само назва­
ние религиозной системы переводится 
как «правило ориша» (орúча, óча  — ​так 
кубинцы обычно произносят это слово).

Об истории сантерии, организации об­
щин и мировоззрении адептов написано 

много научных работ [Ortiz 1906; Lacha­
tanere 2007 (1938, 1942); Herskovits 1966; 
Bascom 1972; Cabrera 1974; Bolivar 1990; 
Brown 2003; Wedel 2004; Wirtz 2007; 2014; 
Chao 2008; Данненберг 2014; Христофо­
рова 2020; 2022], однако эмоциональная 
сфера культа пока не стала предметом 
специального изучения (хотя отдельны­
ми исследователями эмоции фиксирова­
лись, о чем будет сказано далее).

Эмоциональный фон сантерии мы бу­
дем рассматривать в  рамках нескольких 
концептуальных подходов  — ​антрополо­
гии несчастья и неопределенности [Whyte 
1998; Cooper, Pratten 2014] и  семиотики 
Чарльза Пирса. Мы будем понимать эмо­
ции как языки: «язык людей», на котором 
адепты культа говорят о своих жизненных 
проблемах и их решении, и «язык богов», 
который используется для конструирова­
ния воображаемых агентов в ритуале и на 
фольклорной сцене. Спектр состояний 
и ощущений «языка людей» мы будем раз­
личать в соответствии со статусом адепта 
(от не прошедшего инициацию до полно­
стью посвященного), а «языка богов» — ​со 
статусом ситуации (повседневная или ри­
туальная) и  ее коммуникативной органи­
зацией, в которой эмоции могут (или нет) 
быть сообщением того или иного духов­
ного агента и в зависимости от этого по-
разному моделировать поведение адептов 
культа.

Статья основана на полевых материалах 
автора, собранных на Кубе в 2013–2016 гг., 
прежде всего в Матáнсасе и Гавáне (вклю­
ченное наблюдение в ритуалах, наблюде­
ние за сценическими представлениями, 
интервью, фото- и видеозаписи), а также 
на материалах видеозаписей сценических 
выступлений фольклорных ансамблей: 
“Yoruba Andabo”, “Abbilona”, “Obini Bata”, 
“Niños en la Frontera Buscando Raices”, 
“Olorum”, “Orishas”, “Conjunto de Tambores 
Batá de Amado Díaz Alfonso”, включая ху­
дожественный музыкальный фильм “¡Pa­
takín! quiere decir ¡fábula! ” (Патакин — ​это 
значит небылица) (Куба, 1985, реж. Ману­
эль Октавио Гомес) (патакúн — ​мифоло­
гическая история йоруба, повествующая 
о похождениях ориша)2.

2 Некоторые ссылки: “Yoruba Andabo” — ​URL: https://www.youtube.com/watch?v=6KnBAqtR7Qo 
(дата обращения: 23.05.2023); “Abbilona” — ​URL: https://www.youtube.com/watch?v=MrJQhgJyMS8 
(дата обращения: 23.05.2023); “Obini Bata” — ​URL: https://www.youtube.com/watch?v=gotTCAutuk 
(дата обращения: 23.05.2023).
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ЧУВСТВА ЛЮДЕЙ: 
ЭМОЦИОНАЛЬНЫЙ ФОН  
КУЛЬТОВ ОДЕРЖИМОСТИ
Ифа  — ​система гадания йоруба, важная 
для ритуальных практик сантерии. За­
падноафриканская мантическая система 
(ифа у йоруба, фа у фон, эфа у эве) вклю­
чена в список шедевров устного и немате­
риального наследия человечества (2005) 
и  в  список нематериального культурного 
наследия ЮНЕСКО (2008). Она основана 
на принципе двоичных классификаций. 
Ритуал гадания заключается в  том, что 
жрец бабалáво (йоруб. ‘отец тайн’) бросает 
на специальную круглую доску опóн (или, 
в  ее отсутствие, на белую ткань) цепочку 
опéле из восьми нанизанных на нее вогну­
тых семян или скорлупок орехов (ил. 1–2). 
Семена или скорлупки могут выпасть либо 
вогнутой, либо выпуклой стороной вверх, 
получается комбинация символов. Всего 
таких комбинаций может быть 256, они 
соответствуют 256 óду — ​главам из Книги 
Ифа, которую бабалаво читает и  толкует 
тому, кто задал вопрос. Систему оду соз­
дал, по верованиям йоруба, верховный 
бог Олодумáре. Удалившись от дел, он по­
ручил ее одному из ориша, богу судьбы 
Оруни́ла, или Орýла. Все бабалаво — ​слу­
жители Орунмила, и  когда они толкуют 
оду, всегда неоднозначные по смыслу, для 
своих клиентов с  их конкретными проб­
лемами и  ситуациями, то полагаются на 
аше (божественную энергию), которой их 
наделил Орунмила, их духовный покрови­
тель [Bascom 1969; 1980].

Еще одно название сантерии  — ​Рéгла 
Лукумú, «правило йоруба» (так этот народ 
стали называть на Кубе) — ​подчеркивает 
африканское и именно йорубское проис­
хождение культа, хотя в диаспоре он пре­
терпел значительные изменения. В  част­
ности, во времена рабства системы ифа 
на острове фактически не было. Ее воз­
обновили лишь в  конце XIX  в. три жре­
ца, родом из Нигерии. На Кубе для пред­
сказаний используют и опеле (в основном 
жрецы, сохраняющие связи с  Нигерией 
и  старающиеся сохранять «древние тра­
диции йоруба»), и  раковины каури, что 
гораздо проще: при этом используется 
не 256 комбинаций оду, а 16, их толкова­
ния называются лéтра (исп. ‘буква’, ана­
лог оду). Есть и другое гадание — ​óби, по 
четырем кусочкам скорлупы кокосового 
ореха, которые, падая, также составляют 

комбинации. Этот способ самый попу­
лярный, он доступен и непосвященным.

Почему такое большое значение в этой 
религиозной системе придается манти­
ческим практикам? Люди обращаются 
к  гаданиям и  консультациям бабалаво, 
когда у  них в  жизни возникают пробле­
мы и происходят неурядицы, — ​на совре­
менной Кубе это проблемы со здоровьем 
и  законом, трудоустройством и  эмигра­
цией, проблемы финансовые, матримо­
ниальные и  репродуктивные. Жрецы 
с  помощью системы ифа узнают, что не­
обходимо сделать человеку, чтобы испра­
вить ситуацию: принести определенные 
жертвы какому-то из ориша, изменить 
свою жизнь в  некотором отношении, 
пройти инициацию и стать адептом куль­
та. Не во всех, но во многих случаях про­
блемы и  неурядицы толкуются бабалаво 
как «вызов» ориша, как язык духовных 
агентов, способ сказать человеку, что он 
должен пройти посвятительные ритуа­
лы. Посвящение человека определенному 

Ил. 2. Опеле, Матансас, Куба. Фото автора, 2014 г.
Fig. 2. An opelé, Matanzas, Cuba. Photo by the author, 
2014

Ил. 1. Бабалаво и его клиент, на ткани лежит опеле, 
Шао, Нигерия. Фото автора, 2018 г.
Fig. 1. Babalawo and his client, an opelé is lying on the 
fabric, Shao, Nigeria. Photo by the author, 2018
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божеству (включая периодическую ри­
туальную одержимость этим божеством) 
имеет для адепта целью прежде всего 
наладить жизнь. Так, 55-летний Эрне­
сто из Матансаса рассказал, что он при­
шел в сантерию в возрасте 30 лет. Он был 
музыкантом, играл в  оркестре, но про­
фессиональная карьера не складывалась; 
неудачной была и семейная жизнь: на тот 
момент распадался третий брак. Гадание 
по ифа показало, что ему надо прой­
ти посвящение ориша Шанго, изменить 
профессию и  жениться на «своей расе» 
(он  белый, три предыдущие жены были 
мулатками). Он так и  сделал: женился 
в четвертый раз на белой женщине и стал 
делать карьеру в  сантерии [ПДА 2014–
2015, 10–13]. Сейчас в его доме храм (иле, 
йоруб. ‘дом’) сантерии, он сам и его стар­
ший сын — ​бабалаво. Лианни из Гаваны, 
27  лет, рассказала, что тяжело заболела, 
а  вскоре после инициации (тоже ориша 
Шанго) поправилась [ПДА 2015, 52–53]. 
Еще одной информантке из Матансаса, 
38 лет, которая долго не могла родить ре­
бенка, оракул сказал пройти посвящение 
ориша Ошун (покровительнице материн­
ства). И  ее проблема решилась  — ​дочке 
в  день нашего с  ней разговора исполни­
лось три года. На мой вопрос, не прошел 
ли посвящение и  ребенок, она ответила: 
«Нет, а зачем, c ней все в порядке» [ПДА 
2016, 52–53].

Сантерия — ​типичный культ несчастий 
или страданий. Это обозначение восхо­
дит к выражению Виктора Тэрнера drums 
of affliction ‘барабаны бедствия’ [Turner 
1968]. Он его использовал по отношению 
к ритуалам исцеления (и шире — ​ликви­
дации несчастий) у ндембу, затем оно ста­
ло также обозначением новых религиоз­
ных образований, возникающих в  зонах 
аккультурации и в условиях резких соци­
ально-экономических перемен (зáр, бóри 
в  Эфиопии, Египте, Судане, Нигерии, 
хáука в  Мали, вýду на Гаити, кандомблé 
в  Бразилии и  др.). С  помощью мантиче­
ских практик люди ищут выход из жиз­
ненных неурядиц, способы решения сво­
их проблем. Эмоции, которые заставляют 
человека обращаться к  консультациям 
жрецов и  решаться на посвятительные 
ритуалы, — ​печаль, беспокойство, трево­
га, страх.

Но этот эмоциональный фон характе­
рен лишь для алейó  — ​обычных людей, 

не посвященных в  сантерию. Они могут 
периодически обращаться к  консульта­
циям бабалаво, но не участвуют посто­
янно в ритуалах культовой группы. Иные 
эмоции связаны с  религиозной жизнью 
неофитов-ийявó и  полностью посвящен­
ных — ​олорúша, или сантéро.

Ийяво (йоруб. ‘невеста’)  — ​неофиты 
в  первый год и  семь дней после начала 
инициации. Они всегда одеты в  белое, 
включая обувь, головной убор и  атри­
буты  — ​зонты, сумки и  т.  п., их голова 
обязательно покрыта белой повязкой 
(ил.  3–4). Они должны соблюдать ряд 
особых запретов и предписаний в соот­
ветствии с итá — ​набором предсказаний, 
которые даются при посвящении. Ита 
записывают в  santa libreta ‘святую бро­
шюру’, специальную книжечку, ею ийяво 
руководствуется во время всего периода 
ийяворáхе. И мантика, и эмоции, связан­
ные с  этим этапом становления адепта, 
отличаются рядом особенностей: при га­
даниях определяется не причина несча­
стья, а  воля ориша относительно буду­
щего человека; неофита сопровождают 
не беспокойство, тревога и неопределен­
ность, а ощущение избранности, радость 
и гордость от близости с божеством.

Ита проводится для тех, кого «из­
брали ориша», в  несколько этапов. На 
первом этапе, mano de Orula, исп. ‘рука 
Орула’ (на  йоруба авофáка для мужчин 
и икóфа для женщин), определяется, кто 
будет главным ориша будущего сантеро. 
Второй этап проводится в ходе главного 
ритуала среди годового круга посвяти­
тельных обрядов  — ​кариóча или asiento 
(от  исп. asentar ‘усаживать’). Этот ри­
туал состоит в  «усаживании» ‘главного’ 
ориша (dueño de la cabeza, исп. ‘хозяин 
головы’) в  голову инициируемого, а  по 
другому толкованию — ​«вливании» аше 
в его голову. Гадание во время этого ри­
туала определяет caminо ‘путь’ главно­
го ориша (у  каждого из них возможны 
разные «пути», или «лица», об этом речь 
пойдет ниже), а также выясняет, кто бу­
дет вторым «главным» божеством. Если 
первый ориша  — ​мужского рода, то 
второй должен быть женского, и наобо­
рот: так сантеро получает божественных 
мать и  отца. Также он получает земных 
духовных родителей  — ​бабатóби/pa-
drino (‘крестного’) и  ийатóби/madrina 
(‘крестную’).
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После этого человек считается полно­
стью посвященным — ​олориша, или сан­
теро. Среди этой категории есть адепты 
высшего ранга  — ​те, кто может посвя­
щать других: бабалóча/бабалорúча, йо­
руб. ‘отец ориша’, ийялóча (‘мать ориша’). 
В культовых группах сантерии есть и те, 
кто не прошел кариоча  — ​служители 

ориша Элегуá, служители геррéро (ори­
ша-воинов Огýна, Ошóси и Осýна) и слу­
жители колья́рес (имеющие право носить 
специально освященные бусы — ​атрибу­
ты ориша). Адепты этих категорий мо­
гут и  не пройти в  своей жизни полного 
посвящения, воля божеств на этот счет 
определяется в ритуале ита — ​гадании по 
ифа относительно посвящения.

В любом случае принадлежность 
к  илé (дому/храму, культовой группе), 
участие в  ритуальном цикле сантерии 
дает адепту уверенность в  себе, под­
держку духовных родителей и  собра­
тьев по вере; помощь божеств, прежде 
всего его «хозяина головы»; чувство до­
стоинства, гордости и  ответственности 
за свое поведение. Как сказала одна их 
информанток (60  лет, Матансас), «те­
перь ты — ​святой (санто) и должен ве­
сти себя соответствующе». Дело в  том, 
что инициированный в сантерию — ​уже 
не вполне человек, по крайней мере, не 
обычный человек. В  некотором смыс­
ле он одновременно и  есть ориша, или 
санто: божество, помещенное в  голо­
ву неофита в  ходе кариоча, всегда на­
ходится в  ней; имя сантеро состоит из 
двух частей — ​сначала идет имя главно­
го ориша, затем личное имя. Во время 
ритуалов tambor de santo (исп. ‘барабан 
святого’) ориша вселяется в своего óмо 
(йоруб. ‘дитя’) и человек буквально ста­
новится на короткое время божеством.

Это значит, что здесь мы имеем дело 
с  религиозным и  культурным воображе­
нием, с конструируемыми жестами и ми­
микой духовного агента, с эмоциями уже 
не человека, но ориша.

ЭМОЦИИ БОЖЕСТВ: 
КОНСТРУИРОВАНИЕ ДУХОВНЫХ 
АГЕНТОВ В РИТУАЛЕ И НА СЦЕНЕ
Надо сказать, что доступ к эмоциям ори­
ша есть не только в ритуале, но и в пов­
седневности. Однако он возможен лишь 
для адептов культа, особенно в период ий­
яворахе. Суть этого лиминального перио­
да — ​в налаживании отношений человека 
и  его духовного патрона. Считается, что 
божество реагирует на нарушение запре­
тов ита, на те или иные поступки и даже 
мысли человека целым спектром физио­
логических и психологических ощущений 
и состояний — ​болью, головокружением, 
тошнотой, чувством тоски, страха или 

Ил. 3. Ийяво, Матансас, Куба. Фото автора, 2014 г.
Fig. 3. Iyawó, Matanzas, Cuba. Photo by the author, 
2014

Ил. 4. Ийяво, Ольгин, Куба. Фото автора, 2014 г.
Fig. 4. Iyawó, Holguin, Cuba. Photo by the author, 2014
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радости и т.  д. Этот опыт крайне субъекти­
вен: разнообразны и его проявления, и их 
значения. Задача неофита  — ​с  помощью 
своих крестных и бабалаво расшифровы­
вать «послания» ориша, научиться отли­
чать собственные эмоции от настроений 
духовного патрона. Последние доступны 
как сенсорный опыт лишь самому ийяво, 
другим он может быть передан опосре­
дованно, через нарративизацию. Одна­
ко не всем — ​эта тема считается тайной, 
обсуждать ее можно лишь с  крестными 
и бабалаво. Лианни, с которой мы разго­
варивали во время ее ийяворахе, немного 
рассказала о своих ощущениях, оговорив, 
что больше не имеет права рассказывать.

В повседневной жизни эмоции божеств 
доступны в  любом случае опосредован­
но  — ​адепт узнает о  них, расшифровы­
вая собственный сенсорный опыт, другие 
люди — ​через его слова. В ритуале мы на­
блюдаем иную картину: ориша проявляет 
себя через тело адепта, и тогда его видят 
и слышат все присутствующие.

В ритуалах tambor de santo для каждо­
го ориша существуют свои барабанный 
ритм, мелодия, песня восхваления-при­
зывания (óрики на йоруба, rezo, исп. ‘мо­
литва’), танцевальный шаг, набор поз, 
жестов и мимических выражений. Граси­
эла Чао, кубинская исследовательница-
этнохореограф, выделяет два типа танцев 
в ритуалах сантерии — ​танец для ориша 
и  танец ориша [Chao 2008]. Первый тип 
танца характерен для начала ритуала, 
его агент  — ​человек. Он двигается под 
барабанный ритм и мелодию своего ори­
ша, воспроизводя его танцевальный шаг 
и  позы. Это своего рода подготовка «со­
суда», «посадочной площадки» или «сед­
ла» для божества; предполагается, что 
оно вселится в человека, танцующего его 
танец. Когда ориша «оседлывает» свою 
«лошадь» (для состояния одержимости 
на Кубе существует выражение montar el 
caballo ‘ездить верхом на лошади’), харак­
тер танца меняется. Человек, в  которого 
«вселилось» божество, начинает танце­
вать более динамично, его движения, 
жесты и  мимика более экспрессивны. 
По таким изменениям окружающие по­
нимают, что это уже танец ориша, и дей­
ствуют по предписанному регламенту: 
одевают его в одежду определенного цве­
та, ассоциирующегося с  данным ориша, 
дают ему его атрибуты, взаимодействуют 

с ним — ​выражают почтение, задают во­
просы, просят благословения.

Общее в танце для ориша и танце ори­
ша — ​барабанный ритм и мелодия, песня, 
танцевальный шаг, жесты, позы. Отли­
чия: танец для ориша менее экспресси­
вен, позы, жесты, мимика не выражены, 
костюм и  атрибуты отсутствуют; в  тан­
це ориша заметна бóльшая экспрессия 
в  движениях, жестах и  мимике, эмоци­
ональность, наделение танцующего ко­
стюмом и  атрибутами. В  танце для ори­
ша танцующий  — ​индексальный знак 
божества, в танце ориша — ​иконический 
знак. «Пустой» знак» (человек в танце для 
ориша) соединяется с духовным агентом 
(«нулевым знаком»), и  появляется новая 
смысловая единица — ​божество в облике 
конкретного адепта культа. Когда форма 
наполняется содержанием, мимические 
выражения наполняются эмоциями. Под­
линность присутствия опознается в  том 
числе по эмоциональной экспрессии (ср. 
подобные процессы в  других традици­
ях — ​в якутском ритуале проводов Айы­
ысыт [Христофорова 2002, 77–79], индий­
ских обрядовых действах колам и калият­
там [Рыжакова 2017, 213–246]).

Какие божества могут предстать «во 
плоти» в  ритуале сантерии? Из всех бо­
жеств йоруба на Кубе более всего распро­
странены семь ориша — ​Обаталá, Шангó, 
Элегуа, Огун, Ошýн, Йемайя, Ойя. Их 
называют siete potencias (исп. ‘семь сил’) 
и  santos reglamentarios (исп. ‘стандарт­
ные святые’). Именно эти имена носит 
большинство посвященных сантеро. По 
данным 1992–1995 гг. из Гаваны и  Ма­
тансаса 100 опрошенных сантеро имели 
таких главных ориша: Шанго — ​25, Оба­
тала  —   22, Ошун  — ​16, Йемайя  — ​11, 
Огун  — ​6, Ойя и  Элегуа  — ​по 5, Агайý 
и  Ошоси  — ​по 2, Бабалý-Айé  — ​1; 5 че­
ловек не ответили на вопрос [Menendez 
2002, 338–343]. Ориша Агайу, Ошоси и Ба­
балу-Айе не относятся к santo de cabecera, 
т.  е. для них не проводится кариоча, их не 
«усаживают в голову», а приобретают как 
духовных наставников иным способом.

Каждое из этих божеств имеет харак­
терные эмоции, обусловленные патакин — ​
мифологическими историями об их жизни 
и приключениях. Рассмотрим эти «эмоци­
ональные эмблемы» ориша в соответствии 
со списком универсальных базовых эмо­
ций Пола Экмана [Ekman 1971]: радость, 
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печаль, страх, гнев, удивление, отвраще­
ние. Таблица основана на полевых мате­
риалах автора (наблюдения, интервью, 
анализ видеоматериалов), в  части сведе­
ний о  сферах ответственности  — ​также 
на опубликованных материалах Ф. Орти­
са и Р. Лачатанере [Ortiz 1906; Lachatanere 
2007 (1938, 1942)] (см. таблицу 1).

Итак, для облика божеств сантерии 
характерны 4 эмоции: гнев (5 ориша), 
радость (3), печаль (2), удивление (1),  — ​
причем они могут комбинироваться. От­
вращение не зафиксировано, но в одном 
случае наблюдается демонстративное от­
сутствие эмоций  — ​так подчеркивается 
невозмутимость и  спокойствие Обатала, 
верховного ориша.

В ритуале мимические выражения, со­
ответствующие этим эмоциям, расценива­
ются как знаки божества, наряду с други­
ми его «эмблемами», а бурное проявление 
эмоций — ​как его воплощение в адепте.

Но здесь есть некоторая проблема. 
Адепт в ритуале, с одной стороны, следует 
предписанным шаблонам поведения и тех­
никам тела, с другой стороны, ​транс одер­
жимости — ​состояние, характеризующееся 

некоторой степенью непредсказуемости. 
Человек в этом состоянии может выйти за 
рамки предписанного поведения и повести 
себя неверным образом, не совпадающим 
с  обликом ориша. Как решается эта про­
блема в ритуалах сантерии? Есть несколько 
способов. Во-первых, распорядитель ри­
туала (который никогда не входит в транс) 
внимательно следит за его участниками 
и их состоянием. При наступлении транса 
он должен выяснить, тот ли духовный 
агент пришел, которого ждали. Он опре­
деляет это по оттенкам поведения, жестам, 
словам, эмоциям. Если дух «не тот», напри­
мер, не ориша, а некий «неизвестный дух» 
или «душа умершего», его изгоняют. Этот 
вариант действий предлагает наибольшую 
жесткость цензуры коллектива. Второй 
способ мягче, он касается прежде всего 
ийяво и недавно посвященных. В этом слу­
чае поведение в  трансе может быть менее 
шаблонным: считается, что в  начальный 
период дух и  человек «притираются» друг 
другу (на  Кубе используется метафора 
«объездить лошадь»), поэтому неофит, как 
«дикий скакун», может не соответство­
вать полностью схеме поведения. Наконец, 

Имя ориша Сфера ответственности,
пол (м./ж.)

Цветовая гамма, 
атрибуты

Базовые 
эмоции

Шанго 
(Shango)

Ориша грома, огня, мужествен­
ности, м.

Красный-белый.
Двусторонний топор.
Громовая стрела

Гнев

Обатала 
(Obatala)

Наместник Олодумаре, распоря­
дитель аше и создатель человека; 
ориша духовной любви, ясности 
ума, чистоты, мира, справедливо­
сти, м./ж.

Белый - 

Ошун 
(Oshun)

Ориша рек, чувственной любви, 
покровительница женщин, бере­
менных, ж.

Желтый Радость
(смех как про­
явление)

Йемайя 
(Yemaya)

Ориша моря, покровительница 
материнства, защитница моряков 
и рыбаков, ж.

Синий-белый Радость, гнев

Огун 
(Ogun)

Ориша-воин (герреро), покрови­
тель воинов и кузнецов, ориша 
гор, железа, м.

Зелено-черный Гнев, печаль 

Ойя (Oya) Ориша ветра, кладбищ, рынка, ж. Желтый-коричневый-белый Гнев
Элегуа
(Elegua)

Ориша начала пути, входов, пере­
крестков, трикстер, м.

Красный-черный Удивление, 
радость

Агайу 
(Agayu) 

Ориша вулканов, покровитель 
путешественников, м.

Разноцветная Гнев

Бабалу-Айе 
(Babalu-
Aye)

Ориша-целитель (кожные заболе­
вания, эпидемии), м.

Светло-коричневый (цвет 
мешковины, джута), сире­
невый/фиолетовый (доп. 
красный, белый).
Костыли, собаки

Печаль

Таблица 1
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третий вариант вполне законно предпола­
гает варьирование «эмоциональных обли­
ков» ориша. Дело в том, что в соответствии 
с патакин ориша имеют не одно, а несколь­
ко «лиц», или «путей» (caminos исп. ‘дорога, 
путь’). Лица, или пути, божества различа­
ются сюжетно — ​жизненными сценариями, 
событиями, занятиями, чертами характера, 
прозвищами. Так, ориша Огун, покрови­
тель кузнецов и  воинов, имеет 44 «лица», 
например: Огун Алагбó — ​покровитель куз­
нецов, трудолюбивый и  необщительный; 
Огун Олокó — ​миролюбивый крестьянин, 
покровительствует обработке земли; Огун 
Аройé  — ​импульсивный и  гневный; Огун 
Олодэ  — ​покровитель охотников, Огун 
Арерé — ​«хозяин металла» и покровитель 
мясников, Огун Онирá  — ​распорядитель 
дождя и бури и т.  д. Одно из «лиц» ориша 
моря Йемайя  — ​Йемайя Якутé; на этом 
«пути» она супруга Огуна, ее атрибут  — ​
мачете, а в ее поведении больше гнева, чем 
радости. Такими способами, вполне семио­
тическими, в  ритуалах сантерии решается 
проблема возможного несовпадения озна­
чающего и  означаемого3. На фольклорной 
сцене такой проблемы нет.

Кубинское искусство активно осваивает 
африканское наследие уже около столетия. 
В 1920–1940-х гг. афрокубанизм как обще­
ственное движение и художественное на­
правление обратил серьезное внимание 
на фольклор «черных низов»  — ​танцы, 
музыку, легенды, религиозные практики. 
С  1960-х гг. эта деятельность решительно 
изменила направление. Два важных фак­
тора, последовавшие за кубинской рево­
люцией 1959 г., — ​секуляризация и объяв­
ление кубинской музыки национальным 
достоянием — ​привели к тому, что танцы 
и  игра на барабанах были изъяты из ри­
туалов сантерии, осмыслены как фольк­
лорное наследие и  перенесены на сцену. 
То, что некогда было tambor de santo, было 
расчленено на отдельные элементы, не­
которые из которых стали светским ис­
кусством и  культурным мероприятием. 
В 1962 г. был создан Национальный фольк­
лорный ансамбль Кубы, в  деятельность 
которого входило не только исполнение 
музыкально-танцевального фольклора, но 

и  его сбор, обработка и  художественная 
интерпретация. В последующие годы при 
кубинских школах искусств и домах куль­
туры возникли фольклорные ансамбли, 
исполнявшие «ритуал на сцене» (“Yoruba 
Andabo”, “Cutumba” и  т. д.). В  1985 г. был 
снят музыкальный фильм на основе не­
которых сюжетов из патакин — ​“¡Patakín! 
quiere decir ¡fábula!” (Патакин  — ​это зна­
чит небылица). Действие мифологических 
историй было перенесено на современную 
Кубу, но облик и  характер героев-ориша 
были вполне узнаваемы.

В 1990-х гг., в так называемый «особый 
период», когда после распада СССР со­
циально-экономическая и  политическая 
ситуация в  республике стала меняться 
и запрет на религию был снят, постепенно 
возник противоположный процесс — ​ре­
сакрализация «сценического фольклора», 
возвращение его на ритуальную площад­
ку. Однако за предыдущие десятилетия 
немало изменился и этот фольклор, и сре­
да его существования. В  2010-х гг. стало 
явно заметно, что границы между фольк­
лорным ансамблем и культовой группой, 
а также между выступлениями на публи­
ку и ритуалами в честь ориша стираются. 
Так, в Матансасе наша полевая работа ве­
лась в  двух коллективах, объединяющих 
сценические и ритуальные перформансы. 
Один из них  — ​фольклорный ансамбль 
“Muñequitas de Matanzas” (Куколки из 
Матансаса), который возглавляет из­
вестная ийалоча, устраивающая в  своем 
доме tambores de santo. Второй  — ​рели­
гиозно-художественный проект “Callejón 
de las tradiciones” (Переулок традиций), 
организованный бабалаво из некоторых 
иле для популяризации афро-кубинского 
искусства и  религиозных практик. Кро­
ме занятий живописью и  коммерческих 
сценических выступлений участники 
этого проекта регулярно проводят риту­
алы сантерии. При этом, что интересно, 
меняется и  «фольклор на сцене»: теперь 
государственная цензура не препятствует 
тому, чтобы изображать на сцене tambor 
de santo практически полностью — ​с изо­
бражением «танцев ориша», а  не в  виде 
отдельных музыкальных и танцевальных 

3 Эта проблема находится в  концептуальном поле семиотических идеологий  — ​исследова­
тельского направления, которое занимается вопросами эмной рефлексии над процессами про­
изводства смыслов, где важную роль играют материальные объекты и сенсорные режимы, см.: 
[Keane 2003; Engelke 2007; Meyer 2011].
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номеров. С  1990-х гг. наблюдается рост 
числа музыкальных групп, исполняющих 
фольклорную музыку с  использованием 
ритуальных музыкальных инструмен­
тов  — ​барабанов батá, а  также сцениче­
ские танцы ориша (“Obini Bata”, “Abbilona”, 
“Niños en la Frontera Buscando Raices”,  
“Olorum”, “Orishas”, Mezcla”, “Sintesis de 
Cuba”, “Conjunto de Tambores Batá de 
Amado Díaz Alfonso” и др.). Танцевальные 
коллективы (Национальный фольклор­
ный ансамбль Кубы, “Danza Folklórica”, 
“Cutumba” и др.) не только представляют 
на сцене танцы ориша, но и  выпускают 
учебные видеокурсы.

Основные элементы сценических пред­
ставлений и  ритуала совпадают: бара­
банный ритм и песня, танцевальный шаг, 
позы, жесты и мимика танцоров. Отличия 
состоят в  следующем. Во-первых, в  риту­
але адепты культа взаимодействуют с бо­
жеством, вселившимся в  одного из них, 
а  на сцене мы видим либо сольные тан­
цевальные номера актеров в роли ориша, 
либо разыгрываемые сценки из патакин, 
т.  е. ориша взаимодействуют друг с  дру­
гом. Во-вторых, различается прагматика: 
в  ритуале перформанс имеет целью вы­
казывание почета божеству и  получение 
от него блага, а на сцене он предназначен 
внешним зрителям, которые эстетически 
оценивают его и  вознаграждают актеров. 
В-третьих  — ​и  это главное отличие двух 
перформансов  — ​на сцене отсутствует 
подготовительный этап, танцы для ориша. 
Когда звучит игра на барабанах и  солист 
запевает песню в честь божества, подхва­
тываемую хором, на сцене нет танцора. 
Через некоторое время он появляется из-
за кулис, уже в  костюме и  с  атрибутами. 
Он ведет себя в  соответствии с  культур­
ной моделью, в том числе в области эмоци­
ональных выражений, но не экспрессивно 
и не меняя степень экспрессии, в том числе 
потому, что дополнительной акцентуации 

эмоций, служащей в  ритуале для семио­
тического различения, не нужно. Танцор 
на сцене — ​сразу ориша, его иконический 
знак, но декларативно «пустой», не напол­
ненный содержанием  — ​«присутствием» 
духовного агента (см. обл. 3). А  человек, 
в которого в ритуале вселяется божество, 
на сцене отсутствует, т. е. являет собой «ну­
левой» знак (см. таблицу 2).

Таким образом, сценическое действие 
противоположно ритуалу по своей ком­
муникативной структуре, семантике 
и  прагматике. Если в  ритуале человеком 
овладевает духовный агент, то на сцене 
наоборот — ​человек владеет ориша, под­
чиняет себе его культурную модель, об­
разно говоря, заставляет божеств санте­
рии выполнять новые для них задачи. Эта 
ситуация параллельна тому, как социали­
стическое государство овладело религи­
озными практиками сантерии, превратив 
их в фольклорный фестиваль.

Отметим один интересный момент, об­
наруженный нами в ходе полевых наблю­
дений: существует небольшое, но важное 
различие между концертами музыкаль­
но-танцевальных ансамблей на «большой 
сцене» и  перформансами для туристов, 
исполняемыми небольшими коллектива­
ми при музеях и домах культуры (Музей 
ориша, Дом Африки и  др.). В  этих куль­
турных центрах на небольших площадках 
фольклорные коллективы проводят пред­
ставления, в том числе специально для ту­
ристов. Как и в больших концертных за­
лах, эти выступления представляют собой 
«индивидуальные номера» ориша: под 
музыку барабанов и  пение-призывание 
выходит человек в костюме и с атрибута­
ми того или иного божества и танцует под 
его личный ритм и мелодию, демонстри­
руя рисунком танца, жестами и мимикой 
характер ориша в соответствии с патакин. 
В  некоторых случаях происходило нало­
жение двух перформативных концепций: 

Тип перформанса Коммуниканты Вид знака для человека 
в «роли» ориша Прагматика

Ритуал

Танец для 
ориша Участники ритуала /

Божество

Индексальный знак («пустой»)
(ориша — ​«нулевой» знак)

Почет / благоТанец 
ориша Иконический знак

Сцена Актеры / Зрители Иконический знак («пустой»)
(человек — ​«нулевой» знак)

Эстетическое 
удовольствие /
вознаграждение

Таблица 2
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актеры сразу представляли ориша, но 
в процессе исполнения добавлялись эле­
менты имитации (?) ритуальной одержи­
мости: человек в образе ориша в какой-то 
момент начинал вести себя очень экс­
прессивно — ​так, как ведет себя в ритуале 
адепт, которого «оседлало» божество (см. 
обл. 3). Возможно, это делается для сце­
нического эффекта  — ​тогда происходит 
семиотический шифт: актер из «пустого» 
иконического знака ориша превращается 
в  знак адепта в  ритуале (т.  е. становится 
знаком знака). Но в подобных ситуациях 
нельзя исключить и действительного из­
менения состояния танцора (поскольку, 
как было сказано выше, такие фольклор­
ные коллективы иногда одновременно 
и ритуальные группы либо в них участву­
ют практикующие сантеро). Тогда проис­
ходит иная замена: «пустой» иконический 
знак становится «полным». Однако такая 
ситуация не релевантна ритуалу по ком­
муникативной структуре и  прагматике, 
поэтому ритуального продолжения не 
происходит  — ​человека просто выводят 
из такого состояния.

Для сравнения приведем материалы 
наблюдений среди йоруба в  г. Ошогбó 
в Нигерии в 2018 г. Там во время выступ­
ления для туристов (танцы под музыку 
барабанов в  честь ориша Ошун) одна из 
женщин впала в транс. Далее ритуального 
продолжения не последовало — ​ее отвели 
в сторону и усадили, а танец продолжал­
ся (см. обл. 3). Это было сценическое дей­
ство, но элементов ритуала нельзя было 
избежать, так как представление для ту­
ристов давала культовая группа во главе 
со жрецом в помещении религиозного на­
значения, где расположены алтари ориша. 
Дело тут в том, что в Нигерии фольклор­
ная сцена гораздо менее развита, чем на 
Кубе, и народное искусство практически 
не десакрализовано.

Подводя итоги, еще раз обозначим раз­
личия ритуального и  сценического пер­
форманса. В  ритуале мы видим шифт от 
индексального к иконическому знаку ори­
ша, на сцене  — ​сразу иконический знак, 
где означаемое либо отсутствует, либо 
оно иное, чем в обряде. В ритуале мими­
ческие выражения и  эмоциональная экс­
прессия — ​это знаки присутствия ориша, 
на сцене  — ​знаки демонстрации ориша. 
В ритуале ориша понимаются как духов­
ные агенты, на сцене — ​как фольклорный 

образ, элемент культуры (наследия, иден­
тичности и т.  д.). Есть ли различия между 
этими форматами при изучении эмоций? 
Это зависит от целей и акцентов исследо­
вания и  соответствующей теоретической 
рамки. С эмной точки зрения различия су­
щественны, так как ритуал предполагает, 
а сцена исключает присутствие духовных 
агентов. С позиции же концепции Джеф­
фри Александера ритуал и сцена в равной 
мере являются социальными перформан­
сами [Alexander 2006, 29–90], различаю­
щимися, на наш взгляд, коммуникативной 
структурой, прагматикой и  семантикой. 
На Кубе фольклорная сцена являет собой 
противоположность ритуала: здесь чело­
век овладел божеством, а государственная 
власть наконец получила контроль над 
пугающими «демоническими культами».

Итак, спектр эмоций в  контексте ку­
бинской сантерии можно разделить на 
два кластера: 1) эмоции людей, мотивиру­
ющие обращение к культовым практикам 
(консультациям, посвятительным ритуа­
лам) и моделирующие поведение адептов; 
2) конструируемые эмоции божеств, яв­
ляющиеся их знаками и служащие в риту­
але для различения «пришедших» ориша, 
а  в  сценических представлениях  — ​эле­
ментами их образа.

Остается вопрос: к  какому «культур­
ному коду» следует отнести выделенные 
эмоции (беспокойство, тревога, гордость, 
страх, печаль, гнев, удивление, радость) — ​
йоруба или испанскому? В  основе санте­
рии  — ​мифология йоруба, однако основ­
ной язык повседневного и  ритуального 
общения  — ​испанский (ритуальные тек­
сты на лукуми, кубинском йоруба, имеют 
скорее орнаментальное значение и  не все 
их понимают); на испанском же публику­
ются и  читаются патакин. Видимо, здесь 
имеет смысл говорить о  синкретическом 
единстве, о «кубинском культурном коде», 
в котором конструирование и чтение эмо­
ций будет в  большей степени испанским, 
в  соответствии с  основным языком. До­
полнительным аргументом в  пользу этой 
точки зрения будет то, что в  Нигерии 
в  религиозных практиках йоруба мы не 
обнаружили так ярко демонстрируемых 
эмоций; африканские ориша не столь экс­
прессивны в ритуале.

Еще один важный вопрос: в  ка­
кой степени мы можем говорить об 
эмоциях в  кубинской сантерии как 
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о  кросс-культурных универсалиях? Чего 
в них больше — ​универсального или куль­
турно-специфичного? Насколько они 
соответствуют списку базовых эмоций 
по Экману? Какой подход к  ним надеж­
нее  — ​универсалистский этологический 
или культурно-релятивистский антропо­
логический? Концепцию, примиряющую 
две эти противоположные точки зрения, 
предложил Уильям Редди [Reddy 1997, 
327–351]. Он использует два понятия из 
теории речевых актов Джона Остина  — ​
констатив (называние элементов реаль­
ности) и перформатив (изменение реаль­
ности с  помощью слов). Констатив он 
сопоставляет с универсалистским подхо­
дом, перформатив — ​с социальным кон­
структивизмом (а  следовательно, куль­
турным релятивизмом). Эмоциональные 
высказывания и мимические выражения, 
по Редди, обладают свойствами и  кон­
статива, и перформатива. Они отражают 

состояние человека и при этом изменяют 
ситуацию. Более того, они представляют 
и  эмную точку зрения, и  этную, так как 
эмоции «считывает» и  оценивает внеш­
ний взгляд. По аналогии с  типами рече­
вых актов, выделенных Остином, Редди 
вводит термин «эмотив» для выражения 
эмоций (не  обязательно вербального) 
и изменения реальности в ходе и резуль­
тате этого процесса. По его мнению, эмо­
тив как концепт объединяет универсаль­
ность и  социальную сконструирован­
ность эмоций. В заключение подчеркнем, 
что при исследовании эмоций в  текстах 
иной культуры необходимо признавать 
важность субъективного опыта носите­
лей традиции, учитывать эмные катего­
рии, а при их переводе на «свой» язык — ​
эмные категории собственной культуры. 
Языком-посредником в данном процессе 
может служить список универсальных 
эмоций, разработанный этологами.
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Summary. The study of emotions in connection with folklore texts and ritual practices is an 
essential trend in modern folkloristics. It is especially interesting when cultural systems attach 
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their emotions in the context of rituals and stage performances. She distinguishes between their 
human emotions and the presumed emotions of the Orisha, the deities of Santeria. Emotions in 
everyday life may be seen as motives shaping people’s actions; emotions in ritual and on stage 
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