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ОТ РЕДКОЛЛЕГИИ

Настоящим томом завершается публикация этнолингвистического словаря «Славянские древности» (1995, т. 1; 1999, т. 2; 2004, т. 3; 2009, т. 4), работу над которым авторский коллектив отдела этнолингвистики и фольклора Института славяноведения РАН вел более четверти века (пробный выпуск словаря увидел свет в 1984 г.). Замысел и концепция словаря принадлежат академику Никите Ильичу Толстому К сожалению, при его жизни успел выйти из печати только один том. Дальнейшая работа проходила уже без его участия, однако авторы и редколлегия старались неуклонно следовать принципам, сформулированным им. Главные из этих принципов — систематическая проработка языковых, этнографических и фольклорных источников всех славянских традиций, реконструкция семантики, символики и ритуальных функций основных смысловых единиц традиционной духовной культуры, внимание к их географии, выявление их системных отношений и механизмов культуры.

За годы работы над словарем конкретные задачи, стоящие перед авторами, естественно, менялись. С одной стороны, авторы постепенно накапливали опыт структурирования и толкования эмпирического материала в заданных жанровых рамках, с другой — непрерывно разрастался объем вводимых в научный оборот данных разных традиций, появлялось множество новых исследований и публикаций полевых и архивных материалов, требовавших дополнительного осмысления и проработки, наконец, к работе над словарем подключались молодые исследователи, которым приходилось осваивать не только обширный языковой, фольклорный, этнографический материал, но также принципы и приемы его анализа и словарного представления, которые в свою очередь постоянно совершенствовались и уточнялись.

Параллельно с работой над словарем члены авторского коллектива вели индивидуальные исследования многих проблем и фрагментов традиционной культуры — народного календаря, низшей мифологии славян, обрядности и верований, проблемы взаимодействия устной и книжной традиции и др. (см.: Славянская этнолингвистика. Библиография. М., 2008). Авторы сознают, что словарь, будучи первым опытом систематического представления традиционной народной культуры всех славянских народов, не может не иметь пропусков и недостатков. Авторский коллектив и редколлегия будут благодарны «пользователям» за все критические замечания и дополнения.
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СКАЗКА (укр., бел. казка, пол. bajka, чеш. pohadka, rozprdvka, с.-х. prica, bajka, gatka, словен. pravljica) — жанр прозаического фольклораосновные разновидности которого — волшебная, бытовая сказка, сказка о животных.

Волшебная сказка исторически восходит к архаическому мифу об инициации — представляет цепь испытаний героя, добывающего волшебные предметы и затем невесту за тридевять земель в тридесятом царстве (на «том свете» — Пропп ИКВС). Зачин сказки часто включает формулу невозможного («не в каком царстве, не в каком государстве»: Аф.НРС 2, № 284), указание на ирреальность событий, неопределенно-прошлое время («жили-были»); сходным оказывается завершение сюжета — участие рассказчика в общем пиршестве ( «я там был, мед-пиво пил, по усам текло, а в рот не попало») (Рошияну 1974). С мифологией волшебную сказку роднят мотивы участия планет и стихий (Солнце, Месяц, Мороз, Ветер), достижения «того света» при посредстве чудесных животных-помощников (часто — волшебного коня, птицы, серого волка), этиологические мотивы (добывание чудесных предметов — живой воды, молодильных яблок в ином мире), мифологическое время и место действия (при царе Горохе, «в некотором царстве»). Мотивы чудесного рождения (от проглоченного плода), чудесного супруга с его зооморфными превращениями, териоморфиз- ма тридесятого царства (избушка яги) в волшебной сказке указывают на архаическую связь сказочного иного мира с природой — лесом. С традиционной системой ценностей сказку связывают мотивы сватовства, женитьбы героя на царевне (ср. русские свадебные названия жениха и невесты — «князь» и «княгиня») и т.п. От мифа и былички сказку отличает установка на вымысел (чудеса), непременную победу главного героя над враждебными мифологическими персонажами, функционально взаимозаменяемыми — водяным, лешим, чертом, ягой, Кощеем, змеем (его аналоги у юж. славян — ламя и хала) и др., часто — их обман (в том числе в бытовой сказке; ср.: мотив состязания быстрого и медленного героя в сказке о животных ATh 275, противостояние простодушного хозяина и хит- реца-работника и т.п. Мотивы превращений, чудесного сна становятся периферийными в бытовой сказке: (Юдин 2006). При этом фантастические сказочные персонажи — Яга, Кощей Бессмертный, Змей Горыныч, Чудо-Юдо — не играют существенной роли в демонологии народной, а домовой, банник, кикимора, южнославянская вила, даже леший — нечасто являются персонажами сказки (Бог.ВТНИ:287). Герой волшебной сказки (иногда — дурак, униженный младший сын, падчерица-«золушка» и т.п.) повышает свой социальный статус (в отличие от плута сказки бытовой). Антиповедение сказочных героев (Иван-дурак), мотив царевны Несмеяны (ср. в ст. Смех) и т.п. очевидно относятся к пережиткам архаических ритуалов: безумное поведение сказочного дурака может восходить к лиминальному состоянию посвящаемого, одержимого духами (в период инициации), напоминает о ритуальных бесчинствах молодежи в традиционной культуре (об отношении к поведению юродивых см. Юродство). Церковные поучения обвиняли тех, кто «сказки сказываютъ небылые, и празднословиемъ и смехотворениемъ и кощунаниемъ души свои

губятъ» (СРЯ 11—17 вв. 7:399).

Менее очевидна связь сказок о животных с сюжетами тотемических мифов (в которых животные ведут себя подобно людям), хотя герои сказок о животных сохраняют функции мифологического плута — трикстера (у народов Европы — лиса): для С. вообще нехарактерны мифологические мотивы творения, этиологические концовки (ср., впрочем, мотивы обмана в бытовых сказках, когда обманутый не знает, что лошадь — ездовое животное, и т.п., Костюхин 1987).

Сюжеты «заветных» сказок с гипертрофией эротических мотивов, экспрессивной лексикой и т.п. возводятся к антиповедению, характеризующему ситуацию потустороннего мира (Усп.ИТ 2:129—150; ср. Игры при покойнике).
Сюжеты кумулятивных сказок, в том числе «Колобок», связаны с ритуализованным фольклорным мотивом «жития» животных и растений (Тол.ОСЯ:469—472; ср. мотив Кощеевой смерти — ATh 302 и т.п.). От волшебных сказок прочие сказки отличаются тем, что в них отсутствует мотив достижения «того света», чудо и волшебство подменяются плутовскими трюками.

Воспроизведение сказок, как и др. фольклорных текстов, в актуальных верованиях могло выполнять функцию оберега, «чуда», отпугивающего нечистую силу (Зел.ИТ 3:19—44). В переходных обрядах известны соответствия сказочным испытаниям героя: при посвящении в подростки у мурманских промысловиков-поморов посвящаемому давались невыполнимые задания, в мешки вместо рыбы и снасти накладывали камни, устраивали состязания; у русских после свадьбы свекровь давала молодице символические задания — испечь три блина, спрясть нитку и т.п. (Берн.МОЖ:58-62).

С мотивами европейской волшебной сказки связана легенда о начале Польского государства в раннесредневековой «Хронике» Галла Анонима: гнезненский князь Попел устраивал пир в честь пострижин своих сыновей, куда не были допущены некие странники (неузнанные ангелы); их принял пахарь Пяст (сын Котышко), гостеприимство которого было вознаграждено чудом — в единственном бочонке пива питье не кончалось, мяса единственного поросенка хватило на все блюда. Во время пира были совершены пострижины Земовита — сына Пяста, будущего князя. Попел же был изгнан из княжества и погиб, преследуемый полчищами мышей (МНМ 2:232).

Лит.: Пропп ИКВС; Пропп МС; Помер.МП; Померанцева Э. В. Русская устная проза. М., 1985; Аникин В. П. Русская народная сказка. М., 1977; Рошияну Н. Традиционные формулы сказки. М., 1974; СУС; Пропп В. Я. Русская сказка. А., 1984; Пропп В. Я. Сказка, эпос, песня. М., 2007; Новик.ОВВС; Костю- хин Е. А. Типы и формы животного эпоса. М., 1987; Мелетинский Е. М. Избранные статьи; Воспоминания. М., 1998; Мелетинский Е. М., Неклюдов С. Ю., Новик Е. С., Сегал Д. М. Опыт структурного описания волшебной сказки. М., 2001 (там лит.); Ю дин Ю. И. Дурак, вор и черт. Исторические корни бытовой сказки. М., 2006; Козьмин А. В. Сюжетный фонд сказок: структура и система. М., 2009; Добровольская В. Е. Предметные реалии русской волшебной сказки. М., 2009; Дунаевська А. Ф. Украшська народна казка. Киш, 1987; Кабашн1кау К. П. Беларуская казка у казачным эпасе славян. Мшск, 1968; Б ара г А. Г. Беларуская казка. Мшск, 1969; БНТ 9,10,11; БНПП 6; БФП; ATh; Uther TIF; SFP:26—35; EEKS 1:27; PBL; Horalek K. Slovanske pohadky. Praha, 1964; EM.

В.
Я. Петрухин

СКАТЕРТЬ (рус. столешник, скацерка, партовынка, бел. абрус, настольтк; болг. месал, покривка; серб. столн>ак; пол. obrus; чеш. ubrus) — покрывало для стола, предмет обыденного и ритуального назначения. Играет важную роль в традиционном этикете и культуре застолья. Символизирует трапезу, пищу, изобилие, плодородие, гостеприимство; в обрядах выполняет апотропеическую функцию, может выступать в качестве дара, жертвоприношения; используется в магии, гаданиях и народной медицине. По обрядовым функциям и символике С. во многом сходна с полотном, полотенцем, платком, покрывалом. Вне дома может выполнять функции стола — места для трапезы. Особыми сакральными свойствами наделяется пасхальная С., реже свадебная С. и похоронная С.

С. в повседневном обиходе. По обычаю вост. и зап. славян, стол не должен быть «голым», поэтому его накрывали С. и постоянно держали на нем хлеб и соль (см. Стол). При переезде в новый дом переносили стол, застеленный скатертью, или застилали сразу после новоселья. Если необходимо было передать стол взаймы в другой дом, его переносили покрытым С. (полес.) — для того чтобы в доме жилось сытно и богато, не переводился достаток (см. Голый). В некоторых традициях С. считалась необходимым атрибутом стола только во время застолья; болгары говорили: «Без месал и без ръченик трапеза не се слага» [Без скатерти и без рушника стол не накрывают] (Марин.ИП 1:420—421), запрещалось есть за непокрытым столом. У русских в некоторых локальных традициях С. снимали со стола после трапезы, что маркировало ее окончание. Если гости расходились, пока С. не убрана со стола, считалось, что девушки в доме не выйдут замуж. В Поволжье, чтобы подруги не засиделись в девках, невеста стаскивала со стола С., отправляясь к венцу. В праздники С. являлась атрибутом нарядного убранства дома. Если в застолье участвовало несколько столов, то места их стыка обязательно должны были быть закрыты скатертью (РИ:113). На Рус. Севере С. жертвовали по обету в церкви и часовни.

Существовали запреты на неуважительное обращение со С., не соответствующее ее сакральному статусу, на использование С. не по назначению. Нельзя было вытираться скатертью со стола: если человек при жизни вытирался С., после смерти у него появлялись вши;

придет мертвец и будет его мучить всю ночь (бел. витеб.). Если С. на столе была сложена вдвое, в семье могли родиться близнецы (Байб.ЖОВС:155). С. должна была лежать на столе лицевой стороной; если накрыть скатерть наизнанку («левой стороной») — сидящие за столом будут долго есть и не смогут насытиться (рус. вологод.) (РКЖБН 5/2:423).

Переворачивание С. практиковалось в особых случаях: например, при проводах в армию с целью обеспечить благополучное возвращение рекрута домой (полес.), иногда во время свадьбы, чтобы защитить новобрачных от сглаза и порчи (ярослав.), в случае, если в доме находится покойник (полес.), во время поминальной трапезы (см. Переворачивание предметов, Выворачивание одежды).

Вне дома С. заменяла стол. В Полесье на расстеленной на выгоне С. складывали
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Красный угол и божница в избе. Скатерть на столе, покрывающая хлеб. Могилевская губ., Гомельский уезд, д. Шарпиловка. 1903 г. Фототека Российского этнографического музея. Белорусы,
№ 761-65
если утирал лицо скатертью после умывания, то становился подверженным порче и сглазу (бел. витеб.); нельзя вытирать руки о С., иначе черт будет задирать кожу вокруг ногтей (рус., укр.), на пальцах появятся заусенцы или с ладони сойдет кожа. Напротив, вытирание лица пасхальной С. применялось в народной медицине с целью выведения прыщей, лишая и веснушек. Крайне опасным считалось уснуть на постели, куда была положена С.: верили, что в этом случае к спящему во сне подношения для пастухов на Пасху (ПА, Чернигов.). Выходя в поле в Иванов день, силезские девушки раскладывали на белой С. специально испеченные пирожки sioriczgta (Аф.ПВ 3:717). Скатертью накрывали могилы, ставили на нее угощение во время поминальной трапезы на кладбище (в.-слав.) (см. Фомина неделя). На Юрьев день и на Русальной неделе ходили в жито, расстилали С. и клали на нее хлеб, чтобы вызвать умерших родственников, которые приходили в образе русалок (ПА, волын.). Пасхальную С. с крошками от праздничной пищи и яичной скорлупой пускали по воде, чтобы «помянуть утопленников» (рус. курск.).

Будучи тесно связанной со столом и домом, С. символизирует домашнее пространство: так, в святочный период хозяйка кормила кур на расстеленной С., чтобы приучить их к дому (бел. витеб.). При введении новой коровы во двор ее прогоняли через расстеленную в воротах С. с приговором: «Как скатерть на столе держится, так и корова во дворе держись» (УДр:197, перм.). Подобным образом может объясняться и обычай расстилать С. при поиске места для строительства дома. В Полесье С. с хлебом оставляли на ночь на земле: если наутро угощение было не тронуто, в этом месте можно было строить дом — в нем жизнь будет сытой, никогда не переведется хлеб (ПА, киев.).

С. часто выступает как знак гостеприимства, в том числе в ритуалах задабривания мифологических персонажей и враждебных явлений природы: чистую С. стелили на стол, когда ждали прихода орисниц (серб.) (см. Судженицы); стол, накрытый С., полесские женщины выносили из хаты во время пожара, желая показать, что они готовы принимать огонь как гостя и желают его накормить. Перед началом жатвы хозяйка, которая должна была «зажинать», убиралась в доме, стелила на стол чистую С., чтобы достойно принять «нового госцика», т.е. первую горсть сжатых колосьев (с.-рус., бел.). Чтобы заманить ужа с золотыми рогами, необходимо было постелить белую С., положить на нее угощение, тогда он приползет и скинет рожки (ПА, гомел.).

С. как оберег: предметы и объекты, нуждающиеся в защите, заворачиваются в С. или покрываются ею. В заговорах Богородица накрывает людей золотой ризою, пеленой, С. (в.-слав.). В С. заворачивались прядиль- но-ткацкие орудия при выносе их из дома или передаче в другой дом (полес.); скатертью оборачивали угощение, которое несли в подарок; в Чистый четверг скатертью покрывали дежу.
Покрывание скатертью практиковалось также с целью временно спрятать, скрыть какой-либо предмет или человека. В Полесье белой скатертью покрывали ткацкие и прядильные принадлежности, а также недоделанную работу во время праздничных дней, когда запрещались любые виды рукоделия. Когда первый раз после похорон белили хату, С. закрывали могилу, чтобы не «засорить глаза покойнику». В Полесье на третий день после похорон С. стелили на могилу, чтобы печная сажа не попала в глаза покойникам (ПА, ровен.). Покрывание могилы С. на Радуницу также мотивировалось необходимостью «закрывать глаза предкам» (рус. смолен. ). Прятанье под С. человека в ходе обряда могло восприниматься как его символическое умирание для возрождения в обновленном статусе. Во время изгнания полуночницы ребенка закрывали платком или С., что символизировало умирание больного и появление на свет здорового ребенка (РСев-95:66). У вост. славян накрывание невесты С. в свадебном обряде и последующее открывание знаменовало возрождение ее в новом статусе — замужней женщины. Покрывание невесты одновременно способствовало защите ее от сглаза и порчи.

С. выступает как атрибут в гаданиях. Ряд святочных гаданий об урожае основан на случайном вынимании предметов из-под С., расстеленной на соломе. В Закарпатье верили, что овцы будут вестись в том доме, где на С. под рождественским обрядовым хлебом обнаружат след овечьей ноги. Скатертью накрывали миску с кутьей и воткнутыми в нее ложками, наутро С. снимали и смотрели, в каком положении находятся ложки: если они были перевернуты, это сулило несчастье (ПА, бреет.). Скатертью покрывали плошку, куда складывали жребии при подблюдном гадании (вят.). Во время ужина в Сочельник девушка двигала под С. иголку, если она попадала на угол — это означало скорое замужество (ПА, гомел., Дяковичи). В гаданиях другого типа С. служила магическим средством, дающим гадающему возможность заглянуть в будущее. Со сдернутой со стола С. девушки выбегали из дома и спрашивали имя суженого у первого встречного (рус. рязан.). Чтобы увидеть суженого на Щедрый вечер, девушка заворачивалась в С. с остатками еды и в таком виде ложилась под стол (чеш.). С. также выступала в качестве оберега от нечистой силы, в контакт с которой вступали гадающие. Скатертью накрывались во время «слушания» на перекрестке (рус. вят.), во время гадания в избе с зеркалом, при этом стол, на котором гадали, также застилали новой (ПА, гомел.) или свадебной С.

С. использовалась в качестве инструмента наведения порчи. В Полесье с помощью С. (платка, полотенца, веревки и т.п.) ведьмы собирали росу на Юрьев день до рассвета на чужом поле, потом выжимали ее и давали пить своей корове, чтобы «отобрать» у чужих коров молоко.

С. в родинном о б р я д е. Чтобы облегчить трудные роды, повитуха накрывала стол новой С., ставила на нее хлеб и соль, после чего трижды обводила роженицу вокруг стола (Наум.ЭД:33). В С. (иногда пасхальную) заворачивали новорожденного мальчика (ПА, киев.).

В свадебном обряде С. входила в приданое невесты, выступала в качестве свадебного подарка (см. Дар). Скатертью и рушниками украшали хату во время свадебного пира. В Полесье С., на которой стоял свадебный каравай, отдавали музыканту в качестве вознаграждения (ПА, гомел.). При умывании невесту ставили на С. и вытирали другой С. (рус. вологод.). Во время венчания в церкви расстилали С., на которую ставили молодых и клали подаренные деньги; после обряда С. волочили вокруг престола ногой, чтобы девушки скорее выходили замуж (ПА, бреет.). При помощи свадебной С. лечили родимчик у ребенка, оборачивая его во время припадка (архангел.).

В похоронном обряде С. сдергивали со стола, как только тело выносили из дома, чтобы покойник не забрал с собой «хлебного плодородия» (Никиф.ППП:288). По другим данным, после похорон С. в течение сорока дней должна лежать на столе, «чтобы пусто не было душе» покойного, которая в это время пребывает в доме (урал., СБФ 2000:79). С. стелили в гроб, покрывали ею в гробу покойника или обматывали ею гроб. Обязательное присутствие С. в церемонии похорон мотивировалось тем, что умерший на «том свете» должен накрыть стол другим покойникам, для этого во время траурного шествия на С. клали хлеб, часто С. хоронили вместе с покойным (ПА, Житомир.). Во время поминальной трапезы С. и другие предметы переворачивали (см. Переворачивание предметов). Пищу и приборы для покойника в некоторых случаях ставили под С. (ЭВС:413). Скатертью прикрывали посуду с остатками блюд после ужина на Новый год (ПА, ровен.), после поминальной трапезы на Деды, после пасхального заговения: пища под

С. предназначалась для приходящих на ритуальный ужин предков, в противоположность пище живых, которая находилась на С.; подобные действия также были призваны обеспечить сытую жизнь на весь год (Заонежье). С., которая лежала на столе при покойнике, сохраняли наряду с другими покойницкими предметами и использовали вторично в ритуальных целях, например, стелили на стол, а также втыкали снизу нож, чтобы гости меньше ели, стали сонливыми и скорее разошлись по домам (витеб.).

Пасхальная скатерть, на которой освящалась пасхальная пища (рус. платок, пашница, пасочница, наблюдник, божаничка), наделялась особыми сакральными функциями и свойствами. Ее не стирали, хранили весь год до следующей Пасхи (бел.), только в этом случае она сохраняла свою магическую силу. В основном она играла роль апотропея, причем с годами ее магические качества усиливались. Полешуки верили, что С., в которой семь лет подряд освящали пасху, приобретала способность избавлять обтершегося ею человека от любой беды.

Пасхальная С. использовалась в земледельческой практике для обеспечения урожая, его благополучного хранения, защиты от грызунов и порчи. Когда ехали сеять, брали с собой в поле хлеб, обернутый в С.; ею накрывали рассаду капусты перед посадкой (ПА, бреет.). На первый посаженный росток ставили чугун, который покрывали белой С., сверху клали камень, произнося приговор: «Как горшок большой, как тряпка бела, как камень твердый, так и вилки капусты пусть будут болыпи, белы, тверды» (Гром. ТКС:134). Освященной пасхальной С. «бороновали» посевы льна (укр. Житомир.). Со С. ходили в поле сеять или зажинать, раскладывали на ней освященные ритуальные предметы (например, средокрестное печенье) (волын.). Пасхальную С. протягивали по всходам льна, чтобы он хорошо рос (ПА, гомел.). Отправляясь жать, застилали стол пасхальной С., ставили на нее хлеб и соль, чтобы собрать хороший урожай (гомел.). Когда в первый раз везли жито на гумно, хозяин с конем должны были переехать через пасхальную С., чтобы в доме жилось сытно (ПА, гомел.), затем ее вешали на гумне на перекладине, где она оставалась вплоть до окончания молотьбы — это должно было защитить хлеб от мышей (бел.).

Пасхальная С. также могла служить оберегом от градовой тучи: ее вывешивали на забор, трясли ею, привязывали к хлебной лопате и махали в сторону тучи или выкидывали во двор (вместе с лопатой), постилали на стол, чтобы отпугнуть грозу (полес.), а также от огня: при пожаре от молнии хозяйка заворачивалась в пасхальную С. и обегала вокруг дома, чтобы огонь не перекинулся на другие строения.

С помощью пасхальной С. можно было вызвать дождь, для чего ее мочили водой и посыпали солью, стелили на колодец, били ею по колодцу, протягивали по росе, переносили в ней воду через дорогу. Прекращению засухи способствовало изготовление обыденной С.: с нею совершали обход села, после чего ее жертвовали в церковь (см. Обыденные предметы) (ПА, бреет., гомел.).

Пасхальную С. использовали в скотоводстве. При первом выгоне скота через пасхальную С. (часто в нее были завернуты другие освященные на Пасху или на другие праздники предметы — яйца, остатки ритуальной пищи, средокрестное печенье или предме- ты-обереги — коса, веретено) перегоняли коров, чтобы они благополучно паслись и их не кусали змеи. С. применялась для защиты скота от ведьм и нечистой силы: ее вешали в хлеву, чтобы не пробралась ведьма (ПА, гомел.). На Купалу и в Юрьев день С. вывешивали на дверях хлева, чтобы ведьмы не отбирали молоко у коров (ПА, киев.). Пасхальной С. покрывали корову во время отела. С помощью С. можно было снять порчу: если через освященную девять раз (в течение девяти лет на Пасху) С. процедить молоко, «испорченная» ведьмой корова снова начнет хорошо доиться (ПА, волын.). Пасхальной С. пчеловоды собирали новый рой, когда он вылетал из улья (ПА, Житомир.).

Пасхальная С. использовалась в народной медицине: если ребенок болел или плакал, ему в колыбель стелили С.; ею покрывали больного (ПА, гомел.), обвязывали или оборачивали больное место (ПА, бреет.). Пасхальной скатертью было принято закрывать лицо больного, находящегося в припадке эпилепсии (в.-слав.). При лечении испуга расстилали С. на пороге и сажали на нее больного ребенка, покрытого венчальным платьем (Волгоград.). С. таскали по лугу на Ивана Купалу: собранную таким образом росу использовали для лечения кожных болезней (во- логод.). Пасхальной С. накрывали тяжело умирающего, чтобы облегчить агонию.

Пасхальная С. выступала также в качестве магического предмета: с ее помощью можно было овладеть кладом, который показывается в виде огня в тихую ночь — если накинуть на этот огонь С., то на нее «выйдут» деньги, зарытые в земле (ПА, гомел., Стодо- личи). На С. (или накрывшись ею) можно было собрать цветы папоротника в ночь на Ивана Купалу (РИ:261). Словенцы считали, что собрать семена папоротника можно только на С., изготовленную невинной семилетней девочкой. В полесской быличке женщина, чтобы уберечь сына от нечистой силы, накрыла его пасхальной С.; черти подняли бурю, которая разрушила весь дом, но не смогла причинить вред ребенку. Девушка, обманом выданная замуж за черта, говорит матери, что придет в дом на Пасху в образе жабы (или мыши), и просит, как только она войдет, накинуть на нее пасхальную С., чтобы вернуть ей человеческий облик (ПА, волын., Забужье).

С. в фольклоре. В загадках С. является символическим обозначением поля, дороги. Видеть во сне стол, застеленный белой С., — к смерти, проводам. С. как предмет убранства дома часто упоминается в былинах, причитаниях. В сказках фигурирует скатерть-само- бранка — волшебный предмет, который в любое время и в любом месте может накормить и напоить своего хозяина, достаточно только развернуть С. и произнести заклинание.

Лит.: Frol.VT:83; Агап.МОСК:44,287,313, 392,420,550; Аф.ПВ 3:717; Байб.ЖОВС:55; Бал.РС:120,131-132,254; Гром.ТКС:134; Даль ПСП:85; Левк.с0:113,154,173,191,207; Масл. НОВО:55; Наум.ЭД:33,203; Никиф.ППП:78,81, 230,288; ПА; РДС:417; РИ:112—114,261; РКЖБН 5/2:422-423; Ром.БС 8:297; СБФ 1995:76— 78,135; РНСО:208; Сед.И.БМ:271; СБФ 2000: 79,84-85; СМЭС 2:115; Тол.ПНК:119,120,124, 164,170; Тол.ЯНК:167-184; ТОРП:208,212; ЭВС:413; УДр:197.

М. В. Ясинская

СКВОЗЬ, через — способ совершения магических действий: пролезание, протаскивание, пронимание человека, домашнего животного или предмета через разного рода отверстия, проемы и т.д.; переливание и пересыпание через них жидких и сыпучих субстанций. В традиционной культуре отверстие, как правило, символизирует родовые пути, а прони- мание сквозь него — перерождение объекта, его обновление, возвращение к началу жизненного пути, избавление от болезней, несчастий, порчи, а также очищение и приобретение искомых качеств. Этот способ широко применялся в народной медицине и ветеринарии, любовной, хозяйственной и бытовой магии.

Для пролезания или протаскивания объекта использовали естественные и искусственные отверстия: расщепленный ствол дерева, ветки, дупло, отверстие между двумя связанными верхушками деревцами, а также между деревьями, растущими из одного корня, или между выходящими наружу корнями; венок; дырку от выпавшего сучка; «куриный бог» и любой другой камень с отверстием; челюсть хищника; дырку в калаче, ворота, окно, отверстие между кольями забора, перилами телеги, ступенями лестницы и ножками стола, печную трубу, отверстие между лавкой и полом; жлукто или котел без днища, обод бочки, дежи, решета или колеса, ручку котла, хомут, отверстия в бороне, ворот и рукава рубахи, пазуху и штанину, покойницкую рубаху, широко расставленные ноги человека и др. Использовались также сакральные предметы: брачные венцы, риза священника, плащаница и др. Жидкости и сыпучие субстанции пересыпали и переливали через более узкие отверстия: кольцо, ступицу колеса, дудочку, дырку в ткани, скобу или ручку двери, через голову убитой змеи и др. Вост. славянам известно использование в качестве отверстия глубокого прокопа, тоннеля или рва.

Пролезание и пронимание через отверстие широко использовалось прежде всего в магии облегчения родов. Так, в Полесье роженицу заставляли перелезть через обруч от бочки, чтобы легче родить, а на Рус. Севере — через хомут или под конской дугой; кроме того, роженица пропускала через пазуху яйцо, чтобы родить так же быстро, как оно скатывается. На Новгородчине при тяжелых родах через обруч от квашни просили пролезть тучного односельчанина, например старосту. С теми же целями роженицу поили водой, пролитой через скобу, обручальное кольцо или дырку от выпавшего сучка, говоря при этом: «Как быстро эта вода протекает, так бы быстро и раба Божия имярек освободилась от бремени» (Поп.РНБМ:345), ср. рус. обручи спали ‘о родах’. Напротив, чтобы избежать преждевременных родов, беременной категорически запрещалось их «имитировать», т.е. перелезать через дырку в заборе, проходить между двумя столбами, стоящими домиком, и т.д. При угрозе выкидыша беременную ставили в обруч от дежи и поднимали его, снимая через вверх, тем самым как бы возвращая плод обратно в матку (бел. гомел.).

Разрешению от бремени домашних животных или произрастанию зерновых культур должны были способствовать аналогичные магические приемы. Если курица или гусыня не могла снести яйцо, ее протаскивали через мужские штаны (ярослав.). В Калужском крае, чтобы корова легче разрешилась от бремени, заставляли ребенка пролезть под воротами. На Витебщине полагали, что если кто- нибудь на святках дотронулся до семенного зерна, что делало его невсхожим, исправить это можно только пересыпав зерно через ступицу колеса.

Трудным родам уподоблялись болезни, заключающиеся в закрытии, непроходимости неких проходов в организме человека и домашнего животного (запор, водянка, половое бессилие, бесплодие людей и скота, снижение удоев у коров и т.д.). Так, считалось, что от запора надо помочиться через отверстие в сучке (воронеж.). Русские и сербы при половом бессилии советовали мужчине помочиться сквозь венчальное кольцо или ось тележного колеса. У сербов через расселину в стволе старого почитаемого дуба пролезали бесплодные женщины в надежде забеременеть и мужчины — при импотенции. Русские в случае потери коровой молока доили ее сквозь обручальное кольцо хозяйки или дырку от сучка. Белорусы Витебщины, чтобы избавить корову от неплодия, кормили ее остатками теста, переброшенными через дверную петлю.

В народной медицине пролезание или пронимание больного сквозь отверстие имело семантику «второго рождения»: больной человек как бы оставался по ту сторону отверстия, а по эту принимался (появлялся) его здоровый двойник. У всех славян распространена практика пронимать больного через ствол дуба (обычно молодого), специально расщепленный для этого или расколотый ударом молнии, между упавшим деревом и землей, через дупло, под большим корнем и даже через ветви дерева, иногда специально для этого сплетенные. Особенно часто протаскивали (пронимали) детей, страдающих рахитом и бессонницей, слабых, болеющих грыжей, эпилепсией и др. Как правило, родители, стоя по обе стороны от дерева, трижды передавали друг другу ребенка через отверстие. При этом на дереве оставляли рубашечку ребенка, а также следили за тем, зарастет ли дерево после этого; если дерево зарастало, ожидали выздоровления. У балк. славян широкое распространение получила практика пронимать новорожденного ребенка через волчью челюсть, а у русских — в случае детского рахита (так наз. собачьей старости) — через дырку в специально испеченном калаче. Для балк. славян также характерно пронимание больных между полом и лежащим на лавке покойником, а также через рубашку мертвеца — чтобы усмирить болезнь.

Подобные способы широко применялись русскими при лечении испуга у взрослых и детей. Их протаскивали под куриным насестом или поваленным дубом, связывали круг из мочала и продевали через него голову заболевшего. Маленьких детей, подвергшихся урокам, поили водой через ожерелье матери. Белорусы при порче и уроках пронимали ребенка через материнскую рубаху или отцовские штаны. Белорусы трижды продевали ребенка через хомут при сглазе и сами пролезали через хомут при болях в спине; украинцы «просаживали» детей при бессоннице под столом, а русские — сквозь ступени лестницы; лужичане при судорогах ребенка — между перил телеги; русские приносили больных детей в церковь, чтобы священник пронял их через ризу (ярослав.). Если мальчик мочился во сне, его заставляли лезть через жлукто с широкого конца (укр.); на Ровенщине испуг лечили, протаскивая ребенка под лавкой.

Иногда через отверстие продевали или проливали лекарство или зелье. Через дырку в доске от выпавшего сучка переливали воду из одного ведра в другое и затем поили ею больного ребенка (пол.). От бешенства поили речной водой, пролитой через отверстие, образованное раздвоением и срастанием вновь дерева; такая вода якобы помогала также от укуса змеи (бел.). От испуга детей и взрослых поили и обрызгивали водой, пролитой сквозь дверную ручку или скобу (с.-рус.). На Черниговщине сглаз лечили водой, пролитой через дырку в лавке или зубцы ткацкого гребня. Поляки проливали воду через ступицу колеса и мыли ею укушенное змеей место. Сербы проливали через решето вино и поили им больных. Сквозь дверную скобу протаскивали отцовские штаны и материнскую юбку, которыми вытирали голову соответственно мальчика или девочки, страдающих от порчи. Протаскивали через скобу топор, которым потом «секли утин», т.е. лечили боли в спине (рус.). В Боснии соль, предназначенную для кормления овец в Юрьев день, трижды пересыпали через борону, тем самым предохраняя ее от ведьм.

Часто пронимание совершалось профилактически. У юж. славян в начале эпидемии или в один из календарных праздников всем селом пролезали через отверстие в надежде уберечься от болезней и мора. В Пи- ринском крае Болгарии связывали вместе два кизиловых деревца, через отверстие между которыми проходили жители села: считалось, что после этого все будут здоровы целый год. В Сербии в 9-й вторник после Рождества всех жителей протаскивали через корни кизила. Сербы на Рождество пролезали всей семьей под горящим бадняком, чтобы быть здоровыми. Болгары (Разложко) протаскивали рожденного на святках ребенка через прорубь, говоря: «Да нема да си конджор на джумия- та!» [Пусть не будет на свете караконджула] (Миц.ННГ:80). Белорусы считали, что к тому, кого мать после рождения протянула у себя между ног, никогда не пристанут уроки; при этом мать приговаривала: «Толю той мае дзщя урачэ, хто пам1ж Maix ног яго правалачэ» (НМ, № 2893). После рождения ребенка (особенно в семьях, где умирали дети), а также после крещения трижды передавали ребенка через окно из дома на улицу и обратно (бел., укр. карпат.); русские так же поступали с новокупленным поросенком, а белорусы протаскивали между кольев изгороди только что родившегося жеребенка.

В народной ветеринарии вост. славян при угрозе или начале эпизоотии скот перегоняли через специальный прокоп в земле, своего рода тоннель, а в упрощенных случаях — через ров или канаву, в которых был разложен костер, зажженный от огня живого. На Рус. Севере при пропаже молока у коровы доили корову через расщепленную ветку осины; украинцы так же поступали и с первым молозивом, процеживая его через осиновую дудочку.

Бытовая магия. Русские Владимирской губ., чтобы сторожевые собаки были злыми, пропускали их через отверстие в бороне или колесе. Жители Подлясья, чтобы воробьи не поклевали зерно с полей, пересыпали зерно для сева в отверстие ступицы колеса. В Вятском крае при посадке лука первую луковицу продевали через втулку колеса. Через венок из ветвей плодового дерева балк. славяне доили первый раз овец или процеживали первое молоко, чтобы молока было много. Белорусы считали, что если на святках в доме остался недотканный пояс, то его надо продеть через ступицу колеса и спрятать, иначе волки будут кружить вокруг деревни весь год. В Полесье, прежде чем надеть новую сорочку, через нее пропускали нож, чтобы защититься от порчи. В Белоруссии, чтобы предотвратить порчу ружья, охотник протаскивал его у себя между ногами.

Пронимание через отверстие также совершалось для того, чтобы приобщить объект ритуала к свойствам и качествам того предмета, через который его пронимали. Чтобы ребенок вырос сильным и с хорошим аппетитом, поляки Поморья кормили его через волчью гортань, а жители вост. Польши при кашле и боли в горле поили больного пролитой через нее водой. Болгары Родоп вставляли в отверстие улья челюсть ворона как хищной птицы, чтобы пчелы перелетали через нее: это должно было предохранить рой от болезней. Кашубы объясняли рождение детей тем, что якобы аисты, пролетая над домами, бросают в печные трубы лягушек, которые, пройдя через это культурное пространство, превращаются в людей. Чтобы летом не потеть и не страдать от жары, девушки в Македонии пропускали через рукав холоднокровную ящерицу. В Боснии роженица пропускала под рубахой топор и веретено со словами: «Ако си мушко, узми секиру, ако си женско, узми вретено» [Если ты мужчина, возьми топор, если женщина — возьми веретено] (GZM 1953/8:184), тем самым способствуя ранней половой идентификации будущего ребенка и приобщая его соответственно к мужским или женским занятиям. Во время первой весенней грозы ребенка протаскивали через дупло дуба, чтобы он не боялся грома (укр. сум.). На Карпатах овец, из молока которых готовили первый сыр, прогоняли между ногами девственного мальчика, чтобы сыр был чистым и не портился, а также чтобы ведьмы не отбирали молоко у овец.

Обычай пропускать субстанции, жидкости и др. через голову хтонического животного призваны были придать объекту силу, хитрость, мудрость, обезопасить от врагов и т.д. Болгары просыпали через голову убитой змеи посевное зерно; переливали через нее молоко, чтобы ведьмы летом не могли отбирать молоко у коров, а хорваты поили больного лихорадкой водой, пролитой через череп змеи. Жители Зап. Украины приписывали магические свойства гороху, пророщенному через голову убитой ящерицы: положив в рот стручок такого гороха, можно было стать невидимкой.

Пронимание через отверстие было изо- функционально заключению к круг, т.е. имело охранительное и апотропеическое значение. Отправляя цыплят первый раз во двор, поляки пропускали каждого через круг, сделанный из фартука хозяйки, чтобы цыплята не разбегались и были здоровы. Болгары Фракии с той же целью пропускали цыплят между ножек столика трапезного. Только что вылупившихся цыплят жители Зап. Украины пропускали через ступицу колеса, чтобы их не таскали ястребы. В Заонежье цыплят протаскивали через «воротца», образуемые лезвиями ножниц для стрижки овец, и говорили: «Кажись кошке величиной с коня» (Этнокультурные процессы в Карелии. Петрозаводск, 1986:43). Кашубы, чтобы карлики не подменили ребенка, пронимали его трижды через моток небеленых ниток.

Пролезание через отверстие понимается также как прохождение границы м е ж д у «т е м» и «э т и м» светом, между демоническим и человеческим и как возвращение объекта в первоначальное целостное и благополучное состояние. Колдуны на Пинеге могли сделать так, чтобы человек, заинтересованный в обретении утраченного (украденной вещи, пропавшей коровы и т.д.), пролезая через расщепленное дерево, увидел, где находятся потерянные им вещи (КИ 1928/2:39). На Гомельщине верили: чтобы вернуть вол- колаку человеческий облик, надо протянуть его через хомут. Болгары Пловдивского края стреляли в дымоход, чтобы предотвратить град.

Прохождение границы могло иметь и социальный смысл. Так, болгарские девушки в окрестностях Ахы-Челебийско ночью на масленицу втыкали в саду два кола в землю, соединяли их верхи, образуя «мост», под которым они пролезали и рассевали вокруг пшеницу. Все это делалось для того, чтобы в течение года выйти замуж (СбНУ 1896/13:23).

Через разного рода отверстия принято было также кричать, звать кого-нибудь, произносить магические формулы. Через трубу печную девушки на Рус. Севере выкликали себе парней на вечеринки, а у банатских геров девушки зазывали женихов, чтобы увидеть их во сне. В России повсеместно в дымоход скликали скот, чтобы не разбредался; кричали в трубу в при проводах рекрута и т.д.

В разных сферах магии широко практиковался обычай смотреть через некое отверстие (см. в ст. Смотреть).
Лит.: Medic М. Provlacene kao lek // ZNZO 1913/18/2:231-233; Щепанская Т. Про- нимальная символика // Сб.МАЭ 1999/47: 149-190; Левк.СО:174—176; Журав.ДС:114-117; Раден.НБ1С:79—83; Плас П. // КСК 1999/ 4:199-201; ЖС 1905/3-4:152; ЭО 1914/3— 4:126; Мор .Слеп. КИ :32,51; РСев-95:81; Гура СЖ:107,115,153,154,316,329,356,364,367,382,534; Лог.МКЗ:37; ВФНК, № 144; РКЖБН 2/1:204; 5/2:552; Никиф.ППП:35—36,224,235; НМ, № 2752,2885,2886,2888,2893,2895,2912,2927, 2995,3003,3020; ЭСб 1862/5:79; КС 1897/57:67; Гринч.ЭМЧ 1:31; 2:319; ПА; Ми].ЛзЧ:39; БХ:310; ГЕМБ 1933/8:70; 1934/9:105; 1936/11:50; 1957/ 20:156; Плов.:259; Кол.ГЮС:49; Bieg.MD:213; Udz.MPL:236; Sych.SGK 3:236.

Т. А. Агапкина

СКОВОРОДА — кухонная посуда, используемая в свадебном обряде, гаданиях и метеорологической магии; в фольклоре и поверьях предстает как оберег от нечистой силы и одновременно атрибут некоторых демонических персонажей. Символическая роль С. обусловлена тем, что она сделана из железа, связана с огнем и печью; на нее можно наступать или покрывать ею голову, накалять или разжигать на ней огонь, стучать по ней, извлекая из нее шум, и т.д. Как ритуальный предмет С. стоит в одном ряду с другой печной утварью; см. Заслонка, Кочерга, Лопата.
Жених, невеста и другие участники свадебного обряда становились на С., которая играла роль оберега. Перед поездкой к венцу ставили жениха и невесту на С. или другой железный предмет; вокруг них обходил дружка, проводя по земле черту чем-нибудь железным (Олонец.ГВ 1885/77:682). В Ржевском у. накануне свадьбы дружка ставил С. на «гверстяной» (дресвяной) камень, а потом вместе с родственниками жениха поднимал жениха и ставил его на С.; дружка снимал с божницы образ и трижды с молитвами обходил жениха, которого после этого снимали со С. и ставили на пол; дружка ударял топором в С. так, чтобы камень разбился (ЭС 1862/ 5:59); дружка раскладывал на полу три маленьких камня, ставил на них С. и кричал: «Господа поезжане, прошу покорно становиться в круг и будем присягать, чтобы один другого не оставлять»; каждый из поезжан и жених становились на С. правой ногой; дружка обходил их с иконой и хлебом (Ржевский край 1926/1:119). Когда молодые ехали к венцу, на двор выносили дежу, ставили ее кверху дном, накрывали вывернутой наизнанку шубой и клали на нее С. кверху дном; залезая на повозку, жених становился на С. (калуж., ЖС 1902/2:234). В Пензенской губ. сваха шла в дом невесты со С. в руках. В Тверской губ. сваха целовала икону, став обеими ногами на С. Сковорода могла также выступать как атрибут дружки (Вологодский и Онежский у.).

Скотоводческие обряды. В лечебнике XVII в. приводится средство от мора скота: «А коли у кого скот мрет, и ты с умер- лово вели кожу содрати и продати, и что воз- мешь за кожу, и ты вели за те денги купити сковороду железную, и вели на ней печи что хошь, мясо, или рыбу, или что хошь... и яж с нея, что хошь, а скот твой с тех мест не мрет и здрав будет» (Аахтин М. Ю. Старинные памятники медицинской письменности. М., 1912, № 670). Ритуальные действия со С. упомянуты в статье о суевериях из сборника 1754 г.: «...и около скота волхвуют и с каме- нием и железом и сковородою и сыконами спускают скоты своя ...» (Гальк.БХОЯ 2:93—94). Для защиты от хищных зверей в Великий четверг ходили в лес и кричали: «Волки, медведи, из слуха вон; зайцы, лисы к нам в огород!»; при этом стучали в сковороды и звонили коровьими колокольчиками (вологод., Зел.ВЭ:392). В Могилевской губ. скот выгоняли через ворота, в которых был положен запертый замок, а на нем С., покрытая сверху навозом. Вечером пастух обходил стадо во второй раз, причем нес с собой С. или горшок с яичницей.

Обряды изгнания нечистой силы или старого года сопровождались ритуаль- н ы м шумом, который производился сковородами, печными заслонками, косами и т.д. (см. Опахивание). Например, для изгнания коровьей смерти «бабы, в сумерки, собираются с двора по человеку, нагие, с распущенными косами, между ними вдова идет впереди, верхом на помеле, за нею беременная женщина управляет сохою, везомою тоже женщинами или девками, для опашки вокруг селения земли. При этом случае все они вооружены ухватами, кочергами, сковороднями, бьют в печные заслоны и сковороды рукою и палкою, производя тем стук, прыгают одна на другую, пляшут, произнося разные ругательства, громко, нараспев» (Мосальский у. Калужской губ.; АрхГО, разряд 15, on. 1, № 20, л. 10). В польском Поморье в новогоднюю ночь молодежь устраивала в селе грохот и звон, «отгоняя старый год»; при этом парни хлопали бичами, били в сковороды, крутили трещот-ки, трубили в рог и стреляли из ружей

(Malic. ROK:20).

С. вместе с лопатой, кочергой и другой печной утварью выносили на улицу, чтобы отвести градовую тучу (о.-слав.). В Вятской губ., чтобы прекратился град, выбрасывали из избы на улицу С. со словами: «Успокой, Господи, эту бурюшку! Разнеси ее!» (ВФЗИ:33, № 167). На украинских Карпатах для защиты от вихря выносили из дома С. и клали ее кверху дном.

На месте, где собирались строить дом, оставляли С. или горшок, а под ними клали овечью шерсть; если шерсть вспотеет, а на С. обнаружится роса, то хата на этом месте будет сырою (укр. полтав., УНВ:171). По другой версии, наоборот, если под С. окажется роса, то это считается хорошим предзнаменованием (укр., рус.). Специалисты по рытью колодцев раскладывали на ночь во дворе сковороды, а утром по каплям на запотевших С. судили о пролегании подземных «водяных жил» и о том, где рыть колодец (вологод.).

С. как атрибут демонов. В Вологодской губ., согласно поверьям, «полудница имеет вид красивой женщины; добрая — закрывает в полдень громадной С. хлеб и травы от палящих лучей солнца, а злая — оборачивает С. другой стороной и прижигает молоко хлебных зерен и цвет трав» (Зел.ОРАГО 1:263). Кикимора сторожила летом гороховое поле, держа в руках раскаленную железную С. огромных размеров; кого поймает на чужом поле, того и изжарит (вологод.,

Макс.ННКС:67). По поверьям Шенкурского у., у «шолышна» (см. Шуликуны) железная шапка штыком, а в руках железная С. с горячими углями; бегая по улице, он приговаривает: «На кол девку, на копыл парня» (ЭО 1918/3—4:48). На Рус. Севере считалось, что на святках ходит Варвара со С. и пугает детей (мурман., Череп.МРРС:151). Взрослые запугивали их также тем, что «ши- шига с горячей С. в горохе сидит» (РДС:619). Если ведьма доила корову или испортила ее, нужно налить на С. молока этой коровы и поставить ее на огонь; ведьма тотчас явится, т.к. по мере нагревания С. у ведьмы будет усиливаться внутренний жар (укр. Харьков.). С помощью С. колдун мог напустить порчу на молодых; например, в Заонежье одна женщина была испорчена во время свадьбы и не допускала к себе мужа; старичок-зна- харь сказал, что ее vulva «закрыта сковородой» (Заонежский сборник. Петрозаводск,

1992:126).

В заговорах и сказках С. выступает как оберег. В русских заговорах от вражеского оружия имярек просит Богородицу защитить его сковородой; например, в великоустюжском сборнике XVII в.: «Святая государыне Пречистая Богородица, защичивай меня, государыне, сковородою железною. Как сковородник ушима воротится к сковороде, так ты, государыне, ко мне всякую стрелу вороти» (04P:190). При этом С. может стоять в одном ряду с ризой Богородицы: «Защичивай, государыни Пречистая, меня, раба имярек, сковородою железною и ризою нетле- ною от всякие пакости: от стрел, и от пищалей...» (04P:201). В белорусском заговоре знахарь просит защитить имярека: « Огородзи яго, Господзи, каменною сцяною, и накрый яго, Господзи, горячую ско’родою, подмосьци яму, Господзи, зялезную доскою. Тоды яго ведзьма — чародзейница имець, як каменную сцяну илбом пробъець, горячую ско’роду языком пролижець, зялезную доску ногою проло- миць» (Ром.БС 1891/5:140, № 11). В русской сказке о девушке, встающей из гроба (СУС 307), солдат, чтобы стать невидимым для ведьмы, залезает на печной столб и накрывается С. (Аф.НРС 3:79, № 367). В белорусском заговоре от змеиного укуса змея лежит в черном руне под С.: «На мыри, на юяни, / Стаить куст, / Липавый куст, / У том кусте / Аяжить скаварода; / Пад скавародый / Ля- жить чорныя руна. / У том чорным руни /

Ляжить 31шя Шкурапёя» (Добр.СЭС 1891/ 1:185, № 7).
Лит.: Снег.РПП 2:46-47; ЭС 1853/1:255; Шейн МИБЯ 1890/1/2:484; 1902/3:270; Зел. ОРАГС):245,263,602,798,902; Позн.З:247,252- 253; Тр.ВОИМК 1921/26:3; См.ГКК:22; СбМАЭ 1929/8:193; Сок.ВЛКО:159,166; Лог.СОЗ:38, 39,49; Зел.ОРМ2:220; СЭРТК:523; Сумц. ССО:147; Валод.СР:29—31; 04P68,190,201,205; Байб.ЖОВС2:54.

А.
Л. Топорков

СКОМОРОХИ — в восточнославянской традиции участники праздничных театрализо- ванных обрядов и игр (см. Игры народные, Вертеп, Танец), музыканты, исполнители песен и танцев фривольного (иногда глумливого и кощунственного) содержания (ср. др.- рус. глоумьць ‘лицедей, скоморох’), обычно ряженые (маски, травестия). Практиковали обрядовые формы «антиповедения» (ср. Бесчинства).
Неясно происхождение самого слова скоморох — оно неславянское, но греческие, западноевропейские и даже арабские этимологии ненадежны (Фаем. 3:648—649). Впервые С. упомянуты в Начальной летописи: «Но сими дьявол лстить и другыми нравы, всячьскыми лестьми пребавляя ны от Бога, трубами и скоморохы, гусльми и русальи. Видим бо игрища утолочена, и людий много множьство на них, яко упихати начнуть друг друга, позоры дЬюще от бЬса замышленаго дЬла, а церкви стоять [пусты]» (ПВЛ 1996:74). Эта характеристика народной «праздничной» культуры, данная монахом-летописцем, многократно повторяется в церковных поучениях и постановлениях, включая составленный в 1551 г. «Стоглав» (гл. 93): «Тоже правило шестьдесят второе (Вселенского собора), коленды и ватай-врумалия, Эллинским и Греческим языком глаголется, еже есть первые дние коеждого месяца <...> празнование велие и торжественное сотворяюще, играния многая содева- шеся по Эллинскому обычаю <...>. Отметает и запрещает, сице же и женская в народех плясания, яко срамна суща, и на смех и на блуд воставляюще многих, такожде и мужем и отроком, женским одеянием не украшатися <...>, ни женам в мужеские одеяния облачатися <...>. Також неподобных одеяний и песней, и плясцов и скоморохов; и всякого козлогласования и баснословия их не творити». Источник этих запретов и для западного (латинского), и для восточного греческого христианства — решения святоотеческого Шестого Вселенского собора (Константинополь, 680 г.) и «Поучение о казнях Божиих» Иоанна Златоуста. Словом «скоморох» в древнерусских текстах переводится греческое «мим». Уже древнерусским памятникам XIII в. («Рязанская кормчая») известен и западный аналог скоморохов — шпильманы (главка «о шпильманах и глум- цах»). Запреты на скоморошество не соблюдались ни в Византии, ни на Руси: общим памятником сохранения античных традиций оказываются, среди прочего, светские мотивы в византийской росписи кафедрального Софийского собора в Киеве (XI в.), отражающие императорский быт: ипподром, бой воина с ряженым, охота на медведя, музыканты и акробаты (традиционно именуемые скоморохами) — предмет церковных обличений. Вместе с тем в евангельских сюжетах росписи монастыря в Стара Нагоричино (Сербия, 1318 г.) танцоры и музыканты участвуют в поругании Христа. В «Киево-Печерском патерике» (XIII в.) бесы соблазняют инока Исакия «сопелями», бубнами и гуслями, «старейшина» им — антихрист. Музыкант, как «знающий», был сродни колдуну. Ср. грамоту с указом Алексея Михайловича в г. Шую (1648) против кощунствующих «скоморохов с домрами и с дудами, и с медведи», которые участвуют в праздничных обходных обрядах, «дару Божьему, хлебу, поругаются» (пекут печенье фигурное) и т.п. Эта внецерковная культура изначально была на Руси княжеской (царской), вплоть до учреждения Потешной палаты в XVII в. (к ней были приписаны музыканты, выходцы из германских и польских земель, — «органники», «цымбальники», «скрыпотчики»), но становилась образцом для народных действ. Показательно, что скрипка сохранилась как народный инструмент (наследница древнерусского «гудка») в западнорусских землях (Смоленщина).

Вырываясь из-под надзора, С. присоединялись к толпам странников, бродивших по Руси, кормились за счет населения, облагавшегося податями, что вызывало противодействие светских и церковных властей; ватаги скоморохов в сер. XVI в. достигали нескольких десятков человек. Характерны заповедные грамоты (XVI в.) русских князей, запрещавших С. останавливаться в определенных населенных пунктах и волостях.

К византийскому сюжету о скоморохе («миме») Вавуле из «Синайского патерика», оставившем свои «скверные» дела и ставшем черноризцем-столпником, восходят, в частности, русские книжные и фольклорные сюжеты о скоморохе, хитростью избавившемся от ада (в повести XVII в.: ср. Лихачев 1986:378; Демкова 1987; сюжет о скрипаче в аду известен восточнославянским сказкам: ср. Аф.НРС, № 371), о скоморохах и Вавиле, уничтожившем огнем «иныпее царство» в былине (архангел.), о Вавиле-скоморохе в сказке (самар.) (Топоров 1984). Существенно, что кощунственное поведение скоморохов в народной культуре сближалось со «святым» поведением («антиповедением») юродивых (Панченко 1996: 80—128; ср. Юродство): в сказке скоморох спит на гвоздях и носит сапоги с гвоздями, ранящими ноги, когда он «скачет да пляшет». Самое раннее русское изображение скомороха (с «гудком» и надписью «скоморох Аннъ») — фреска Успенской церкви с. Мелетово под Псковом (1465) — иконографически близко изображениям библейского музыканта царя Давида (Розов:85—96); при этом собственно церковный сюжет обличает скомороха как хулителя Богородицы (Лихачев 1986:354—355). В полесской сказке (Слуцкий повет) бедному пастушку, нанявшемуся в слуги к черту, дает чудесные гусли на «том свете» сам Христос: слышащие игру люди и животные не могут удержаться от пляса, пастушок спасается от казни и попадает к «Белому Русскому царю», которого тешит своими гуслями (Сер-

ж.КАБ, № 77) (ср. распространенный архе- типический мотив Орфея в загробном мире, а также Садко в подводном царстве и т.п.).

С. в средние века допускались до участия не только в свадьбах (в том числе и царских — Ивана Грозного и Марфы Собакиной), но и в церковном театрализованном «Пещном действе». Дж. Флетчер (1591) свидетельствовал о том, как ряженым «халдеям» разрешалось в течение 12 дней — на святки — бегать по городу, «делая разные смешные штуки, чтобы оживить обряд (пещного действа. — В.П.), совершаемый епископом» (О Русском государстве. М., 2002:149—150). Адам Олеарий (XVII в.) писал, что халдеи во время своего бегания считались язычниками и нечистыми; бесчинства «халдеев» включали попытки подпалить бороды прохожим и т.п. (ПОР:162— 199). Полагали даже, что «если бы они в это время умерли, то были бы прокляты. Поэтому в день Св. Крещения, во время всеобщего освящения, их вновь крестили, чтобы смыть с них эту безбожную нечистоту и вновь соединить их с церковью» (Олеарий. Описание путешествия в Московию. М., 1996:295). Скоморохи, как и все принимавшие участие в ряжении, должны были смыть с себя грехи в крещенской проруби (Котлярчук:154—156). Ср. рассказы о «бесовских игрищах» у Скоморошьего ручья, где «чудилось» (ср. Чудо): участники омывались водой из Богородского ручья (архангел.). Элементы ригористического отношения к скоморохам сохранились в русской фольклорной традиции: ср. поговорку «Бог дал попа, черт скомороха» и т.п. (Даль 4:203).

Скоморохам традиционно приписывают пародийные тексты вроде «Службы кабаку», их появление связывается с воздействием на древнерусскую культуру XVII в. «западно- русской» и — через нее — польской «латын- ской» культуры, уже порывавшей со средневековыми ригористическими традициями. Не только скоморошество, но и ряжение, особенно маски («наличники»), увязываются в русской традиции с иноверческими обычаями, «якоже в странах Латинских зло обыкова творят» (Номоканон 1639), а скоморохи также оказываются одетыми в «латынскую» одежду и развлекают, по царскому указу, «немецких послов» (причем особую роль здесь играют именно белорусские скоморохи); ср. также Инородец. Ревнитель старой веры протопоп Аввакум, сам разгонявший ватаги скоморохов, ломавший «хари» (маски) и бубны, бивший плясовых медведей, сетовал о христианине, который «в день воскресной прибежит во церковь помолити Бога и труды своя освя- тити: ано и послушать нечево — по латыне поют, плясавицы скоморошьи!» (Житие протопопа Аввакума, написанное им самим, и другие его сочинения. М., 1960:140). Ср. современное отношение старообрядцев к развлекательным передачам радио и телевидения (Покровский // ТОДРЛ 48:446—450).

«Профессиональные» скоморохи исчезли после царских указов середины XVII в. о битье батогами С. и их слушателей, уничтожении скоморошьего инвентаря, но традиции скоморошества сохранились в традиционной культуре, повлияли на сложение былинных сюжетов (Садко, Добрыня, переодетый скоморохом, на свадьбе своей жены и др.), обычаев ряжения, народного театра («Царь Максимилиан»), свадебный и календарный фольклор (Власова 2001).

См. также Веселье, Музыкальные инструменты, Музыка народная.

Лит.: Лих.СДР; Фаминцын А. Скоморохи на Руси. СПб., 1889; Зимин А. А. Скоморохи в памятниках публицистики и народного творчества XVI в. // Из истории русских литературных отношений XVIII—XIX вв. М.; А., 1959; Розов Н. Н. Еще раз об изображении скомороха на фреске из Мелетова / / Древнерусское искусство. Художественная культура Пскова. М., 1968:85—96; Рабинович М. Г. К истории скоморошьих игр на Руси // Культура средневековой Руси. А., 1974; Белкин А. А. Русские скоморохи. М., 1975; Садоков Р. А. Веселые скоморохи // СЭ 1976/5; То поров В. Н. К интерпретации былины «Путешествие Вавилы со скоморохами»: мифологические истоки и историческая подкладка // БСИ 1984:148 — 163; Лихачев Д. С. Исследования по древнерусской литературе. А., 1986; Демкова Н. С. Из истории демократической беллетристики XVII в. (Неизвестная повесть о том, как скоморох в ад ходил) / / Исследования по древней и новой литературе. А., 1987:49—54; Панченко А. М. Русская культура в канун петровских реформ / / Из истории русской культуры. М., 1996/3:80—128); Власова 3. И. Скоморохи и фольклор. СПб., 2001; Котлярчук А. С. Праздничная культура в городах России и Белоруссии XVII в. СПб., 2001; Новичкова Т. А. Эпос и миф. СПб., 2000: 59—82; Скоморохи в памятниках письменности / Сост. 3. И. Власова, Е. П. Фрэнсис. СПб., 2007.

В.
Я. Петрухин

СКОРЛУПА яичная — твердая оболочка яйца; используется в ритуалах продуцирующей и апотропейной направленности как метонимический заместитель самого яйца. Магическими свойствами наделяется прежде всего С. от яйца пасхального, в меньшей степени С. от яиц, использованных в других обрядах (рождественских, масленичных, юрьевских, пастушьих и др.), а также от яиц, снесенных домашней птицей в определенные праздники; от первых в сезоне снесенных яиц либо от яиц, из которых вылупились первые цыплята, и др.

Наряду с другими освященными предметами (костями съеденных на Пасху животных,

крошками от кулича, засохшими вербными ветками, освященной солью — см. Остатки), С. от пасхальных крашеных яиц выступала в качестве эффективного средства приумножения урожая и приплода домашней живности, магического лечения, защиты от нечистой силы, отгона насекомых и грызунов. Такую С. запрещалось бросать в «нечистые места»: ее сплавляли по воде, закапывали на своем поле, в огороде либо сжигали. Чтобы не выбрасывать ее, жители Закарпатья (Нижний Синевир) освящали уже очищенные яйца. В Полесье шкарлупки от крашеных яиц собирали всю пасхальную неделю, а затем бросали в проточную воду, так как запрещалось топтать ногами «святую» С. (волын., Житомир.). Словаки Моравской Валахии тоже избегали наступать ногами на освященную С.: ее бросали в свой колодец. Гуцулы сжигали такую С. в печи либо сплавляли по реке, «rpix дешде кинути» (Шух.Г 4:223).

У украинцев юго-западных областей сплавляемая по воде С. пасхальных яиц служила оповестительным знаком для умерших родственников (или для мифического народа «рахманов») о том, что наступила Пасха (Агап.МОСК:281—283). Болгары Кюстен- дилского края прилепляли С. от первого крашеного яйца на столбы ворот, чтобы пришедшие на землю души умерших вспомнили, что наступила Пасха (3ax.KK:390).

В качестве апотропея С. часто использовалась в ритуалах отгона градовых туч, насекомых-вредителей, хтонических животных, персонажей нечистой силы. Например, чтобы в дом не ударил гром и чтобы буря не повалила хозяйственных построек, С. от пасхальных яиц подвешивали на чердаке (укр. Чернигов.) или оставляли на потолочной балке (укр. карпат.); закапывали в землю на своем дворе или в огороде (бел. гомел.); хранили в доме за иконами, «каб грозы не було» (полес. бреет.). На Рус. Севере, защищая дом от молнии, держали С. в красном углу либо рассыпали ее в четырех углах избы (архангел.). При приближении грозы хозяин бросал С. в горящую печь, считая, что дым от нее отгоняет тучи (укр. Чернигов.). У русских Смоленской обл. в этой же ситуации поджигали С. на загнетке печи с приговором: «Як дым расстелется, так и туча разойдись...» (СМЭС 1:184). Защищая посевы от молнии и пожаров, поляки Краковского воев. втыкали в поля и на грядки ветки 

орешника с насаженными на них цельными скорлупками. Оберегая дом от грома, сербы (р-н Буджака) смешивали раздробленную С. с навозом и мазали этой смесью место над входной дверью. Так же поступали жители Болгарии: прилепляли глиной С. от красных пасхальных яиц над входом в дом либо забрасывали ее на крышу. Аналогичная отгонная функция приписывалась С. от яиц, из которых вылупились первые в сезоне цыплята: сербы Драгачева, отгоняя градовые тучи, держали такую С. в высоко поднятых руках и кричали: «Празне л>уске — празна ала, све донела, ништа не однела!» [Пустая скорлупа — пустая туча-змеюка, все принесла, ничего не унесла]

(СЕЗб 1911/17:143).

Для избавления от домашних насекомых и грызунов, а также от огородных вредителей, С. от пасхальных яиц разбрасывали в домах, амбарах и кладовых; водружали половинки С. на прутья, которые затем втыкали в землю среди грядок; затыкали в мышиные и кротовые норы (пол., словац., укр., бел.). У юж. славян с этой же целью использовалась С. от яиц, которыми заговлялись в последний день масленицы; в первый день Великого поста ее (вместе с выметенным домашним мусором) относили подальше от дома, бросали на границе села, в болотистые места, подбрасывали во двор к соседям, чтобы «передать» им своих насе- комых-паразитов. Чтобы гусеницы не точили капусту, в грядки с рассадой клали освященную С. (укр. карпат.). Эти же действия мотивировались необходимостью защитить капусту от сглаза и порчи (в.-пол., укр. ивано- франков.).

Как универсальный оберег «от всякого зла», С. от пасхальных яиц держали в птичнике, разбрасывали по засеянным полям и в винограднике (болг.); дробленой скорлупой осыпали коров, «каб сатана не чап- лялся» (ПА, бреет.); сыпали С. вокруг хаты, «шоб злый не подходиу» (ПА, волын.). Чтобы сохранить стадо на выпасе, пастухи нанизывали на прут С. от яиц, из которых делали себе яичницу в день первого выгона скота, и с этим прутом обходили вокруг стада; затем эту С. закапывали в муравейнике (рус. смолен.). Сербы Косова приписывали свойства оберега скорлупе от яиц, использованных в масленичной забаве, называемой ламкагье jajy,a (см. Яйцо). Такую С. подкладывали в кровать или носили при себе в карманах, чтобы спина не болела (Нед.ГОС:26). Половинки С. от яиц, на которых замешивалось тесто для обрядового масленичного хлеба, хозяйки нанизывали на заостренный ореховый «вертел», произнося при этом отгонную формулу: «Ja не набодох л>уску од jaja, веЬ набодох в]ештицу!» [Я наколола не яичную скорлупу, а наколола вештицу]. Затем этот вертел затыкали над входными дверями дома со словами: «Као су ове л>уске на шил>ак набодене, онако се в]ештице на шил>ак набоде, када Mojoj куЬи дошле!» [Как эти скорлупки на острие наколоты, так пусть вештицы на острие наколются, когда придут к моему дому] (Ъор.ВВ:39—40).

Считалось, что на С. распространяются продуцирующие свойства яйца, поэтому она использовалась для повышения урожайности (а также для выведения сорняков и защиты зерна от птиц). Во время ритуального «хождения в жито» в Юрьев день жители Полесья закапывали в землю пасхальные яйца или С. от них, «шоб родыло жыто» (ПА, бреет., волын., Житомир.); разбрасывали С. в посевах, «каб осоту не було» (ПА, ровен.). Так же поступали при весеннем севе злаков или при посадке картофеля (в.- полес.). В Егорьев день девушки выходили в поле, жарили там яичницу, а С. от яиц и ложки, которыми ели, подбрасывали вверх, чтобы рожь высокой росла (рус. смолен.). Для получения хорошего урожая жители польских мазовецких сел перед началом весеннего сева всыпали толченую С. от пасхальных яиц в семена; либо сеятель съедал в поле вареное яйцо, а С. от него бросал вместе с семенами в землю (Аовицкое воев.); такую С. разбрасывали также под фруктовыми деревьями и на огороде ради обильного урожая (краков.). Словаки с этой же целью в посевное зерно сыпали С. от яиц, съеденных во время рождественского ужина, либо от яйца, которое давали сеятелю на завтрак в день сева (Ног.:287 — 288). Чтобы лен уродился с крупными головками, при засеве в семена клали яйцо, а для того, чтобы «волокно легко отставало от костры», — подсыпали раздробленную С. (в.-пол.; Dwor.KSL:126).

Для успешного разведения домашней птицы ее кормили С. от пасхальных яиц (в.-слав., з.-слав.). С этой же целью словаки собирали С., из которой вылупились первые цыплята, завязывали ее в тряпочку и подвешивали на угол дома или птичника (Dobs.POP:59). В селах с.-вост.

Болгарии полную горсть раздробленной С. бросали в купальский костер, чтобы было много цыплят и чтобы куры несли много яиц. Сербы в р-не Фрушкой Горы копили всю С. от съеденных за масленичную неделю яиц, складывали ее горкой и в Чистый понедельник первого пришедшего в дом гостя просили посидеть на этой куче, чтобы наседки хорошо сидели на яйцах (см. также Птицеводство).
С. осмыслялась как локус нечистой силы и духов болезней. Например, по сербским и хорватским поверьям, обитающие за морем вредоносные духи (веш- тицы и моры) могут переплыть его только в половинках яичной С. Чтобы этого не случилось, прежде чем выбросить С., ее непременно нужно раздробить (Ъор.ВВ:35). В сербских заговорах против «моры» ее загоняют в яичную С. («у jajcKy л>уску») и желают ей утопиться в морской пучине (Раден.НББ:106). По западнохорватским верованиям, мифический защитник села «крстник» обладал способностью плавать по морю в С. от яйца, которое он умел выпить, не разбив скорлупы (Истрия). Стараясь избавиться от лихорадки, ее «замыкали в яйце», для чего из сырого яйца вынимали внутреннюю пленку, больной плевал в нее и забрасывал С. и эту пленку на крышу дома (РДС:350).

В лечебной магии С. от пасхальных яиц, завернутую в тряпочку, опускали в воду и купали заболевшего ребенка (бел. гомел.); ею натирали вымя больных коров (укр. волын.); мелко раздробленную С. подмешивали в пойло скоту (укр. ровен.); дымом от сжигаемой С. окуривали домашних животных (чеш., морав.) или детей, заболевших от испуга (ПА, бреет., волын., ровен.). Чтобы остановить кровотечение, лужичане помещали каплю крови в половинку С. и бросали ее в огонь. Сербы Воеводины наливали ракию в С. от яйца, снесенного курицей в масленичный понедельник, и хранили ее как лечебное средство. Вином, налитым в половинки С., поили больных детей (сербы Косова).

Вместе с тем, с помощью С. (как и яйца) можно было навести порчу. Жители Боснии и Герцеговины верили, что ведьмы вредили людям, подбрасывая к их домам С. (наряду с костями и волосами покойников, куриными головами, вынутыми из ружья пулями). Дробленой скорлупой колдуны пересыпали дорогу перед свадебным поездом, чтобы испортить молодых (полес. гомел.). Желая навредить недругу, сербы Воеводины надевали на прутья веника круглую С. от яиц, съеденных в масленичный понедельник, и ставили веник торчком у ворот его двора.

С. могла использоваться в гаданиях. Например, девушки надевали на колья забора полукруглые скорлупки и следили: если их унесет сорока, то ожидалось скорое замужество, а если ворона, то девушке предстояло оставаться еще год в отцовском доме (пол.). Раздробленную С. сербские девушки клали на ночь под подушку, призывая перед сном, чтобы суженый пришел пересчитать ее. Поляки Жешовского воев. верили, что если посеять весной С. от пасхальных яиц, то из нее вырастут чудесные цветы, с помощью которых можно будет гадать о будущем (Kar.OZD:82).

У зап. славян широко распространен обычай выдувать из сырого яйца содержимое и украшать цельными скорлупками ритуальное весеннее деревце («гаик», «лето») и чучело «Марены», которое уничтожали на пятой неделе Великого поста (см. Деревце обрядовое, Марена).
Лит.: Klin.JZL; РП:654; СМЭС 1:184,185; ПА; Гура СЖ:267,375,407,427-429; Агап.МОСК:78, 141,279,281,282,408,461,605,686; Тол.ПНК: 126,165,269; СБФ 1981:94-98; СБФ 1984:264; СБЯ 1993:91-92; ЖС 1996/1:30; 2008/4:14; Бог.ВТНИ:234—235; Раден.НББ:106; Бос.ГОСВ: 204-205; Ъор.ВВ:35,39,40; Нед.ГОС:138, 139,263; Kur.PLS 1:241; Род.:98; Кап:212,213; Мик.БВФ:38-40; 3ax.KK:390; Etnoling. 1989/2: 61,62,66-68; Kar.OZD:81,82,91; Pos.ZO:212,213; Dwor.KSL:81,82; Horv.RZE:187—188,203; Dobs. PO:59; Tom.MJLO:78; Hor.:287,288.

П. А. Бушуев, Л. H. Виноградова

СКОТ — одна из главных имущественных ценностей (наряду с землей и жилищем); обеспечивает человека пищей (молоко, мясо, сало), одеждой и обувью (шерсть, кожа), рабочей силой и транспортом. Для человека С. — не только объект ухода, разведения, защиты (см. Скотоводство, Овцеводство), но и жизненный партнер, часть семейного социума. С. противопоставлен не только царству диких зверей, нападающих на него (ср. сказки о войне домашних и диких животных, в.-слав.), но и сообществу людей по признакам «крещеный—некрещеный», «имеющий душу — бездушный» (см. Душа), ср. рус. пейоратив. скотина, скот в применении к отдельному индивидууму. Согласно мифологическим представлениям, С. является посредником между человеком и его умершими предками, души которых переселяются в С. Большая часть календарных обрядов включает действия, направленные на благополучие С. С культом плодородия связаны различные его виды: крупный рогатый С. (см. Говяда), лошади (см. Конь), свиньи, козы. Семантические свойства единого множества крупных единиц, непрерывного движения в стаде находят различные толкования в магии, сновидениях, гаданиях и т.п.

Как объект повышенной ценности и символ богатства (ц.-рус. диал. скот ‘деньги’, ‘что-либо ценное’), С. наряду с землей составляет часть приданого невесты (о.- слав.), подарок молодоженам со стороны родителей и т.п. Например, на Гомельщине отец невесты ранее обязан был дарить зятю что- нибудь живое: «Даровишчэ — то скот: корова, бык, (о)виечки» (ПА, гомел., Замошье). Иногда С. в составе приданого носил особое название, например, волын. прыгон /прыгин, прычин ‘приданое в виде скота’. Сон, в котором спящий видит себя пасущим стадо, сулит обретение богатства (волын. любеш.). Если человек «знается» с нечистой силой, то, по поверьям, в качестве платы за работу мифологические персонажи могут требовать С. или детей, и в этом случае скотина подыхает или умирает ребенок (з.-укр.).

В случае смерти члена семьи, особенно хозяина или хозяйки, предпринимались особые действия, чтобы С. не последовал за покойником. С., домашнюю птицу, пчел «будили», извещая о смерти хозяина (в.-слав., з.-слав.), дули в уши крупному рогатому скоту (болг.), вешали в хлеву рубашку умершего (бел. гомел.), отрезали полоску савана и забрасывали на чердак, чтобы не дох С. (укр. Чернигов.), загоняли С. домой, пока покойника не похоронили, или, наоборот, открывали хлев при выносе умершего из дома (укр. Житомир.), проговаривали заклинания, чтобы домашние животные остались живы, напр.: «Чорбаджията умре, вие да сте живи!» [Хозяин умер, а вы оставайтесь живы!] (ю.-з.- болг., Вак.ПО:84), см. также Будить.

О гибели самой скотины чаще говорят в тех же терминах, что и о смерти человека: «умерла», а также «пала», «пропала», «сгинула» (в.-слав.), иногда встречается противопоставление обозначению смерти человека: «Кажуць: скатина памерла, а челавек здох» (ПА, гомел., Грабовка). Полагают, что с последним выдохом из человека выходит душа, а из С. — пар (полес.).

С. чествовали во время специальных праздников скотьих; покровителями С. считались св. Георгий (о.-слав.), крупного рогатого скота — св. Власий (ю.-слав., укр. Карпат.), св. Илья (в.-слав.) и др. У хорватов Адриатики Юрьев день считался «Новым годом» для С. — общим днем рождения, от которого исчислялся возраст животных, напр., говорили: «На Юрия волу будет два года» (Синьска Краина, NU 1967-68/5-6:482). Специальное венчание С. — оплетение зеленью рогов животных, навешивание на С. венков — происходило на Троицу (в.-слав., з.-слав.). Вместе с тем иногда считалось, что просить святых о здоровье С. не следует, «бо скот нэ хрэшчэный» (ПА, сум. конотоп.).

Во время больших календарных праздников было принято оповещать С. об их наступлении, как-либо приобщать домашних животных к происходящему, особенно во время таких больших празднований, как Рождество, Пасха, Страстная неделя, Чистый четверг. Например, в Македонии (Гев- гелийский край) сжигали три рождественских дерева бадница: одно для Господа, земли и воды, другое — для людей, третье — для скота

(МФ 1975/8/15-16:237). В первый день

марта в ряде болгарских регионов украшение- амулет мартеницу делали не только для людей, но и для С., в частности, для молодняка. Свою символическую долю С. получал при дележе обрядового хлеба на святки (ю.-слав.), см. Хлеб рождественский. Чтобы оповестить С. о приближении большого праздника, домашних животных кормили кусочком обрядового хлеба, в частности, карпат. крачуна, серб, «чесницы» и др., а также иными угощениями с праздничного стола, напр., яблоком, медом в Сочельник, «чтобы С. поучаствовал в обрядовой вечере» (словац.). В Полесье скотине отрезали кусок пасхального кулича: «На Велыкдэнь, кад святить хлеб, одрэжэ крайчик свешчэного хлеба и дае худобини. И худобу трэба празником погодовати» (ПА, Житомир., Вышевичи); «Худобина — воно же як чилавик. Уот же ей свичону паску даюць» (ПА, гомел., Замошье). Нередко выпекали специальный хлеб «для скота», напр., гуцул. худобина паска (‘скотий пасхальный кулич’) замешивалась вместе с щепочками от улья, погибшими пчелами, при этом хозяйка произносила заговор, чтобы скот держался вместе, как рой пчел (Шух.Г2 4:236). В центр. Сербии (Аевач и Темнич) в канун праздника села отруби и соль освящали у сакрального дерева в селе (запис), чтобы на следующий день покормить ими С. В обязательном порядке скоту в ряде регионов скармливали остатки, крошки рождественской, средопостной, пасхальной, юрьевской, календарно-поминальной и иной обрядовой пищи, а также использовавшиеся во время праздников сено, солому (ю.-слав., в.-слав.), сноп из красного угла дома (в.-слав.), скорлупу пасхальных яиц (полес.), зерно из дожиночного венка (гомел.) и пр. Иногда С. поили водой, оставшейся после обрядового умывания на Новый год (словац., Гонт). Нередко соблюдалось предписание кормить остатками обрядовой пищи весь С., кроме свиней (бел. полес.). См. также Кормление скота, Кормление ритуальное.
Для защиты от болезней и нечистой силы С. окропляли освященной водой в день Крещения (о.-слав.); поляки окуривали и окропляли его «святой водой» в пасхальные дни и другие праздники (см. Окуривание). С. также символически били вербовыми ветками в Вербное воскресенье (в.-слав., з.-слав.), дотрагивались до С. «сурвачками» (болг.), бежали в хлев с «метелками» из елочки, которыми утром в Сочельник выметали печь, чтобы дотронуться до домашних животных (словац.); в дни святок к рогам тяглового С. прилепляли свечки, как правило, из домашнего воска (серб., черногор., боен., укр. карпат.).

С., по поверьям, обладает чудесной способностью разговаривать в рождественскую (или новогоднюю) ночь (в.-слав., з.-слав.), на Ивана Купалу, св. Юрия и Пасху (бел. бреет.), рассуждая о том, что ожидает людей в течение года. Иногда считают, что чудесное свойство С. говорить «как люди» может проявиться в любую полночь (з.-хорв., окрестности Загреба). Полагали, что если С. съест освященной еды на Пасху, то будет разговаривать в полночь (укр. закарпат.). Человек якобы мог подслушать разговор С. (о.-слав.), но умер бы на следующий день (бел., пол.), услышав от домашних животных свой приговор-наказание за подслушивание (бреет, кобрин.); не прожил бы после этого более 24 лет (гуцул.); умер бы к Сретению (хорв. Каставщина) и т.п. Полагали также, что в полночь на Новый год сам Бог спрашивает скотину о том, как хозяин с ней обходился в течение года; чтобы животные не жаловались Богу, в канун этого события следовало хорошо вычесать С., дать ему соли (гуцул.).

Во время календарных праздников у вост. славян С. становился объектом бесчинств: колядующие на святки угрожали увести С. в случае отказа хозяев заплатить им за исполнение благопожеланий (полес.), парни на Ивана Купалу выпускали волов из хлева, чтобы их искал хозяин (волын.), на Семик уводили телят, чтобы хозяин их выкупал (Чернигов.), и т.д.

У вост. славян С., согласно поверьям, находился на попечении домового, дворового, живущих в доме и хозяйственных постройках (в.-слав.). О посещении С. домовым узнавали по поведению животных, которые в этом случае были возбуждены, «в мыле», лошади — со спутанной гривой, нередко даже под яслями, или, наоборот, сытые и спокойные, с дополнительно подсыпанным кормом (старообрядцы Румынии).

С., как и человек, мог быть объектом нападения нечистой силы. Повсеместно считалось, что у коров и овец отбирают молоко ведьмы, колдуны (см. Отбирание молока), высасывают молоко, как и у рожениц, духи некрещеных младенцев (в.-серб., макед., болг.), пьет кровь у С. и убивает домашних животных ведьма-вештица (ю.-слав.). Словаки Аиптова полагали, что неспокойное поведение коров ночью в Новый год свидетельствует о посещении их «босорками». Наведение на С. болезни, порчи приписывалось людям, занимающимся колдовством (в.-слав., з.-слав.), русалкам, делающим в поле «залом на худобу» (бел. гомел.), колдунам, завязывающим «куклу» над следом коня в жите (укр. Чернигов.), и т.п. Вредоносные действия по отношению к С. известны также в поверьях о ходячих покойниках, вампирах, которые якобы отворяют двери помещений для С., выгоняют С. со двора (з.-укр., в.-серб.), а также душат С., пьют кровь и молоко домашних животных, кровь — из печени овец (серб.). Во время выгона опасность для С. представлял леший, прятавший или убивавший животных (с.-рус.).

Сами домашние животные часто оказываются ипостасью мифологических персонажей: облик овцы, коня, коровы (наряду с собакой, кошкой) принимают ночные привидения, черти, ведьма, вампир и пр.; овца (луж.), вол (болг., серб., макед.) являются воплощением хозяев водных источников. Любое домашнее животное, тень или след которого были замурованы при строительстве дома, моста, становится мифическим хранителем постройки (балк.-слав.). У гуцулов бытует представление, что лесные духи (лгсовики и лгсовки) имеют свой С. — зайцев, оленей, медведей (Mosz.KLS:683).

Представления о С. как едином множестве связывается с символикой плодородия, завязи, продуцирующего начала в целом. В Полесье предписывалось сажать огурцы, арбузы и др. тогда, когда стадо возвращается с поля (гомел., киев.) или когда его гонят на пастбище (чернигов.); верили, что в этом случае уродится много крупных плодов. С той же целью пустоцвет огурцов, капусты бросали на перекресток, под копыта проходящих животных (чернигов., киев., гомел.). Тыкву и арбузы также рекомендовалось сажать ближе к вечеру, тогда, когда С. заляжет в хлеву, надеясь, что тыквы и пр. будут крупными, как лежащий С. (житомир.). Яйца под курицу или гусыню подкладывали тогда, когда мимо проходило стадо коров или табун лошадей (полес.), чтобы цыплят и гусят было много (гомел. ), чтобы цыплята вылуплялись из всех яиц (ровен.), чтобы цыплята были пестрыми, как разномастный С. (брян.), при этом гусиные яйца посыпали песком с дороги, по которой проходит стадо (гомел. мозыр.).

И, наоборот, медленному движению С. в стаде могут приписываться негативные значения, соответствующие символике похоронной процессии: напр., стадо в сновидениях предвещает покойника (ПА, гомел., Грабовка), ср. также аналогию «скот—люди» в толкованиях снов, где С. обозначает встречу с множеством людей (житомир.).

С. имеет универсальное значение символа в сфере энтомологии (ср. рус. божья коровка; архангел, коровушка, Воронеж. волык ‘улитка’; пол. owieczka ‘сороконожка’, с.-х. vilin konj(ic) ‘стрекоза’, букв, «конь, конек вилы»; пол. konik polny ‘кузнечик’, букв, «полевой конек», и др.). Уподобление С. насекомым реализуется в самых разных магических ритуалах и гаданиях. На Украине, чтобы вывести тараканов, выносят хлеб с наползшими на него тараканами (житомир. радомышл.) или кидают завернутых в тряпочку насекомых (житомир. бердичев.) вслед за выгнанным утром на пастбище стадом. Поляки в Вербное воскресенье стегают «пальмами» коров, чтобы избавиться от вшей (краков.). При строительстве хлева по набежавшим в ямы для постройки насекомым определяют масть С., который следует держать в новом помещении: «Хлев як строять, капають на ночь ямы, и у тые ямы наползают жучки, мошачки. И якога цвета будут мошачки, такой будя тавар вестися, у том хлеве не будя прападать. Чорныя напалзли чи красныя, дак таго цвету тавар надазавадить» (ПА, гомел., Золотуха). На Украине по цвету букашки, жучка, обнаруженного на сене из-под скатерти по окончании рождественских праздников, судят об удачной масти С. при будущей покупке (житомир.). В юж. Болгарии повсеместно гадают

о
приплоде С. по насекомым, которые наползли за ночь на оставленную под камнем мартеницу: напр., в вост. Родопах, если на амулете обнаруживают муравьев, то ожидают удачи в разведении овец и коз, если жучков — то в разведении крупного рогатого скота, коней. Как локус, способствующий плодовитости С., широко известен у юж. славян муравейник (см. Муравей), куда закапывают кости обрядового жаркого — поросенка или ягненка, кусочки ушей овец и т.п.

Образы разных домашних животных имеют насекомые в загадках (о.-слав.): коров и волов (рус., бел.), овец (в.-слав.), баранов (пол.), коз, свиней (макед.) и т.д., напр.: «Бежит бык о шести ног: сам без копыт, ходит, не стучит» (отгадка — таракан; Даль

4:390).

В гаданиях со С. актуализировалась оппозиция «мужской—женский»; девушка в канун Нового года в потемках искала в хлеву скот: если бралась за вымя коровы, считалось, что останется в девках, если за гениталии быка — выйдет замуж (гуцул.). Важную роль в подобных девичьих гаданиях играли также рога как символ изобилия, хвост, означающий бедность в будущем замужестве, и т.д.

С поведением С. в хлеву в различные годовые праздники связывались приметы о погоде, урожае: например, если в день св. Ильи (з.-серб., Поцерина) или на Лучин- дан (18/31.X, герцеговин.) С. лежал с вытя

нутыми конечностями, это предвещало теплую зиму (серб., герцеговин.) и будущий урожайный год (герцеговин.).
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А. А. Плотникова

СКОТОВОДСТВО — в народной традиции комплекс ритуально-магических действий, способствующих плодовитости и здоровью скота, сохранности стада или отары, защите от диких животных, нечистой силы, порчи, сглаза и т.д., см. также Овцеводство. Большая часть этих действий приурочена к годовым праздникам начала года (Рождество, Сочельник рождественский), весенне-летне- го сезона (Юрьев день), к важнейшим этапам разведения скота и ухода за ним (Ветеринария народная, Выгон скота, Доение ритуальное, Кормление скота, Отел, Приплод, Случка скота). См. также Праздники скотьи, Пастух, Хлев.
При купле-продаже скота у вост. и зап. славян большое значение придавалось сохранению «вода» скота у продавца и одновременно — возможности новокупленных домашних животных прижиться у покупателя (см. Вестись, плодиться; Давать—брать). Опасаясь упустить удачу в разведении скота, продавец никогда не продавал скот на племя, т.е. для размножения в чужом хозяйстве (костром., ярослав.), не продавал первый приплод (оренбург.); непосредственно перед актом продажи выстригал (крестом), и оставлял у себя клок шерсти животного (рус. смолен., калуж., орлов., бел.), заткнув ее в стену хлева (бел. полес.) и проговорив заклинание «Оставайся дома!» (Журав.ДС:62). Продавец скота обязан был внимательно следить, чтобы покупатель не взял с собой соломинки из- под копыт скота, грязь, снег, песок, где отпечатался след животного, иначе вместе с этим к покупателю перейдет «вод» скота, а продавец лишится прибыли и удачи в С. (в.-слав., з.-слав.). Новый хозяин просил прежнего владельца не жалеть о проданной скотине, чтобы купленные животные не болели и не подыхали (рус., укр. карпат.). Животные — корова, лошадь — продавались вместе с веревкой или уздечкой, на которых их приводили на торг (в.-слав., з.-слав.); считалось, что иначе они будут скучать по прежним хозяевам, корова не будет доиться и т.д., ср. поговорку: «Взяли лошадь, так возьмите и оброть» (Даль 2:616). Передача поводка, уздечки или веревки осуществлялась из полы в полу — во избежание передачи голыми руками, чтобы предотвратить убытки и потери с обеих сторон (в.-слав.), см. Голый, непокрытый. При удачной сделке распивался магарыч, при этом белорусы оставляли на дне стакана капли водки и выплескивали их «в гору», чтобы приобретенная лошадь была у нового хозяина бодра и хорошо «подскакивала» (витеб.). Старались уводить новокупленный скот не с поля (смолен.) и не с пастбища в лесу (архангел.), а из хлева или со двора хозяина; делали это в первой половине дня, избегая времени года, когда день идет на убыль, чтобы и скота не убывало (рус. Воронеж., бел. гроднен., укр. ровен.). С той же целью продавец выводил проданных животных задом из помещения для скота (пол.). См. также Торг.
По дороге в новый двор «заметали», «закрывали» животному дорогу обратно: разбивали горшок на перекрестке (ниже- город.), стегали лошадь или корову первым попавшимся прутиком и бросали его назад (ярослав.), заметали следы веником (вологод.), проводили животное через пояс или замок, положенные в воротах (в.-слав.), обводили поросенка вокруг ножки стола, чтобы он держался своего двора (полес.), хозяин крутился вместе с животным три раза в правую сторону (пол.), см. Крутить, вертеть. При вводе животного в новый двор наблюдали, приживется ли оно: куда взглянет (вперед—назад), подаст ли голос (заржет, замычит) и т.п. По этим признакам судили, будет ли скот ко двору (удастся, пойдет впрок). Чтобы купленное животное было здорово, при вводе в новый двор его обливали водой (пол., укр., бел., з.-рус.), обращались к домовому (дворовому) с просьбой «любить» животное, «найти место» ему (с.-рус., ю.-рус.) и т.д.

Важным являлось определение масти, окраса шерсти скота, который будет вестись в хозяйстве, ср. рус. диал. по шерсти прийтись ‘вестись’, ‘нравиться домовому’. Например, на Житомирщине в Страстной четверг следовало залезть на чердак с зажженной свечой и посмотреть, какого цвета там около печной трубы или в углу лежит в образе «котика» домовой, — такой масти предписывалось выбирать скот (ПА, Вышевичи). Нередко полагали, что масть животного должна совпадать с цветом волос хозяина (вологод., костром., Владимир.). См. также Масть.
Большое внимание уделялось подготовке помещений для скота: так, сарай, хлев и т.п. запрещалось строить на меже и любой другой границе (о.-слав.). В помещении для скота в качестве оберегов хранили освященные вербу, свечу (з.-слав., в.-слав.), пасхальное полотенце (полес. ровен.), вешали убитую ворону или сороку, зеркало и др. (полес.), закапывали рядом с хлевом или внутри помещения черепаху (бреет.) и т.д. Полагали, что некоторые дикие животные благоприятствуют или покровительствуют С.: ласка, змея, уж, живущие в хлеву, конюшне и т.д. Например, присутствие в помещении для скота ласки способствует размножению скотины, особенно совпадающей с ней по масти, каждая корова имеет свою ласку-покровительницу, одинаковую с ней по цвету (укр., бел., словац.); живущий в хлеву уж сосет молоко у коров, благодаря чему они лучше ведутся (пол., укр.); если кроты роют землю под хлевом, то животные становятся упитаннее (малопол.) и т.д. Вместе с тем, по поверьям, пробежавшая под брюхом коровы ласка или пролетевшая там ласточка портят молоко, приносят вред здоровью коровы (полес., пол.), появившаяся в конюшне ласка путает коням гривы, щекочет животных и бегает по их спинам (полес.).

Многие мифические существа считались опасными для скотины. Черт, домовик могли вредить лошадям (ю.-рус.), взмыливая животных, закручивая гриву, хвост, загоняя их под ясли; ведьма, колдун — отбирать у коровы или овец молоко, навлекать на домашних животных порчу, болезни (о.- слав.), см. Отбирание молока, Цедилка, Болезни скота. Для молодняка особенно опасными считались люди, обладающие способностью сглазить скот (см. Сглаз). Домашних животных повсеместно защищали от сглаза и порчи. Так, чтобы корова не боялась сглаза, кусочки громобойного дерева подкладывали в помещение, где находилась корова (бреет.); вешали в хлеву освященный мужской пояс (ровен.), кропили корову и весь двор святой водой (сум.). Предотвращая порчу скота, животным давали освященные на Пасху хлеб с солью (з.-укр. рокитнов., волын.), вбивали в землю кол от срубленной на Троицу осины так, чтобы скот перешел через него (ПА, гомел. Грабовка), оставляли в хлеву скорлупу пасхальных яиц (гомел.), клали под стол в Сочельник конскую упряжь, хомут или ярмо (укр. карпат.), вешали на шею животному пояс с зашитыми куском кирпича от печки, углем и смолой (з.-укр.) и т.д. См. Предметы- обереги.
Особое значение придавалось ключевым моментам по уходу за скотом, имевшим характер народных праздников, — первому выгону скота на пастбище (о.-слав.), первому доению (ю.-слав., карпат.), когда совершались комплексные ритуально-магические действия. При этом под порог помещений для содержания скота подкладывали различные предметы-обереги, использовали специальные ветки, прутья, воду, хлеб, свечу, замок и ключ, части ткацкого станка и т.д.; животным прикрепляли на рога, хвост и другие части тела нитки, кусочки ткани, амулеты с углем, воском и пр. Выгоняя животных со двора на выпас, исполняли магические действия, чтобы скот вечером возвращался домой и не терялся; напр., на Брянщине, чтобы найти потерявшийся скот, его символически «засекали» топором — ударяли топором три раза в стену сарая со словами заклинания. Если во время ежедневного доения корова не стояла спокойно («если корову путают бесы»), то ей связывали ноги «покойницкой» ниткой, подкуривали скорлупой пасхальных яиц (ПА, Житомир, овруч.). Чтобы летом скот не разбегался, в Сочельник связывали ножки стола (з.-полес., укр. карпат. , словац.). В канун Нового года хозяйка на время ужина подвешивала связанную вместе печную и домашнюю утварь (ухват, кочергу и др.), чтобы скотина не терялась и держалась вместе (ПА, гомел., Жаховичи).

Заботясь о приумножении поголовья, исполняли специальные ритуалы накануне или во время случки скота, для получения желаемого приплода, женского или мужского, той или иной масти и т.д. Особые предписания, запреты и ритуалы соблюдались во время отела коровы и рождения приплода у других домашних животных.

В течение всего календарного года и в различных хозяйственно-бытовых ситуациях предпринимались ритуально-магические действия, направленные на улучшение плодовитости скота. С этой целью скотину кормили обрядовым хлебом, печеньем фигурным (о.-слав.), добавляли в корм рождественскую солому или сено (ю.-слав., словац., з.-укр.,

з.-рус.), остатки пасхальной и иной праздничной пищи (в.-слав., ю.-слав., словац.), давали рождественскую или крещенскую кутью (полес.), см. Кормление скота. В Полесье сретенскую свечу сохраняли и вешали в хлеву, «шоб худоба велася» (ПА, гомел., мозыр.). На Брестщине корову били три раза освященной вербовой веткой, чтобы давала приплод.

У сербов на Рождество домашних животных били веткой от бадняка или вертелом, на котором выпекали «печеницу» (жареного поросенка), чтобы скот лучше «водился»; у болгар и македонцев в день Нового года совершали обходы сурывакары с ветками, украшенными прутьями, которыми они также символически били скотину с той же целью. В летние праздники, особенно в день свв. Петра и Павла, у юж. славян для этого использовали ритуальные факелы (з.-серб., боен., герцеговин.). У словаков хозяйка за время выпечки рождественского хлеба должна была сплести шнурок, который парни вплетали в свои бичи, чтобы плодился и сохранялся их скот. Гуцулы на Рождество заводили весь скот в хату, чтобы он «не переводился» так же, как «не переводятся» (т.е. остаются постоянными) рождест- венско-новогодние праздники. У зап. славян в праздники разбрасывали по дому, подкидывали к потолку, сыпали в углы дома горох, зерна пшеницы, сахар и иные мелкие предметы, символизирующие множество скотины, см. Осыпать.
Ряд ритуально-магических действий при разведении скота был направлен на то, чтобы скотина была красивой, спокойной, не бодливой и т.д. Напр., у гуцулов хозяйка по приходе домой после службы с освященной «пасхой» клала ее на стол — в этот момент в хате соблюдалась полнейшая тишина, «чтобы скот был таким же тихим, как тихо в хате» (Шух.Г2 4:240). Животных окуривали гнездом ремеза, чтобы «скотина не билась» (ПА, гомел. братин.); протаскивали между ногами коровы или коня мужские штаны в случае, если животные лягались (укр. Житомир.). В вост. Словакии дети во время ужина в Сочельник подпрыгивали и вели себя как можно живее, чтобы скот в течение года был таким же быстрым, гибким и вертким.

Особое значение придавалось тучности, сытости животных. При первом выгоне весной на пастбище под порог хлева клали яйцо (полес.), «шчоб була така кориука поуненька и гладэнька, як яечко» (ПА, ровен., Чудель), «коб была цэлый год круглая, наедя- ная, як тэе яичко» (ПА, бреет., Ковнятин), или катили яйцо перед коровой, под животным, по спине коровы с той же целью (з.-полес.). Новокупленную свинью терли о печь в доме, «aby byla jak piec tlusta» [чтобы была толстой, как печь] (пол., Lud 1924/23:105). На Волыни все члены семьи в Сочельник выравнивали, «гладили» кутью ложками, «шоб була худоба гладка» (ПА, Грабово). Словаки Оравы давали на Новый год по лепешке каждому домашнему животному, чтобы они были «тучными и круглыми» (Horv.RZL:108); в вост. Словакии с той же целью на Новый год обязательно «варили» пироги. В закарпатской Верховине хозяин, вернувшись с пасхальной службы, дотрагивался «паской» (круглый обрядовый хлеб) до всех быков и коров, чтобы они стали тучными и росли «так же, как поднимается тесто» (Бог.ВТНИ:231). На Рождество (и на следующий день св. Стефана) хозяин шел кормить скот, как следует наевшись и напившись, чтобы и животные весь год были сытыми (словац.). У гуцулов в день Крещения собирали лежавшую в праздники под столом солому и скармливали скоту, чтобы он был таким же сытым, как были «сытыми» эти праздничные дни. Чтобы свинья была тучной и толстой, предписывалось наливать ей воду в пойло из полного ведра через поставленное туда коромысло, обливая коромысло из кружки, до краев полной воды (бел. гомел.).

Мор скота, эпизоотии пытались предотвратить, прогоняя скот через обыденные предметы (в.-слав.), живой огонь (з.-слав., ю.-слав.), специально вырытые туннели в земле (ю.-слав.), обливая животных водой и т.д. Например, в зап. Полесье во время мора скота старые женщины ткали обыденные полотенца, вышивая их черными и красными нитками: большое полотенце несли в церковь — для моления за скот, а маленькие разрывали на кусочки и обтирали ими скотину (ровен, рокитнов.). Спасая скот от мора, оброчные холсты, полотенца раздавали также бедным, вешали на придорожные кресты и т.д.

Для обеспечения здоровья скота в течение календарного года окропляли его освященной на Крещение водой (о.-слав.), стегали каждое животное освященными на Троицу березовыми ветками или вербовыми — на Вербное воскресенье (з.-слав.), терли или чистили ими животных, «чтобы отогнать все болезни» (пол., Bieg.KOM:474), хлестали березовой веткой утром на Рождество (словац., Гонт), били веткой от бадняка (боен.), см. Битье. Для здоровья скота словаки в Сочельник втыкали в порог дома топор со словами: «Zebi bula choroba па statok zarubana» [Чтобы болезнь скота была зарублена] (Верхний Грон, зап. М. М. Валенцовой). Поляки в повете Хшанув (Краковское в-во), чтобы скот не хромал, прогоняли его через огонь на Зеленые святки. Заболевший скот окуривали травами, собранными на Ивана Купалу (укр. ровен.), дымом громничной свечи (бел. полес.) и т.п.

Чтобы уберечь скот от нападения диких зверей летом, у балк. славян (болгар, сербов, македонцев), как правило, осенью отмечали специальные «звериные праздники»: волчьи дни, медвежий день (см. Медведь), когда запрещались любые работы со скотом, шерстью и т.п. и предпринимались особые ри- туально-магические действия, направленные на обезвреживание хищников. Наряду с их задабриванием (см. Приглашение ритуальное), производили символическое замыкание челюстей диких зверей: перевязывали красной ниткой ножницы, части ткацкого станка, замыкали на ключ цепи над очагом (см. Цепь). Аналогичные действия для защиты скота от диких зверей известны в карпатских регионах на Рождество — так, у гуцулов хозяин в этот день связывает веревочкой ножницы со словами: «Не ножищ вйижу, а вилищ медведям и вовкам, аби не мали моци мою маржину ушкодити!» [Не ножницы связываю, а челюсти медведям и волкам, чтобы у них не было силы навредить моему скоту!] (Шух.Г2 4:14). См. также Волк.
В весенние праздники у юж. славян и в карпато-славянских регионах скот оберегали от змей (окуривали постройки во дворе дымом костров, факелов и пр., обходили дворы, стуча в металлические предметы, и др.), см. Змея, св. Иеремия, Благовещение, Сорок мучеников, Окуривание. Поляки перед началом весеннего выпаса окуривали скот и пастуха «дикой розой» (шиповником), чтобы уберечь их от укусов змей. В Полесье не ходили в лес на Воздвижение, чтобы змеи в будущем не трогали скот (ПА, гомел., Золотуха).

В праздники и опасные календарные периоды соблюдались многочисленные запре- т ы, связанные со скотом. Множество запретов приходилось на святки, особенно на период до Нового года, чтобы не навредить скоту в течение всего года: не работали с пряжей, чтобы летом медведь не убивал скот (гуцул.); не пряли и не мотали, иначе теленок родился бы со скрученными ногами (гомел., бреет.); запрещалось строгать, сверлить, чтобы домашние животные не рождались калеками (бреет.); шить, чтобы телята не родились слепыми (волын.); делать узлы, иначе хвост теленка будет завязан (ровен.), и т.п. Чтобы скот летом не блуждал и не терялся, не выходили из дома на Рождество (чернигов. репкин.). Дни и недели Великого поста, называемые «хромыми», «кривыми», «бешеными» и под., считались особенно опасными для С. при нарушении запретов на работу. Так, в «безумную» Тздорову неделю не работали с шерстью, чтобы рогатый скот не заболел вертячкой (болг. Пловдив.), в «кривые» дни, напр., вторник, среду на Тодоровой неделе, не работали, чтобы скот не хромал (болг. +kriv- ‘хромой’), кони не захромали и т.п. (болг. софий., благо- евград.). В первый день Великого поста (см. Чистый понедельник) домочадцы не сидели на табуретках и стульях, чтобы скот не ломал ноги и не хромал (ю.-серб.). Запрещалось проносить вблизи скота красные пасхальные яйца во избежание стычек среди животных и как следствие — кровотечений у скота (герцеговин., Попово Поле). У словаков пастух не ел мяса в первый день выпаса, иначе бы хозяева терпели убытки в С. Соблюдались запреты и в определенные дни недели. Так, если Благовещение приходилось на понедельник, то в течение года каждый понедельник назывался благовгений, и в такой понедельник ничего не одалживали из дома, чтобы не причинить вреда своему скоту (гуцул.). В Сербии и Черногории соблюдался запрет на работу со скотом в пятницу, чтобы не лишиться успеха в С. У русских в постные дни — пятницу и среду — запрещалось сновать, иначе скот будет «сноваться» (брян.).

В бытовых запретах важную роль играют символические и метонимические свойства предметов, имеющих отношение к 

скоту. Так, во избежание порчи запрещалось давать взаймы упряжь для волов и коней, седло, кнут (пол.); полученные от скота продукты питания, напр., молоко, которое в случае необходимости отдать из дома следовало подсаливать (пол., в.-слав.), и др. Предписывалось осторожно обращаться с орудиями и предметами ткачества: напр., запрещалось после захода солнца выносить их из дома, вечером в субботу следовало прятать прялку и кудель — не только работа, но и оставленные без присмотра вещи могли якобы вызвать болезни скота и уродство приплода (полес.). После захода солнца не давали взаймы орудия ткачества, не переносили из деревни в деревню основу, иначе бы волки нападали на скот (гомел. калинкович.), животные бы не заходили в хлев (ПА, бреет., Заболотье) и т.д. Не разбрасывали, а собирали и сжигали на Ивана Купалу льняную костру, чтобы через нее не переступил скот, иначе он заболеет (гомел.), см. Остатки. После захода солнца не выбрасывали мусор, иначе «что-то плохое перейдет на скот» (гомел. хойниц.). Не выбрасывали на улицу и не били скот старым веником, иначе животное покроется коростой (гомел. мозыр.), скотина будет сухой или худой, как веник (волын., сум.); клещи будут впиваться в коров (бреет.) и т.д.; старый веник и старые лапти сжигали, чтобы не принести вред скоту (бел. полес.).
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А. А. Плотникова

«СЛАВА» — одна из дат христианского календаря, отмечаемая как семейно-родовой праздник, праздник села или профессионального цеха. Обычай распространен прежде всего у сербов и черногорцев {слава, крсно име), но известен также македонцам {слава, служба) и болгарам {служба, слуга, светец, обрук, курбан, черква), имеет соответствия в обычаях братчины и престольных праздников у вост. славян. С. может быть приурочена к дням памяти святых (напр., св. архангела Гавриила, свв. Юрия, Николая, Ивана, Ильи и т.д.), но также и к празднику, посвященному какому-либо событию (Новому году, Преображению и т.п.). Профессиональная «С.» (серб., макед. еснафска слава, букв.: «цеховая С.») отмечается в дни тех святых, которые считаются покровителями соответствующей деятельности: напр., св. Савва празднуется учителями; св. Кузьма и Демьян (серб. св. Врачи) — врачами; св. Илья — мельниками, скорняками, жестянщиками (а в настоящее время — также и летчиками) и т.д.

Происхождение «С.» и ее формы — индивидуальная, родовая, сельская — связаны с патриархальной семейной общиной у юж. славян (серб, задруга), которая формировалась вокруг нераздельного недвижимого имущества (земли вместе с домом). Каждая семья имеет свою «С.», которая передается от отца к сыну; женщина, выходя замуж, принимает «С.» своего мужа или сохраняет также и свою «С.» Для сербской семьи «С.» — главный праздник года. Семьи, празднующие одну «С.», считаются родственниками. В пользу родового происхождения праздника говорят также сохранившиеся до сих пор запреты заключения брака между людьми, почитающими одного святого и празднующими одну и ту же «С.» (серб., Гружа; Герцеговина, Черногория). Архаическая основа праздника связана с прославлением предков как хранителей дома, рода или общих земель; так, в южных областях Болгарии (Пирин, Родопы, Стран- джа, болгары Фракии) известно аналогичное чествование мифического хозяина дома или семьи, рода (являющегося в облике змеи или другого животного и происходящего, по поверьям, от умершего предка): стопан ‘хозяин’, стопанова гозба ‘угощение хозяина’, курбан на дядото, наместник, см. Курбан.
Празднование «С.» длится от одного до трех (иногда — до семи) дней, каждый из которых имеет свое название: серб., макед. болг. вечерница, серб. навечер]е ‘вечер накануне «С.», ю.-серб. заслуга ‘день накануне «С.»’; серб, воеводин. светац, свечари ‘«С.», главный день «славы»’ (другие названия совпадают с общим наименованием «С.»); серб. окрил>е (букв.: «защита»), патарица, болг.

патерица ‘последний день «С.»’ и др. Последний день праздника осмысляется как проводы святого (ср. серб, косов. npahenuje ‘проводы’ — последний день трехдневной «С.»), который эти дни якобы пребывал в доме (напр., по представлениям из южного Баната, — св. архангел Гавриил на плече хозяина, пока тот стоял и славил его); в последний день святой, по поверьям, отправляется из дома со своим посохом (ср. болг. патерица ‘палка, посох’ и ‘третий день «С.»’), которым благословляет или наказывает людей (ср. Палка), или уходит из дома, забыв его, в честь чего устраивается новое угощение только для членов семьи (с.-з.-болг.).

Повторное празднование того же святого в году — преслава (серб., макед.) — включает те же компоненты, что и главная «С.», но проводится менее торжественно, а срок празднования сокращается до двух дней или одного. Изменение дня «С.» (т.е. чествование иного святого) возможно, если в доме случается несчастье; переселенцы перенимают день «С.», бытующий в новом месте их поселения, или сохраняют свою родовую «С.» (ср. серб. слава се не меььа [«С.» не меняют]). Иногда сочетаются чествования святого, закрепленного за семьей (родом), и святого — покровителя дома. Например, в юж. Банате при покупке дома новым хозяевам переходит икона почитаемого в доме святого: с этого момента они празднуют свою родовую «С.» (светац) и домашнюю «С.» (кукевни светац). Малый праздник «С.» в честь другого святого в течение года — серб., черногор. прислужба, прислава — бывает и в тех случаях, когда полагают, что святой помог семье (роду), защитив людей от врагов, болезни и т.п. Так, племя Васоевичи в Черногории наряду со старинной родовой «С.», днем св. Архангела, дополнительно празднует (прислужу}е) день св. Александра Невского, поскольку, по преданию, этот святой помог им в победе над турками.

В вост. Сербии сохраняется праздник Слава за земл>у ‘«С.» ради земли’ — чествование святого — покровителя земельных угодий в селе. Например, в с. Валевац (окрестности Княжеваца) несколько семей, имеющих общие земли, чествуют св. Архангела (19.IX) как своего покровителя, для чего все в соответствующий день до полудня поднимаются на высокую гору вблизи села, называемую «Св. Архангел», где издавна рядом со старым дубом (миросано дрво ‘святое дерево’) установлен каменный крест. Собравшиеся покрывают его белым полотенцем, под которое затыкают принесенные цветы, а на плоский камень перед крестом каждый ставит зажженную свечу, туда же кладут булочку, сахар, конфеты, монеты. Далее возле креста устраивают традиционную для любой «С.» трапезу (во время которой надрезают и ломают обрядовый каравай, передают справа налево жито — вареные зерна пшеницы, произносят пожелания большого урожая и т.п.); угощающих в текущем году называют колачари (от колач ‘обрядовый хлеб’). Другие семьи, имеющие общие земли в этом селе, ради плодородия своих полей празднуют «С.» в других частях села: Вознесение — внизу у реки возле огромного дуба; св. Илию — у церкви, которая, по легенде, стоит на том месте, где раньше находился каменный крест в честь св. Илии; Троицу — на соседней со «Св. Архангелом» горе.

Канун «С.» отмечен подготовкой к празднованию в доме и приглашением на «С.» гостей: в Лесковацкой Мораве это каььеьье, викаьье, букв, ‘вызывание, выкрикивание’, в Неготинском Крае — поза}мица, букв, «заем», так как все приглашенные обязаны «вернуть» приглашение, позвав хозяев на свою «С.». Во многих сербских и македонских регионах хозяева совершают обход домов и во время приглашения будущему гостю дают отпить вина или ракии из украшенной зеленью бутыли. В знак приглашения гостю вручают яблоко, а тот в свою очередь одаривает яблоком «обходчика» (з.-серб.; ц.-серб.; воеводин., Фруш- ка Гора). В Лесковацкой Мораве существовал обычай собирать по селам ракию для праздника, в области Попово Поле пришедших на «С.» гостей называли nuhapu ‘выпивающие’, у сербов-«граничаров» весь обряд «С.» назывался nuhe ‘питье’.

Основной структурный компонент праздника — общая трапеза празднующих один и тот же день «С.» (хозяев и гостей), во время которой надрезают и преломляют основной обрядовый хлеб, после чего произносятся благо- пожелания и здравицы хозяином дома, главным гостем (серб, долибаша), напр., самым старшим из присутствующих, или священником (серб. дизаьье у славу, букв, «поднятие во славу»). Так, в центр. Сербии сидящий во главе стола старейший гость произносил («поднимал») первую здравицу за здоровье хозяина и домочадцев, вторую пили за здоровье кумовьев и друзей, а третий тост поднимал сам хозяин за здоровье гостей и соседей. На Косовом Поле, пока одни гости поднимали тосты за здоровье хозяина, каждого домочадца, за урожай и по очереди — за все виды домашнего скота, другие — вместе с женщинами — пели песни в честь праздника «С.», в которых подчеркивался торжественный приход в дом «С.», сопровождая пение традиционными благопожеланиями хозяину. В ряде сербских областей полагали, что хозяину не следует сидеть во время трапезы из уважения к чествуемому святому и гостям дома.

Перед началом торжества трапезу окуривает приходящий священник, при проведении обряда без священника — хозяин. Обязательный компонент трапезы на «С.» — блюдо из вареной пшеницы, кутья (серб. ко/ьиво, жито, nana(x)uja, болг. коливо, куча). Ее освящают (у сербов Боснии ритуал называли прикадн>а) и пускают по кругу справа налево перед началом трапезы, чтобы каждый съел по ложке и запил глотком вина.

Горящая на столе свеча означает начало всего празднества или главной его части; у сербов пламя «славской» свечи символизирует жизнь в доме, ср. клятву «Тако ми крена свеЬа весела била» [Пусть моя «славская» свеча не погаснет ] (Б ег. ЖСГ:34). В северо- восточных областях Сербии ее зажигают от очага, украшают цветами и ленточками, а затем гасят о дверной косяк или потолочную балку; в других регионах — домашним вином или солью с обрядового хлеба. В течение года свечу хранят и зажигают как оберег от града.

Большая часть ритуалов во время «С.» связана с главным обрядовым хлебом: серб. колач, велики колач, крс, крсница, крена чесница, колач крсташ и др., макед. колак, свети леп, болг. боговица, богова пита, божи колак. В разных областях его украшают цветочным орнаментом и узорами в виде птиц, крестиков, а также колосьев, разных плодов и изображениями или знаками крупного рогатого скота, овец и членов семейства. Нередко пекут большое число ритуальных хлебов, которые ставят друг на друга или на кутью, ср. аналогичные ритуалы с целью обеспечения большого урожая в другие календарные праздники (см. Хлеб рождественский). В ряде сербских, болгарских и македонских областей обрядовые хлебы получают церковные названия: серб, летургща, поскурн>ак, макед. летургща, болг. светец, литургия, пара- клис, черковник. Иногда в этот праздник выпекают хлеб, по названиям и символике связанный с отдельными сферами сельского хозяйства: серб, (р-н Валева) орачица (хлеб для землепашца), макед. (р-н Велеса) овчарник (хлеб с изображением овец, загона, чабана и пр.), с.-з.-болг. овчарница, овча кошара ‘овечий загон’ (хлеб с украшениями в виде загона и ягнят, который после праздника скармливают овцам) и т.д. См. Печенье фигурное.
Основное действие с главным хлебом на «С.» — его преломление (серб, лом- л>ен>е колача, макед. (Скопье) крши-колач, макед. охрид. сече}не на летургща), перед которым хлеб надрезают крест-накрест и поливают вином. У болгар хозяин надрезает хлеб обратной стороной ножа, поливает вином и, собрав капли в стакан, выплескивает его вверх к потолку со словами: «Цъфти, къщо, весели се челяд!» [Цвети, дом, веселитесь, домочадцы!] (БМ:333). В селах Лесковацкой Моравы хлеб рассекают снизу, «чтобы пшеница уродила и росла вверх» {да роди шеница и расте нагоре), и ломают с сидящим напротив гостем, «чтобы были снопы хлеба» {да се крсте шенице). В ряде сербских областей перед преломлением хлеб вращают по солнцу (серб. окретан>е колача); все мужчины берутся за него правой рукой и поднимают вверх (неготин.) (см. Пр еломление хлеба). В Скопской Котлине (Македония) хозяин ломает хлеб со всеми мужчинами дома по очереди: тот, кому достанется больший кусок, будет лучшим землепашцем года. Как правило, разломанные куски хлеба вновь соединяют и поднимают вверх, «чтобы выросла пшеница» (серб., макед., болг.), «чтобы дети выросли такими же большими» (в.-серб., Заглавак), после чего целуют хлеб и кладут посреди стола. В вост. Сербии на сложенные вместе на трапезе половинки каравая кладут еще и обычную круглую лепешку, в середину которой вставляют свечу. На Косовом Поле сито с хлебом на некоторое время оставляли где-нибудь повыше — для «повышения» урожая. Болгары половину каравая боговица едят сами, а вторую — оставляют под иконой.

Там, где «С.» приходится на скоромный день, важное место на праздничной трапезе занимает жертвенное животное (поросенок, овца, ягненок; у банатских болгар — 

курица). В областях, где ритуал заклания животного на «С.» утратил значение жертвы, сохраняются предписания выставить на стол какую-либо часть запекаемого животного, предпочтительно — голову. В селах племени Кучи (Черногория) вечером в день «С.» едят вареное мясо, при этом голова как самое лучшее угощение ставится перед самым почетным гостем. Он в свою очередь оказывает уважение гостю около себя, передвигая голову к нему. Тот подвигает голову дальше. Таким образом, каждый отказывается от высокой чести, и голова по кругу возвращается к первому гостю. Он благодарит присутствующих и делит голову между всеми: одному отдает язык, чтобы лучше говорил, другому — мозг, чтобы стал умнее, и так раздает все — челюсти, глаза и др., часто оставляя себе одну голую кость.

В отдельных регионах (с.-вост. Сербии, с.-зап. Болгарии и др.) празднование «С.» связано с культом мертвых; прослеживаются также черты персонификации праздника. Так, в Неготинском крае после трапезы в день «С.» оставляют на столе остатки еды, чтобы Слава подкрепилась едой и питьем, оставляют зажженным светильник, чтобы Слава видела путь к дому; на следующий день смотрят, приходила ли Слава — выпила ли она из чаши. Третий день праздника здесь посвящается мертвым: для недавно умерших выделяют специальную еду и питье. В Тетово (Македония) женщины в первый день «С.» идут с едой на кладбище. У черногорцев племени Кучи на второй день «С.» устраивали поминки.

Лит.: ФилиповиЬ М. Студне о слави, служ- би или креном имену / / Зборник за друштвене науке Матице Српске. Нови Сад, 1964; I .КЗ 1998/4; Нед.ГОС:205-225; Врч.ТГС; Плотникова // ПрЭССД:161—170 (там лит.); ДробЕЩ: 236-248; Враж.РНМ:393—396; МПр 1929/5/ 2:33-76; 1931/6/2:1-22; 1931/6/3:11; Плотникова // ЖС 1999/1:46; Плот.ЭГЮС:44—45,91— 92,234; БМ:332-336; ЕБ 1:302-311; 3:143-149; Лов.:342-344; Марин.ИП 1:747-749,2; 553-564; Пир.:474.

А. А. Плотникова

СЛАДКИИ — вкусовая характеристика, символизирующая позитивные свойства: «приятный», «красивый», «желанный», «любимый», «добрый», «счастливый» и др. Актуальна для продуцирующих, апотропеических и гиластических ритуалов, актов жертвоприношения и целительства. Воплощением сладости служит прежде всего мед (ср. о.-слав, «сладкий как мед»), а также варенье, сахар, конфеты, изюм и др. сухофрукты, подслащенная вода. С. противопоставляется соленому (см. Соль), горькому и кислому или сопола- гается с ними.

О.-слав. *so!d-bk, первоначально ‘соленый, вкусный, пряный’ (Фаем. 3: 713), у всех славян сохранило пищевое значение ‘вкусный’ и ассоциацию с аппетитом, ср. укр. сласний ‘лакомый’ (Гринч. 4:149), макед. «Првиот залак е накладок» [Первый кусок самый вкусный] (PMJ 3:226), серб. «Док je чоек здрав и вода му je слатка» [Пока человек здоров, и вода ему кажется вкусной] (Кар.СД 9:95). В Болгарии, чтобы ребенок хорошо ел (със сладост), в кормилицы выбирают женщину, обладающую хорошим аппетитом, ср. болгарское пожелание «Да ви е сладко» [Приятного аппетита].

Сладкими у всех славян именуются также радости жизни, приятные ощущения, звуки и речь («сладкая жизнь», «сладкий сон», «сладкие слова»), ср. пол. sfodki ‘доставляющий удовольствие, вызывающий ощущение счастья, успокоения’, макед. слач ‘удовольствие’ (Цеп.МНУ 1:471). Если снится, что ешь сладкое, — получишь благодарность (бел.). Достичь сладкой жизни можно тяжелым трудом и страданиями: «Сладкая ежа не придет лежа» (Даль 3:217), «Ешь горькое, доберешься до сладкого» (там же), болг. «Парите са сладки, ама мъчно се печелят» [Деньги несут радость, но достаются тяжелым трудом] (Геров 5:189), словац. «Robota та horky korienok, ale sladke ovocie» [У работы горький корешок, но сладкие плоды].

Сладости — атрибут безбедной и благополучной жизни, ср. рус. дон. возрастать на сахарах ‘расти в довольстве, не зная трудностей’, дон. жить как в масле и сахаре ‘расти (жить) в достатке, имея все необходимое’ (СРНГ 36:153), Новгород, не от слатости делать что-либо ‘не от хорошей жизни делать что-либо’ (СРНГ 38:238), одна нога в меду, другая в патоке ‘о человеке, который в достатке, богато живет’ (НОС/7:Ю5), есть сахарный кусочек ‘жить , питаться хорошо’, «У богатого все сладко, все гладко»

(Даль 4:216).

«Сладкая жизнь» и обилие сладостей вписываются в представления о райской жизни (см. Рай). Русские крестьяне полагали, что рай — это красивый сад, где для праведных «будет все готовое: красивые каменные дома, пища сладкая, одежда светлая, обувь мягкая» (вологод.; ТРЗ:121).

С. характеризует доброго и милого человека: укр. солодятко ‘милый, любезный’ (Гринч. 4:166), с.-х. сладак човек, болг. човек сладка душа (Геров 5:189), рус. диал. сахаринка, сладушек ‘ласковое обращение к ребенку’, с.-х., макед. слатки брат (обращение к брату) и др. Эпитет С. часто встречается в духовных стихах (рус. «Ох ты мое сладкое чадо, что же ты мне не сказался»), песнях слепых музыкантов (словац. «Ot’ec slatkl» — Мих.СПП:510) и причитаниях (макед. прилеп. сладок ‘о покойном супруге’ — СбНУ

1900/16-17:107).

С. — метафора любви и ухаживания, ср. всахариться в самые уши ‘влюбиться’, рус. яросл. сахарный, сладкий ‘милый, любимый’ (СРНГ 36:154). В Болгарии на посиделках парень бросает девушке сахар: если она его поднимет, значит, она согласна на брак (ро- доп.). В любовных песнях девушка часто просит парня принести ей сладкого, сама подносит ему вишню, изюм, виноград; девушка уподобляется сладким ягодам или сладкой яблоне и пр. Есть сладкое во сне означает скорую любовь и замужество (болг., Вак. БЕТБ:340), а мед — любовь (ПА, ровен.). Угощение сладостями — обязательная часть посиделок и предсвадебных развлечений молодежи.

Сладкое используется в любовной магии. В Полесье, когда девочку несли крестить, ей в пеленки клали сахар, чтобы ее впоследствии любили. В Отоке (Хорватия) мать, впервые надевая на ребенка рубашку, проводит за пазухой ножом говорит: «Da Bog da, bio ko noz gladak i sudenom ko med sladak» [Дай Бог, чтобы ты был, как нож, гладок, и для любимой

сладок] (ZNZO 1902/7/1:188).

Для С. характерны эротические коннотации (см. Эротика), ср. рус. присловье «Аще, аще, что слаще, сахар, медок, или девушкин передок». Женская грудь уподобляется в фольклоре сладким яблокам (о.-слав.), вульва — сладким фруктам (сливе, персику — болг.), болг. благо като путка [сладко как вагина] и благо като уй [сладко как пенис] (ФЕ 2:393). Этиологические легенды повествуют о том, что пчелы дали мед, чтобы вульва была «сладкой» (болг.). О лишении девственности сербы в Пироте говорят бркали у мед [залезали в мед], лизнула благо [она лизнула сладкого], обрал eoj медот [собрал ее мед] (ЗлатковиЬ Д. Срамотно и погано у Пиротском говору. София, 2001:19—20). Наименование уст «сахарными», а поцелуев — «сладкими», типичное для средневековой литературы, находит отражение в языке и фольклоре: ср. дон. сахорный ‘эпитет губ, рта’ (СРНГ 36:157), песню: «А чего в тебе, дивчина, На губах сладенько?» — «Пчелы были, гнезда вили, Меду наносили» (калуж., РЭФ:126), загадку «Махнушка с махнуш- кой смахнутся, усласть нацелуются» [Ресницы] (Собрание народных песен П.В. Киреевского. 1986/2:220), а также пол. «Kiedy cif pocalujf, trzy dni cukier w gfbie czujf» [Когда тебя поцелую, три дня на губах сахар чувствую] (Adalberg S. Ksifga przyslow, przypowiesci
i wyrazen przyslowiowych polskich. Warszawa,
1889:73).
С. соотносится с грехом, пороком, «погибелью» души; в ц.-слав. языке и в книжности сладость ‘плотские, греховные наслаждения’, ср. рус. сладострастный ‘похотливый’, а также пословицы: «Запрещенный плод сладок» (Даль ПРН 1:621), «Грех сладок, а человек падок» (Даль ПРН 3:7), «Сладкое яденье — душе погубленье» (Добр.СЭС 3:76). Через С. передается идея привлекательности «чужого»: рус. «В чужую жену черт ложку меда кладет» (Даль ПРН 1:135), серб. «Сла1)а смоква преко плота» [Инжир за изгородью слаще] (Кар.СД 2:265). Вместе с тем отстаивается и преимущество «своего», ср. болг. «Всякой казва: моето мляко е по-сладко» [Каждый говорит: мое молоко слаще (вкуснее)] (Геров 5:189). Добытое даром, без труда также обладает особой «сладостью»: «Без пари оцет от мед по-сладък» [Бесплатный уксус слаще меда] (Славейков:119).

С. оценивается как «неправильное» и вредное: «Горьким лечат, а сладким калечат» (Даль ПРН 2:253), болг. «Правдатае кисела, а кривдата сладка» [Правда кислая, а кривда — сладкая] (Карав.ПНББ:113), за «сладкую жизнь» приходится расплачиваться: укр. «Хто солодко живе, той прко BMipae» (Гринч. 4:166).

К употреблению С. применимо понятие меры: «Салодак мёд, да не коушом яво в рот» (Добр.СЭС 3:77), «Сладок медок, да не по две ложки в рот» (Даль 2:313), болг. «Малко, ама сладко, много, та горчиво» [Мало да сладко, много да горько] (Геров 5:189), рус. сладенько кушаете ‘избыток сладкого’ (Даль 3:217). Отсюда метафорический переход к С. как негативному: пересластить ‘льстить, лебезить’ (Даль 3:217), рус. сладенький человек ‘приторный’ (Даль 3:217), с.-х. сладак човек ‘слащавый, неискренний’, рус. подсахарить ‘подпортить’, сахар медович ‘человек негодный, мот и пройдоха’ (Даль 3:139).

В родинной обрядности употребление С. наиболее разнообразно у юж. славян. Для «сладкой жизни» младенца в Болгарии во время родов топят мед (троян.); на хлеб, который пекут сразу же после появления ребенка на свет, кладут сахар (габров.); на Рус. Севере в некоторых семьях новорожденному мазали губы медом диких пчел (Лог.СОЗ:55). Гостьи, которые идут проведать мать и ребенка, несут сладкие пироги и другие лакомства (о.-слав.), см. Родины. Для счастья и удачи ребенка болгары-мусульмане при его первой стрижке в одну чашку собирали состриженные волосы, а в другую — подаренные деньги, на которые покупали сахар и затем раздавали его родным и соседям, а украинцы преломляли сладкий хлеб над головой ребенка. У болгар каравай, выпекаемый в дар Богородице, смазывается медом или посыпается сахаром, чтобы она своей защитой облегчала новорожденному жизнь.

С помощью С. пытаются добиться того, чтобы новорожденный был милым и добрым, чтобы его все любили. Словаки мажут новорожденной девочке губы медом, «чтобы была доброй», а первую купель отмечают сладкой водкой; болгары закапывают послед под фруктовым деревом, чтобы «ребенок был сладким, как плод дерева» (Сакар:259); украинцы, чехи и словаки в воду для купания ребенка добавляют мед или сахар. Желая вызвать любовь ребенка к матери и родным, роженица, намазав лепешку медом, облизывает пальцы (болг.). Повитуха, смазывая роженицу медом со словами «Да си сладка като меда» [Чтобы ты была сладкой, как мед], старается усилить любовь мужа к родившей жене, такое же действие для всех молодых матерей включено в праздник Бабин день (болг.). Роженице на праздновании родин дают откусить специально выпеченный сладкий хлеб — «для молока» (макед.). У болгар, чтобы новорожденный «говорил сладко», ему мажут язык сахаром или медом, ср. болг. слад- кодумец ‘красноречивый человек’, «Катозбо- рува от устата му мед капе» [Говорит, а из его уст мед струится].

На крестинах сладкое блюдо (каша, выпечка, напитки) — обязательное угощение для всех женщин и детей (на Рус. Севере и в Полесье повитуха в горшок с кашей кладет и конфеты), в то время как для мужа роженицы готовится пересол — перченая и соленая каша (в.-слав.). Поляки на крестинах пьют за счастье ребенка подслащенную «пупочную водку» (p^powka).
С. вкус благодаря любовным и эротическим коннотациям — один из основных кодов в свадебном обряде. С. символизирует «сладкую» жизнь молодоженов, мир и согласие в доме, добрые отношения между невесткой и свекровью и другими членами нового рода, кроткий характер молодухи. Сладкие булочки, пироги, медовые пряники и др. лакомства — обязательные угощения на свадебном пиру. Сладости включены во все этапы свадьбы, начиная со сватовства: ср. рус. си- бир. идти на сахар ‘идти свататься к девушке со сладостями от жениха’ (СРНГ 36:153). У словенцев угощение сватов С. чаем или кофе служит знаком согласия, а у болгар раздача девушкой сахара — оповещением о ее помолвке (пирин.).

На Рус. Севере в предсвадебной бане для невесты пар поддавали пивом, медом или водкой — это должно было скреплять брак, делать жизнь сладкой, веселой и счастливой; после мытья бабка собирала пот невесты платком и выжимала в пузырек, потом добавляла жениху в пиво — подсахаривала, чтобы связать молодых нерасторжимой связью. Подружки в бане гадали — новой ложкой пробовали щелок: если он был сладкий, то молодые жить будут хорошо (РСев-2001:512).

Действия с С. в свадьбе разнообразны: перед молодыми в воротах выплескивали подслащенную воду, чтобы все у молодых шло «как по воде» и «сладко» (с.-болг.); сахаром и конфетами осыпали свадебный поезд перед отъездом жениха за невестой (укр. луган.), молодых при выходе из церкви (болг.). В Польше конфеты разбрасывали детям при отправлении поезда к венчанию, по пути к венчанию, перед церковью и во дворе по приезде от венчания перед домом невесты, а в Чехии — на свадебном пиру, чтобы у молодых были хорошие дети. При входе в дом жениха молодую жену осыпали из окна конфетами (черногор.). В вост. Словакии невеста, войдя в дом новой семьи, символически сыпала в глаза жениху сахарный песок, чтобы он был сладким, как сахар. Медом смазывали перед венчанием свадебную одежду невесты (болг., бел., словац.), а при перемене прически — ее волосы (укр.). У белорусов жениху и невесте расчесывали волосы гребнем, смазанным медом (бел. вилен.).

На разных этапах свадьбы невеста кормит жениха сахаром — когда ее выводят из родительского дома (болг., макед.), после венчания (пол., словац.). В Закарпатье после венчания староста дает молодым по ложке меда со словами: «Так би солотко любили як м1т сладкий!» (Бог.НКС:49). Сладкими яблоками и/или сахаром кормят молодых после венчания в Сербии, Польше и на Украине.

Особенно много ритуалов кормления сладостями приурочено к встрече молодых в доме жениха. Наиболее распространено угощение молодой жены (болг. варнен. бульчи- нио мед ‘невестин мед’) или обоих молодоженов медом (рус. твер., укр. карпат., полес. гомел., болг., боен., словац., пол.); сахаром (макед. дебар., черногор.), сладкой пшенной кашей (РАЕ, тару 567, 572, 592). В Болгарии свекровь и невестка мазали медом губы друг другу, чтобы быть добрыми и не говорить друг другу обидных слов (пирин.). У сербов Шумадии жених угощал невесту и ее мать возле своего дома сахаром и водой. В зап. Македонии невеста, войдя в дом жениха, угощала гостей сладким вином и целовала им руки.

На свадебном пиру (для которого заготавливается множество сладких блюд, выпечки и пр.) гости требуют, чтобы молодые целовались: «Горько — не пьется, надо посластить» (архангел.), кричат: «Несладко!» (дон.), «Горько, голуби насолили» (рус. зарайск.); поляки кричали, что борщ горький; кашубы требовали от молодых «подсластить кофе», ср. подслащивать водку ‘целоваться молодым на свадьбе под крик гостей «горько!»’ (вологод., СРНГ 28:184), просладить дорожку ‘выпить за будущую счастливую жизнь новобрачных’ (дон., СРНГ 30:174), ср. соответствующие глаголы: рус. костром, сластить, сластиться, ярослав. подсластить, посластить, посласнить, рязан. подсластить, солодить, дон. сластить (СРНГ 38:236; Я0с/8:36,70), пол. siodzic.
Перед брачной ночью молодые едят хлеб и сахар (серб., хорв.). Брачную перину для новобрачных смазывали медом (словац., Тренчин), под нее клали сладости (макед.). Когда жених появлялся перед гостями после «подклети», его спрашивали о невесте: «Са- лодкая чы горкая?» (бел. минск., Вяс.:302). Знаком девственности молодой служило угощение родителей невесты и гостей сладкой водкой (бел. минск., полес.), которая у украинцев именовалась солодуха, медуха, медовуха, мед'гвница, а у болгар — сладка, блага ракия. В зап. России и Белоруссии устраивали сладкие рожки — выпивку в честь доброй невесты (СРНГ 38:223; 39:284), ср. пщь салодтя рожт ‘утро после брака’. В мозыр- ском Полесье и в Рогачевском у. Могилевской губ. гостей угощали сладкой кашей.

Важная роль отводилась С. на второй день свадьбы — считалось, что не должно быть недостатка в лакомствах (чеш.). В Новгородской губ. навещали молодых на другое утро после свадьбы со сладкими пирогами, а отец невесты утром посылал новобрачным сладкое ‘пирожки с повидлом’ (СРНГ 38:223).

Невесты, венчающиеся в один и тот же день, обмениваются при встрече сладостями, чтобы не испортить друг другу семейную жизнь (болг. кюстендил.).

В похоронных и поминальных обрядах обязательны традиционные сладкие блюда, связанные с культом предков: сладкая каша (кутья, коливо, макед. пиляф ‘сладкий рис’), сладкий напиток (канун, сыта, овсяный кисель, укр. узвар, взвар ‘компот из сушеных груш и других сухофруктов’), мед, блины, сладкий хлеб и булочки с повидлом. Сверху кутья и хлеб крест-накрест посыпались сахарной пудрой. В похоронных плачах упоминаются сладкие блюда: «Напасли мы вкусу сладкова, кушанья сладкие-медовые, напиточки сахарние» (Смирнов В. И. Народные похороны и причитания в Костромском крае. Кострома, 1920:97).

С. вкус поминальных блюд обусловлен желанием родных обеспечить покойнику «сладкую жизнь» на «том свете». По поверьям русских Саратовской обл., «мед и изюм в кутье — это сладость пребывания праведника в раю...» (Алексеевский 2005).

С. кутью накладывали ложкой из общего горшка каждому участнику похоронной процессии в ладонь. В Пинежском р-не Архангельской обл. после погребения на могильный холм ставили еду для покойника: хлеб, блины, кутью, сладости; их приносили и на другой день после похорон. Конфеты, печенье, сладкие пряники оставляли на могилах детей, в гроб ребенку лили сладкое молоко (буковин.).

В Болгарии, перед тем как войти в дом после возвращения с кладбища, каждому дают кусок хлеба с медом — «от болезни» (родоп.). В Полесье поминальный обед открывает сладкая бобовая каша — кануна (бреет.), русские едят блины с медом, а завершается трапеза сладким напитком (о.-слав.). На сороковой день в Полесье готовили из меда сыту, «чтобы душа больше не ходила» (Каб.АЖТ:268).

Кутья, мед и сыта, подслащенная медом или сахаром, обязательны в Деды (полес.) и другие поминальные дни. Булочками с медом, сахаром, конфетами и пр. умерших родных приглашают на свадьбу (макед.).

С. блюда обязательно присутствуют на ритуальных трапезах в календарные праздники: на рождественском, новогоднем и крещенском застольях, которые связаны с культом предков и кормлением ритуальным. Коливо, хлеб, посыпанный сахаром в форме креста, у сербов присутствует в обряде «слава». Сладкие булочки, коржики (полес. дужики) выпекали в первый понедельник Великого поста; по ним гадали о жизни и смерти членов семьи (чей подгорел, тот умрет)

(Тол.ПНК:94).

Сладкое использовалось в магических целях в домашнем хозяйстве. Чтобы велись пчелы и мед был вкусным, С. водой спрыскивали колоду (рус. архангел.), а чтобы овощи родились сладкими, при их посадке во рту держали сахар или конфеты (полес.). В зап. Болгарии (где в диалектах ‘сладкий’ — благ, на чем строится народная этимология) овощи и фруктовые деревья сажали на Благовещение (25.III) для сладости плодов (пирин., софийск.). При посеве в семена клали яйцо и сахар, чтобы урожай удался (полес.). В конце рождественского ужина на Украине отец давал всем по куску хлеба с медом, чтобы «солодко було хлеб жаты». Девушки, впервые выпекая хлеб, мажут руки медом, чтобы тесто всегда получалось сладкое (болг. пирин.).

С. у юж. славян — важнейшая тема народной демонологии и медицины. Эвфемистические названия нечистой силы, мифологических персонажей, животных, духов болезней и самих недугов включают в себя значение ‘сладкий’: болг. сладки медени, благи медени [сладкие-медовые] ‘самовилы’, ‘вихрь’ ‘зверек ласка’, ‘корь, оспа, чума’ и др.; слад- ката ‘сильная головная и зубная боль’, ‘дифтерия и другие заболевания горла и железок’, сладката пъпка ‘карбункул’ (БНМ:98,431) и др. Ср. в болгарском заговоре от головной боли: «...кога камъче плод даде, / тогис сладката да я (го) улови, / кога камъче мляко пусне, / тогис сладката да я (го) улови» [Когда камень плоды даст, тогда сладкая ее (его) схватит, когда из камня молоко потечет, тогда сладкая ее (его) схватит] (Гун.Д.:328); в апотропеических и отгонных формулах, обращенных к вихрю: «Я съм попикана, а ти си медена и маслена» [Я нечистая, а ты медовая и масляная] (болг. варнен.).

Магические действия со С., направленные на защиту детей от оспы, кори и др. болезней, чаще всего приурочены в юж. Болгарии ко дню св. Варвары, когда раздают сахар, варенье или сладкий хлеб, булочки, смазанные медом, да не се люти баба Шарка [чтобы не сердилась бабушка Оспа], да е блага баба Шарка [чтобы бабушка Оспа была сладкой/ доброй]. Булочки с медом раздают со словами: «Вземете си за баба Шарка да си ходи сладка и медена» [Возьмите для бабы Оспы, чтобы она ушла сладкая и медовая] (Пир.:42). Матери мажут детям лоб и щеки медом или подслащенной водой, чтобы не болели корью, ветрянкой, оспой и др. (болг. фракийск.).

На северо-западе Болгарии угощение сладкими булочками или лепешками, медом совершается в первый день марта (баба Марта) или в день Сорока мучеников. В эти дни мажут детей (и ягнят) медом, дают им его есть, предохраняя их от оспы, которая после этого будет милостива к ним (блага) (Марин. ИП 1:284). См. Задабривать.
Болезни, именуемые «сладкими», лечат медом, сахаром, подслащенной водой, травами со «сладким» названием и сладковатым вкусом. К нарывам и чирьям прикладывают окуренный в Сочельник инжир, сложенный крест-накрест, мед и сахарную пудру, лист травы шекерче (‘сахарок’ — душистый горошек), смазанный медом; к вздувшимся желёзкам — руками задушенную мышь, которую толкут и перетирают с сахаром (серб., Крушевац).

Заболевшего оспой, ветрянкой или корью (болг. баба Шарка) ребенка обмазывали сахаром (облажвали го), на руки клали полотенце, намазанное медом, тельце также мазали медом крест-накрест: «Да е блага и медена сипката. Да си ходи откъдето е дошла» [Пусть болезнь будет сладкой и медовой. Пусть убирается туда, откуда пришла] (Род.: 43,66); умывали подслащенной водой; стирали его одежду в воде, в которую добавляли сахар или мед. Миску с сахаром ставили на пороге или на полотенце у очага, а дом сбрызгивали подслащенной водой, у очага оставляли сахар. Если ребенок страдал «ночницами» и плакал не переставая, смазывали ему губы повидлом и в винограднике читали заговоры от плача (СбНУ 21:67). Подслащенную воду благо, блажило давали только что родившей женщине, чтобы с ней не случилось «чего плохого» (Род.:65). В Пиринском крае заболевшую роженицу опрыскивали подслащенной водой, затем эту воду выливали в реку, на перекресток или в такое место, куда не ступает нога человека (Пир.:384). Заболевшего в результате воздействия нечистой силы (болезни орама, дяволцко ‘паралич’) человека поят сладкой водой, смазывают ею ему щеки (родоп.).

С. считается любимым лакомством мифологических персонажей и духов болезней. Демонам судьбы (см. Судженицы) оставляют по куску сахара или по сладкой булочке, калачу, намазанному медом (болг. родоп., пирин., в.-серб., словен.), кладут для них ребенку сахар под подушку (макед.). Верят, что демоны судьбы, угостившись С., станут «милыми» и «добрыми» и предскажут новорожденному только приятные вещи.

«Нечистые» и опасные локусы, где, по поверьям, чаще всего появляются демоны, посыпают сахаром, поливают подслащенной водой, оставляют там мед и сладкие булочки (серб., Аесковац; ю.-болг.). Заболевания, вызванные тем, что человек наступил на «нехорошее место», а также утрата молока, испуг требуют «услащения дьяволов» (да заблажат дяволите, СбНУ 1983/57:931—933). В юж. Сербии в районе Аесковца при лечении болезни, которую якобы вызывают само- вилы, идут в лес и у повилики оставляют хлеб, сахар и одежду больного. Место рождения ребенка, как «нечистое» и «опасное», также поливают подслащенной водой (родоп.).

В случае эпидемии на перекрестке или на пограничье села в кустах оставляют лепешки с медом, намазанные повидлом булочки, раздают лепешки, намазанные медом, с объяснением: «Све е за меденкото» [Это все для медовой, т.е. оспы] (Род.:65).

Сладкое призвано усладить и при этом отогнать демонов и опасных животных. От са- мовил уберегаются базиликом, смоченным в сладкой воде, от ласки вокруг дома посыпают сахарный песок (Странджа, родоп.).

Сладости имеют и декоративные функции — конфетами, сахаром, изюмом украшают свадебное деревце, каравай, красоту и др. (в.-слав.). Ветки вербы украшают сладостями на Вербное воскресенье, капанцы в Болгарии относят их на кладбище и втыкают в могилы «для мертвых».

Сладости участвуют в актах одаривания (см. Дар), особенно в детской и молодежной обрядности (раздача конфет, сахара, сухофруктов и пр. приурочена к рождествен- ско-новогодним, лазарским и волочебным обходам, обряду Еньова буля и др.). Одаривают и в семейных обрядах: в Македонии невеста дает конфеты и изюм мальчику, которого ей подают перед входом в дом жениха; в Полесье она раздает сладости родным и гостям после первой брачной ночи. У русских Заонежья после похорон на кладбище угощали детей, которые несли траурные венки.

С. ассоциируется с женскими пищевыми пристрастиями, поэтому если беременную «тянет» на С., у нее родится дочь (о.-слав.), а сербы на свадьбе дают невесте сахар, чтобы родила девочку (ГЕМБ 1958/21:243). Сладкое вино болгары именуют «женским» (Сла- вейков:459). С. ассоциируется и с состоянием сексуальной активности: невеста угощала старух, приходивших к ней в предсвадебное время, только пивом и вином, но не сладкими пряниками, потому что им, по выражению самих старух, «не чета ести-то, что любит молодось» (полес.).

С. у юж. славян входит в этикет приема гостей, первое угощение — это варенье или мед с водой. Приглашение крестного отца на свадьбу или крестины совершается с караваем, на который кладут кусок сахара и ставят стаканчик ракии (серб, косов.) С. упоминается в приветствиях гостя, застающего хозяев за столом: рус. «Чай да сахар» (Даль 4:1281), «Сахаром в душу» (СРНГ 36:153), и благо- пожеланиях: рус. «Жить гладко, пить-есть сладко!» (Даль 3:217), болг. «Сладко ви здра- 

ве и кола имане» [Доброго вам здоровья и воз добра] (Славейков:459).
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И. Л. Седакова

СЛЕД — отпечаток ступни (реже другой части тела) человека, животного, мифического существа на земле, песке, пепле и пр.; объект магических действий (порчи, целительства, любовной ворожбы) и свидетельство пребывания потусторонних сил в пространстве человека. При этом С. представляется неотделимым от самого субъекта, его символическим заместителем, аналогично тени, отражению в воде и т.п. Ритуально-магические действия со С. направлены на переориентирование дороги, пути, судьбы того, кому он принадлежит, — взрослого, ребенка, молодоженов и т.д.

Мотив С. на камнях, скалах, оставленного Богом, Богородицей, святыми, великанами и др., известен всем славянам. Водой, которая скапливается в углублении такого камня-«следовика», лечат глазные болезни. По русским преданиям, на камнях, которые бросали великаны, отпечатались С. их пальцев. У юж. славян такие сюжеты часто связаны со св. Саввой, путешествовавшим по свету и отдыхавшим на камнях, которые затем приняли форму стула, трапезного стола и т.д. (серб. Савина столица и т.п.). В Полесье известны легенды о Христе, которого не признал в путнике человек, сеявший жито, — в результате колосья выросли только в следах, оставшихся от ног Христа (ПА, Житомир., Тхорин). Этиологические легенды повествуют о происхождении красных ягод из крови в С. ребенка — жертвы недобрых людей, напр.: «Жила жоночина и мела дывчину. Вона не схотила годоваты и выгнала на мороз ии. Те дитя пошло по болоту, поодморозывало ноги. Дзе ии следы, там поросли журавины» [клюква] (ПА, бреет., Радчицк).

Широко распространен мотив С. копыт на камнях, оставленных конями святых - всадников — св. Юрия, св. Федора, а также эпических героев, напр., Королевича Марко (болг., макед., серб.). Некоторые из этих углублений на камнях носят специальные названия, напр., стъпката на коня на св. Тодор [след коня св. Тздора] (болг. сливен.; Поп.СДБ:144), водой из них умываются, после чего оставляют «знак» — нитку из одежды, чтобы не заболеть лихорадкой. У вост. славян такие С. приписываются коням св. Юрия. Считалось, что кони оставляют С. своих копыт на расстеленном во дворе полотне днем или ночью накануне праздника (бел. бреет.), в связи с чем старались не оставлять полотно на ночь: «На Юрья не моно стлати полотна, бо Юрий конем перееде, бу- дуть копита конячьи» (ПА, бреет., Бельск). У юж. славян также многие каменные глыбы якобы носят С. копыт замерзшего в первые дни весны стада, которое преждевременно выгнала баба Марта, С. ее самой и ее молочной посуды (болг., в.-серб.).

Невидимые души покойных, по поверьям, оставляют следы на песке, пепле, муке и пр. По свидетельству русских летописей, в 1092 г. русскому войску бить половцев помогали покойные (навье): «И не бЬ ихъ видЬти самЬхъ, но конь ихъ видЬти копыта, и тако уязвляху люди полотьскыя и ихъ область; тЬмъ и человЬци глаголаху: яко навье бьють полочаны» (ПСРЛ 1:92). По верованиям словенцев, movje — мифические существа, происходящие от душ умерших некрещеных младенцев: появляются в виде больших черных птиц, свистят и разбрасывают ночью дрова из костра, после чего утром на пепле видны С. детских ног. По полесским представлениям, С. детских ног на песке можно было увидеть утром на Троицкой неделе, если накануне около хаты замечали русалок (ПА, сум.). В Закарпатье (межгор.) верили, что если в первую ночь после смерти родственника рассыпать на столе муку, то покойник, который вернется домой, оставит на ней С. — будто кто-то ходил по столу. У белорусов в середине XIX в. для спасения блуждающих душ покойных вырезали отпечатки ступней человека на камнях (памшальныя кладш), нередко с указанием имен и прозвищ умерших; такие камни оставляли в болотистых местах, чтобы души умерших могли по С. человека перейти через болото или ручей.

Мифологические персонажи оставляют необычные С. ступней, рук, волос и т.д. (о.-слав.). Так, ведьма, которая катится колесом, оставляет С. петушиных лап или С. человека (чернигов.); С. птичьих лап можно заметить, если ночью приходили русалки (полес.), куриных — если женщину посещал ходячий покойник (ровен.); после прилета огненного змея на земляном полу хаты можно увидеть следы копыт (житомир.) и т.д. После ночных танцев мифических существ оставались С. в виде кругов вытоптанной или выжженной травы — считалось, что там водили хоровод вилы (ю.-слав.), ведьмы (рус.). У македонцев С. волочившихся по песку около рек длинных волос считались признаком пребывания там женских мифологических персонажей, обитавших в глубоких водоемах (с.-макед. стии). По С. распознавали нечистую силу в пространстве человека: возле охраняемых помещений посыпали пепел, чистый песок, боронили или ровняли землю граблями, чтобы по С. узнать о приходе ведьмы. В доме около постели жертвы упыря посыпали мелкую соль, чтобы увидеть утром его С.; после чего вскрывали могилу, где находили свежего, «румяного» покойника (укр.).

Нередко знаком нечистой силы служило отсутствие С.: не оставляли С. черти, русалки (в.-слав.); леший — его С. якобы задувают вихри и ветры, которые движутся вместе с ним; а также баба-яга, которая заметает след помелом (рус.). В зап. Полесье полагали, что на «русальной неделе» не бывает дождя, если «идут русалки», однако дождь обязательно будет после их ухода, чтобы «прибить им следы» (ПА, волын., Грабово).

Опасными для человека считались С. нечистой силы: запрещалось ступать по С. домового (в.-слав.), лешего (рус., бел.); если кто-нибудь, вернувшись из лесу, заболевал, говорили: след лешего перешел (рус.), на дедушкин след ступил (вологод.). Считалось, что тот, кто попал на невидимый С. лешего, терял дорогу, блуждая по лесу до утра (см. Блуждать): «На след попадешь, так он [леший] и уведет с собой» (вологод., ЖС 1996/1:50). У юж. славян опасными для здоровья человека считались С. от танца вил, са- модив и т.п.: наступивший на пожелтевшую, примятую по кругу траву (в.-серб, нагазио на вилино оро) мог разболеться и умереть.

Специальные действия со С. человека с целью наведения порчи и причинения вреда его здоровью и жизни совершались ведьмами, колдунами. Еще в документах XVI в. были зафиксированы клятвы верности русским царям с обязательством «слЬду не вы- имати» (Аф.ПВП 3:620). Считалось, что порча наводилась путем вырезания земли или дерна из-под ноги человека; затем С. бросали в печь, подвешивали в печной трубе или овине, чтобы человек сох и истощался так, как «сушился» С. (в.-слав., пол.); нередко такую землю или песок подкладывали в гроб (полес.), ср. рус. след (о)брать ‘навести порчу’. Подобные действия сопровождались соответствующими заклинаниями, напр., бросая вынутый С. в печь, шептали: «Беру след на семь лет, чтоб от ветру хилиуся да сонцу бояуся» (ПА, гомел., Верхние Жары). В Полесье ведьмы, как правило, стремились собрать песок из-под босой ноги человека, обычно правой: «Если хоче зло зробить, набирают из- под правой ноги след да выносят на ту дорогу [перекресток], пришэптуе: “Як тому песку назад не вертаться, так тоби не жить и не размножаться твоей семье”» (ПА, Житомир., Червона Волока). Иногда залом из колосьев связывали таким образом, чтобы внутри оставался С. человека или животного, на которого наводили порчу (чернигов.). Чтобы навредить беременной женщине и ее будущему ребенку, завистливые соседки рассыпали зерно по следам беременной, полагая, что у ребенка появятся прыщи (бреет.). В любовной магии также привораживали жертву с помощью следа (о.-слав.): «присушки» произносили на С. (в.-слав.), клали землю со С. в сосуд и сажали в нем цветы (пол., бел.), посыпали следы пеплом от сожженного воротника своей рубашки (рус., укр.) и т.д.

С. могли также замуровать в стенку печи (пол., бел.) или в угол дома при его строительстве, напр.: «Беруть у того человека след [на кого хотят навести порчу], пойдуть к шептухе, наговорять и кладуть под угол в узел» (ПА, гомел., Ручаевка). У балк. славян в ряде областей вместо тени, которую замуровывали при строительстве, могли измерить С. человека или животного; затем эту мерку подкладывали в стены или фундамент: оставивший там свой С. умирал, а у постройки появлялся свой дух- хранитель (таласъм) в облике человека или животного (окрестности Пловдива, Странджа).

Широко известно и наведение порчи на скотину путем отбирания С. из-под копыт животных. С конца XVII в. в Польше фиксировались судебные акты против женщин, которые ходили за коровами и выкапывали («вынимали») их С. с целью отбирания молока. Этот песок или землю от С. коровы ведьмы забирали с собой: зарывали под кормушку своей коровы (пол., Вармия), держали в своем хлеву или давали в питье своей корове (укр. закарпат.). У гуцулов на Ивана Купалу ведьма брала воду из жолобов, где ее пил весь сельский скот, и говорила: «Я не збираю воду, але манну з yce'i худоби, що ту пе; не токмо з в1мя збираю але i з сл\'ду!» [Я собираю не воду, а манну со всего скота, который тут пьет, не только из вымени, но и из следа!] (Шух.Г2 4:263). При последних словах ведьма брала С. и отправлялась на луга, где собирала росу с аналогичным заклинанием. В Полесье, чтобы прибывало молоко, ведьмы парили в горшке землю от С. чужой коровы, лапоть и солому (гомел.).

В редких случаях С. использовался в лечебной магии, напр., при бесплодии женщины ступали по следам свиноматки: «По сви- нячих стежэчках пробежы, вроде свиня худко поросят поросить, шоб и она так» (ПА, гомел., Замошье); при затянувшейся (как у кобылы) беременности брали землю из-под копыта лошади, мешали с водой, отстаивали ее и пили (гуцул.). Избавляясь от бородавок, завязывали узелки по числу образований и закапывали в С. от ботинка на старом, «уходящем» месяце (волын.).

В превентивных и апотропеиче- с к и х целях ритуально-магические действия производили со С. начавшего ходить ребенка. Так, в Провадии (с.-в.-болг.) мать чертит ножом крест над С. от первого шага ребенка и говорит: «Всичко лошо да се забие в земята и детето да върви по живо по здраво» [Все зло пусть уходит в землю, пусть ребенок ходит и будет живым и здоровым] (Сед.И.БМ:309). У балк. славян нередко также символически «рассекают след» начавшего ходить ребенка (ср. в.-слав, «перерезать путы») металлическим предметом — ножом, монеткой (серб., макед., болг.). У сербов свадебная процессия после венчания возвращалась домой другим путем, чтобы «их следы не пересеклись», иначе это могло привести к ссорам в браке (северный Банат).

При защите от порчи, сглаза, а также нежелательных действий со стороны злокозненных существ прибегали к их обману, для чего оставляли «неправильные» С., стирали свои С., манипулировали со С. колдуна, ведьмы и т.п. У македонцев Дебарцы в ночь перед приходом нарекающих судьбу женских демонов (см. Судженицы), чтобы спасти младенца от их недобрых предсказаний, его ножками делали отпечатки-следы по направлению к двери на рассыпанном перед кроваткой песке, говоря при этом, что ребенок «ушел в загон для овец, пусть там его ищут» (Кит.34:93). На свадьбе сваты нередко старались шагать по С. молодоженов, чтобы никто им не навредил (полес. гомел.). В русских заговорах и заклинаниях говорится о С., которые исчезают для взора врагов, напр.: «Следы мои травой зарастают, песком засыпают, водой заливают. Никому моих следов не найти...» (Аевк. СО:185). У белорусов предписывалось плюнуть на С. колдуна и перекреститься, чтобы чары колдуна перешли на него самого. В гуцульских селах, предотвращая действие сглаза, ребенку на ручку привязывали предметы- обереги (чеснок, уголь и пр.), а также землю из собачьих следов, приговаривая, чтобы никто не залюбовался ребенком, как нельзя любоваться С. пса. Человеку, который перешел дорогу пахарю или сеятелю, выходящим первый раз весной в поле, следовало символиче

ски «перерубить след» железным орудием труда во избежание неудачи в поле (волын.).

С. могли служить способом магического обнаружения вора: для этого следовало отыскать его недавний, «горячий след» (ср. рус. найти по горячим следам), который брали и кидали в печь, ожидая, что вор начнет корчиться от боли и сам принесет украденную вещь, или же развеивали «горячий след» на все четыре стороны, полагая, что этот С. отыщет вора и приведет его к хозяевам (костром, ветлуж.).

В хозяйственной магии часто использовались С., оставленные домашними животными. При купле-продаже скота покупатель коровы, лошади и др. брал из-под ног животного снег, грязь, песок и бросал их в направлении своего дома или прямо в свой двор; частями бросал впереди животного по дороге домой (архангел.); приведя животное домой, на крестец ему клали его С. (новгород.). С. кидали в морду с заклинанием расстаться с прежним хозяином (вологод.), растирали морду (костром.) или спину животного землей из-под правой ноги (херсон.) и т.д., чтобы ново- купленное животное забыло дорогу к прежнему хозяину. Когда вели купленную корову домой, старались затоптать ее С. (житомир.). Продавец, напротив, бросал землю из-под копыт коровы или лошади себе во двор, иначе его скотина «вся с корнем выведется» (новгород., Журав.ДС:72), см. Вестись, плодиться, Скотоводство, Торг. Чтобы корова исправно возвращалась домой летом, при первом выгоне скота также брали землю из ее С. и бросали во двор (с.-рус.). С. волка, унесшего скотину, выкапывали и уносили в чужие поля, чтобы отвадить хищника от стада (пол.). В птицеводстве считалось благоприятным подклады- вать под курицу нечетное количество яиц на коровьем С. (гомел. лельчиц.).

При закладке дома на выбранном месте рассыпали пепел, муку и т.п., чтобы утром определить, есть ли у данного места свой «хозяин» (балк.-слав.): если обнаруживали какие-либо С., то гадали, какую жертву следует принести мифическому хозяину (болг., серб.). Отсутствие С. свидетельствовало о «чистоте» места и его пригодности для строительства (серб., з.-болг., родоп.).

У всех славян известны бытовые запреты заметать С. уходящих, отъезжающих родственников (см. Мести), иначе они больше не вернутся домой. В свадебных песнях печаль невесты нередко выражается в мотивах заметания ее С. «шелковой фатой», «дорогой юбкой» и пр. В причитаниях по умершему символическое удаление близкого человека из пространства живых передается через потерю родственниками его С., которые нельзя найти, увидеть, «взять в подол», «прижать к сердцу» и т.д.
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А. А. Плотникова

СЛЕЗЫ, плач — в народной традиции не только естественное выражение горя, печали, боли, обиды, но и форма обрядового поведения, преследующего магические цели. В разных ситуациях соотношение эмоционального и ритуального элемента плача различно (ср. оплакивание умершего, разлуку с любимым, плач невесты и — магическое вызывание дождя, обряд изгнания насекомых, символические похороны). С. и плач метонимически соотносятся с негативной стороной жизни, тяготами и страданием (ср. постоянный эпитет С. — горькие, горючие) и составляют антитезу веселью, радости, смеху, пению и танцам: пол. «Na kogo ludzie placz^, to nad takim diabel sif smieje» [О ком люди плачут, над тем дьявол смеется], «Jednemu placz, drugiemu wesele» [Одному плач, другому веселье] (NKPP 2:959,960), словац. «Kto sa smeje v piatok, bude v nedel’u plakat’» [Кто смеется в пятницу, тот будет в воскресенье плакать] (Zatur.SPP2: 261); укр. «Хто звечора плаче, той уранщ буде см1яцьця» (Номис УПП, № 5853) и т.п. Тяжкую долю, беды и страдания символизируют С. в песнях и паремиях, ср. моравскую песню: «Na sluzbe chleb dobry, / ale je neslany, / ja si ho, Boze muoj, / osollm suzami» [На службе хлеб хороший, но несоленый, я его, о Боже, посолю слезами] (Архив Ин-та этнологии Брно) или польское проклятье, насылающее беды на виновника порчи: «Не kropli wody swifconej, tyle lez wyleje ten, kto krowf oczarowal» [Сколько капель освященной воды, столько слез прольет тот, кто корову испортил] (цит. по: Журав.ДС:63).

Плачут преимущественно женщины в их разных социальных статусах — мать, невеста, молодая в доме мужа, вдова, сирота: ср. пол. «Kazda sierota plakac musi» [Каждая сирота плакать должна] (Kolb.DW 28:297). Детский плач обычно считается результатом порчи, вселения демонов болезней (см. Бессонница) или знаком присутствия нечистой силы. Если ребенок смеется во сне, то, по вологодским представлениям, его «тешат ангелы»; если плачет, «то тут он подсовывается» (Иван.МЭВ:119).

В верованиях и магии слезам уподобляются дождь и роса. В духовном стихе о Голубиной книге говорится: «дробен дождик от слез Божиих; роса утренняя и вечерняя от слез царя небесного, самого Христа». В польских сказках небесные девы плачут и идет дождь, превращающийся в три реки; в болгарских загадках дождь — слезы Богородицы; по русским представлениям, дождь — это С. святых, плачущих о бедах и грехах человеческих. По белорусским поверьям, «раса выступае з земл1, бы сьлёзы з вачэй. Кал1 бывае у летку велжая раса, — гэто земля-матка плачэ, просщь Бога, коб ён дау багаты зроджай на ycix долю» (Серж.ПЗ:11). Ср. рус. сибир. пустить росу ‘заплакать’. С плачем и слезами связаны также устойчивые выражения, относящиеся к грибному дождю: полес. Матерь Божа плачэ. Бог плачэ, удавиные слезы падаюць, сырота помэрла, по сыроти плачэ; сироты плачуть; вдовыны, сыротины слезы идуть и т.п. Слезами вдов могут называться и звезды Млечного пути: «это летять птицы удовы, уроде они плачуть и такая полоса» (ПА, гомел., Замошье). Согласно магическим прогнозам, дождь во время свадьбы предсказывает молодым несчастную жизнь и С.: «Дошчык иде — плакать усю жызнь» (ПА, Чернигов., Великая Весь). В полесском обряде вызывания дождя женщины обращались к мифическому Макарке с призывом: «Макарко, сыночек, вылезь из воды, разлей слезы по святой земле!» См. Дождь, Засуха.
С. и плач в погребальном и поминальном обряде предписываются ритуалом и регламентируются в отношении места и времени: нельзя плакать ночью (после захода солнца), после погребения и возвращения с кладбища домой (бел.), ср. предостережение: «не звертай плач до дому» (з.-укр.), опасен плач вне ритуала. См. подробнее: Агония, Голошение, Погребальный обряд, Покойник. Оплакивание умершего считалось обязательным — неоплаканный покойник мог, по поверьям, превратиться в вампира. Сербы, если случалось, что кто-либо из семьи погиб на войне, пропал без вести или умер далеко от дома, совершали оплакивание над его одеждой или другими принадлежавшими умершему предметами (например, оружием); так же поступали в поминальные дни. Необходимость оплакивания объясняется тем, что неоплаканный покойник не получит на «том свете» отпущения грехов («слезы смывают грехи»), что он не будет помогать оставшимся на земле родственникам («Ибошчык Hi спрыяе з таго сьвету, як по йом Hi вычытуаюць» — Fed.LB \, № 1802); что чем дольше плачут по покойнику, тем меньше он будет мучиться на «том свете». По русскому обычаю, упомянутому в «Стоглаве», в субботу перед Троицей «по селам и погостам сходятся мужчины и жены на жальниках плачутся по гробам умерших с великим воплем».

Вместе с тем обычно строго следят за тем, чтобы С. не упали на покойника — от этого он «будет мокрым» (о.-слав.), «у него намокнет рубаха» (кашуб.) или «он утопится в слезах», не сможет попасть на «тот свет», станет вампиром, «ему будет тяжела земля» (серб.), будет нарушен его покой и т.п. По некоторым польским представлениям, тот, чья слеза или капля пота упадет на труп или на одежду покойника, должен вскоре умереть. В окрестностях Ченстоховы при шитье смертной одежды воздерживаются от плача, чтобы С., упавшая на полотно, не сделала саван чрезмерно тяжелым для покойника. Белорусы не позволяли родным обряжать покойника, чтобы их С. «не легли на него камнем» (Fed.LB 1, № 1794). Сербы верят, что С. «жгут» умершего на «том свете», что в слезах сирот и убогих там купаются нечестивые (СМР2:248).

Широко распространены и запреты на С., прежде всего известный всем славянам запрет оплакивать ребенка, особенно первого, иначе он будет на «том свете» «купаться в слезах» (серб.). По белорусским поверьям, «гето велью грех, Hi можна па дзетках плакаць» (Fed.LB 1, № 1090). Считается, что С. ро

дителей «давят на могилу» умерших детей, а С. детей, наоборот, приносят облегчение покойным родителям (пол., укр.). По общему верованию, от чрезмерного плача родных по умершему его могила наполняется водой, «гроб плавает в воде», на «том свете» умерший «ходит весь мокрый», ему приходится носить тяжелый сосуд (кувшин, ведро), наполненный слезами его родных (пол.) и т.п., о чем покойник часто сам сообщает, являясь родственникам во сне. Плач вдовы по мужу может «вызвать» его из могилы; умерший, которому плач родных не дает покоя на «том свете», может отомстить им — задушить или оторвать голову (бел.); он приходит и требует: «Hi пацягай мше з таго сьвету, бо мне надто цяженько»

(Fed.LB 1, № 167).

В представлениях, связанных со смертью, известен мотив «слеза умирающего». В польской Силезии считают, что в момент смерти у умирающего «лопаются глаза» и из глаз выходит слеза — не что иное, как душа усопшего (Mosz.KLS:594). См. также в ст. По- койник.
Плач может быть способом общения с обитателями загробного мира. В погребальных плачах принято обращаться к умершим с просьбой принять к себе нового члена, позаботиться о нем, а также обращаться к только что умершему с просьбой передать на «тот свет» сообщения и приветы ранее умершим родственникам. На Псковщине известен обряд «плач с кукушкой»: женщины, потерявшие своих близких, дожидались летом прилета кукушки, посланницы с «того света», уходили в поле или в лес и выплакивали ей свое горе и скорбь, передавали свои чувства и послания на «тот свет».

Многие игры и обряды, в которых воспроизводится в пародийной форме традиционный ритуал похорон, сопровождаются нарочитым громким плачем и причитаниями. См. Похороны символические.
Плач невесты — необходимый элемент свадебного обряда у вост. славян, особенно у русских, ср. поговорку в Заоне- жье: «Свадьба слезами красна». Со слезами невеста прощалась с родителями, родным домом, со своими подругами, с девичьей волей. На Вологодчине она обращается к подругам с такими словами: «Мне не та, та пора пришла ж, что / Пить весёлые писёнки, / Маленьки перегудочки! Мне-ка та пора пришла — нады / Ревить, нады плаката» (Ефименкова:217).

Невеста укоряет родителей, заставивших ее выйти за немилого: пол. «Poki bende zyla, to bende plakala, na swojich rodzicow bende narzykala, ze mie przymusili i przyniewolili do tego majontku, со mi nie byl mily» [Пока жить буду, буду плакать, своих родителей буду укорять, что меня заставили против моей воли выйти в тот дом, который мне не мил] (Etnoling. 1988/1:122); «Plakala dziewczyna, coz ni miala plakac! Posla za starego, со ji ni mogl skakac» [Плакала девушка, как же ей не плакать! Вышла за старика, а он не мог скакать (эвфемизм)] (там же:125). Отдавая дочь замуж, плачут и ее родители: пол. «Mamula placze, tatulo placze» (там же:123). В свадебном обряде сербско-болгарского пограничья невесте дают ребенка, она слегка ударяет или щиплет его, чтобы вызвать его плач, который должен обеспечить ей в будущем благополучные роды (Плот.ЭГЮС:280). В Моравии считали, что С. невесты обеспечат ей хорошие удои коров и яйценоскость кур.

Девушка плачет и о том, что ее не берут замуж, и особенно горько плачет о потере невинности до брака и измене милого: «Jas konika poil, Kasia wodf brala, on sobie zaspiewal, ona zaplakala. Jas konika poil wronego wronego, ona plakala wianka rucianego» [Ясь поил коня, Кася воду набирала, он стал песни петь, она заплакала. Ясь поил коня, вороного, вороного, она плакала о своем венке из руты] (Kolb.DW 1:69); «Placze dziewczyna, placze jedyna stoj^c na ganku, na cos mnie zdradzil, na cos mnie zdradzil Jasiu kochanku» [Плачет девушка, плачет, одиноко стоя на крыльце. Что же ты мне изменил, что же ты мне изменил, мой возлюбленный Ясь] (Kolb.DW 1:3—4).

В песенном репертуаре всех славян присутствует мотив плача девушки о разлуке с милым, уходящим на войну, ср. пол. «Nie placz Kasiu, nie placz, powrocf do ciedie» [He плачь, Кася, не плачь, я вернусь к тебе] (Kolb.DW
22:140).

Среди календарных обрядов ритуальный плач встречается редко. Известен старинный русский троицкий обычай — «плакать на цветы», который упомянут Пушкиным в «Евгении Онегине», где о патриархальной семье Лариных говорится: «в день Троицын, когда народ зевая слушает молебен, умильно на пучок зари они роняли слезки три»; ср. также у Есенина: «я пойду к обедне плакать на цветы». В с. Новопанском Рязанской обл. до сих пор в Троицын день женщины утром идут к обедне с травой, которая должна быть оплакана; ее сохраняют и с нею же идут к вечерне. На вечерне, становясь на колени, прижимают ладонями траву к лицу и плачут. В Подмосковье во время троицкого молебна девушки старались уронить несколько слезинок на пучок мелких березовых веток; этот пучок тщательно сберегали и считали залогом того, что в это лето не будет засухи.

В народной демонологии плач приписывается ряду мифологических персонажей, в первую очередь русалке, которая «то ли поет, то ли плачет». В Полесье говорят, что русалка «скрызь можэ плакаты — в лесу, в поле, в льнови; то душа ходыть» (ПА, волын., Ветлы); «Мама шчэ казала: нэ мо на Русав- ныцю вышуваты, бо русавочку зашыешь, вона гэть нэ пидэ, будэ плакаты» (ПА, волын., Грабово); «Вушли оны из вады, вушла адна, другая и так плакала, так плакала. У веночках, пазаплетаные, у белом платейку» (ПА, гомел., Замошье). По поверьям всех славян, умершие некрещеные дети плачут и просят дать им имя, люди слышат этот плач (обычно на кладбище), бросают им рубашечку или платок и называют имена Адам и Ева, Иван и Марья и др., тогда плач прекращается (в.-слав.). Ночной плач новорожденных детей вызывают в.-слав, плачки, плаксы, криксы, болг. плач (насылается на детей вештицами, изгнать его можно только на месте, где рубят дрова, — Марин.НВ:119), серб, герцеговин. плакавац. См. Бессонница, Нави. Плакать может и «ходячий» покойник (см. Покойник «залож- ный»): он приходит в свой дом ночью, склоняется над спящими и роняет на них холодные С. (ПА, волын., Ветлы), и покойник, приходящий в свой дом в поминальные дни: «На радушные дзяды [понедельник Фоминой недели] пакойники ходзяць, и як семья жывець дружно, дак ани радуюца, а не — дак сильно пла- чуць» (ПА, гомел., Жаховичи). Плачет и стенает персонифицированная Смерть.
В быличках плачут мифологизированные святые, обиженные на людей, не почитающих их и не соблюдающих запретов в посвященные им дни. Так, Неделя плачет от боли и ран, нанесенных ей людьми: «Кажуть, шо выходить на сонцэ у белом платье Ныделя и кажэ, шо я Ныделя, вы мэнэ зрубалы. Мы ужэ у ныделю и хату рубаем, и дрова рубаем, то она и плачэ» (ПА, Житомир., Выступовичи).

В фольклорных текстах, паремиях и фразеологии плакать могут не только люди, но также и сакральные лица: плачет Христос-дитя, предвидя свою судьбу, плачет Богородица над гробом своего сына, плачет весь мир в час смерти Христа; плачут души умерших (ср. пол. «Wyleciala dusza z ciala, nie wiedziala gdzie pasc miala, padla na zielonej l^ce, krzyczy, placze, lami rfce» [Вылетела душа из тела, не знала, куда ей упасть, упала на зеленый луг, кричит, плачет, ломает руки] (Kolb.DW 17:9), плачут мифологические персонажи (русалка, водяной, ботинка, ходячие покойники и др.), космические тела (солнце, месяц, небо, звезды), оплакивающие смерть Христа: «Placz jasne slonce, placz kolo miesifczne, zalejcie gwiazdy swiatla swoje wdzifczne, placzcie promienie z nieba wywieszone, wasze przedniejsze swiatlo zagaszone. Placzcie obloki, placzcie chmury dzdzyste, Izy miasto rosy wylejcie rzfsiste» [Плачь, ясное солнце, плачь, лунный диск, пролейте, звезды, свой благодарный свет, плачьте, лучи, нисходящие с неба, ваше прежнее солнце погасло. Плачьте, облака, плачьте, дождевые тучи, слезы свои росой излейте] (Kolb.DW 20:102—103); плачут реки и моря, горы и тучи; животные (кошки, собаки, птицы, домашний скот и др.) и даже предметы — дом, хлеб и др. (ср. пол. «Bez gospodarza dom placze» [Без хозяина дом плачет] — NKPP
1:708).

В русских сказках С. уподобляются «живой» воде: С., упавшая на могилу или на грудь умершего, способна его воскресить; этот же мотив присутствует в плачах, ср. «Пойду-то я к родимой ко матушке ... / Пропущу слезы горючие, / По матушке-сырой земле... / Не дойдет-то моя горькая слёзонька, / Не встанет ли родима матушка» (ФЭ 1984:199). В колядках из слез св. Николы образуется река, в которой купается Господь, или же источник, в котором Богородица белит ризы (Усп.ФР:9); в плачах С. девушки превращаются в реку: «Со обиды сошью лодочку, / Со кручинушки веселышки, / Со горючих слез быстру реку» (ФЭ 1984:197). В черногорской легенде девушка, спасаясь от погони, стала плакать, и ее слезы разлились бурными реками, которые чуть не потопили преследователей (СМР2:428).

Широко известна легенда о том, что кот и собака выплакали хлеб для людей у Бога, который хотел наказать людей, не почитавших хлеб, и снять с житного стебля все зерно, но пожалел кошку и собаку и оставил небольшой колос для них (отсюда выражение кот наплакал). См. Колос.
В полесской легенде плакучие березы — это дочери Адама, оплакивающие отца по его завету: «Одам як умырау, то дочкы плакалы. А вин кажэ: “Плачтэ — нэ плачтэ, а я нэ встану. Нэхай косы в зэмлю повростають, то я нэ встану”. У бэрозы розочкы — геть до самой зэмли. То кажуть, сё адамовы дочки так плачуть» (ПА, ровен., Чудель).

В лечебных заговорах юж. славян С. и плач (т.е. слезы+голос) выступают как средство установления контакта с иным миром и получения оттуда помощи: человек, поранившийся о змеиную кость, волчьи зубы, орлиные когти, колючие растения, камни и т.п. или искалеченный нечистой силой, не может избавиться от ран, он идет по дороге и плачет, его голос слышит Богородица и приходит на помощь; при этом его слезы должны упасть на землю, а голос достичь неба, соединив их магической осью (axis mundi): серб. «Вришти, пишти, / диже гласи до небо, / пушта сузу до земл>у» [Кричит, голосит, возносит голос до неба, слезу пускает в землю]. Ср. пол. «Placz niebiosa przebija» [Плач пробивает небеса]

(NKPP 2:259).

Лит.: Толстая С. М. Слезы, плач // СМ2: 435—437; М a j е r-B а г а п о w s k a U. Stereotyp ‘placzu’ w polszczyznie ludowej // Etnoling. 1998/ 1:101 — 131; Алексеевский М. Д. «Чтобы

слезы не капали...»: Регламентирование выражения эмоций во время ритуального оплакивания покойника // СТКСМ 2009/12:334-346; Еремина В. И. Историко-этнографические истоки мотива «вода—горе» / / ФЭ 1984:195—204; Ефименкова Б. Б. Севернорусская приметь. М., 1980; Раденкович Л. Голос и слезы как axis mundi // МЗМ:205—208; Разумовская Е. Н. Плач с «кукушкой» // СБФ 1984: 160—178; Толстой Н. И. «Плакать на цветы» (Этнолингвистическая заметка) // Русская речь.

1976/4:27—30; Толстая С. М. Обрядовое

голошение: лексика, семантика, прагматика / /

M3M:135-148; СМР2:428; Тульцева Л. А.

«Умильно на пучок зари...» (К реконструкции одного из пушкинских образов милой старины) / /

ЭО 1999/3:5-15; Агап.МОСК (по указ.); Зерн. ММДУ:30; НБ:441—498; Плот.ЭГЮС (по указ.); Сед.И.БМ (по указ.); Усп.ФР (по указ.); Bart.LM:319; Fed.LB 1 (по указ.); Fisz.ZP:243 — 245. См. также лит. к ст. Голошение.

С. М. Толстая

СЛЕПОТА — физический недостаток, который воспринимается как знак принадлежности к иному миру, к сфере смерти.

Слепой может выступать своего рода посредником с иным миром: в Полесье считают, что на Навский великдень необходимо «подарить слепца», т.е. вручить ему яйцо на кладбище, чтобы поминальные дары наверняка попали к предкам (гомел.). С. ассоциируется прежде всего с темнотой, как зрение со светом (см. Свет—тьма): вят., перм., сибир. тёмной ‘слепой’, вят., вологод. отемнеть ‘ослепнуть’, болг. диал. темничар, тъмничар (Прилеп), сибир. в глазах света нет ‘о плохом зрении’, урал., сибир. свет потерял(ся), с.-рус., сибир. свет из глаз выкатился, карел, свет вышел, сибир. остаться без света, псков. темная вода в глазах, с.-рус. темная вода подступила, сибир. в глазах темная вода разлилась, вологод. очернить, с.-рус. глаза выпали, вытекли, псков. глазы потерять, глазы опрокинулись, перм. глаза выронил, глаза убежали.
С. и смерть. Многие из фразеологизмов, как, например, свет из глаз выкатился, означают одновременно и утрату зрения, и смерть. С. как вечный мрак переживается как преддверие смерти: перм. глаза завешало ‘о наступлении С.’, Новгород, глаза по- пон(к)ой завернуть/завесить/задернуть, архангел. Бог глаза закрыл, перм. глаза умерли; ср. укр. «Мащ умерла, то й бацько ослеп».

Тема С.-смерти возникает и при описании сна: кашуб, slepi kdmus se'piq w ocze piosk [слепые сыплют кому-либо в глаза песок], укр. слтцг сватають ‘о состоянии дремы’.

Восприятие слепца. С. сближается с такими аномалиями, как глухота, хромота, немота, горбатость (ср. болг. диал. лих ‘косой, хромой, слепой и под.’), ср. укр. «Слший, кривий, рудий та красний самий опасний» (Номис УПП), болг. «Пази, Боже, от кьосе, от кьорав и от сакат: тех е Господь наказал» [Храни, Боже, от безбородого, слепого и хромого: их Господь наказал] (Геров

3:364).

С. характеризует людей, подозреваемых в контакте с потусторонней силой, например колдунов (с.-рус.); иногда и саму нечистую силу: карпат. змею-шаркань, в сказках — змея, бабу-ягу. Лихо. На свадьбу стараются позвать нищего слепого музыканта, опасаясь, что иначе он проклянет молодых и у них родится незрячее дитя (бел., пол.).

Вместе с тем незрячие оцениваются как божьи люди. В Польше слепого певца-dziad а приглашали в крестные отцы, считая, что он ближе всех к Богу и это принесет счастье крестнику. Особенно охотно его звали в богатые дома, где долго не было детей или дети рождались слабыми и плохо росли. В Словакии слепые певцы исполняли на крестинах особую молитву Богородице, в которой просили для ребенка здоровья и счастья. С. может связываться с внутренним зрением, мудростью, ср. псков. «Умудряет Бог слепцы, а чорт кузнецы, дьявол плотники» (СППП), рус. «Слепец душой/духом прозревает» (Даль 4:229), «Глухому много чуется, а слепому много слышится», с.-рус. глаза смотрят внутрь ‘о слепом’. Поэтому слепы многие прорицатели, целители и чудотворцы (например, канонизированная русской православной церковью старица Матрона) (см. Прорицание).
Невежество, неграмотность и глупость, в свою очередь, толкуются как С.: урал. сле- пышок, слепой ‘темный, неграмотный человек’, сибир. слепучий, слепоумый, слепоум, слепоумок, слепокур, укр. слтий, болг. слепец, слепой. С. также приписывается детям, не введенным в лоно христианской церкви, т.е. не до конца социализированным (перм.), ср. иркут. слепой ребенок ‘младенец, умерший некрещеным’ (см. Дети некрещеные). Как временное ослепление, «сон разума» предстает во фразеологии и обман: смолен, слепить ‘морочить голову’, слепить чертей ‘врать нагло’ (Добр.:478), с.-х. (za)mazati oci ‘обмануть’.

«Слепые» животные и чужаки. С. (а также временная С. при рождении) как свойство некоторых видов животных становится критерием при определении годности/ негодности в пищу их мяса: «Что слепым родится, то в снедь не годится» (Даль ПРН 3:359).

Животные, наделенные реальной или воображаемой С. и связанные с хтонической сферой, вызывают отрицательное к себе отношение: крот (ю.-рус. слепец, слепой, слепух), летучая мышь (пол. slepy lelek, болг. слепо пиля, с.-х. слепи миш), а также гады: медянка (болг. слепо(о)к, слепо смочя), ящерица- веретеница или луж. zmija (см. Змея). Укус слепых змей считается смертельным, но именно в силу своей С. эти животные используются в качестве апотропеев — их С. должна сделать обладателя оберега незримым и неуязвимым для врагов.

С. при рождении приписывается также чужакам: например, евреям (пол.), полякам, русинам (бел., укр., пол. познан.: «Psi narodzie, sleporodzie mazowiecki», Karl.SGP 5:345) (см. Инородец), ср. также прозвище пошехонцев и вятчан слепороды.
Причина С. В этиологических легендах о животных С. выступает как результат неудачного обмена: дождевой червь одолжил свои глаза соловью, а тот не вернул их (пол.); или как наказание: крот стал слепым за то, что портил райские насаждения (рус.), медяница — за то, что укусила Бога (хорв.).

У вост. славян С. возникает как кара за осквернение святынь: дохристианских — например, святых камней (тул.), но прежде всего христианских — за разрушение церквей, снятие колоколов, «ослепление» икон (см. Икона).
Мотив С. как наказания характерен и для запретов и предписаний, регламентирующих повседневную жизнь. С. людей, скота и птицы выступает как кара за работу в праздники (укр., бел.). Например, нельзя белить хату на Чудо (6/19.IX, полес.), чесать лен на святки (пол., Мазуры), прясть в пятницу (укр. Чернигов.), высыпать мусор, стоя лицом на восток, выливать помои после заката (полес.), стричь колтун (пол., бел.), овчару не разрешается брать в руки крашеные яйца, чтобы не ослепли овцы (болг.). Некоторые нарушенные запреты, например, плести лапти на святки (бел.), могут оказаться причиной С. будущего потомства. Слепыми рождаются дети, зачатые в пятницу, когда половые сношения запрещены (чернигов.). С. насылается на человека, причинившего вред почитаемым птицам и животным: разрушившего гнездо ласточки (пол., болг.), убившего лягушку (в.-пол.), а за обиду, нанесенную человеком аисту, С. нападает на детей (кашуб.). Слепотой наказывают и за пересчет звезд на небе (у поляков и лужичан тот же запрет мотивировался тем, что человек тем самым мог выколоть Богу глаз), за смотрение на солнце (болг.).

Причину С. усматривают также и в сознательной порче. Так, например, если колдун стукнет по зеркалу и оно треснет, человек, о котором он подумал, ослепнет (урал.). Того же результата добиваются, натирая дверь жертвы лягушачьим жиром (луж.). Колдуны могут «закрыть» лошадей, т.е. наслать на них С. (перм.).

Этиологию С. видели и в контакте с опасными животными. Кроме упомянутого укуса слепой змеи, С. могла стать результатом плевка в глаза жабы (галиц., малопол.) или ласки (пол.), могла возникнуть в результате общения с потусторонними силами. С. насылают вихри и нежит (болг.). Человек может ослепнуть, глядя на вил или случайно наступив на место их «трапезы» (серб.). Ослепнуть может и тот, кто подсматривает за духами умерших через дверной косяк и случайно моргнет при этом (бел. витеб.).

В народной медицине для лечения С. использовали послед. Об исцелении от С. молились Богородице (рус.), св. Валентину (чеш.), св. Савве (ю.-слав.). Об этиологии и лечении ночной С. см. Куриная слепота.
С. и любовь. Славянская концепция любви во многом продолжает платоновское представление о С. любовного чувства, ср. укр. «Любов слша, доведе до бщи и до попа» и с.-х. «Лзубав je лепа али слепа» [Любовь прекрасна, но слепа]. Важной темой в выборе спутника жизни выступает мотив слепого случая. Так, у болгар известно выражение кьорова неделя, слепа субота [слепое воскресенье, слепая суббота] ‘день, удачный для женитьбы’ или дошла му сляпата неделя ‘пришел момент, когда человек решил жениться’. Еще отчетливее проявляется тема судьбы в игре в жмурки (ср. такие ее названия, как рус. диал. слепышом, слепаком, в слепую, слепым максимом, в слепцы, в слепки, в сле- пушки, в слепую бабу, в куру слепку, слепо- куром, болг. слепа котка, слепа баба, пол. slepa bab(k)a, словац. vo slepii babu). Водящий (слепая сковорода, слепая курица, слепыш, слепой, слепокур, слепая Дунька, Олена) должен поймать и назвать по имени игрока, как правило, противоположного пола. Матримониальный смысл игры становится еще очевиднее в рамках календарного цикла. За три недели до Великого поста холостяков с завязанными глазами заставляли ловить девушек и немедленно, до наступления поста, жениться на пойманной, это называлось сляпа неделя (болг., Шумен); или же на перекрестке кидали холостым в глаза пепел, чтобы «закрыть им глаза» и заставить их поскорее решиться на женитьбу (Ботевград). «Узнавание» вслепую своей суженой может происходить и в рамках свадьбы, когда жених с завязанными глазами гоняется за девушками, среди которых находится и его невеста. Он должен угадать ее, схватить за руку и произнести: «Вот она — моя дружинка, вот она моя моло- денька!» Если он не найдет свою суженую с трех попыток, брак его будет несчастлив (оренбург., Шейн В 1/2:753).

Слепой случай, слепое счастье позволяют заглянуть в будущее, поэтому, гадая о судьбе, прежде всего о замужестве, девушки совершают предписанные действия, закрыв глаза, т.е. вслепую (см. Гадания).
Молодые люди прибегают к механизму этимологической магии: чтобы внушить слепую любовь своему избраннику или избраннице, девушка или парень используют «слепое» животное. Так, девушка дает съесть возлюбленному крота (рус.) или только его сердце (пол., зап. Бескиды), у сербов девушки дают пить возлюбленному настойку из летучей мыши (слепи миш), а юноша обходит с этим животным в руках дом своей избранницы. У болгар Баната парню или девушке внушают слепую любовь, прикоснувшись к плечу растертой в порошок летучей мышью (слепулилек).
Ослепление врага. Многие защитные ритуалы преследовали цель вызвать С. «вредителей». Так, чтобы избавить посевы от воробьев, на Рождество их называют слепцами (бел. витеб.), во время рождественского ужина едят кутью, закрыв глаза (бел. бреет.) (см. Воробей). При начале сева сеятель завязывал себе глаза и говорил: «Как я не вижу белого света, так пусть и птицы не видят моих семян» (Забайкалье). У юж. славян осенью и зимой справлялись волчьи дни, когда гасили огонь, замазывали навозом дверь и трубу над очагом, чтобы «замазать диким зверям глаза и уши», и «мышиные дни», когда мазали пол и мышиные норы грязью или же раздавали вареные зерна, зажмурив глаза, чтобы «закрыть мышам глаза и рот» (болг.). У русских обезвреживали волков при первом выгоне скота на Юрьев день, читая заговор, в котором последовательно обращались к глухому, хромому и слепому, желая при этом, чтобы волк, подобно им, не слыхал, не видел скотину и не мог приблизиться к ней (смолен., Аф.ПВ 3:437). Сербы Косова в Васильев день (1.1) для медведицы, которая в этот день приносит потомство, готовят особый кукурузный хлеб и колют его поверхность, чтобы «выколоть» глаза зверю. В Сербии в день св. Иеремии (или накануне) «ослепляли» змей, обходя дома с заговором: «Иеремия — в поле, убегайте, змеи, в море; если какая осталась, то себе самой на горе: оба глаза выколола, о две колючки боярышника, о четыре — шиповника, о две спицы вязальные, о четыре иглы для шитья!» (Плот.ЭГЮС:490). У белорусов на Рождество, Новый год и Крещение выпускали на улицу свиней и порошили им глаза снегом, «чтобы летом они не видели “шкода”», т.е. вреда (витеб.).

В фольклоре тема С. связана с искусными мастерами, которых ослепляют, чтобы их произведение осталось уникальным (болг., рус.).

Лит.: Толстая С. М. Почему слепой не видит? (к этимологии слав. *slep-) // Словенска етимо- логща данас / Уредник А. Лома. Београд, 2007: 409—419; Михайлова К. О семантике странствующего певца-нищего в славянской народной культуре // ЯКСГ:132 —156; Богданов К. Игра в жмурки // МифП 2001:109—180; Гура СЖ (по указ.); Агап.МОСК:225—226; Мор.Слеп. КИ:691—696; СРНГ 38:262-270; Аф.ПВ 3:38; Никиф.ППП:236; Sychta SGK 5:74; Плот. ЭГЮС (по указ.); Младенова Д. «Глаза» и «зрение» небесных светил: связь концептов света и зрения в балканских языках и традиционной

культуре // ССл 2002/ 6:72-86; Геров 3:364; СМР:227,282; Раден.ССНМ:173.

Г. И. Кабакова

СЛУХ — одно из пяти чувств, присущих человеку; способность воспринимать звуки; в традиционной культуре маркирована не сама эта способность, а ее отсутствие, т.е. глухота, профилактике которой посвящены многочисленные запреты и предписания. См. Слушать.
Как и другие аномалии, потеря С. повсеместно расценивается как проявление Божьей воли. Болгары считали, что глухой, равно как и другие люди с физическими недостатками (слепотой, немотой, хромотой и т.п.), — бележен [меченый], потому что это плохой человек, и люди должны знать это, чтобы сторониться его. Болгары в Банате верили, что глухота — это Божье проклятие и ее не нужно лечить. В Прикарпатье детей, умерших некрещеными, называли «глухими ангелами». Казаки на Дону считали глухоту предвестием смерти и знаком старости: «Ой, Господи, пора уже уходить, да Господь-то прислал мне три письма: 1-е седину, 2-е письмо глухоту, 3-е письмо слепоту» (ЖС 2000/1:14). Русские избегали употреблять в пищу мясо тетерева как глухой (обиженной самим Творцом) твари. Отсутствие С. осознается как знак и причина интеллектуальных аномалий, ср. параллелизм глухого и глупого.
Причины глухоты усматривали во вмешательстве нечистой силы, влиянии на человека звуков, издаваемых хтоническими существами, а также в нарушении разнообразных запретов. Согласно сербским поверьям, человек, услышавший, как кричит демон дрекавац, может оглохнуть. Болгары считали, что контакт путника с ночным демоном (тенью), называемым таласом, приведет к глухоте. Белорусы Витебщины полагали, что слуха может лишиться тот, кто хоть раз слышал пение русалок. В Македонии и зап. Сербии известен запрет убивать саламандру — из опасения, что от ее свиста человек может оглохнуть. В хорватском Приморье способность свистеть так, что человек глохнет, приписывается огромной, увенчанной алмазом змее, которая охраняет виноградник. В Черногории по той же причине опасались наступить на жабу. Украинцы верили, что, когда летучую мышь (кожана) сажали в муравейник, чтобы добыть особые косточки, используемые в любовной магии, она издавала характерный свист, от которого человек должен был оглохнуть. Кашубы верили, что человек, разрушивший гнездо ласточки или аиста, будет наказан глухотой. Поляки при выкапывании растения pokrzyk специально затыкали уши, иначе крик, который растение издает, когда его потревожат, мог на всю жизнь лишить человека С. Поляки считали, что срезание колтуна с головы больного может привести к глухоте или потере рассудка. Человек мог оглохнуть, заблудившись в лесу и попав под влияние лесных демонов или «блуда» (см. Блуждать); но, выполнив определенные магические действия (надев обувь с правой ноги на левую и наоборот), он вновь обретал С.

Во избежание потери С. следовало соблюдать определенные правила поведения в отношении детей и новобрачных. Украинцы верили, что нарушение запрета на супружеские отношения накануне одной из 12 отмеченных в году пятниц приведет к рождению глухого ребенка. Болгары считали, что женщина, почувствовав наступление беременности, должна сказать об этом хотя бы одному человеку в доме, иначе ребенок родится глухим или немым. Мораване полагали, что, если мать кормит ребенка грудью дольше года, он может потерять С. Русские Владимирской губ. опасались поворачи

ваться к колыбели спиной, чтобы ребенок не оглох. По широко распространенному у поляков поверью, жениху и невесте нельзя было слушать оглашение своей помолвки в костеле, иначе их дети родились бы глухими. Болгары, сербы и македонцы считали, что, если во время брачной ночи никто не будет подслушивать под дверями, о чем говорят молодые, их дети в будущем будут глухими, поэтому кто-нибудь из женщин, обычно свекровь, обязательно подслушивал их разговоры. Тот же обычай «слушать молодых» зафиксирован в Пермском крае. Жители Костромской губ. верили, что, если в Фомино воскресенье никто не споет молодоженам, поженившимся в течение прошедшего года, вьюнишных песен (см. Вьюнишник), молодая оглохнет.

Потеря С. была также наказанием за нарушение правил бытового этикета: русские и украинцы полагали, что человек, сидящий за столом в шапке, оглохнет сам или у него будет глухая теща; словенцы верили, что если человек наступит на упавший на пол хлеб или крошки, те вскрикнут, и человек оглохнет от этого звука (см. Крошки). Белорусы, заметив, что у наружной стены дома кто-то подслушивает домашние разговоры, бросали изнутри дома в стену чем-нибудь тяжелым, и тогда подслушивающий непременно должен был оглохнуть.

Из магических способов избавления от глухоты отметим повсеместно известный у русских обычай слушать благовест под большим колоколом.

Преимущественно у юж. славян «глухими» назывались отдельные дни и недели ранней весны, ср. болг. Глух вторник (Арн.БНП:67), серб. Глуви торник (Ант.АП:183) ‘вторник на первой неделе Великого поста, один из самых опасных дней в году’, болг. Глуото, Глухия Тодорче, Глуата Тодоришка (Странджа:327) ‘суббота на 1-й неделе Великого поста’ (глухота приписывается св. Тодору, появляющемуся на земле в это время, см. Тодорова суббота), болг.

Глуха неделя (ИНМВ 1990/26(41):211) и серб. Глувна недел>а ‘1-я неделя Великого поста’ (Ъор.ЖС)ЛМ:370); пол. силез. giucho ‘2-я неделя Великого поста’ (Pos.ZC):150); аналогичные названия у юж. славян иногда относятся к 3-й, 4-й и 5-й неделям Великого поста. Соблюдение бытовых и хозяйственных запретов в эти и некоторые другие праздники и почитаемые даты защищало человека от глухоты. Болгары соблюдали запрет прясть по вечерам от Пасхи до Вознесения; сербы-гра- ничары — сажать овощи на «Глухой » неделе; сербы в Алексинацком Поморавье не работали и не причесывались в «Глухой вторник»; сербы в Аесковацком крае не работали сами, чтобы не оглохнуть, и не сажали кур на яйца, иначе цыплята будут «глуви»; женщины не мыли головы и не причесывались в пятницу на Тодоровой неделе, чтобы не оглохнуть (болг. благоевград., АрхЕИМ, № 772 II, с. 43).

В языке и магии глухота сближается с другими свойствами и качествами человека, ав заговорах — фактически уравнивается с ними, прежде всего — с нечувствительностью к боли, ср. традиционный мотив восточнославянских заговоров и рукописных молитв: «...жидове Христа распинали на древе... Как истяной Христос духом своим не слышит в себе и в серъце своем и в теле своем... пытку, огонь, железо, рану и руду... тако бы я, р.Б., не слышил в себе, ни в серце своем, ни в теле своем, ни в костях, ни в жилах, пытки огня, железа, раны и руды...» (архангел., Научный атеизм, религия и современность. Новосибирск, 1987:259-260, XVIII в.). Навязывание противнику потери одновременно всех органов восприятия и чувств — характерная тактика восточнославянских заговоров, читаемых перед встречей с врагом или начальником: «Как стоит приворотный столп нем, глух, глуп, так бы мои супротивники были немые, и глухие, и глупые, и слепые» (Ниже-

город. сб. 1970/3:202).

Повсеместно считалось, что умерший глух к «этому» миру и не слышит скорби живых, см. характерный мотив причитаний: «Как не слышит меня моя матушка, знать, прогневалась на горькую, на мою участь несчастную...» (Барс.ПСК 1:76). Тем не менее, по представлениям зап. и вост. славян, после смерти до какого-то момента душа человека продолжает слышать. Кашубы, а также жители южных губерний России верили, что душа перестает слышать в тот момент, когда священник бросает на гроб первую горсть земли. Аемки полагали, что покойник теряет С. тогда, когда при выносе гроба им слегка стукают о порог дома. По другим поверьям, покойник слышит до отпевания в церкви, пока не запоют «Вечную память», до погребения, начала погребального звона колоколов, вноса гроба на кладбище, а также до сороковин. Этим объясняли, в частности, обыкновение воздерживаться от нелестных для покойника высказываний о нем, чтобы не оскорбить его душу (калуж.).

Способностью слышать сверхъестественные звуки, например, звуки ушедших под воды селений и колоколов, обладают праведники.

Лит.: Невская Л. Г. «Слепота» и «глухота» в балто-славянской традиционной культуре и языке // Этническое и языковое самосознание. Мат-

лы конф. М., 1995:106—107; Толстая С. М. Глухой и слепой // Тол.ПС:134—173; Тарась- е в А. Откуда у сербов « Глувна» и « Мироносна»
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Т. А. Агапкина

СЛУЧКА СКОТА — совокупность магических приемов, способствующих оплодотворению скота. Как правило, перед С. живот - ное-самку чем-л. обтирают, кормят, ударяют и т.д. либо привязывают на хвост или рога различные предметы, охраняющие животное от сглаза, порчи или способствующие удачному оплодотворению. Очень часто такие манипуляции имитируют совокупление, а используемые при этом предметы имеют фаллическую символику, причем многие из этих действий аналогичны тем, что используются для стимулирования зачатия женщинами (см. Бесплодие, Беременность, Зачатие), напр., проход (проползание) сквозь, через предметы с отверстием, привлечение детей и беременных женщин к магическим действиям, а также употребление в пищу зерна, семян, побегов растений и т.п.

Время случки, особенно у юж. славян, календарно детерминировано. Лучшим временем для С. коров с быками (серб, eofyewe, болг. завождане) считается день св. Ильи, период от дня св. Петра до св. Пантелеймона (серб.). В зап. Сербии, Боснии и Герцеговине в день св. Петра (29.VI/12.VII) во время обходов хлева и загона с факелами произносят заклинание со словами «Лила гори... крава води» [Факел горит... корова оплодотворяется, ждет приплод] (Драгачево, СЭт:361—362); при этом корову стараются ударить ритуальным факелом (герцеговин.). Случка овец (серб. мркан>е, болг. мърлене) приходится чаще всего на день св. Параскевы Пятницы 14.Х/27.X (болг. Петковден, серб. Петко- вица), день св. Михаила (серб. Мио/ьдан, 12.X), когда празднуют так называемые овечьи свадьбы — болг. овча свадба, серб, банат. овновска свадба. В этот день чабаны надевают новую одежду, при первом акте совокупления животных стреляют из ружья, чтобы овцы оплодотворялись сразу и ягнята появлялись одновременно (болг., Сакар), а также соблюдаются запре-ты на женские работы, чтобы ягнята не рождались пестрыми (болг., Странджа) и т.д. (см. Овцеводство). Нередко для С. выбирается «легкий день» (ю.-слав.), например понедельник (болг., Странджа), скоромный день (гуцул.). При этом стараются идти с коровой к быку вечером, а если днем, то той дорогой, где меньше людей, опасаясь сглаза (хорв. адриатич.).

У вост. славян корову не ведут к быку до Благовещения, чтобы телята не рождались уродливыми (полес. гомел., волын., Житомир.; гуцул.), а также на следующий за Благовещением день и на Пасху (волын. любешов.). Иногда предписывалось не производить С. утром (гомел. мозыр.).

Успешной С. способствуют передвижения людей в тот или иной праздник, причем большую роль играет этимологическая магия. Как правило, актуализируются такие семантические модели, как ‘движение’ (бег, гуляние, танец, кручение и др.), ‘соединение’ (вязка, случка, спаривание и под.), ‘покрывание’. Например, чтобы корова «погуляла», на последней неделе перед Великим постом нужно гулять, а на масленицу дети должны потанцевать, поиграть (ПА, волын., Ветлы; ср. Крутить(ся), вертеть(ся)). На Пасху предписывалось быстро позавтракать и скорее выбежать на улицу, чтобы корова скорее «погуляла», «побегала» (ПА, бреет., Задво- ряны; ср. Быстрый). Троицкую зелень по окончании праздника старались поскорее снять с построек, чтобы корова «покрылась» (ПА, гомел., Замошье), погоняли животное дубовыми ветками, которыми украшали, т.е. «покрывали» дом на Троицу (ПА, Житомир., Червона Волока), и т.д. С другой стороны, корову запрещалось бить одеждой, иначе не «покроется» (гомел.).

У вост. славян С. (рус. вязка) обыгрывается также через семантику таких предметов, как веревка, шнурок и т.п. Так, ведя на С. корову, ей на рога привязывают шнурок от мешка (бреет.), хозяин опоясывается веревкой, на которой привел корову к быку из другого стада (витеб.), или на такой веревке вяжут три узелка (укр. галиц.). При этом особое значение приобретают случайно найденные предметы: ведя на С., животное стегают найденной на дороге веревкой (бреет.), скребут и добавляют корове в корм ворсинки с веревки от саней, которую нашли случайно (иркут.), а также скармливают лошади найденное путо, высушенное и истолченное в пыль (орлов.), и т.д., чтобы нашелся (‘родился’) приплод у животного.

В ритуалах, сопровождавших С., участвовали лица, имевшие особый статус: беременная женщина и, наоборот, девочка, не имеющая месячных, мужчина, мальчик. В Полесье корову (реже — свинью) проводили под калиткой, дверью загона, воротами, на которых стояла (расставив ноги) женщина, в том числе беременная (бреет, пин.), невинная девушка (бел. бреет., укр. волын.) или девочка (бел. бреет., гомел.; укр. ровен.); первый в семье ребенок (волын. любешов.); или же, когда корову вели к быку, мальчик мог цепляться за верхнюю часть ворот (гомел. мозыр.), перебегать дорогу перед воротами (укр. ровен.), мужчина — прислоняться к воротам (бреет, кобрин.) либо стоять на них сверху (бреет, лунинец.). Полагали также, что если корова переступит через палочку, на которой скакала, продев между ног, девочка, то без конца будет чувствовать «охоту» (житомир. овруч.). На Черниговщине для успешной С. под коровой проносили грудного ребенка. В юж. Болгарии после запуска баранов в загон к овцам туда же пускали детей, спешивших собрать разбросанные по загону орехи и фрукты.

У чехов Моравии корову к быку вел мужчина или мальчик, иногда после захода солнца это делала обнаженная девушка (или парень), которая трижды обходила с ней вокруг гумна. У поляков Подгалья нетельную корову перед С. обводили до восхода солнца вокруг скотного двора раздетые донага хозяин или хозяйка.

На шею корове подвешивали предметы с отверстием (горлышко от бутылки, камень с дыркой и т.п.). Чтобы случка коровы прошла успешно, отбивали горлышко у бутылки и цепляли на рог корове, затем прогоняли под воротами, на которых стоял единственный в семье мальчик (бреет, кобрин.); привязывали над дверью хлева камень с естественным отверстием (ровен, заречнян., бреет, пружан.), подавали корове перед С. хлеб с солью через изгородь или дверную петлю (бел. витеб.). По костромским архивным данным, для успешной С. хозяйка выдергивала волосок с вагины, запекала в хлеб и давала скотине.

В ритуалах, сопровождающих С., часто использовалась женская и мужская одеж- д а, связанная с телесным низом. В день выгона скота хозяйка коровы обтирала ее своей рубахой, в которой она спала с мужем, а затем ударяла животное повойником (Владимир.), фартуком либо завязками, тесемками от фартука (полес.) — чтобы животное тянулось за самцами: «Бье тебе пауразкамы, иди, свин- ня, за кнурами» (ПА, гомел., Присно). Корову перед С. обтирали также юбкой (бреет, кобрин.); фартуком беременной женщины (брян. сев.), причем проводили им по морде и по рогам (бреет, бреет.); обматывали им животное (гомел. мозыр.) и т.д. Беременная женщина била корову своим фартуком и проговаривала: «Я беременна, и ты беременна» (ПА, бреет., Туховичи). Иногда, чтобы корова «покрылась», предписывалось ударить ее один раз фартуком: если ударишь три раза, придется столько же раз гонять ее к быку (ПА, гомел., Замошье). Из своего фартука или подола рубашки корову, лошадь или свинью перед С. должна покормить беременная (орлов., гомел., бреет.) или многодетная женщина (калуж.), хозяйка (с.-рус., бел. полес.). У чехов Моравии ниточку из нижнего белья беременной подкладывали в хлеб и скармливали корове перед С.

С целью успешной С. корову обтирали мужскими исподними штанами (словац., полес.); подкладывали мужские штаны под порог коровника (ровен, заречнян.); привязывали на рога мужской пояс (бреет, лунинец.); вешали на шею корове пояс, отрезанный от мужских штанов (житомир. радомышл.); развешивали мужские штаны в воротах, где проходит на С. корова (бреет, малорит.), и т.д. Иногда, погоняя корову на С., ее били мужским сапогом или лаптем, перекидывали лапти через нее (бел. полес.).

В ритуалах, способствующих С., часто использовали палку, при этом в Полесье животное-самку ударяли или погоняли палкой, застрявшей и случайно найденной в ветках плодового дерева или упавшей сверху (с крыши, с груши и т.д.). Например, чтобы корова «погуляла», брали палку, которая застряла в грушевом дереве после того, как сбивали груши, и этой палкой трижды обводили вокруг живота коровы и ломали ее у нее на спине (ПА, гомел., Дяковичи). Нередко предписывается использовать палку, перезимовавшую в кроне плодового дерева после того, как осенью ею сбивали плоды. Для успешной С. корову бьют также палкой, неожиданно упавшей с соломенной или камышовой крыши хлева (з.-полес.). Срезали также до восхода солнца молодой побег груши, трижды ударяли корову по крестцу и бросали эту веточку ей под ноги (укр. волын.). На С. корову погоняли также коромыслом (укр. сум.). У юж. славян корову на С. гнали палкой, которую использовали для стирки одежды (герцеговин.).

Наряду с палкой для успешной С. используются также живые деревца, прутья, вет- ки, самосейные т р а в ы и р а с т е н и я, особенно найденные на колодце; целебные травы, а также побеги, ростки, зёрна (в том числе проросшие или набухшие), шишки с семенами, долбленые дятлом, и т.п. На Гомельщине предписывалось найти на дороге, по которой ходит скот, маленькую растущую березку или елочку — ею следует хлестнуть три раза корову со стороны хвоста (ПА, гомел., Стодо- личи), сплести из трех березовых веток прут и гнать к быку (ПА, гомел., Присно). Гнали корову на спаривание кизиловым прутом (с.-х. dren, masc.), если желали, чтобы она принесла бычка; ореховым (с.-х. leska, fem.) — чтобы принесла телку (см. Пр иплод), но ни в коем случае не бичом (з.-хорв., окрестности Само- бора). Перед спариванием терли корову по хребту молодой крапивой (черногор.). Ведя корову к быку, подкладывали ей под ноги в воротах венок из зелени, сплетенный девушками (житомир. радомышл.). Давали корове в корм траву со старого колодца, реже настой из нее (бел. полес.). Животное перед С. кормили также метелкой проса, растущей выше других или первой попавшейся на глаза (гомел. мозыр.), выросшей на пне травой, никем не посаженной капустной рассадой (гомел.

житкович.), вареным или намоченным в воде житом (сум.), распаренным овсом, житом (чернигов., бреет.), проросшим зерном и семенами различного вида (чернигов., киев., бреет., брян.), добавляли в питье острый перец (хорв. славон.) и т.д. В вост. Сербии находили и скармливали бесплодной корове растение воловодица (Gyrinus natator L).

Чтобы корова понесла, ей с хлебом давали съесть перед С. семена сосны или ели из шишки, найденной в дупле дятла (житомир. овруч.), скармливали ей с хлебом шишку хвойного дерева, забитую дятлом в ствол березы или ольхи (см. Мужской—женский). Иногда такую шишку цепляли, вплетали корове в хвост (гомел. лельчиц.).

С той же целью животное-самку кормили хлебом, в том числе обрядовым. Например, корове давали середину «крачуна» вместе с овсом и постными продуктами (укр. закар- пат.), клали ей на хребет пасхальный хлеб (гуцул.) и т.д. Перед С. давали корове обычный (полес.) или наговоренный (брян.) хлеб. Чтобы случка коровы прошла успешно, ее кормили с хлебной лопаты хлебом и крошками (бреет.), остатками теста, которые соскребали из дежи или с лопаты, а также остатками пищи, прилипшей к сковороде (гомел.). Из остатков теста в деже делали хлебец, который скармливали корове (чернигов.); давали ей закваску для теста, украденную у пекаря (ц.-босн.). Выгоняя корову к быку, ударяли ее хлебной лопатой, обычно — три раза (полес.). Нередко в таких ритуалах горбушка могла символизировать приплод. Если корова не могла «погулять», ее кормили горбушкой (гомел. лунинец.); вынимали из горбушки мякиш, клали в ступу с пестом и оставляли на ночь, после чего давали корове (гомел. калин- кович., ветков.).

Поскольку укус пчелы или другого насекомого служил метафорой коитуса, для успешной С. животное перед С. кормили хлебом с одной или тремя живыми пчелами (житомир. овруч., волын. любомл.; гомел. мозыр., лельчиц.; бреет, малорит.), с блохой, живущей в песке (житомир. овруч.), с живым сильно пахнущим навозным жуком (житомир. радомышл.), майским жуком (житомир. овруч.), с выловленным из воды черным насекомым, водомеркой, «бегающей» по воде, любыми мелкими букашками (гомел. лельчиц.), см. Укус. Чтобы корова бегала за быком, ей давали съесть цветок тыквы, в который посадили пчелу (житомир. коростен.). Поляки Келец- кого воев. пускали жука-оленя переползти через крестец коровы, которую первый раз вели к быку, чтобы спаривание прошло успешно. Хорваты скармливали корове перед случкой личинку (jaje ‘яш^о’) паука с солью (ад-

риатич., Лика; ZNZO 1918/23:314-317),

сухих толченых золотистых жуков с пищей (Каставщина).

Ожидаемое после С. оплодотворение ассоциировалось также с движением воды: ею окатывали корову, пригнав на С. к быку или после спаривания (чеш., Моравия, Залесье; серб, крагуевац.; укр. волын.); брызгали из решета водой на свинью, приведя ее к хряку (бел. гомел.). Кончик хвоста коровы обрезали и бросали на «бегучую», проточную воду, чтобы корова «добре бигала» (ПА, гомел., Дяковичи). Чтобы свинья была «полной», лили на нее по коромыслу воду из полного ведра (гомел. ветков.).

Важное значение приобретали свадебные предметы: корову кормили куском каравая (бреет, лунинец., гомел. ветков.), в том числе — недоеденным и припрятанным (бреет, малорит.), гнали к быку веткой со свадебного дерева (житомир. овруч.), на хвост и рога цепляли цветы, ленточки со свадебного каравая (бреет, кобрин.).

Чтобы животное было спокойным во время С., в Полесье использовали покойницкие предметы, в частности — травы, цветы, крест, взятые с кладбища. Например, от растения шишки, растущего только на кладбище, брали девять «шишек», распаривали их и давали настой корове (ПА, бреет., Велута); кормили пасхой «для мертвых», сохраненной с Фомина воскресенья (ПА, гомел., Присно), вели корову на кладбище и там проводили по ее хребту упавшим могильным крестом (ПА, гомел., Золотуха).

Использовались и разнообразные освященные предметы: корову гнали на С. освященной вербой (в.-слав.), давали в корм растения, освященные на Успение (бреет, кобрин.) и др.

Соблюдался ряд запретов на действия, которые якобы могли помешать С. Ведя корову на С., следовало молчать, не здороваться, избегать любых контактов со случайными встречными (архангел.), а односельчанам запрещалось задавать вопросы о цели похода (з.-хорв.). В дни С. овец запрещалось работать, а также ругаться, ссориться, драться (укр. карпат.). Следили за тем, чтобы корова не переступила через веник, особенно старый, иногда — наоборот, погоняли им на случку к быку (полес.), остерегались в этот день бить корову веником (бреет.), подметать вечером после захода солнца в любой день, иначе корова не зачнет (волын.), по той же причине не следовало выбрасывать на улицу старый веник, щетку, которой белили хату, венок из лука (житомир.). Остерегались бить корову палкой, к которой привязывали орешник при посадке (волын.), граблями (ровен, заречн.). Запрещалось стелить в коровнике солому из матрасов, на которых спали люди (гомел. мозыр.). Воду, в которой стирали белье, испачканное менструальной кровью, запрещалось выливать там, где ходят коровы (бреет, кобрин.); к подобным действиям прибегали ведьмы, чтобы навести на корову порчу (полес.). Не закладывали новый дом, когда корова «гуляет» (бреет.).

Известен ряд магических действий, которые должны были помешать спариванию животных. Например, чтобы свинья не просилась к кабанчику, следовало накормить ее подсолнухом, из которого вытрясли зерна (житомир.), или стружками из коры двух деревьев, растущих из одного корня (чернигов.). Под порог коровника в тех же случаях могли подкладывать замок (чернигов. городнян.). Старую обувь, лапти, выносили в такое место, где скот не сможет на нее наступить, иначе корова будет часто убегать к быку, но станет бесплодной (житомир., гомел.).

Некоторые ритуально-магические действия предписывалось исполнять во время С.: так, жених, на которого навели порчу, должен был смотреть на С. коней, чтобы обрести собственную потенцию (з.-болг.). И, наоборот, беременной женщине запрещалось смотреть на С. коров (бреет, березов.).

Лит.: Журав.ДС:29—31; Тол.ПС:328-330; ПА; Зел.ВЭ:90; Агап.МОСК:63; Никиф.ППП:147; СБФ 1984:273-274; Бог.ВТНИ:206; Шух.Г2 4:240; ЕБ:222; Лов.:66; Сакар:99,106; Странджа: 62; ХСК:91; БХ:313; СЕЗб 1925/14:61; Плот. ЭГЮС:457—459; GZM 1911/23:383; 1974/ 29:97; Фил.ВН:197; Jard.K:260; LangS 1914: 208; Roz.p 1908:102; ZNZO 1897/2:267; 1918/ 23:316; Гура СЖ:503; ArchMEK 1/203:4об.; Horv.RZE:179; СЕ 1961/9:199-200.

А. А. Плотникова

СЛУШАТЬ, слышать — восприятие звуков окружающего мира и их прогностическое толкование; в составе календарных и окказиональных обрядов ритуальное действие (слушание, подслушивание), совершаемое с целью гадания или получения магического знания; в повседневной жизни спонтанное восприятие акустических явлений природы и человеческой деятельности, их семиотизация, оценка и магическое использование. См. также ст. Слух.
Наиболее массовыми ритуалами, связанными у славян со слушанием, были гадания по звукам (эху, собачьему лаю, хрюканью свиньи и т.д.), которые у русских назывались «ходить слушать». Они совершались главным образом на святках, причем основными были гадания о замужестве. Одним из самых распространенных был обычай слушать под чужими окнами, куда девушки бегали с первым блином, пирожком, мешалкой и др.: услышанные при этом глаголы движения («иди», «приди, «пойди», «беги») предвещали замужество, а глаголы типа «сиди», «стой» — сидение в девках. В Словакии в день св. Андрея девушки кидали в стены соседских домов пшеницу и слушали, что им крикнут изнутри в ответ. На Рус. Севере гадали, сидя на шкуре коровы или теленка и прислушиваясь к звукам, которые указывали, откуда придет жених, а также спрашивали о судьбе через скважину церковного замка и на основе услышанного толковали свое будущее. В Вологодской губ. в деревнях, близких приходской церкви, девушки вечером слушали у паперти; если слышалось пение «Исайя, ликуй», то быть замужеству, а если «Со святыми упокой», то непременно случится несчастье, ср. в исповедальных вопросах: «...в с(вя)тыя вечеры или в крещен- ския дни и вечеры... под замками не слушивал ли с завещанием о счастии каком» (Алмазов А. Тайная исповедь в православной Восточной церкви. Опыт внешней истории. Исследование преимущественно по рукописям. Одесса,

1894/3:289).

Звуки, которые слышали девушки, трактовались по-разному. Иногда они указывали направление, откуда должен появиться жених. Девушки с горшком каши у колодца пели: «Где мий голосок, там мий будэ жэнишок» и прислушивались к эху — откуда оно придет, туда им и замуж идти; выливали на землю воду из колодца и наклонялись к земле: откуда раздавался стук, туда и предстояло идти замуж (ПА, бреет., Олтуш). В других случаях звуки «рассказывали» о будущем муже. На Рождество и Новый год девушки гадали в амбаре: если им слышались звуки пересыпания зерна, то муж будет богатым. У мораван девушка бежала с мусором на перекресток, становилась на мусор и слушала: крик петуха предвещал, что она выйдет за певца, выстрел — что за охотника и т.д. Особенно популярным было слушание собачьего лая: девушки издавали какие-нибудь звуки или совершали некие действия (трясли куст, раскачивали ограду, подбрасывали снег и т.д.), после чего прислушивались: откуда доносился лай, туда им и предстояло выйти замуж.

Практиковалось также «слушание скота». Русские имели обыкновение «слушать овец и лошадей»: если животные «топтались» на Рождество в хлеву, то девушка должна была скоро выйти замуж (владимир., БВКЗ:157). Популярным у зап. славян было «слушание» свиньи: если на стук в ее загон свинья отвечала похрюкиванием, перспективы замужества расценивались как благоприятные. У лужичан считалось, что первая услышавшая в конюшне конское ржание девушка первой выйдет замуж.

На Рус. Севере под Новый год гадали об урожае: если сидящие в центре гумна люди услышат стук цепов (это нечистые духи якобы молотили снопы), то будущий год будет урожайным; тишина же предвещала неурожай. Словенцы Савиньской долины считали, что если в период от Рождества до Трех королей (Богоявления) выйти на улицу с 11 до 12 часов ночи, то услышишь обо всем, что случится в наступающем году: в той стороне, откуда слышались вздохи и плач, ожидали смерти; там, где слышалась музыка, должна была состояться свадьба.

При выборе места для строительства дома на Полтавщине будущий хозяин оставался ночевать на выбранном месте и прислушивался к звукам: плач предвещал беду, пение — удачную жизнь в новом доме. Болгары Странджи устраивали пряслух — прятались на месте будущего строительства, подслушивали слова первого проходящего мимо человека и толковали их в пользу выбора этого места или против него.

В быличках и других мифологических рассказах подслушивание рассматривается как способ кражи магического знания. У юж. славян считалось, что знание необходимо обязательно «украсть», подслушав тайком от знахаря его заговоры; с другой стороны, полагали, что украденный заговор может оказаться бесполезным (болг.). Для овладения кладом нужно подслушать заклятие, произнесенное его владельцем в тот момент, когда он его закапывает; в это время можно якобы изменить условие заклятия, самому произнеся другое, которое и окажется «ключом» к отпиранию клада.

Одной из излюбленных тем мифологических рассказов является «по дслушива- ние судьбы». По болгарским поверьям, человека, подслушавшего пророчества орис- ниц или суджениц и разгласившего их тайны (т.е. судьбу новорожденного), они наказывали, лишая его дара речи, превращая в камень или просто обрекая на мгновенную смерть. Популярен у славян (чехи, словаки, поляки, белорусы, хорваты и словенцы) рассказ о хозяине, который, решив под Рождество проверить скот, отправляется в полночь в хлев, где, спрятавшись, подслушивает, как домашние животные сетуют на то, что им скоро придется хоронить хорошего хозяина; хозяин возвращается домой и умирает в названное животными время. У словенцев в этот сюжет включаются мотивы мифологических рассказов о простаке, нашедшем семя папоротника и благодаря нему получившем возможность понимать язык животных. Работник, ищущий купальской ночью пропавших волов, слышит их разговор, из которого узнает, что весной во время пахоты на хозяина нападет змея и тот погибнет. Весной во время работ в поле он внимательно следит за хозяином, спасает его, разбивая змее голову, и рассказывает хозяину, откуда он узнал о том, что должно было случиться.

В славянском и, шире, европейском фольклоре известен мотив «слушания» колокола. Западные украинцы верят, что если в Рахманский Великдень приложить ухо к земле, то можно услышать, «як Рохмани [мифический народ, см. в ст. Народы] гадь землев дзвоньит», справляя Пасху, однако доступен этот звон только праведникам (ЕЗ 1898/5:208). В русских социально-утопиче- ских легендах услышанный из-под земли колокольный звон — это также примета обетованных земель, сохранивших истинную веру, типа Беловодья, «Города Игната» и др.

На территории польско-белорусско-укра- инского пограничья известны рассказы о том, как осенью, обычно на Воздвижение, в последний раз перед своим уходом на зимовье змеи стремятся услышать колокольный звон и проповедь ксендза во время обедни в костеле, для чего заползают на верхушки деревьев, а после идут под землей в норы; та змея, которая не услышит звона, выползает на дорогу, где ее убивают (пол. келец., ZWAK 1885/9:29). На востоке и юго-востоке Польши рассказывали о том, что в Вербное воскресенье дьявол обязательно идет слушать службу в костеле, и на это время спрятанные в земле клады остаются без опеки и начинают светиться из- под земли, поэтому их можно найти и присвоить. Ср. близкий сюжет из «Повествования о волхвах» (помещенного в ПВА) — о том, как живущие обычно в безднах бесы взбираются на небо слушать «христианских богов»; рассказ скорее всего имеет апокрифические истоки. У старообрядцев Литвы бытовала бы- личка о чертях, которые, обратившись в красивых парней, приходили после полуночи на вечерки слушать, как поют девушки.

У болгар и македонцев (равно как и у вост. славян) Троица и Духов день были временем, когда можно увидеть и услышать мертвых. В Духов день с раннего утра женщины шли в церковь с охапками зелени в руках (чаще всего это были ветки ореха), клали их на пол и становились сверху на колени, садились или ложились на ветки. Считалось, что если приложить голову к расстеленной на полу зелени, слышно, как души «жужжат подобно пчелам» (Прилеп, Охрид, Родопы, Странджа и др.). Македонцы считали, что в ночь на Духов день души умерших в огромном количестве собираются на кладбище и бучат [гудят] «Бу-у-у-у». Верили, что, наклонив голову к могиле, можно услышать голоса умерших под землей. Русские считали, что на Троицу можно слышать мертвых: «Слышала, как шли родители на Духовскую субботу. Голоса на улице и взрослые, и детские... А никого нет, это только голоса бывают слышны днем» (смолен., ППО:76). Полагали, что услышать умерших можно и на Пасху: если произнести над могилой «Христос воскресе!», покойник ответит «Воистину воскресе» (Владимир., БВКЗ:146). Жители Киевской губ. полагали, что на «деды» надо поститься весь день, а в полночь сесть под печной трубой, где можно будет увидеть тени родных и услышать их разговоры. На Гомельщине верили, что на поминках слышно, как душа «купается» в воде, оставленной для нее в стакане или миске.

Помимо предков, обнаруживающих свое присутствие разнообразными звуками, услышать можно и д е м о н о в. Русские считали, например, что домового нельзя увидеть, но можно услышать — по стуку двери или окна, по шагам в доме (см. в ст. Чистый четверг). Русские и белорусы верили, что во время всенощной и в первый день Пасхи в церкви можно услышать, как под землей ведьмы и нечистые духи стонут и вопят по случаю Воскресения Христова. Согласно украинской быличке, в купальскую ночь хозяин слышит в хлеву звук выдаиваемого ведьмой молока и, не видя самой ведьмы, кидает топор в том направлении, откуда доносится звук, и ранит ведьму (ПА, ровен., Нобель). Вятская бы- личка рассказывает о том, как кикимора выживает хозяев из дома, построенного на месте погребения неотпетого покойника: «никого не видно, а человеческий голос стонет, а как сядут за стол, слышится голос: “Убирайся-ка ты из-за стола-то!”», а если домочадцы не внемлют ее предостережениям, кикимора начнет швыряться подушками (Макс.ННКС:188). Поляки считали, что приход зморы сопровождается характерным скрипом входной двери. Согласно болгарским быличкам, самодивы появляются весной, с марта по июнь; заночевав в это время в поле, люди целую ночь слышат музыку и звуки свирели; летом же этих звуков не слышно (михайловград.). Жители центральной и западной Сербии верили, что демон дрекавац, дрекало (от серб, дречати ‘кричать’) обнаруживает себя почти исключительно разного рода звуками. По черногорским поверьям, во время битвы здухачей слышится сильный свист ветра и звук ломающихся деревьев.

Опасность подстерегала того, кто слышал звуки, издаваемые демонами, или другие вещие звуки и голоса. Так, по кашубским преданиям, упырь vieszczi вставал по ночам из гроба, взбирался на колокольню и звонил; всякий, кто услышал бы этот звон, непременно бы умер. Услышать свист полевого — к несчастью (рус.). Болгары верили, что демоны нави в облике птиц по ночам вьются над домами, в которых живут молодые матери с младенцами, и плачут подобно детям; услышавшие их плач заболевают (теряют память, заболевают горячкой, лишаются молока и т.д.). Украинцы на Карпатах, услышав название опасной болезни, говорили: «най буде наше ть\о глухое» (КА, закарпат., Синевир). Поляки рассказывали, что Смерть с косой ходит ночью накануне кончины человека и дает о себе знать троекратным стуком в окно; услышавший его не должен отзываться. Жители Калужской губ. верили, что если человек услышит, как его зовут по имени, но никого не увидит, то скоро умрет (см. в ст. Зов). Согласно сербской примете, поминальный звон, услышанный молодыми по пути на венчание, не сулит им счастливого брака. Лужичане верили, что услышать, как древоточец точит деревянную стену или пол, означало смерть кого-либо в той стороне села, откуда в доме послышался этот звук.

Опасными для слушающих считались и другие звуки, особенно в случае физической слабости человека. Македонцы, сербы и болгары считали, что услышанные натощак песни лазарок, рев осла, кукование кукушки, голос ласточки, аиста или какой-нибудь другой птицы в Юрьев день могут довести домочадцев до истощения или неблагоприятно повлиять на урожай.

Особые предостережения касались голосов животных, которые человеку предстояло услышать первый раз в году. Болгары носили мар- теницу с 1 марта до того момента, пока не слышали кукушку первый раз в году, при этом мартеница защищала человека, т.к. эти звуки могли принести несчастье. Дети, которые могли услышать голоса птиц в лесу, брали с собой кусок хлеба и съедали его при первых звуках птичьих голосов; считалось, что, если человек услышит натощак эти голоса, его ждут болезни и голод (в.-слав.). Наличие денег в кармане в тот момент, когда человек впервые весной услышит кукование кукушки (з.- и в.-слав., словен.), обеспечивало его финансовое благополучие на весь год. Поляки в р-не Хелма верили, что если весной первую лягушку услышишь в скоромный день, то будет много молока и молочных продуктов, а если в постный, то будет много меда.

Весной, услышав первый раз голоса и звуки природы, совершали разнообразные действия, которые должны были обеспечить здоровье, урожай и благополучие на предстоящий год. Русские, сербы, болгары и др., услышав первый крик жаворонка или кваканье лягушек, кувыркались, чтобы не болела спина. Девуш

ка, услышав первый раз кукушку, спрашивала у нее: «Kukuleczko... ile lat do wesela?» [Куку- шечка, сколько лет до свадьбы?], после чего считала, сколько раз кукушка прокукует (хелм., ArchKEUW, А 17). Когда в первый раз слышали гром, кувыркались по полю, чтобы быть здоровыми (краков.) и чтобы уродился картофель (малопол.).

Особую группу составляют магические ритуалы, обеспечивающие благополучие на территории, где слышны те или иные звуки. В Словакии исполнение юрьевских песен всегда происходило на возвышенных местах, чтобы голоса поющих разносились как можно дальше, потому что везде, где можно было их услышать, ожидался хороший урожай. На Рус. Севере границы лесного выпаса в летнее время определялись звуками пастушеских труб, рожков и барабана: там, где были слышны звуки этих музыкальных инструментов, животные находились под защитой пастуха и хищники не могли приблизиться к стаду. Сербы в окрестностях Болевца, как и другие юж. славяне, в Лазареву субботу выходили на открытое место, отбрасывали от себя камень и громко звали сами себя по имени, повторяя при этом: «Колико je Moje име далеко чуло, толико да су далеко од мене змще и гуштери» [Как далеко слышно мое имя, так пусть далеко будут от меня змеи и ящерицы] (Грб.

СОСБ:47).

Впрочем, иногда на это охваченное слухом пространство распространялось не благополучие, а разнообразные несчастья. В период адвента запрещалось молотить хлеб и рубить деревья, иначе на всем пространстве, где был слышен звук молотьбы и рубки, летом не будет урожая (морав.). Поляки Силезии запрещали рубить дрова под Рождество, иначе плодовые деревья «оглохнут» и не дадут урожая. В день свв. Константина и Елены на Украине не пахали, поскольку «царь Константин» якобы выбивает градом поле настолько, насколько слышится голос пахаря, погоняющего волов.

В юж. Польше известны поверья о том, что уж или жаба, в течение 7 (12) лет н е слышавшие звуков, принадлежащих культурному пространству (колокольного звона и человеческой речи), превращаются в дракона (смока) с семью (девятью) головами, ногами, двумя хвостами и крыльями, на котором разъезжает по небу чернокнижник. В зап. Полесье рассказывают о том, что у ужа, не слышавшего 12 лет петушиного крика, вырастают золотые рожки, которые стремится заполучить человек. На Украине, чтобы получить в услужение «инклюза», нужно было девять дней носить под мышкой разрезанную летучую мышь, на молясь, не ходя в церковь и не слыша колоколов.

В поучениях против язычества осуждалось не только исполнение, но и слушание песен, ср. в исповедальных вопросах и ответах: «Песни скверны не поешь ли и не слушаешь ли... игрищ на святках слушать не ходишь ли»; «слушал еси скоморохов и гусельников»; «Согреших в сладость слушал гудения гуслей и арган и труб и всякого скоморошества бесовского неистовства» и др. (Древнерусская певческая культура и книжность. Л., 1990:127).

Лит.: Агапкина Т. А. Слушать, слышать // ССл 2009/6/43—47; Виноградова Л. Н. Гадания по звукам / / МЗМ:ЗИ—319; Гура СЖ:71,503; МЗМ:210-282; РФВ 1880/4:121; РКЖБН 3:137; 5/2:668; Аф.ПВ 1:633-634; ЭО 1901/4:67; ЭСб 1862/5:69-70; ФСЛ 2:264; Милор.ЖЛК:171; Киевлянин 1865/52:1; Шух.Г 5:33-35; ЗК:292; Ром.БС 8:294; SMS 1998/1:253-254; СбНУ 1898/15:65; Странд- жа:251; Сед.И.БМ:208,222,224; Миц.ННГ:43; БМ:224; Арн.БНП:77; Раск. 1994/75-76:49; Фил.СК:397; Ъор.ЖОЛМ:320; ban.3BP:83; Плот.ЭГЮС (по указ.); Jadr.K:270; Kel.BPSL: 255-256; Kur.PLS 4:61,63,174; Hor.:276-278; Bart.ML:6,17,91; Sus.MNP:662; Swi?t.LN: 68,104-105,452,591; Pos.ZO:44-45; Kolb.DW 21:168; 34:211; Wisla 1895/9/1:77; 1897/7/1:110; Przewodnik naukowy i literacki 1878/6:364.

Т. А. Агапкина

СЛЮНА - см ПЛЕВОК

СМЕРТЬ — прекращение, конец, «отсутствие» жизни, ключевой концепт традиционной картины мира; противопоставлен концепту жизни и рождения; в народной антропологии осмысляется как переход из земного в «иной» мир, как начало загробного, вечного существования (ср. «Родится на смерть, умирает на жизнь»); область С. отождествляется с потусторонним миром, антитетически противопоставленным миру живых (см. «Тот свет»). В своем ритуальном оформлении (см. Погребальный обряд) С. соотносится с двумя другими жизненными рубежами — рождением/ родами и браком, трактуемыми как ритуальная смерть и новое рождение. «Субъектом» С. является не только сам умерший, С. меняет семейно-родственный и социальный статус всех членов его семьи. Тема и мотив смерти многообразно разрабатываются в ритуале, верованиях, фольклоре, искусстве всех славян; древнейшие дохристианские представления о С. сочетаются в них с элементами христианской концепции С. и мотивами, заимствованными из средневековой книжной традиции (апокрифической литературы, изобразительного искусства, иконографии).

С. считалась явлением естественным (ср. смертный как наименование человека), неотвратимым и неизбежным (ср. карпат. «Як би не вмерали, то би шд небо шдпирали»), уравнивающим всех (ср. загадку о С.: «Сидит утка / На тату-плоту; / Никто от нее не уйдет: / Ни царь в Москве, / Ни король в Литве, / Ни рыба в море, / Ни зверь в поле»). К С. люди не испытывали страха, готовились заранее: шили для себя смертную одежду, заготавливали доски для гроба, сколачивали гроб, указывали место своего погребения (под деревом, где человек любил сидеть, вблизи своих умерших родственников и т.п.) и даже готовили ракию для угощения могильщиков (серб.). Вместе с тем С. представлялась явлением таинственным и непостижимым.

Лексикон смерти обширен и по преимуществу вторичен из-за табуирования прямого именования С. Наряду с единым для всех славян глаголом умирания с корнем *тьг-/ *тег- /*тог- (откуда *$ътъг1ъ) в славянских языках и диалектах используется большой ряд глаголов и их дериватов: *gubiti (s%) / *g^nqti/*gybati (s%) с первоначальным значением физического действия ‘гнуть, сгибать’ (ср. гибель, погибнуть, простореч. загнуться), *(pro)pasti/*(pro)padati с исходной семантикой ‘пасть, падать’ (ср. павшие смертью храбрых, диал. выпадывать, пропадать, пропасть ‘смерть’), *ter^ti (sg) ‘терять, теряться, пропадать’ (ср. потери в боях, диал. потеряться, потерять белый свет, остатки души потерять ‘умереть’), *tratiti ‘тратить, расходовать’ (ср. тяжелая утрата), *konbcati (s%) / *konbciti (sg) (ср. кончина, скончаться, диал. кончиться, чеш. skon) и др.
Умирание и С. обозначаются также множеством эвфемистических выражений с характерными мотивами, раскрывающими народную «философию» смерти как

· вечного сна: усопший, успение, диал. заспать навек, макед. големиот сон ‘смерть’, проклятие: «Од големио да заспиеш, од голе- мио сон!» [Чтоб ты заснул и не проснулся!], болг. «Да заспиш от дълго» [Чтоб ты заснул надолго, т.е. умер], ср. в.-слав, будить покойника, болг. разбуд ‘о посещении могилы на второй день после погребения’;

· покоя, неподвижности: упокоиться, покойник, почить в Бозе и т.д.;
· отделения души от тела: отдал Богу душу, испустил дух, дух вон, диал. душа вышла, с души свалился, душа отлетела, серб, раставити се са душом, раздво}ити се с душом [расстаться с душой] и т.п.;
· нового рождения: болг. роди се ‘об умирающем’;

· отправления в путь, дороги: ушел из жизни, отходит, отошел, эвфем. поехать в Могилевскую губернию, диал. уйти, улететь, выход, кочёвка, ухожики ‘утопленники’, полес. собирается в дорогу, идет в дорогу, чеш. daleka cesta [дальняя дорога] ‘смерть’, болг. пътник ‘умирающий, букв, путник’ и т.п.;
· возвращения «домой» и присоединения к предкам: отправился к праотцам, диал. идить домой, полес. до дому пошел, пошел на свой хлеб, пошел до дедов, пошел до своих, з продкамы за руку здороваеца, серб, оти- шао на онаj свет [ушел на «тот свет»], чеш. диал. jit k о1сйт и т.п.;
· движения вверх, к небесам, к Богу, святым: рус. диал. на гору собирается, на горку отправился, на бугор выходить, улететь; полес. отправился к Богу на небеса, чеш. jit ke Vsem svatym и т.п.;
· движения вниз, к земле и под землю: рус. диал. уйти книзу, выпасть, сойти, пойти в землю, повалило в землю, землю накормить, полес. землей пахне, земля зовет, пол. isc do ziemi, чеш. jit pod dern, болгарское проклятие «Да идеш у тъз черна земя» [Иди ты в черную землю], макед. (на) зем]а мириса [пахнет землей] и т.п.;

· исчезновения, похищения Богом, демонами и др.: рус. диал. леший забрал, Бог прибрал, смолен. Карачун скандрычиу, чеш.

диал. pambu si ho vzal (povolal), uz je po nem [букв, «уже после него»];
· конца земного существования, окончания земных дел: рус. диал. край жизни, берегу хватить, отряхнуться от житья, чеш. rozzehnat se se svetdm [попрощаться с миром], toho uz hlava nebolt [у него уже голова не болит], серб, пребринуо све бриге [все его заботы остались позади], оставив кашику [отложил <свою> ложку], дош л му д н [пришел его день];

· ухода в растительный мир: рус. диал. в рощу пойти, собираться под березки, в березки уехать, в сосняк идти, пойти в зеленый гай, уйти под елку и т.п.;
· небесной жатвы или косьбы: рус. смерть покосила, чеш. dosptva pro nebeskou zatvu [поспевает к небесной жатве] ‘об умирающем’;

· брака: рус. диал. сосватать осинку, Ванька Елкин посватался, собирается замуж ‘об умирающей женщине’, бел. з магтаю ажанщца, кашуб, ozeriic sq z b afg, букв, «жениться на “белой”, т.е. смерти», чеш. ozenit sa s tu zubatu и др.
В номинации С. отражаются реалии погребального обряда: рус. диал. лечь под образа, песку на глаза положить, под святы положить, класть руки накрест, руки сложить, болг. носи коливо в устата [носит коливо во рту], чеш. диал. та vodzvone.no [по нему уже отзвонил (колокол)], pude pod motyku [пойдет под лопату], а также телесные знаки С.: протянуть ноги, диал. ноги загнуть, зубы оскаливать, (на леву сторону) глаза выворачивать, застыть, полес. очи в гору подошли, бел. адкшуць ног1, пол. zadarl gggi [задрал ноги], zadrac brodg [задрать подбородок], чеш. диал. beit bradou vzhuru [быть подбородком кверху], uz та voci v sloup [уже у него глаза в потолок] и т.п.; кашуб, zarosl'e. v riim vsetk е jure [букв, «заросли в нем все дыры»] (Sychta SGK 5:110). По представлениям болгар, при наступлении С. кровь вытекает из тела.

Время, срок с м е р т и. По поверьям, когда-то люди знали день и час своей смерти, но потом Бог лишил их этого знания (о.-слав.), чтобы они трудились в полную силу до последнего часа: человек строил забор из крапивы (чеш.), соломы (серб., в.-слав.); на вопрос, почему он делает такой хилый забор, он ответил, что знает, что скоро умрет, и на его век такого забора хватит; по другой легенде, человек рыл себе могилу, чтобы в ней ему удобно было лежать; по указанию Иисуса бросил это, пошел домой и еще долго жил (чеш.). Повсеместно считается, что каждому человеку назначено время и характер С., ср. карпат. «Не умирае Hi старий, Hi молодий, лиш чьи- совий», т.е. тот, кому пришел срок (ЕЗ 1912/ 31—32:302), пол. «Kazdy czlowiek та swoj^ smierc, со za nim chodzi ci^gle» [У каждого человека есть своя смерть, которая постоянно ходит за ним] (Kolb. DW 48:99), серб. «Нема смрти без сужена дана!» [Не бывает смерти без назначенного дня].

Время и характер С. определяется уже во чреве матери («Ешче у мацерынском жываце чалавеку празначано, якою сьмерцю мае умерщ» — бел., Fed.LB 1:202), в момент рождения записывается на черепе человека (болг.), назначается орисницами и наречница- ми (ю.-слав., см. Судженицы), его нельзя изменить или миновать. Ср. чеш. диал. hodina, hodinka ‘смерть’ (букв, «час, часок»), карпат. часуе ‘умирает’. Каждому человеку отпущено 70 лет жизни; если он живет дольше, значит, Бог его награждает за добрые дела; если меньше, значит, его душа переселится в другое существо и получит новую жизнь (чеш.). По представлению вост. славян, долго живущие «чужой век заедают». Поскольку людям не дано знать время С., они стараются угадать его по разным приметам. По чешским представлениям, кто строго постится 12 пятниц, тому за 12 дней до смерти явится Богородица и сообщит, когда он умрет, чтобы тот мог приготовиться. Или сам Бог дает знать человеку, что он должен умереть. Время С. сообщается человеку в состоянии обмирания.
Предназначенное время и характер С. не могут быть изменены. Ср. распространенный у всех славян сюжет «Смерть в колодце» (ATh 930): ребенку предсказывают, что он умрет в колодце в семнадцатый день рождения (в день свадьбы и т.п.); колодец забивают, затягивают кожей и т.п., но девушка или юноша падает на крышку колодца и умирает. Вариант этого сюжета — предсказанная С. от укуса змеи (з.-слав., ю.-слав.), от волка (ю.-слав.).

Об обычаях и верованиях, относящихся к моменту смерти, см. в ст. Агония. Сразу после наступления С. совершали защитные или продуцирующие действия, направленные на благополучие семьи и домашнего хозяйства, например, сообщали скоту и пчелам о смерти хозяина (о.-слав.), отвязывали и привязывали на другое место коров в хлеву, чтобы скотина «велась» (пол.), спешили в огород посадить огурцы, веря, что получат богатый урожай (полес.), и т.п.

Виды смерти. Различаются хорошая (праведная, счастливая) и плохая смерть, от этого зависит посмертная судьба. Плохой считается смерть неестественная, преждевременная, насильственная (рус. смолен, живая смерть), внезапная, вне дома, без исповеди, без покаяния, без свечи, без прощания с детьми, благословения их и остальных членов семьи, без объявления последней воли, с оставшимся не выплаченным долгом, с незавершенными обязательствами, с неулаженной ссорой или спором, с непрощенной обидой, с не поделенным между наследниками имуществом. Великим грехом считается самоубийство. О самоубийце говорили: «сатане на колени сел», «этот — черту баран» (Заонежье) и т.п. (см. Висельник, Самоубийца, Утопленник). Считается также грехом призывать С. и «ускорять» ее приход, например, входить первым в новый дом, чтобы первым умереть, или называть новорожденного своим именем, полагая, что двум лицам с одним именем в семье не жить (рус.). Внезапная С. воспринималась как кара Божья за святотатство (с.-рус.); для защиты от внезапной С. принимали обеты (пост, хождение на богомолье, пожертвования и т.п.).

Легкой С. награждаются праведные люди, тяжелой, трудной, мучительной наказываются ведьмы, колдуны (пока не передадут свое «знание»), грешники. Умершие неестественной, преждевременной смертью становятся опасными демонами наряду с грешниками, колдунами и ведьмами, некрещеными детьми, людьми, проклятыми родителями, и др. (см. Покойник «заложный» ). К опасным покойникам относятся также пережившие обмирание, поскольку они умирают дважды (пол., см. Два).
Счастливой, праведной, святой считается С. от удара молнии: «Кого перун забье, то вельм1 шчаойвы» (Fed.LB 1, № 842) (наряду с противоположным представлением, что такой смертью наказываются грешники). Крещеный младенец, если он умрет, не попробовавши материнского молока, идет прямо на небо (Fed.LB 1, № 1039). По полесским поверьям, для женщины счастливая С. — родами.

Характер С. определяется не только праведностью или грехами человека, но и временем наступления С.: счастливой признается С., случившаяся во время пасхальной службы, когда поют «Христос воскресе» (умерший в этот время попадает прямо в рай); во время, когда светит солнце (бел.). Неблагоприятным временем считаются «сходные дни», т.е. последняя фаза месяца: вслед за умершим «сходит» все хозяйство — скотина, куры и др. (полес.). Счастливыми считались умершие, над могилами которых горят блуждающие огни (бел.).

Причины и «агент ы» смерти.

С.
не бывает без причины; ее посылает Бог за грехи, за первородный грех. О глубоких стариках на Рус. Севере говорят: «Бог забыл», ср. болг. Богова работа ‘о смерти’, проклятие: Бог да га убие [Убей его Бог]. По поверьям, Бог берет душу у одного человека и дает другому — один умрет, другой родится (бел., Fed.LB 1, № 1031). Исполнителями воли Бога выступают Архангел Михаил с мечом, извлекающий душу из тела умирающего (болг. душовадник); посланный Богом ангел; ангел и черт, которые борются за душу человека (ангел стоит в головах, черт — в ногах умирающего); черти прилетают за душой (бел.). С. предопределена судьбой и часто выступает как ипостась судьбы.
Агентом С. может считаться и персонифицированная Смерть как один из ангелов (чеш.), ее Бог назначил для этого дела, и она только тем и занимается, что отсекает головы тем, кому пришел конец (карпат.). Если С. стоит в ногах больного, он выздоровеет, если в головах — умрет (о.-слав.). Белорусы считают С. матерью грехов; она живет в аду, и оттуда ее посылает за душами людей главный черт — дедушка.
По сербским поверьям, Бог сначала поручил святому Илье извлекать душу людей в назначенный час; когда тот не справился с поручением, Бог заменил его св. Петром, но когда и тот не справился, Бог назначил св. Архангела Михаила, и тот очень искусно исполнял свое дело (Ъор.НСО:159).

Причину С. усматривают также в гибели «двойников» человека. Повсеместно распространено представление о том, что каждый человек имеет на небе свою звезду, которая зажигается в момент рождения и гаснет или падает на землю в момент С.: «Як Бог створ- уае чалавека то i засвещць ему зорку: погаль чалавек жыве, патуль его зорка сьвещць; чалавек канае — зорка з неба скачуаецьсе» (бел., Fed.LB 1, № 400). Ср. рус. закатилась его звезда, диал. погаснуть, чеш. zhasnufi ‘смерть’. Возжигание и гашение звезд может приписываться Богу, ангелам, персонифицированной Судьбе или Смерти. Болгары полагают, что вештицы, желая погубить человека, сманивают его звезду с неба на землю и гасят в колодце. В некоторых случаях падение звезды связывается со С. праведника (рус. Владимир.). В Заонежье считают, что увидеть падающую звезду — к С.
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Изображение Смерти в народной живописи. Нова Седлица, Словакия. 1754 г.
Аналогичное поверье связывает рождение и С. человека с горением свечи. Ср. рус. архангел. «Молодые, как свечи, гаснут — я фсё живу» (АОС 9:49), полес. догорила сьвичка ‘об умершем’. Flo чешским поверьям, судженица-судьба сидит под землей и отмеряет каждому его век: когда рождается ребенок, она зажигает ему свечу; когда свеча догорит, человек должен умереть; человеку предписано совершить определенное количество дел; когда он их совершит, он должен умереть; ведьма может преждевременно погасить свечу человека, и он умрет. При рождении, крещении, венчании, обрядовом «введении» роженицы следят за свечой: погасшая свеча, движение дыма к дверям предвещают С. В Заонежье верят, что С. грозит тому, кому привидится вечером огонь на кладбище или огонь свечи в лесу ночью.

Причиной С. может быть дерево. По белорусским поверьям, человеку может мстить рябина: «Гарабина мсщцьсе: хто ее зломщь або зрубае, хутко умре сам, або у хащ мрец будзе» (Fed.LB \, № 569). Отсюда запрет рубить деревья, особенно плодовые и «именные», т.е. посаженные по случаю рождения ребенка. Ср. серб. пос}екло му се дрво [срублено его дерево] ‘об умершем’. В Полесье верили, что дерево, выросшее из-под дома, «выживет» кого-нибудь из его жителей; запрещали сажать возле дома ель, т.к. она может «разрастись на чью-нибудь голову», опасались также сажать клен, считая, что когда он перерастет дом, умрет хозяин (ПА). Черногорцы племени Куча не позволяли сажать дерево грецкого ореха, веря, что когда ствол дерева сравняется по толщине с шеей того, кто его посадил, тот умрет.

С.
причиняет персонифицированная болезнь, часто имеющая зооморфный облик (она выпивает кровь больного — болг.). Причиной С. может стать вселение демонов, их злокозненные действия (например, водяной может утопить), сглаз и порча «на смерть»: подливают «мертвецкую воду» (от обмывания покойника) туда, где ходят люди; чтобы у молодых умирали дети, надо было перед выездом молодого в сваты погрызть щепотку соли и выплюнуть на порог дома или вырвать из венка невесты листик руты и бросить налево на первую попавшуюся могилу (бел.); при закладке дома можно было «что-нибудь плохое подумать» или что-либо заложить в фундамент (например, лапти — полес.), тогда в доме будут умирать люди (бел.); ведьмы делали заломы «на смерть» (полес.) и т.д. По поверьям жителей Мазовша, если целый месяц по утрам петь псалмы Давида «на кого- нибудь», то тот умрет; если же он догадается и сам будет так же петь в ответ, то умрет его недоброжелатель. С. молодых можно вызвать манипуляциями с волосами из бороды жениха, букетиком невесты и др. (болг., Капанцы) и т.п. См. Порча.

Причиной С. считались грехи, кощунство, святотатство самого человека, нарушение запретов, например, убивать лягушку (мать умрет, сам виновник долго не проживет) (о.-слав.); строить дом на месте, где проходила дорога, спать на дороге; топить в реке камни с поля (пол.); спать в Сочельник, пока не прогорит бадняк (серб.); задевать, хватать ласку — на кого она фыркнет или нападет, кого укусит, тот в этом году умрет (пол.), и др.

Причиной преждевременной С. может быть «плохое» время рождения или начала болезни (по поверьям, в каждом месяце два плохих дня — с.-рус.). См. Дни добрые и злые.

Перс онификация и ипостаси смерти. Под влиянием книжной традиции С. представляют себе скелетом с косой (о.-слав.), однако чаще она воспринимается как типичный женский мифологический персонаж (ср. пол. ciotka Smierc, kuma Smierc, словац. Smrtka, tetka Smrt , kmotra Smrt ) — это старуха, худая и страшная (с.-рус.), незнакомая (пол.), высокого роста или меняющая свой рост (словац.), в белом (пол., чеш., словац.), иногда подвенечном, в черном (болг., макед.) платье, в черном клобуке (чеш.), в длинном платье (болг. онази с дългата риза), розхристана, у постолах (карпат.); она беззубая или зубастая (чеш. ta zubata), безносая (словац.), с большими руками, которыми она может везде дотянуться, с длинными ногтями-когтями (макед.), с большим ртом (словац.), хромая — одна нога короче другой (чеш.), лохматая, страшная и т.п., носит с собой (иногда в торбе — макед.) косу (ср. чеш., словац. ta s kosou, болг. оная с косата), серп, грабли, пилу, лук со стрелами, котомочку ножей, пик, разных топориков (с.-рус.), сумку с инструментами для умерщвления человека (болг.).

Она обитает под землей в огромных пещерах (чеш.), в пустыне (хорв.), у дверей ада, у райских врат (рус.); она ходит по всему свету по ночам, ничего не ест, а только убивает людей (карпат.), отрезает голову, «распарывает человека от пальцев до шеи» (макед.) или душит человека: «Косой срежет, граблями сгребет, метлой заметет, лопатой закидает, а душу выгонит из тела» (карпат., ЕЗ 1912/31—32:302); косой по горлу, а метелкой кровь заметает (бел.); она может также проглотить, убить ударом полена, заколоть ножом, скосить или забрать с собой в неизвестное место — туда, куда определено судьбой, туда, где хранятся «свечи жизни» (часто это костел или каплица — словац.). Ср. аналогичный образ персонифицированной болезни (заразы, чумы, холеры). По отношению к С. употребляются ласкательные и умилостивительные обращения: чеш., словац. Smrtka, kmotra Smrt , tetka Smrt [Смертушка, кума Смерть, тетушка Смерть] и т.п.

В чешской Силезии С. — это белая баба с косой или серпом, то ростом до самого неба, то совсем маленькая; молчаливая; иногда это пара — Smrtak и Smrtka. С. приходит к бедным с железной косой, к богатым — с серебряной, к королям — с золотой; к благочестивым она приходит с веткой оливы в руках. По болгарским поверьям, это женщина слепая (чтобы не видела, кого она убивает — молодого или старого, бедного или богатого), глухая (чтобы не слышала плача и стенания людей), немая (чтобы не разговаривала с людьми и не давала себя умилостивить), невидимая (чтобы заранее не пугать людей). На Карпатах, по одним поверьям, С. является в образе человека бестелесного, одни кости без мяса (т.е. как скелет), по другим — С. не что иное как «душа покойного Адама, нашего праотца»: за его первородный грех «Бог дал ему эту работу» (ЕЗ 1912/31—32:409), по третьим, это баба, которая приходит с косой, метлой, вилами и лопатой. По некоторым русским поверьям, С. — один из падших ангелов, отрекшихся от Бога; дочь Адама, проклятая им; множество смертей — дети (дочери) этой проклятой дочери и дьявола (Влас.РС:477). По лужицким и некоторым русским представлениям, С. может явиться в образе маленького ребенка. В польских Карпатах считали, что есть три С. или что у каждого есть своя С.

Хорваты полагали, что С. всегда плачет, и потому можно узнать, где она находится и в каком доме умрет человек. Былички рассказывают о встрече с тремя С.: три женщины с козлиными ногами — одна С. человечья, другая коровья, третья свиная (Славония). Ср. в карпатских верованиях: «Ходила така стара жшка тай плакала; так казали, плаче, як за диъми. Голосить: “Д1ти мо\1 дгги!” Чути, шо голосить, але не чути де. А як за старими, то таке вимовить, кого кличе» (ЕЗ 1912/31— 32:317).

По полесским свидетельствам, С. появляется вечером или ночью в виде высокого белого столба или тени; если ткнуть ее палкой, она исчезнет. С. может представляться также невидимой силой (карпат.), «дыханьем-духом невидимым, сидящим в самой середине груди вместе с сердцем», ее посылают «грозные ангелы» (рус., БВКЗ:144). По поверьям чехов, С. может являться в виде тени, которая душит человека, а также в виде наездника, нищего, молодого мужчины (иногда со звериными чертами; с конской или козлиной головой подмышкой).

Зооморфный образ С. известен во многих традициях: она появляется возле дома умирающего в виде белого поросенка (пол., Под- гале), черного пса или кошки (пол., р-н Ка- лиша, Санока и Кросна); в облике белых животных: коня, коровы (в.-слав.), козы, гуся, кошки, собаки, зайца, часто необыкновенного размера (словац.), зловещей птицы (рус.) и др.

Способность увидеть С. приписывается грешным людям (рус.), маленьким детям (чеш.), животным, которые родятся слепыми (пол.), особенно собакам. Часто считается, что С. видят умирающие.

Знаки и предвестия смерти по большей части совпадают во всех славянских традициях, отличаясь лишь в деталях. С. символизируют: земля (копание земли), движение вниз (под землю) или вверх (на небо), представители хтонического мира (крот, мышь, змея), ночь, темнота, слепота, черный цвет (черная кошка, черная курица и т.п.), белый цвет (ср. с.-рус. белая гора, белый горб ‘кладбище’), холод (зима). Предвестием смерти служат аномалии природы (например, вторичное цветение плодовых деревьев), необычное поведение животных, птиц, насекомых, непонятные звуки, издаваемые предметами (стук, треск, скрип и т.п.), а также состояния и поведение человека, ассоциирующиеся с умиранием, покойником, погребальным обрядом.

У всех славян предвестиями С. служат сны — о выпадении зубов (с кровью, с болью, переднего — к С. близкого родственника; хозяина дома; без крови, без боли, заднего — к С. дальнего родственника, о.-слав.); выпадении волос (макед.); С. предвещают увиденные во сне новый дом, строительство дома, свежая пахота, копание грядок; свадьба, веселье, танцы; кладбище, похороны, умершие родственники, особенно если они зовут к себе (о.-слав.), если с ними целуешься (серб.), если с ними ешь и пьешь, если они просят что- нибудь передать им (с.-рус.); маленький ребенок (о.-слав.); темная (грязная) вода; черные животные (собака, овца и др.), белый конь, белая коза (чеш.), пчелы, умершие в улье, хлеб, тесто (карпат.).

По польским поверьям, знаками С. во сне являются: белый цвет (белые цветы, гуси, конь, скатерть, постель, простыня, платье, мука); черный цвет (земля, пашня, черное поле пахать, уголь, ягоды, собирать черные ягоды; вороной конь, черная вещь, платье, платок, хоругвь, поезд); серый конь (кони); пчелы, покинувшие дом, рыбы, плавающие в мутной воде; перемещение вниз (падающая звезда, падать в яму, спускаться вниз); сухая солома, длинная солома; треснувшая буханка хлеба; углубления, ямы, вода, ямы с водой, колодец; мертвый, увиденный как живой, чья- то смерть, привидение в плаще, а также: копать землю, разгребать землю, цветы, мирт, кресты, фата, коса, косить, жатва, кладбище, ксендз и т.п.; если снятся гусята — умрут родители (Кочевье) и т.д. Белорусы опасаются С., если снится яма, если слышишь или видишь колокол, если снятся покойники, ворон, который каркает; считают, что жито жать во сне — очень плохой знак.

В Полесье верят, что С. предсказывает увиденный во сне глубокий колодец, рытье колодца; грядки на своем огороде; боялись сна о том, что строишь новый дом, белишь хату, открываешь дом, что стена дома вывалилась, что печь развалилась, сено привезли к дому; считали плохим знаком увидеть во сне сивого или белого коня, черного коня, белую курицу, лодку в воде, черную воду; увидеть, что переходишь реку, убираешь навоз из своего хлева, колешь свинью (к С. женщины), кабана (к С. мужчины), идешь по льду, а он трескается; боялись увидеть месяц (если молодик — к С. детей) и т.д. (ПА).

По македонским поверьям, сны «на смерть» (на умор) следующие: ружье, которое стреляет; строительство нового дома; разрушение частей дома, дом без крыши, горящий дом; следует бояться С., если во сне гасишь огонь, метешь дом, пашешь хотя бы одну борозду, если видишь реку или воду, если тонешь в воде, если во сне змеи ползают по стенам, если увидеть на дороге мертвую змею (родители умрут), если увидеть гроб и др.

Во многих случаях считалось опасным увидеть аналогичные картины или события наяву. Так, С. угрожает тому, кто увидел в зеркале двойное отражение своего лица, кто увидел гроб или крест, отражающиеся в воде колодца или ручья (чеш.).

По верованиям всех славян, приближающуюся С. чувствуют и предсказывают своим поведением домашние животные: собака жалобно и долго воет (о.-слав.), ночью, под окнами (пол.), обратив морду к земле (пол., бел.), реже — мордой кверху, головой в сторону дома (чеш.); роет землю возле дома — если под святым углом, то умрет хозяин (карпат.); собаке надо трижды сказать: «На свою голову» (серб. «Искобио CBojy главу!», болг. «За главата си виеш» — Капанци) или «Ние сме повесели от вас» [букв. «Мы веселее вас»] (Пиринский край). По польским поверьям, С. приходит три ночи подряд, чтобы сообщить о кончине кого-л., и собаки (единственные из животных) ее видят, потому и воют (кашуб.: если посмотреть собаке между ушами, можно увидеть Смерть, то же если стать на ее место — чеш.); С. приходит в виде черного пса, когда в доме умирающий. С. близка, если собака воет на заходящее солнце, бросается на хозяина, катается по земле (макед.); если собака пастуха нападет на ягненка — умрет хозяин (серб.); лай лисицы предсказывает С. (серб.). В Полесье считали, что С. и болезни ведут за собой собаки.

Считается, что людям грозит С., если кошка заберется в постель и там намочит или напачкает, если она уляжется на столе (карпат.); если она лежит на спине, скрестив лапы на груди и запрокинув голову; если она зевает, если не хочет идти в избу (Заонежье); если дорогу перебежит черная кошка (чеш.); если собаки и кошки сторонятся больного (бел.), если кошка ложится рядом с больным, если кошка мяучит среди ночи (серб.) — больной умрет.

Опасность смерти видят и в том, что скотина тревожно рычит или встает на дыбы (чеш.), что конь копает копытом землю; следует ожидать С., если ксендз приехал к больному и его конь роет землю (малопол.); если поповский конь валяется перед домом больного (серб.); если в пути встретился белый конь (чеш.); если корова или вол роют рогом землю, если родится животное-урод (болг.); если свинья роет перед домом (серб.).

Особенно устойчивы в связи со С. представления о хтонических животных: смерти ожидают, если крот роет землю под порогом, под срубом или возле дома; обилие кротовых холмиков предвещает множество могил; крот, живущий в хате, означает смерть кого-л. из семьи; если крот роет в направлении дома, в семье ожидается прибавление; если от дома — смерть кого-л. (з.-слав.). С. предвещает мышь, шуршащая под кроватью; должен умереть тот, у кого мыши съели одежду (бел.), опасна мышь, упавшая в сметану, молоко, квас (карпат.). Если на кого-л. упадет с дерева уж или кто-то убьет ужа, тот умрет; появление в доме ужа предвещает С. (болг.); если увидишь или случайно убьешь домашнюю змею, умрет хозяин дома, кто-то из домочадцев или скотина; если увидишь «ноги змеи», умрешь в течение года (серб., макед.).

Универсальны поверья о пророческих свойствах птиц, как диких, так и домашних. С. предвещают: птица, бьющаяся в окно (особенно в полночь) или влетевшая в дом (особенно воробей, ласточка), кружащие над домом кукушка, дятел, ворон (если ворон сел на дом — будет самоубийца, чеш.) и др.; дятел, галка или другая птица, долбящие стену дома (особенно «большой угол»); лесная птица, залетевшая в деревню (если села на конек дома или «именное» дерево — к смерти хозяина или того, на чье имя посажено дерево; если на церковь или ничейное дерево — к С. кого- нибудь; Заонежье); кукушка, кукующая на хате или поблизости (бел.), на заходе солнца (чеш.), при этом опасно услышать кукушку натощак (о.-слав.); ворона, каркающая под окнами (особенно вечером и ночью) или сидящая на доме (вороны кричат к утопленнику — герцеговин.); сова, сыч, ухающие над домом ночью: если сова ночью с криком пролетит над домом, кричит под окном, на крыше, если сядет на дерево и оттуда начнет кричать, значит, она зовет к себе: пойди, пойди или похо- вай, поховай (пол., бел. и др.); орлы, летающие над селом (серб.), и т.д. По поверьям, в дом, от которого улетят все птицы, придет С. (карпат.), человек, кому на голову села летучая мышь, обречен на С. (бел.).

Множество суеверий связано с курицей, которая поет или кудахчет (особенно вечером и ночью), которая снесла яйцо слишком маленькое (серб.), без желтка (болг.), с двумя желтками; опасной считалась черная курица — воплощение черта (если она снесла яйцо с двумя желтками, хозяйка должна была ее зарезать — чеш.). Если курица запоет, считается, что она кого-то «выпевает», поэтому от нее избавляются — зарезают (о.-слав.), закапывают в землю (серб.), удаляют из дома, отдают в другой дом (ю.-слав.) и т.п. У всех славян известен магический ритуал измерения «пропевшей» курицей расстояния от стола или печи до порога (см. Курица). В Македонии хозяйка ее тотчас же хватает за шею и ноги и меряет ею расстояние от очага до порога (или от порога до очага), и если голова курицы окажется обращенной к востоку, беда падет на нее, а если к западу — на людей, тогда курицу режут или отдают в церковь; по другим обычаям, ее не зарезают, а ощипывают, если при этом выпадет черное перо — умрет кто-то в доме; такую курицу относили на перекресток подальше от дома и давали ей улететь. Если курица снесет слишком маленькое яйцо (запртак), его надо разбить о неподвижный камень (столован камен), если при этом из яйца выльется что-то похожее на змею, в доме кто-то умрет (серб.); если курица запоет, ее перебрасывают через дом или отдают кому-н. (болг., Капанцы). Плохо, если курица влетит в дом и уляжется на очаге (серб.).

С. предвещают насекомые: черная бабочка (болг.); должен был умереть тот, кто весной увидел белую бабочку smrtihlav, влетевшую в комнату (чеш.). С. предвещает появление большого числа кузнечиков или саранчи; верещание сверчка в доме (он издает звук: смерть, смерть) (бел.); обилие тараканов в доме, которые ползают по стенам и окнам и падают в еду (карпат.); неожиданное появление муравьев (серб.); оставшаяся в доме на зиму муха (полес.). Если у всех разом завелись вши, ожидают С. кого-нибудь в доме; у кого гнус проел одежду (Заонежье), на кого сядет рой, тот больше года не проживет (бел.).

Предвестием С. считались увядшие растения, найденный семилистый клевер; высохший мирт или розмарин, которые предназначались для свадьбы; засохшие груши, яблони или другие плодовые деревья в саду; зацветшее осенью дерево; упавшее возле дома здоровое дерево (чеш.). С. грозила тому, кто выкопает зеленое дерево, которое еще не плодоносило (Kdo kazf strom, uschne zaroven ze stromem — Nav.NS:182); если высох орех, умрет хозяин, высохнет груша — хозяйка (словац.); когда буря ломает старые деревья, будет мор на старых людей, когда молодые — на молодых (карпат.). Одновременное засыхание деревьев под окнами дома — к С. старших членов семьи (Заонежье).

Знаком С. служили аномальные явления природы. Если зимой дорога замерзает не ровно, а буграми — жди болезней и смерти; если весной лед не уносится течением, а остается на реке, пока не растает, будет много смертей (карпат.). Если ветер вывернет молодое дерево, будут умирать молодые, старое дерево — будут умирать старики (пол.); если плодовое дерево второй раз в году зацветет (з.- и в.-слав.). В Польше опасались С. в случае, если в саду засохнет плодовое дерево; если ветер вывернет дерево с корнем (умрет хозяин), если в колодце вода убывает; если между Рождеством и Новым годом снег падает большими хлопьями, то, по поверьям, будут умирать старики, если мелкими — молодые. В Герцеговине (Попово Поле) верят, что если на засеянном поле не взойдет часть посевов, умрет хозяин нивы; если обрушится камень в одной стороне села — будет С. на другой стороне; если у пасечника пчелы дали слишком много меда (карпат.), если оказался слишком большим урожай (пол.) — к С. Предвестием С. считались также сильная вьюга (бел.), ураганы, грозы, бури (если сорвет бурей крышу, умрет хозяин — Заонежье), вихри (с вихрем связывалось представление о висельнике), а также падающие звезды. Дождь на Рождество предвещал смерть стариков, на «День Младяток» (28.XII) — смерть детей (чеш.). В рождественскую ночь смотрели на звездное небо: если ночь ясная, будут умирать князья и паны; если звезда появится близко от рогов месяца — это к смерти какого-л. монарха (пол. люблин.).

Предметные знаки С. Любые непонятные и самопроизвольные звуки в доме — стук, скрип, треск, скрежет, царапанье, звон (в стенах, на потолке, в окнах, мебели, посуде и т.д.), падение иконы, распятия, зеркала, посуды с полки (особенно если они разобьются), распахнувшиеся сами по себе дверь или окно считаются у всех славян предвестием С. Все это называлось у чехов hodinky smrti (часы смерти), у македонцев — на умирачка (на смерть). Если трещит в избе подоконный угол — к выходу, т.е. к смерти (рус. ярослав.); если расколется матица или печь — к С. хозяйки (Заонежье); если упадет образ в святом углу и разобьется — умрет хозяин; если дежа ночью стукнет веком, ожидают С. (карпат.), треск дежи предвещает С. кого-нибудь в семье, а лопнувший на ней обруч — С. хозяйки (укр.); лопнувшее стекло на лампе, на иконе, зеркале (словац.), окне (серб.) — знак С. Если заказанное ткачу полотно при тканье растянется и окажется больше, чем нужно, то в доме умрет хозяин или хозяйка; если при шитье одежды останется на иголке длинная нитка, тот, кому это сшито, будет долго жить, если короткая — умрет (карпат.). Предвестием С. считаются также заржавевший нож, замутившаяся вода, намокшая соль (чеш.).

О грядущей С. в доме предупреждает людей домовой (в.-слав.). По карпатским поверьям, домовой ночью стучит в святой угол, брякает щеколдой, зовет выйти к нему, ночью бегает по хате и как будто борется с кем-то или голосит, как женщина, — все это к С. хозяина; если домовой помочится на горище над святым углом и его моча протечет сквозь потолок и попадет в лампаду или в миску с едой — к беде или смерти. Русские Владимирской губ. считали, что домовые предвещают смерть стуком; услышав стук, следует сказать: «Приходи вчера» (БВКЗ:124). На Смоленщине считали домового вестником С.: перед С. кого-нибудь в доме домовой стоит ночью перед домом в белом одеянии и смотрит на того, кому удается видеть его, пронзительным леденящим взглядом (Добр.СОС: 180).

Телесные знаки С. По общеславянским представлениям, некоторые физические, физиологические признаки и особенности поведения, отличающие детей и (реже) взрослых, указывают на преждевременную С. их носителей. На Карпатах считают, что дети «не будут жить», если у них «nycTi очи», если у них в глазах у переносицы нет мяса; если у них темечко не зарастает; если у ребенка большой пупок. Кому предстоит умереть, тот за день-два становится очень веселым. Белорусы опасаются за жизнь ребенка, если он не по годам умен; если открывает глаза во сне, если у него синева на переносице, если тупые углы глаз, тупые пятки, если ребенок ест землю. По чешским представлениям, на скорую С. указывают оттопыренные уши, цветущие ногти, запавшие глаза, гул в ушах, кровотечение из носа; преждевременная С. ожидала того, кто икал по утрам (ему говорили, что о нем вспоминает смерть); имеющий на носу бородавки, по поверьям, скоро овдовеет (если и жених и невеста — умрут в один день). Знаками С. считались желтое пятно на руке (пол.), синее пятно на теле не от удара (означало «прикосновение мертвеца» — чеш.), цветение ногтей (з.-слав.), «заржавевшая» кожа на пальцах (бел.); внезапная дрожь (говорят, что «смерть заглянула в глаза» — пол.); разом выпавшие волосы (Заонежье); ранняя С. грозит тому, кто часто чихает (бел.), кто спит с открытыми глазами; от кого «пахнет землей» (карпат.). Если у человека звенит в ушах, значит, кто-то умер и просит молиться за его душу (бел.); если человек икает натощак, смерть грозит кому-то из его родни (серб.).

О выздоровлении или смерти больного узнавали по его виду и поведению (например, кто скрипит зубами, тот не умрет — чеш.). Приметами С. больного считали запавшие глаза, посиневшие ногти, его положение лицом к стене (карпат.). Если у больного синеют ногти, он смотрит на свои пальцы, теребит ногти, постоянно спрашивает, который час, беспокоится о свече и одежде, то и дело смотрит на дверь, просит дать ему зеркало, гладит усы; из его комнаты убегает кошка (серб.), если он постоянно меняет положение (хорв.) — значит, он умрет; если в книге, которую читают над больным, больше черных букв — он умрет; если красных — выздоровеет (укр.).

Особая группа примет относится к мертвому телу. Новую С. в доме или в селе следует ожидать в том случае, если тело покойника долго не твердеет (о.-слав.); если у покойника открыты или неплотно закрыты глаза (о.-слав.); если открыт правый глаз, в селе умрет мужчина, если левый — женщина; если у покойника правая нога короче левой — в селе следующим умрет мужчина, если левая короче — умрет женщина и т.п.

Обрядовые приметы. Многие черты погребального, поминального, свадебного, календарных и других обрядов и бытовых действий могли трактоваться как предсказание С. Так, по поверьям, если в течение года случились в доме две смерти, будет и третья (рус., серб.); во избежание этого в гроб второго покойника клали голову заколотой черной курицы или целую курицу, замещающие третьего умершего (серб.); если дым от огня, на котором греют воду для обмывания покойника, идет на дом — еще кто-то умрет (герцеговин., Попово Поле); если гроб треснет поперек, умрет кто-то из женщин, если вдоль — из мужчин, если и вдоль и поперек — будет мор на детей (серб.); верили, что если гроб длинен — будет еще покойник (рус., Владимир.); если при переносе покойника носилки скрипят, кто-то умрет вслед за ним (серб.); если по пути от дома до кладбища споткнется правый вол, запряженный в повозку с гробом, то умрет кто-то из женщин; если левый — кто- то из мужчин; если сразу оба — умрет хозяин, если один за другим — хозяйка (серб.); если в костеле на отпевании погаснет свеча — умрет еще кто-л. (пол.); если при копании могилы идет дождь или снег или если дождь намочит покойника, кто-то умрет из того же дома (серб.); если могильный холм сильно осел (серб.), если вырытая могила обрывается, если похоронному шествию встретится большая толпа народу, — во всех этих случаях следовало ожидать новой С. (бел.); колебание веревок при опускании гроба в могилу означало новую С. в семье (чеш.); если на кладбище кто-то нечаянно оступится или же упадет в могилу, или уронит в могилу что-л., тот умрет (пол.); если за поминальным столом нечетное число лиц, это предвещает новую С. (о.-слав.); если во время похоронного обеда упадет из рук ложка или хлеб — в доме будет еще покойник (бел.) и т.д.

Особое прогностическое значение придавалось рождественскому Сочельнику с его доминантным поминальным мотивом. С. предвещало нечетное число гостей за рождественским столом (чеш., пол.), поэтому звали к столу нищих и бродяг (чеш.); скоро должен был умереть тот, кто встал во время ужина, кто сидел спиной к дверям; язык пламени свечи отклонялся в сторону того, кто должен умереть в наступающем году (словац.); если дым от задутой свечи шел прямо вверх, это сулило долгую жизнь, если же свеча гасла — С. угрожала хозяину или хозяйке (пол.); если в Сочельник на дворе висит белье, в селе будут висельники (пол.). С. предвещала внезапно погасшая свеча, забытая во дворе одежда (словац.) и др.

В свадебном обряде всех славян придавалось значение тому, у кого из молодых быстрее горит свеча на венчании; у кого она потухнет, тому предсказывалась С. Смерти ожидали и в случае, если молодой или молодая упадут с коня; если у молодого упадет с головы шапка (карпат.); если кто-то из молодоженов уронит или потеряет обручальное кольцо (пол.), если засохнет свадебный венок невесты (чеш.); если во время свадьбы молодая чихнет — ее муж умрет в течение года (серб.).

Приметами С. служили отклонения от нормы при выполнении разнообразных повседневных хозяйственных действий, например, считали, что умрет хозяйка, если у нее хлеб перевернулся, когда она вынимала его из печи (карпат.); если хозяйка забудет в печи буханку хлеба (чеш.); сколько просфор забудет хозяйка в печи, столько ее родных умрет (болг., Капанцы); если горшок с кашей лопнет в печи, то умрет варившая ее хозяйка или невестка, а если в горшке с кашей образуется пустое пространство, то умрет кто-нибудь в доме (укр.); если при завершении тканья выпадет длинный пруток, значит кто-то из родни умрет, если короткий — умрет кто-то в доме (серб.); С. грозит тому, кто воткнул нож в хлеб и так оставил его на столе или начал резать и не дорезал (чеш.), и т.п. С. грозит нарушившему присягу; тому, кто при пахании поля пропустил борозду или при заплетании косы оставил прядь волос (пол.), кто съел волос со своей головы (бел.) и т.п.

Гадания оС. входили в сценарий Рождества, Иванова дня, Пасхи, Троицы и других праздников. На Рождество ходили в хлев слушать, как говорит человеческим языком скот и кому предвещает смерть (з.- и в.-слав.). Чехи, словаки и поляки на рождественском ужине гадали по яблоку и орехам: кому попалось ядрышко в форме креста, пустой, гнилой орех или гнилая сердцевина яблока, тот должен умереть в течение года; смотрели сквозь замочную скважину: если увидишь за столом кого-л. с двумя головами, тот скоро умрет (чеш.); наблюдали за тенями на стене: две тени, тень без головы или отсутствие тени на стене означали С. Остатки ужина в Сочельник отдавали кошке или собаке: чей кусок они схватят первым, тот скоро умрет. Русские выносили на мороз «именные» ложки с водой и наутро смотрели, как застыла в них вода: если горкой — к жизни, если ямкой — к С.; пекли кресты и запекали в них монетку, зерно, щепку — кому достанется щепка, того ожидает С. (Владимирская обл.); опускали в прорубь лучину, потом несли в дом и пытались зажечь — если не удавалось, ожидали С. (Заонежье). В Герцеговине в Сочельник гадали по лопатке запеченного поросенка (печеницы): если на ней были видны «носилки», значит кто-то умрет (Попово Поле). По обычаю белорусов, в Сочельник каждый член семьи втыкал в стену хаты по ветке доли (Erigeron acer L.), а утром рано смотрели: расцветший цветок сулил на целый год здоровье, нераспустившая ся ветка предвещала С.

Украинцы на четвертой неделе Великого поста (на Хрести) пекли пшеничные кресты с отметкой для каждого члена семьи; в них запекали листья барвинка и заполоч (бумажные нитки для вышивания): сотлевшие нитки, пожелтевший или почерневший листок барвинка означали С.; у русских знаком С. служил пустой крест (ярослав.). На Карпатах пекли каждому члену семьи паску — чья не подошла, тому суждено умереть. Словаки в Иванов день затыкали растения за балку дома и по ним гадали: чья ветка засохнет, тот умрет; болгары в этот день на рассвете смотрели на свою тень: если видели тень без головы, это означало С. в течение года. Белорусы на Андреев день лили воск: если выйдет крест — к С. Македонцы гадали по внутренностям жертвенных животных — в Сочельник, на Пасху или на Троицу (Духов день) в церкви или на кладбище: если на селезенке свиньи обнаруживалась выемка, это сулило С.; гадали (на Духов день) по лопатке передней правой ноги заколотого ягненка, по грудной кости курицы: если она была темной или черной, это значило С. Русские на Троицу бросали в воду платки — утонувший платок означал С. в течение года (москов.).

Широко распространено гадание о С. или выздоровлении больного: поджигали травы и следили за дымом, следили за направлением дыма свечи, которую гасил ксендз: если вверх, то есть надежда на выздоровление, если к дверям — больной умрет (бел.); по польским поверьям, если дым идет к дверям, если свеча не загорается или сама гаснет, значит, больной умрет. У белорусов об исходе болезни гадали также по тому, есть ли тень от головы больного на стене (если нет, больной умрет). На Рус. Севере (Заонежье) выкапывали в лесу деревце, выдерживали, пока оно немного подвянет, потом сажали и смотрели, приживется ли (если да — человек выживет). Там же гадали о жизни новорожденного ребенка: на лавку в бане рядом с ребенком ставили шайку с водой: если вода «играет» — ребенок будет жить, если неподвижна — умрет; в наговоренную воду, когда она закипала, опускали трижды медное распятие: если кипение продолжалось, зачит, ребенок будет жить, если нет — умрет.

Тема С. присутствовала и в матримониальных гаданиях: если девушка видела в зеркале, в олове, в воде с яйцом умершего человека, гроб, лопату и т.п., если слышала колокольный звон, плач или стук топора, это означало С. См. Гадания.

Защита от смерти. Ради предупреждения С. соблюдались многочисленные предписания, запреты и обереги. Особенно строгими были регламентации погребального обряда: следили, чтобы не остались открытыми глаза покойника, иначе он «высмотрит» кого-нибудь еще (о.-слав.), чтобы труп не перепрыгнула кошка, курица или другое животное (о.-слав.); запрещалось выглядывать в окно, когда несут или везут покойника, иначе умерший может «потянуть за собой» (пол., бел.); беременной не позволялось участвовать в похоронном обряде, иначе у нее родится мертвый ребенок (бел.); участникам погребальной процессии запрещалось оглядываться (серб., бел.); следили, чтобы в выкопанную могилу не попал дождь (о.-слав.); чтобы не оставался пустым гроб; не оставляли длинные концы ткани при обивании гроба; после поминального обеда следили, чтобы из хаты не вышел молодой человек раньше старого, веря, что кто раньше выйдет, тот раньше умрет (бел.). Человека, умершего вне дома, обряжали и клали в гроб на месте и несли на кладбище, не внося в дом (бел.), после выноса тела бросали в 4 угла по полной горсти жита, чтобы оставшиеся в доме «жили» (бел.); если человек умер от заразной болезни, кому-нибудь из домочадцев опускали за спину немного земли с могилы (серб., Болевац) и т.д. Чтобы не пустить С. в дом, где находится смертельно больной, словаки затыкали в дверной засов коноплю.

Вне погребального обряда старались не допустить, чтобы ласка перепрыгнула через человека, — это грозило ему смертью; запрещали зажигать лучину одновременно с двух концов — умрет мать (серб.), пить воду одновременно двум лицам; сидеть в доме скрестив руки (серб.); употреблять при строительстве дерево с кладбища (серб.), деревья, поваленные вихрем или побитые громом (в.-слав.); строить хату из скрипящего дерева, т.к. в ней будут умирать люди (бел.); спать под орехом больше трех ночей (серб.); рубить рябину — умрешь внезапной С., плодовое дерево (бел.); рубить дерево, которое сам посадил, а также деревья, посаженные по случаю чьей-нибудь болезни (Заонежье); при строительстве дома не оставляли под домом корней черемухи или вообще ни одного корня (Заонежье). Запрещали замужней женщине резать петуха и скотину мужского пола — останется вдовой (серб.); считалось опасным выкапывать из земли змею, «видеть ее ноги» — увидевший умрет в течение года (серб.); запрещалось отзываться, если покажется, что кто-то тебя зовет (серб.), детям ходить колеей дороги — родители умрут (бел.); беременной женщине крестить ребенка — умрет или крестник, или ее будущий ребенок (бел.); роженице до шести недель ходить на кладбище (чеш.); опасались пропустить загон при севе (бел.). Считалось опасным спать на дороге, строить дом на том месте, где проходила дорога или межа (в.-слав.), где было кладбище, где росло жито (полес.), мочиться на тропинку, по которой часто ходишь, — родители умрут (Заонежье); ходить задом наперед или в одной ноге обутой, другой разутой (накликаешь С. отца или матери — бел.); есть первые плоды молодого дерева (пол.), класть буханки верхом вниз, разрушать гнездо ласточки (в.-слав.) и др. Если женщина выходила замуж за вдовца, у которого умирали жены, то ее из дома отправляли через окно, лицом к полу, спиной к дому, чтобы смерть, которая за ней придет, ошиблась дорогой (пол.). Чехи опасались вступать в брак в мае: svatba v maji — vola па тагу [свадьба в мае пророчит (погребальные) носилки].

Существовала целая система магических способов защиты от С. детей в семьях, где умирали (не держались, не стояли, не велись и т.п.) дети. Во время свадьбы дружки и невеста следили, чтобы из свадебного венка кто- нибудь не оторвал листка руты — если это случится, у невесты не будут «держаться» дети (бел.). Новорожденных старались как можно скорее крестить, при этом выносили и вносили ребенка через окно (о.-слав.); ребенка взвешивали на весах, не сообщая в течение сорока дней его вес; давали детям магические имена Живко, Стана (серб.), Адам и Ева (бел.), давали отцовское или материнское имя, скрывали крестильное имя и т.п. (см. Имя); протаскивали через пазуху или рукав рубахи, через расщепленный стебель растения, через очажную цепь, обруч, собачий лаз и т.п. (ю.-слав.); брали в восприемники встречных кумовьев (о.-слав.), родных брата и сестру, инсценировали кражу ребенка, «продавали» ребенка в семью, где дети были здоровы (о.-слав.), «покупатель» платил за ребенка 5 коп., которые потом он оставлял в колыбели (бел.). Матери запрещалось провожать на кладбище первого умершего ребенка (ю.-слав., з.-бел.), носить по нему траур, чтобы следующие дети не умирали; рекомендовалось следующих детей рожать в чужом доме (словац., ю.-слав.), давать первый раз кормить младенца кормилице, у которой все дети живы (болг.), поить ребенка водой с трех колодцев, водой с могильной землей (хорв.), повивать его в «обыденные» пеленки (серб., болг.), изготовлять для ребенка специальные амулеты и т.п. Сербы оставляли на могиле умершего ребенка колыбель и переворачивали ее, «отворачивая» таким образом С.; оставляли незамкнутым с одной стороны гроб и могилу ребенка, чтобы следующие дети у матери были живы; белорусы «запирали» С. замком, который клали в гроб под спину ребенка, а ключ бросали в колодец (Пинщина); русские закапывали в могилу вместе с гробом палочку по росту умершего ребенка (владимир.), закапывали умершего младенца под порогом (кубан.) и т.д.

В случае эпидемий и мора защитой от С. служили добывание огня живого, опахива- ние, протаскивание сквозь прокоп в земле (см. Сквозь, через), применение универсальных оберегов, обман С. и др. В народной медицине эффективным средством защиты от С. считалась имитация С. больного и его символическое новое рождение.

Смерть как персонаж фольклора. Образ С. различен в разных жанрах. В севернорусских похоронных причитаниях С. предстает как нежданный гость, как злодей, приходящий в дом и забирающий с собой человека; оплакивая умершего, сетуют, что не сумели предотвратить приход С., закрыть ей вход в дом, остановить ее угрозами, задабриванием подарками и угощениями. С. многолика: то это красная девушка, то молодая жена, то добрый молодец, то калика перехожий; она похищает души, как вор, ловит их в сеть, как охотник, убивает, как воин. Образ С.-гостьи характерен и для погребальных псалмов и песен славян-католиков, для надгробных эпитафий, он часто используется в поэтических текстах. На народные представления о С. оказали влияние книжные апокрифические тексты, в частности, «Беседа трех святителей», а позднее переводные тексты европейского происхождения, и прежде всего популярные в позднем средневековье диалоги «Двоесловие живота и смерти» (или «Прение живота со смертью»), воспринятые также духовными стихами и лубочной литературой.

В сказках, былинках, рассказах преобладают мотивы избавления от С.: человек обманул, перехитрил, связал, посадил в бочку, в мешок, прогнал или как-то иначе на время избавился от С., которая пришла за ним; бедняк приглашает С. крестить ребенка (карпат.) (ATh 332); мужик торгуется со С.: просит подождать, пока он вырастит детей, потом пока выдаст их замуж и поженит, потом пока дождется внуков; дальше уже ничего не помогает (бел.); дедова дочка принимает страшную старуху С., зубастую, с косматыми ногами, и смиренно моет ей ноги, за что получает награду, тогда как бабину дочку, не оказавшую ей почтения, С. душит (карпат., ЕЗ 1912/ 31-32:347) и т.п.

В песнях и балладах преобладает мотив С. героев (в сражении, от любви, от горя, разлуки, от радости, от порчи и сглаза, от демонов, предсказанная С. и др.), но встречается также образ персонифицированной С. Широко распространены проклятия с пожеланием С.

С. — персонаж зимних (николаевских, рождественских) и весенних (масленичных) календарных обходов: страшная фигура ряженого с косой, в белом покрывале, с лицом, обсыпанным мукой (о.-слав.); персонаж различных обрядовых игр, ср. в играх при покойнике: одна из женщин надевает белую рубаху, вставляет себе зубы из кочерыжки, посыпает лицо мукой, садится за домом, выбирает себе жертв среди присутствующих и выкрикивает их имена (Куз.ПЗМ:210); кукла, чучело или маска в обрядах проводов зимы, совершаемых у западных славян в «Смертное воскресенье» — 4-е или 5-е воскресенье Великого поста (см. Марена), и др. Изображение С. присутствует в народном искусстве: в лубке (рус.), в рисунках на стекле в духе церковной барочной традиции (з.-слав.) и др.
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С. М. Толстая СМЕРТЬ животных — естественное

или насильственное прекращение существования животного, получающее мифологическое осмысление в поверьях, фольклоре и некоторых магических ритуалах. В соответствии с делением в народной традиции животных на чистых и нечистых, полезных (одомашненных) и вредных С.ж. стараются предотвратить либо, наоборот, спровоцировать различными ритуально-магическими способами. Существует связь между С.ж. и смертью человека, например, смерть домашних животных может быть вызвана смертью хозяина, а смерть животного в роли домашнего покровителя может повлечь смерть кого-л. из семьи.

Для С.ж. используются особые названия, отличные от смерти человека, напр., рус. дохнуть, околевать или пасть (чаще о крупных домашних животных, о рогатом скоте и рогатых диких животных). Исключение составляют некоторые особо почитаемые птицы и пчела. О пчеле у вост. и ряда зап. и юж. славян говорят, как и о человеке, «умерла». «Пчолы — то така душа, як людская, то грих казат, шо здохла, трэба казат, шо умэрлы, вымэрлы пчолы» (ПА, Житомир, Курчица). Подобные же «человеческие» наименования применяются к голубю, ласточке и, реже, к аисту. О смерти голубя говорят «потерял жизнь» (витеб.) или «умер», потому что у пчелы и у голубя, как у человека, «одзин дух» и «хрисцияньская кров» (могилев., Ром.БС 4:169). О ласточке говорят, что она «умерла» или «погибла» (пол., хорв.). Особым образом передается в языке и смерть рыбы: рыба уснула. В чешской Силезии о смерти рыб и пчел говорят так же, как о человеке, — «умерли».

Причины смерти. Согласно белорусскому поверью, крот околеет, если переползет широкую проезжую дорогу (витеб.). В болгарской загадке крот описывается как животное, которое умирает при виде солнца. Ящерицы гибнут, заглянув в окно жилища (з.-укр. карпат., львов.). Птицы-самки умирают, если залетят на высокие Афонские горы, где солнце никогда не заходит (новгород.). По поверьям, животное умирает, если через него перескочит хтоническое животное: подыхает мышь, через которую перескочит крот (босн.- герц.), животное, через которое перескочит ласка (ц.-босн.), корова, через которую перебежит ласка (укр. киев.). Аист и лебедь как особо почитаемые, чистые птицы наделяются способностью к человеческим душевным переживаниям, которые могут быть причиной их смерти или самоубийства: у аистов в случае смерти одного из супругов другой добровольно идет на смерть вслед за ним (бел. бреет., пол. серадз.), может покончить с собой и из ревности (укр. волын.); лебедь умирает с горя по убитому супругу (рус. олонец.).

Смерть змеи часто объясняется наказанием за ослушание Бога, змеиного царя или колдуна, которые распоряжаются змеями и определяют каждой ее жертву. Если змея самовольно укусит кого-либо летом, земля не принимает внутрь себя эту провинившуюся, «согрешившую» змею, обрекая ее на гибель. Такая змея (черногор. неприманица, непримница, изгна- ница, серб, мрсница) сама выползает на дорогу и ложится в колею, чтобы ее переехала телега, или, наказанная Богом, замерзает (полес., подляс., укр. гуцул., пол. келец., словац., морав., ю.-слав.). Люди подберут ее вместе с ветками и сучьями и сожгут в печи (укр.). Считается, что человек, убивая отвергнутую землей змею, спасает ее от мук (укр.), но и берет на себя ее грех (словац. верхнегрон.). Укусив человека или животное, сразу же умирают уж (пол. белостоц.) и пчела (см. Укус). Смерть змеи как нечистого, дьявольского животного бывает вызвана растениями, которые считаются чистыми: она немедленно подыхает от прикосновения лещины как «святого» дерева (болг., серб.) и от ясеневого сока (бел. витеб.).

Смерть скота, задранного волком, имеет характер жертвы, предназначенной Богу, поскольку волк в этом случае действует не по своей, а по божьей воле, и отнимать у него добычу грешно (витеб.). Только с божьего позволения может задрать корову и медведь (олонец.). Смерть скота часто бывает вызвана убиением или изгнанием животного, выполняющего роль домашнего покровителя и охранителя скота: вслед за убитой лаской подыхает и корова одной с ней масти (бел., з.-укр., словац.), скот подыхает, если убивают живущую в доме ласку (словац., черногор.), изгоняют ее с пастбища (словен., Штирия); убивают «выхованка» в виде червя, обитающего в хлеву (пол. пшемысл.); изгоняют из дома «тараканью матку» ростом с ягненка (вологод.); причиняют вред ласточке (укр., укр. закар- пат., луж., болг. банат.). В Полесье записан рассказ о том, как домовой уж выполз и лег на дорогу, чтобы его переехали, когда сын хозяев дома погиб на войне (волын.). Связь между С.ж. и смертью человека иногда определяется представлениями о животном как воплощении души человека. Ср. параллелизм «рыбы—люди» в поверьях: если дохнет рыба, то и люди будут болеть (пол. тарнобжег.); если снится мертвая рыба, дети умрут (бел. витеб.).

Со С.ж. связаны и некоторые эсхатологические представления. Например, сороки, по поверьям, вымрут за семь лет до Страшного суда (луж.). Согласно русским представлениям, Земля покоится на четырех или семи китах, из которых один уже умер, от чего произошел всемирный потоп, а со смертью остальных произойдет светопреставление.

Со змеями и некоторыми другими гадами связаны представления об их живучести и оживании. Убитую змею может оживить особый змеиный камень (хорв., Лика) или корень (серб., далматин.), а также осина как нечистое дерево (рус.) и даже капля осинового сока, влитая ей в пасть (витеб.). Разрубленные и разбросанные части змеи (архангел.), гадюки (укр. Чернигов., с.-в.-пол.) и безногой ящерицы (с.-в.-пол.) способны соединяться вместе и срастаться. Отрубленная голова змеи не умирает, а прирастает к пню или поселяется в бычьем, козьем или бараньем роге, срастается с ним и смертельно ранит своим укусом людей и скот (ю.-з.-босн.). Иногда вместо смерти происходит превращение. Так, голова ящерицы, попавшая в такой рог, становится ужом (болг.). Живая отрубленная голова змеи носит название skocec и считается одной из самых опасных змей (хорв. загреб.). Змея, которой отрубили голову, превращается в «скока» (skok) — змею огромной силы, которая стремглав набрасывается на человека (пол. краков.). Кроме того, в Далмации считают, что змея, дожив до ста лет, не умирает, а становится мифическим змеем.

Магические способы провоцирования смерти применяются к животным, вредным и опасным для человека и хозяйства. Особенно распространены ритуальные способы изведения домашних насекомых, направленные не только на их изгнание из дома, но и на умерщвление, в частности, путем имитации их похорон. Тш же цели служили и соответствующие заклинательные формулы: подвешивали первую найденную весной ящерицу к матице со словами: «Ящерица сохни, а клопы дохни» (орлов., СБФ 1981:150). Смерть насылали с помощью покойницких предметов, напр., утром до восхода солнца хозяин обмерял все поле вокруг меркой покойника, чтобы кроты вымерли (укр. карпат.). Формулы пожелания смерти адресовались зловещим птицам, предвещающим своим криком смерть человеку. Чтобы отвести смерть от себя, посылали проклятие кричащей вороне: «Zebys sif rozdarla па smierc!» [Чтоб тебя разорвало на смерть!] (пол., РАЕ, тара 397), обращали смертоносный петушиный крик курицы на нее саму возгласом «На свою голову!» и т.п.

Убиение животных совершали в ритуально-магических целях, в качестве оберега, для изгнания и изведения вредных животных, для лечения, наведения порчи и т.д. Например, под Новый год сжигали живых воробьев и добавляли их пепел в зерно для первого сева, чтобы летом они не клевали в поле зерна (укр. волын., Житомир.; бел. витеб.); сороку убивали и вывешивали на дворе для отпугивания хищных птиц (полес.); черную курицу закалывали на пороге дома накануне «волчьих дней», чтобы защитить скот от волка (серб.). Распространено убиение в хлеву жабы, мыши и некоторых других животных, которых принимали за ведьму, отбирающую у коров молоко. Змею, паука и некоторых других гадов убивали, веря, что за это будет прощено определенное количество грехов. В Полесье жабу или ужа убивали во время засухи для вызывания дождя. Черного кота варили живьем, чтобы добыть кость, которая способна сделать человека невидимым (пол. жешов., тарнов.). Разрывали голубя и прикладывали его к лицу для выведения веснушек (пол. ченстохов.); откусывали голову живой медведке для избавления от зубной или головной боли (луж.). Особо выделяется принесение животных в жертву (в том числе жертву строительную), а также специальные обряды казни животных. Так, в жертву водяному, чтобы он не топил людей, ежегодно бросали в озеро курицу (в.-пол.). Змею живьем замуровывали в печную трубу, чтобы обеспечить счастье в доме (пол. жешов.). Девушка забивала до смерти жабу базиликом, сушила и полученным порошком посыпала лицо сопернице, чтобы у нее выскочили чирьи (укр. карпат.). У кашубов известен обряд казни коршуна с отсечением ему головы, у чехов и словаков — казни петуха.

Магические способы предотвращения смерти используются по отношению к полезным, домашним животным (см. Мор). Таковы ритуальные действия, направленные на прекращение падежа скота, напр., зарывание первой павшей скотины вместе с живой кошкой или зайцем (владимир.), закапывание павшего скота в стоячем положении возле своих ворот, обход скотины с целованием ее в лоб, разрезанием левого уха (калуж.). Многочисленны обереги пчел от вымирания: пчеловодам запрещалось иметь контакт с покойником и давать мед на поминки или для тяжело больного (укр.), а также называть истинное 

число ульев; сообщали пчелам о смерти их хозяина (укр., з.-слав.) и т.д. Аналогично и обращение к скоту с известием о смерти их хозяина (луж.). Чтобы домашние гуси не защипали друг друга насмерть, их посыпали землей со свежей могилы (луж.).

Вост. славянам известна персонификация смерти скота, своего рода демон повальной болезни скота, — Коровья смерть и Лошадиная смерть. С целью недопущения в село Коровьей смерти, т.е. падежа скота, совершалось опахивание села и некоторые другие ритуальные действия. Появившуюся в селе Смерть пугали, прогоняя за пределы пока еще не замкнутого круга: опахивающие гремели косами, сковородами, серпами, печными заслонками и т.п., поднимали крики и визг. Если навстречу попадалось какое- нибудь животное (кошка, собака), его тотчас убивали, веря, что это Смерть, укрывающаяся в виде оборотня (курск., орлов.). Коровья смерть часто персонифицируется в образе кошки, собаки, особенно черной, а также коровы или петуха. В обычае погребения павшей скотины вместе с живым животным можно усматривать жертвоприношение животного с целью умилостивить Коровью смерть (ср. аналогичные жертвоприношения во время холеры). Более позднего происхождения персонификация Коровьей смерти в виде скелета коровы, а Лошадиной смерти — в виде скелета лошади (москов.).

Распространен обычай погребения скотины, погибшей во время падежа (иногда, например у белорусов, на специальных кладбиичах, сьвшных магглках, с воплями, как при проводах покойника на похоронах). Широко известно закапывание павшей скотины под плодовыми деревьями (ср. похороны там же некрещеных детей). Существует обычай погребения убитой змеи. Считается, что мертвую змею следует закопать в землю, чтобы ее не видело солнце, которое плачет и болеет при виде змеи (пол. серадз.). Согласно другому поверью, ее нужно закапывать потому, что ее кость может попасть в тело человека (укр. закарпат.). С погребением почитаемой домовой змеи, убитой невзначай, у сербов района Ядара был связан специальный обряд: ее накрывали длинным белым полотном и закапывали в землю под терновником. В Полесье подохшего кота хоронили, завернув в кусок льняного полотна, считая, что от этого лучше будет расти лен (гомел.). В Польше описан случай лечения в больнице раненого аиста, который умер и был с почестями похоронен (р-н Кельц). Символические похороны устраиваются только для вредных и нечистых животных с целью их изведения, умерщвления или оберега от них. Таковы разыгрываемые «похороны» тараканов, мух, блох, клопов и вшей, а также похороны в вырытой могиле убитых коршунов в обряде «гонити шуляка» (укр. подол.). Кроме того, зарывание в землю убитых животных практикуется в целях вызывания дождя, разного рода порчи или оберегов.

Лит.: Гура СЖ (по указ.); Журав.ДС:99—142; Богданов В. В. Древние и современные обряды погребения животных в России // ЭО 1916/3—4: 86-122; Зел.ОРАГО 1:142,158, 2:585; НБ:495; Slavia Orientalis 1986/25/2:208; Schul.WV:160.
А. В. Гура
СМЕХ О б Р я д о в ы й — форма ритуального поведения, имеющая магическую функцию; носит нарочитый, обязательный характер (ср. Голошение, Слезы); может быть формой антиповедения (см. Бесчинства), часто включает элементы эротики. Неотъемлемая составляющая карнавальных обрядов (см. Масленица), посвятительных обрядов (ритуальное осмеивание не вступившей в брак молодежи) и профессиональных испытаний (игры типа «посвящения в косцы» у поляков и карпатских украинцев), общинной критики (осмеивание соседей при разжигании общесельских костров и т.п.). См. Корить, осмеивать. Смех (в том числе в рамках обряда) воспринимается как признак живого, человеческого пространства (в отличие от «того света» — ср. запрет на смех в потустороннем мире в сказках).

Смеховые элементы присутствуют в святочной, масленичной, купальской обрядности. Поведение святочных ряженых, провоцирующих смех зрителей, и нарочитое веселье как реакция на действия ряженых имеют целью преодоление страха перед «демонами» и гостями с «того света», которых представляют ряженые. Но если смеховое антиповедение выходит за рамки обряда, это грозит наказанием его участникам (ср. рассказы о провалившейся избе, где затянулась разгульная молодежная «беседа», — с.-рус., см. Посиделки).

С.о. связан с идеей преодоления, противостояния смерти. В католических странах Европы со времен Средневековья известен ритуальный «пасхальный смех» (risus paschalis), когда на Пасху во время церковной службы священник смешил прихожан забавными историями и непристойными шутками. Смехо- вые элементы в погребальном обряде известны всем славянам (см. Игры при покойнике); оформляются при помощи комических действий и фривольных текстов (шутейные проповеди, пародирование чтения евангелия, пародийные причитания, содержащие обсценную лексику). При этом в погребальном обряде С.о. может не только играть охранительную роль, упрочивая границу между миром живых и миром мертвых, но и способствовать символическому «воскрешению» покойника с целью благополучного достижения им «того света». С.о. в погребальном обряде имеет и продуцирующую функцию (способствовать урожаю, приплоду скота и т.п.), наделяет участников обряда «весельем», т.е. здоровьем, силой, процветанием, благополучием (см. Веселье; ср. сербский обычай сопровождать печение свадебного каравая смехом и шутками ради веселой жизни новобрачных — ГЕМБ 1927/ 2:22). Ср. хорватские пародийные игры в «отпевание покойника» на свадьбе. В поминальной обрядности (например, предписанное веселье на могилах на Радуницу) обрядовый смех связан с почитанием предков (см. также Мертвых культ).

Связь С.о. с идеей плодородия выражается в заключительном этапе свадьбы с траве- стийными обрядами, имеющими ярко выраженный эротический характер (см. Конец свадьбы); в купальских играх молодежи, носящих нарочито разгульно-веселый характер (см. Иван Купала).

Продуцирующую функцию исполняет С.о. и в обрядах символических похорон (проводов) мифологических персонажей (например, «похороны» Костромы, Кузьмы-Демьяна, Кострубоньки у русских, масленичная игра «проводы покойного Блажа» у хорватов и т.п.), при уничтожении обрядовых чучел.

Приемы вызывания С.о. — переодевания, смешные маски, обыгрывание темы «телесного низа» в действиях и текстах, обнажение, подчеркивание или утрирование физических черт, невозможных у «настоящих» персонажей (ряженый «дед» с торчащим фаллосом, «поп» с деревянным фаллосом вместо посоха, ряженые с признаками гермафродитизма и т.п.), пародирование обрядов (в том числе церковных). См. Игры народные, Нагота, Фаллическая символика, Эротика.
Обрядовое веселье достигается за счет парадоксальных действий: «убийства» участника обряда («козы» — в.-слав.), его «расчленения» («старика» в святочной игре «джама- ларов» (см. «Верблюд») — серб., макед.), «соития» «старика» с «молодухой» или «деда» и «бабы» в шутовской свадьбе.

Смеховое начало в рамках обряда обеспечивается также «смеховыми» жанрами фольклора (частушки, прибаутки, шутливые загадки и т.п.).

Лит.: Пропп В. Я. Проблемы комизма и смеха. М., 1976:135 — 140; Панченко А. М. Русская смеховая культура XVII века. А., 1973; Христофорова О. Б. Функция смеха в ритуале: Смех как знак / / Смех: истоки и функции / Под ред. А. Г. Козинцева. СПб., 2002:75—82; Человек смеющийся / Сост. А. С. Каргин, А. В. Костина, Н. А. Хренов. М., 2008; Risteski L. Death and Laughter / / The Death and the Laughter. Symposia Caiete de 1.1 riologie si Antropologie. Centrul Creatiei Populare Dolj. Craiova, 2004:199— 209; Пропп РАП:68-104,120-123; Лих.СДР; ПСЭ:125; Ер.РФ:126—127; Тол.ЯНК:116-118, 289-311; ПО:91; ФЭ 2:49-59.
О. В. Белова
СМОТРЕТЬ, заглядывать — магическое и ритуальное действие, совершаемое с целью символического овладения объектом, перенимания от него или переноса на него определенных свойств и качеств. Взгляд осмысляется как способ контакта человека как с другим человеком, так и с сакральным персонажем, животным, явлением природы, небесным светилом или предметом. Через взгляд можно, с одной стороны, приобщить смотрящего к символической или магической сущности объекта, а с другой — перенять у объекта «смотрения» (у того, на или во что смотрят) определенные свойства и качества.

Взгляд представляется отчуждаемым от человека: он воплощает его эмоции, желания и волю, что позволяет человеку избавиться от них, передать или навязать их другим (ср. Голос, Душа).

Взгляд обеспечивает естественное и спонтанное восприятие видимых глазу явлений природы и человеческой деятельности, следствием чего является их узнавание, понимание, распознавание, оценка и даже магическое использование (болгары при виде первой ласточки снимали с себя мартеницу, клали ее под камень, а через несколько дней смотрели: если под камнем много муравьев, то народится много ягнят, и т.д.). Это свойство взгляда — быть источником знания — широко используется в визуальных гаданиях и аналогичных им магических практиках.

Значение «смотрения» во многом зависит от субъекта действия (ребенок, новобрачные и др.), того, на или во что смотрят (покойник, пожар, зеркало, окно, и т.д.), а также от других сопутствующих основному действию обстоятельств — прежде всего времени (нельзя заглядывать в гнезда после захода солнца, иначе птенцы не выживут, пол.) и способа смотрения (тайком, вниз, внутрь, назад, через отверстие и т.д.).

Действие «смотреть» играет особую роль в похоронном и свадебном обрядах, гаданиях, в ритуалах общения с душами умерших и демоническими персонажами, в народной медицине, т.е. в ситуациях приближения человека к пограничью «того» и «этого» миров. Правила «смотрения» регулируются целой системой запретов и предписаний. См. Глаза.

Взгляд как способ приобщения, передачи свойств и качеств. Считалось, что посмотрев на что- или на кого-либо, можно перенять свойства объекта, а воздержавшись от визуального контакта с объектом — обезопасить себя от его негативного воздействия. Этот магический механизм особенно широко представлен в предписаниях (в том числе свадебных), связанных с беременностью и потомством, ибо взгляд женщины, брошенный на человека или предмет, мог сказаться на ее будущем ребенке. Повсеместно считалось, что беременная не должна смотреть на некоторые вещи (особенно на калек, пожар и др.), ибо всё, на что она посмотрит, может перейти на ребенка, его внешность, отразиться на его судьбе. Так, на Брестщине верили, что, если беременная будет смотреть на полную луну, у ребенка будет постоянно открыт рот, если на закат — ребенок будет все время заходиться от плача. У поляков в Судетах девушке нельзя было смотреть на аиста, чтобы не родить внебрачного ребенка. На Рус. Севере считалось, что если женщина хочет родить девочку, то в момент первого шевеления плода ей следует посмотреть в зеркало, а если мальчика, то в окно (см. в ст. Беременность).

Рекомендации и запреты такого рода регулировали и другие сферы. В народной медицине Нижегородского края для излечения от желтухи клали на тарелку живую щуку и заставляли больного внимательно смотреть на нее, пока она не уснет, пожелтев; в этом случае больной выздоровеет. Белорусы запрещали мужчине смотреть в дежу, т.к. в противном случае он бы уподобился женщине и у него перестала бы расти борода; девушке же, наоборот, советовали: «Подывися у дежку! Будеш такая пышая, як эта теста поднялоса!» (ПА, брян.). У сербов перед приходом сватов девушки плели венок и смотрели на сватов через него, чтобы быть красивыми как цветы; то же они делали и на летний Иванов день, глядя через венок на солнце, чтобы быть румяными. В Тарновском воев. двух кротов клали в горшок и ставили его в конюшне перед лошадьми, чтобы те смотрели на кротов и становились такими же гладкими и упитанными. В Боснии укушенному змеей человеку запрещали смотреть на огонь, чтобы не усугубить жжение в ране. В Пермском крае по окончании свадьбы, когда гости разъезжались со двора, невесте запрещали даже выглядывать в окно, чтобы впоследствии она не скучала, сидя дома. У юж. славян в день Сорока мучеников и другие праздники люди старались не смотреть на веревки и уздечки, чтобы летом не видеть змей. В ряде традиций опасным считался взгляд новобрачной, способный испортить (сжечь) посевы, навредить скоту, сглазить человека, вызвать град и т.д. Поэтому, например, у балк. славян невесты первое время после свадьбы ходили с закрытыми лицами и им запрещалось смотреть прямо и вдаль.

Посредством взгляда можно было приобщиться самому или приобщить некий объект, субстанцию к сфере сакрального. Украинцы Прикарпатья считали, что вылечить желтуху можно, если в церкви посмотреть в освященную чашу. В Чехии, чтобы обеспечить высокие удои молока, коров поили и обмывали водой, на которую, согласно тексту заговора, «смотрел Христос»: «...Vodicko, vodicko... ty hledfs do nebe, Pan Jezfs — do tebe. Poslala mne Раппа Maria k Tobe, nabral jsem ji memu uzitku dobytku» [...Водичка, водичка... ты смотришь в небо, Господь Иисус (смотрит) на тебя. Послала меня Дева Мария к Тебе, набрал я ее на пользу моему скоту] (Вел.ЧЗ, № 213).

Взгляд также был способом социального освоения человеком окружающего мира, в том числе способом его завоевания, преодоления трудностей, выяснения истинных намерений партнера, внушения окружающим уважения к себе и т.д. Так, на Рус. Севере после венчания, когда невеста с женихом возвращались домой, невеста, прежде чем сесть за свадебный стол, должна была оглядеть всех и вся, чтобы быть смелой в новом доме, быстрее обжиться в нем, быть любимой домочадцами и мужем (вологод., Новгород.). В Заонежье верили: чтобы избежать порчи со стороны тех, кому не хватило места за свадебным столом (в том числе колдунов), невеста и жених должны пристально посмотреть им в глаза. В русском рукописном заговоре, обращенном к вражескому мечу, говорится: «...усмотрю тя, брата своего, очима своима, тогда убоится сердце [твое] от смотрения моего...» (ИОЛЕАЭ 1890/69:139), ср. также игровые формы «визуальных состязаний» вроде игры «в гляделки», когда победителем признается тот, кто «пересмотрит» соперника. По новгородским поверьям, чтобы внушить своему избраннику любовь, нужно было пристально смотреть ему в глаза: «смотри только чаще и больше в глаза девка парню и парень девке: беспременно полюбит»

(Маз.СЧ:26).

В то же время, поскольку взгляд является проводником истинных чувств, то русские верили, что в глаза собеседнику не смотрит тот человек, у кого совесть не чиста. Поляки Поморья считали, что если заставить девушку посмотреть в глаза медведю, он определит, «честная» ли она, и если нет, то обязательно подаст голос. Считалось, что ведьму можно узнать по тому, что она не смотрит прямо в глаза человеку (в.-слав.).

В севернорусских любовных заговорах и заговорах на красоту взгляд, неотрывное «всматривание» в человека воспринимается как свидетельство восхищения, любви и т.д., ср.: «Молодые молодцы, красные девицы, старые и малые, бедные и богатые, холостые и неженатые — все бы на меня, рабу Божию, зрели и смотрели, очей ясных не сводили и казалась бы я, раба Божия, мила и бела, румяна и красна, белее белого света, теплее красного солнца, светлее злата месяца, красивее частых звезд» (архангел., РЗЗ, № 559) — и тем самым становится способом обретения девушкой «славутности» — доброй молвы о красоте и поведении девушки, ее хорошей репутации.

Будучи формой контакта, «смотрение» друг на друга было способом формирования отношений между людьми, в связи с чем взгляду придавалось большое значение в свадебном обряде. В Пермском крае, когда в церкви на молодых накладывали венцы, они не должны были смотреть друг на друга: если они друг другу во время венчания не понравятся, то не будут любить друг друга всю жизнь. В Калужской губ. молодая, отправляясь к венцу, прятала за пазуху зеркало, а вернувшись, давала мужу посмотреть в него, чтобы муж ее любил. У фракийских болгар, когда свадебная процессия приближалась к дому невесты, она смотрела в окно на жениха через перстень; если она видела, что в это время жених смотрит в направлении ее дома, ее семейная жизнь будет удачной, и наоборот. У сербов, чтобы обеспечить себе счастливый брак, в день венчания невеста должна была посмотреть на солнце сквозь круг, сделанный из воска, и сказать: «Када се свадило сунце и месец, тада се свадили ja и Moj младожен>а» [Когда поссорятся солнце с месяцем, тогда поссоримся мы с моим женихом].

Одним из наиболее известных у вост. славян магических действий был обычай при выносе гроба из дома или по возвращении с кладбища заглядывать в устье печи, чтобы не бояться покойника. Заглядывание в печь осмыслялось как способ освободиться от нежелательных переживаний, отправив их на «тот свет» (см. Печь, Труба печная). На Новгородчине, вернувшись с кладбища, заглядывали в печь и в подполье со словами: «Ух, нету!» (Сед.0.п0:202). При выносе гроба остающиеся дома дети смотрели в печку, засунув в нее голову, чтобы не видеть покойника и самим не умереть скоро. По житомирскому поверью, чтобы забыть покойного, следовало после выноса его из хаты приоткрыть крышку дежи, заглянуть в нее и сразу же снова закрыть, тем самым символически заперев свой взгляд в деже.

Заглядывание в печь было многозначным действием и практиковалось в составе многих переходных обрядов и ситуаций. Украинцы Ровенской обл. заглядывание в затопленную печь рекомендовали как лечебное средство от детского испуга. В Вологодской губ. молодая, приехав после венчания в дом молодого, смотрела на печь или печной столб и затем трижды обходила с мужем вокруг стола, что знаменовало ее приобщение к новому дому. В Банате жених, войдя в дом с молодой женой, должен был заглянуть в дымоход, чтобы всегда знать и видеть, что делает его жена.

В других случаях смотрение в устье печи как способ «открывания» пути на «тот свет» представляло опасность для человека. Так, в Подолии не позволяли, чтобы молодая, входя в дом жениха, заглядывала в печь: в этот момент возле печи как можно теснее становились бабы и своими телами закрывали ее отверстие; полагали, что если невеста посмотрит в печь и скажет про себя: «Велыка яма, схо- вается тато и мамо», то родители жениха скоро умрут. В Прикамье при проводах рекрута его обязательно «ворочали» назад с дороги, чтобы он впоследствии «вернулся» домой, и при этом заставляли сесть перед печью и посмотреть в нее, что можно рассматривать и как способ избавления от тоски по дому, и как магический прием «привязывания» рекрута к родному очагу.

Взгляд как форма материального контакта подлежал регулированию с помощью запретов и рекомендаций, чтобы обезопасить человека в ситуациях общения с представителями «иного» мира или с людьми, находящимися в переходном состоянии. Так, по поверью белорусов Слуцкого у., если в хате лежал больной, то нужно было, входя в нее, сначала посмотреть на печь, а потом на красный угол, чтобы болезнь не пристала к вошедшему. Общеславянским был и обычай закрывать покойнику глаза (в том числе монетами), чтобы не отправиться вслед за умершим, чтобы покойник не утянул с собой. Поляки верили, что в противном случае он wypatrzy kogos [высмотрит кого-нибудь]. Русские Ярославской губ. объясняли запрет выносить покойника из дома головой вперед тем, что иначе он последний раз посмотрит на дом и высмотрит себе «сопутника». Ср. представление об опасности держать вблизи дома деревья определенных пород, которые якобы «заглядывают» в окно и тем самым выживают из дома семью: «Нэльзя калины садить пэрэд окном, плохо для сэмью. Плодовых около окон нэльзя садить, шоб в окна глядели, — сэмья вымрэ» (ПА, киев., Копачи).

Другие запреты призваны защитить людей, которые сами находятся в переходном состоянии. На Львовщине считали, что младенцу нельзя смотреть в зеркало, иначе он нескоро начнет говорить. Поляки, сербы, украинцы и др. полагали, что роженице, пока она не «очистится» окончательно через 40 дней после родов, нельзя мыться, смотреть в зеркало и в окно и т.д. В ю.-вост. Болгарии роженице 40 дней нельзя было смотреть на луну, чтобы ночью к ней не явились дьяволы.

Массовым был также запрет оглядываться. У болгар, русских старообрядцев Литвы и др. известны легенды, напоминающие библейские сказания о Лоте и его жене (см. в ст. Назад). Иногда запрет оглядываться мотивировался угрозой повторения (т.е. удвоения) нежелательной ситуации (см. в ст. Два). Жители Нижегородской губ. считали, что если во время похорон священник посмотрит назад, в сторону дома, где жил усопший, то в нем опять будет покойник. Белорусы запрещали оглядываться тому, кто разводит огонь в печи, — из опасения спровоцировать пожар в доме. В других случаях нарушение запрета оглядываться сулило человеку неудачу, поскольку символически обращало вспять начатое дело или успешно осуществленное действие (ср. запрет оглядываться при совершении ритуалов лечения, в гаданиях и ворожбе, при ритуальном выведении домашних насекомых или изгнании полевых вредителей, птиц с полей и т.д.). Кроме того, обычно запрещалось оглядываться (а также возвращаться за чем-то забытым) тем, кто надолго покидал родные места.

Благодаря медиативным свойствам взгляда, особенно недоброго, косого, «смотрение» на кого- или что-нибудь считалось источником сглаза, порчи и болезней. Ср., например, представления о св. Касьяне, который «на кого посмотрит — тому несчастье» (вологод., РКЖБН 5/2:432). Из опасения сглазить запрещалось смотреть прямо на людей, ср. запрет смотреть на новорожденного, чтобы невольно не навредить ему (ср. перм. ребенка обглядели ‘не так посмотрели, сглазили’) и т.д. Также повсеместно запрещалось пристально смотреть на внезапно выздоровевшего человека, на корову, если она хорошо доилась, на пышно цветущие фруктовые сады и т.п. Чтобы предотвратить сглаз, надо было сначала посмотреть на ногти своих пальцев, на потолок или другой посторонний объект, тем самым обратив возможный ущерб на самого себя или этот предмет. См. Сглаз.

Представления о взгляде как способе контакта, а также об опасности, которую может заключать взгляд, отразились в поверьях о солнце и змее (символизирующих соответственно свет и тьму, сакральное и хтоническое начала). Хтоническая природа змеи делает ее противницей солнца. Болгары верили, что солнце не может зайти, если на него посмотрела змея. Жители Малополыпи считали, что если бы гадюка смотрела на солнце, оно перестало бы светить, т.к. змея вытянула бы из него всю силу. Жители Боснии и Герцеговины полагали, что, чем дольше змея смотрит на солнце, тем более ядовитой становится, и т.д. Вост. и зап. славянам известно предписание закапывать убитую змею, чтобы солнце не плакало, глядя на нее. В связи с опасностью взгляда хтонических существ ср. представление о василиске, а также известное боснийцам и полякам поверье о том, что когда жаба смотрит на человека, она пересчитывает ему зубы, и они выпадают.

Взгляд и «смотрение» связаны также со стремлением узнать что-либо посредством взгляда, разведать и распознать, увидеть невидимое и познать неведомое.

В семейных обрядах взгляд, «осматривание» были способом признания сообществом нового социального статуса человека. Жители Пермского края говорили: «На человека три раза идут смотреть: когда ребенок родился, когда свадьба, когда помер» (в последнем случае имеется в виду обряд прощания с покойным) (^»Др:85). Таковы «смотрины» невесты, когда сваты, жених и его семья приходили смотреть невесту (см. Смотрины). Если сватовство состоялось, то обе стороны ездили друг к другу — жених к невесте смотреть приданое (смотреть именья, смотреть одёжу), т.е. одежду, а невеста к жениху — смотреть женихово место, когда обходили хозяйство, дом и постройки.

В рамках весенних праздников (Юрьев день, Троица и др.) совершались ритуальные выходы в поле с целью осмотра посевов (см. «Хождение в жито»), имеющие продуцирующий смысл и побуждающие посевы к активному росту. При этом до определенного праздника запрещалось не просто выходить в поле, а именно смотреть на подросшие или начавшие колоситься хлеба. Словаки не разрешали смотреть на лен до св. Яна, а жители польского Поморья — смотреть на жито до дня св. Вита: «Do sw. Wita nie ogl^daj (nie zajrzyj do) zyta, a po swiftym Wicie siadaj czfsto w zycie» [До святого Вита не заглядывай на жито, а после святого Вита сиди часто в жите] (Stelm. ROP:166). У македонцев Скопской Котлины хозяин утром в Юрьев день разгледа пиве [осматривает поля] (Фил.СК:399). У болгар право посещать поля предоставлялось только лазаркам и только в Лазареву субботу; в другое время ни им, ни кому-либо другому нельзя было ходить по полю (3ax.K:203). У сербов Славонии ночью в канун Юрьева дня хозяин босиком, в чистой одежде, с ружьем шел вокруг своих полей и стрелял; все это производилось для того, да прегледа ceoje жито [чтобы осмотреть (проверить) свои хлеба] (ГЕМБ 1936/11:161). В весенних песнях осматривание посевов приписывалось св. Юрию: «Юрай, Юрай, уставай рана, бяры кош, едзь у поле, едзь у поле аглядащ, наша жыта пал1вацЬ> (бел., Весн.п.:158).

Эти ритуальные осматривания и запреты их совершать имели в том числе и значение присматривания, ухода, проявления заботы, на что указывают выражения типа глядеть детей, смотреть детей, глядеть гусей, смотреть корову и под., имеющие значение ‘присматривать, стеречь, ухаживать’.

В составе похоронного обряда «смотрение» -проведывание могло иметь и апотропеи- ческий смысл. В Пермском крае после похорон отца его дочь, вернувшись с кладбища, должна была внимательно осмотреть дом, двор и все хозяйственные постройки и, убедившись, что там никого нет, сказать: «Нету папы? Ну, если нету тебя, то к нам больше не ходи» (УДр:152).

Сходное значение придавалось наблюдениям за поведением небесных светил. Так, повсеместно у славян был известен обычай «караулить солнце», т.е. в определенные праздничные дни на восходе смотреть, как солнце меняется, переливается, движется необычным образом и т.д. (см. Игра солнца), ср. в грамоте царя Алексея Михайловича воеводе Тимофею Бутурлину (1652): «...в Белегороде... сходятся многие люди мужского и женского пола позором, и в ночи чародействуют солнечного всхода первого дня луны смотрят...» (Новомбергский Н. Я. Материалы по истории медицины в России. СПб., 1906/3/1:76). Не менее популярны были и наблюдения за месяцем, гадания по нему и т.д. (см. Луна).

Взгляду, видению и «смотрению» придавалось большое значение в ситуациях контакта человека с мифологическими существами, со сферой чудесного, с представителями «иного» мира. Часто люди намеренно шли на контакт с ними и в особые, наиболее опасные дни календаря подсматривали и караулили демонов (на перекрестке, в хлеву, на поле), чтобы распознать ведьму, выследить ее, покалечить, предотвратить нежелательные последствия ее действий (см. в ст. Распознавание). Люди специально подсматривали или же становились невольными свидетелями, например, отбирания молока, того, как кто-то прячет и заклинает клад, как вылезает из колыбели и пожирает всё в доме подменыш, как расцветает папоротник и т.д.

Особую группу визуальных ритуалов составляли гадания, основным способом которых было пристальное вглядывание в воду, прорубь, колодец, зеркало, окно, что позволяло открыть границу между «этим» и «тем» миром и истолковать увиденное как предвестие своей судьбы. Например, в Пошехонье девушки под Новый год гадали у проруби: зажигали свечку или лучину и внимательно смотрели в воду, где должен был показаться суженый; верили, что он может утащить девушку с собой, поэтому ей предписывалось «чураться» (см. Гадания). В других случаях гадания, напротив, были основаны на случайном выборе и предусматривали сознательное невидение гадающего, для чего ему закрывали глаза: не глядя, девушки вытаскивали поленья из поленницы, гадая по полену (голому, суковатому и т.д.) о том, каков будет жених. Действия, аналогичные таким визуальным гаданиям, часто совершались и в других ситуациях. Так, на Рус. Севере при сглазе или порче женщина должна была посмотреть на свое отражение в воде, обмыть ею себя или ребенка и сказать: «Чур, мои губы! Чур, мои зубы! Чур, моя дикая дума!» (с.-рус., СбМАЭ 1999/LVIM70), тем самым вернув порчу в «иной» мир. В Заонежье при пропаже скотины в лесу хозяйка пристально вглядывалась в подойник, и т.д.

К таким гаданиям близки по форме и смыслу широко известные всем славянам магические ритуалы, во время которых человек должен был смотреть через отверстие, тем самым фокусируя взгляд на объекте. Заключение объекта, находящегося на расстоянии от смотрящего, в магический круг призвано было изолировать его от всего случайного и тем самым выявить его истинную сущность, а также вернуть утраченное, восстановить порядок и благополучие. Ср. Круг, Сквозь.

У вост. и зап. славян всматривание в отверстие считалось средством распознавания демонов и душ умерших (см. Невидимый). Чтобы увидеть домового, лешего, распознать ведьму, в определенные, обычно праздничные дни на подозреваемых в колдовстве смотрели через отверстие в бороне, замочную скважину, калач, рукав, цедилку, хомут, смотрели, нагнувшись, назад между ног, и т.д. Поляки считали, что если на масленицу подобрать на кладбище кусок гробовой доски с выпавшим сучком и посмотреть через отверстие в доске в окно корчмы, то можно увидеть дьявола, который стоял за каждым, кто продолжал танцевать там уже после полуночи, когда наступал Великий пост. Чтобы увидеть предков, посещающих дома в поминальные дни или через 40 дней после смерти, надо было ночью посмотреть на оставленный с ужина накрытым стол через хомут, решето, вынутый верхний косяк двери (рус., бел.) или особую косточку от сожженного в печи кота (пол.). В Полтавской губ. после закладки дома хозяин оставался на ночь на месте строительства и, установив там борону и разведя на земле небольшой огонь, смотрел через отверстие бороны. Считалось, что если дом ожидает благополучие, то некое существо в шерсти придет заливать разведенный огонь, а если бедность, то появится голое существо, которое будет греться у огня.

У юж. славян «смотрение» через отверстие практиковалось в ряде других магических ритуалов. Чтобы посадить на землю или вернуть домой летающий рой, на него надо было посмотреть через кольцо, пройму рукава, штанину и др. (серб.). У болгар в р-не Кю- стендила на Преображение женщины протыкали веретеном подсолнечник и смотрели через дырку на своих мужей, если подозревали их в измене, чтобы те «преобразились» и вернулись к своим женам. У словенцев под Новый год кто-нибудь из домочадцев трижды обегал вокруг дома, а затем смотрел внутрь через окно: увиденный в доме крест предвещал смерть в семье в течение года. Болгары прогоняли градоносные облака, глядя на них через отверстие в обрядовом калаче. У болгар в окрестностях Аовеча то же действие использовалось как средство любовной магии: девушка, желающая добиться любви молодого человека, должна была посмотреть на него через отверстие в калачике, замешенном на молоке кормящих матери и дочери, и т.д. Такое действие могло иметь также вредоносный характер. Сербы считали, что если через круг, сделанный из недогоревших погребальных свечей, посмотреть на женщину, она станет бесплодной; если на судью — он не сможет осудить обвиняемого.
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Т. А. Агапкина
СМОТРИНЫ — свадебная церемония, входящая в состав сговора свадебного и представляющая собой продолжение сватовства. В свадебном обряде известны два вида С.: осмотр родственниками невесты дома и хозяйства жениха, известный всем славянам, и С. невесты (иногда обоих молодых) в ее доме как первое свидание жениха и невесты в присутствии родных (рус.).

Смотрины хозяйства жениха могли происходить перед официальным сватовством (словен. нотран.), после малых запо'ш, т.е. первой, предварительной помолвки (бел.), в конце сговора после угощения в доме невесты (укр. Чернигов.), иногда и после обручения (макед., словац. верхненитран.), после первого оглашения помолвки в церкви (пол. варшав). Реже с хозяйством и имуществом жениха знакомились еще до сватовства (укр. Житомир., словац. тренчин., чеш. силез.). На С. к жениху приходили обычно родители и родственники невесты (с.-рус. позоряне, смотроки, смотрители места, серб, угледа- чи, угле^ани). У зап. славян родители посылали вместо себя постороннего человека (пол.), представительницу невесты (пол. радом.), двух женщин (словац. турчан.); у словаков и лужичан для ознакомления с хозяйством жениха отправлялась нередко сама невеста.

В Польше С. дома и хозяйства жениха происходили в четверг, субботу или воскресенье. У русских Вологодской губ. для поездки к жениху выбирали скоромный день, ехали с лучшей сбруей, но без колокольчиков, и по приезде не раздевались. В Воронежской обл. родители первым делом брали в руку кочергу и заглядывали в печь, а в некоторых селах Ср. Поволжья они смотрели на матицу, чтобы обеспечить доброе отношение к их дочери в новой семье.

В различных районах России, Белоруссии, Украины, Польши при осмотре хозяйства жених нередко обманывал гостей: одалживал на время у соседей хозяйственный инвентарь и скот, ульи, солому в овине, занимал деньги, подменял лошадей, просил у соседей выдать постройки и скирды хлеба за свои, заимствовал зерно, насыпал зерно в ларь поверх мякины или на дно перевернутых пустых кадушек.

На Рус. Севере гостей сразу же угощали чаем, но их лошадям до конца осмотра корма не давали, и лишь если гости оставались довольны осмотром, им снова подавали чай, а лошадям корм. Гостям предлагали раздеться только по завершении осмотра, стороны сообща молились Богу и садились за стол. У вост. славян, поляков, сербов ознакомление с имуществом завершалось угощением, которое устраивали родители жениха. Во время застолья стороны окончательно договаривались о браке, «пропивали» невесту, условливались о дарах, приданом и т.п.

Если родители невесты были довольны осмотром, то приглашали пожаловать с женихом к себе на обручение (с.-рус., пол. мазо- вец.). В противном случае отменяли свадьбу на этот год (мазовец.), уезжали без второго чаепития, даже не заходя в дом (с.-рус.).

В Польше посетители в этом случае выходили из дома задом (ломжин.), а отвергнутый жених в отместку втыкал палку в стреху дома невесты со словами: «Abys dopoty stala panng, jak ta laska w strzesze!» [Чтоб ты так долго оставалась в девках, как эта <остается>палка в стрехе] (кроснен., Кот.РАЕ 8/1:124).

Аналогичные смотрины хозяйства невесты как самостоятельный обряд известны реже. В таком виде они происходили у русских Псковской губ. (подым - нячивать, подымнячить), у чехов Силезии (obhledy), во многих районах Польши и у кашубов. У словаков Нитры, где придавалось большое значение тому, чтобы невеста была не беднее жениха, перед обручением родители жениха посылали в дом невесты двух женщин на prezierky, которые детально осматривали все хозяйство и расспрашивали невесту, смотрели сусеки с мукой, замеряли шагами навоз, считали скот в хлеву. Чаще всего, однако, С. имущества невесты входили в состав сватовства, С. невесты или обручения.

Смотрины невесты или, реже, обоих молодых как самостоятельный обряд наиболее характерны для русской свадьбы, но известны и другим славянам (словакам, болгарам, сербам). Они были особенно необходимы, если невеста была издалека, если жених не видел невесту, не участвовал в сватовстве или решение за него принимали родители. С. невесты могли соединяться с осмотром ее имущества, как, например, у русских (вологод., вят.), у украинцев (чернигов.). Иногда и С. жениха происходили во время осмотра его хозяйства, напр., у русских в Смоленском у. Обряд С. невесты (а иногда и жениха) мог включаться в церемонию сватовства. Например, на сватовстве после договоренности сторон о браке С. невесты устраивали у русских Вологодской, Калужской губ., Нижегородской, Воронежской обл., при повторном приезде сватов — у белорусов Могилевской губ. У юж. славян С. обычно приурочивались ко второму, официальному сватовству (хорв. славой.; словен. белокраин., крас., прекмур.) или предшествовали ему (серб, банат., ресав.). У сербов в период сговора сваты жениха (просци, огледачи) предварительно тайно выясняли условия жизни в доме невесты, однако специального названия этот визит сватов не имел. В с.-зап. Болгарии перед сватовством случалось так наз. заглеждане, когда сваха или мать жениха приходила к девушке посмотреть приготовленные к свадьбе подарки (видин.). В Хорватском Загорье к невесте на С. (ogledi) приходила мать жениха, которую в дверях встречали невеста и ее родители, и, получив положительный ответ на намек о целях своего визита, расспрашивала невесту, нравится ли ей жених, как долго они любят друг друга и т.п. Если же мать жениха не приходила, для невесты это было равносильно отказу. С. невесты входили в состав обручения, завершающего предсвадебный сговор, например, у русских и у болгар. На Рус. Севере обряд С. невесты иногда бывал приурочен к церемонии кануна свадьбы, например, совершался перед началом девичника (вологод., нижегород.) или включался в него (вологод.).

Ритуальные действия на С. касаются проверки и оценки внешности и физических качеств невесты (реже — жениха или их обоих), а также хозяйственных способностей будущей жены. В с.-вост. Чехии, когда жених приходил смотреть невесту, она старалась увидеть его раньше, чем он ее, чтобы впоследствии иметь власть над мужем в доме. У русских невесту в нарядной одежде выводила на показ обычно одна из женщин: ее мать (вологод.), подруга, крестная или тетка, ближайшая родственница вывожатка, некрасивая старуха (казан.), заседка (ярослав.) и т.д. У белорусов это делал сват (мо- гилев.), у сербов — сноха или замужняя сестра невесты. Перед лицом невесты зажигали пучок лучин (казан.) или сам жених со свечой в руках поворачивал и осматривал невесту (вологод.). Невеста показывалась гостям в разных нарядах, трижды меняя их перед каждым выводом (вологод., казан.) — наряд ломала (орлов.). В Ярославской губ. в конце показа ее выводили в зимней одежде. У сербов отец жениха целовал невесту, а она его в руку. Жениха и невесту ставили друг перед другом, и они молча смотрели друг на друга, после чего каждого из них уводили и узнавали по отдельности их мнение о партнере. В Калужской губ. молодых сводили и ставили вместе («на одну доску»), и невеста спрашивала жениха: «По нараву я тебе?» Если жених отвечал: «По нараву», молились Богу и давали молодым выпить пополам рюмку вина, после чего они целовались (ФКГ:125). У русских на С. проверяли походку — просили пройтись невесту или обоих молодых, чтобы убедиться, что они не хромые. На Украине так проверяли жениха, чтобы посмотреть, не кривой ли он или горбатый (полтав.). В Вологодской губ. просили жениха и невесту сказать слово, чтобы проверить, не немые ли они, и заставляли молодых помериться ростом. Во время чаепития наблюдали за поведением невесты, выясняли, не глупа ли она, не страдает ли косноязычием, слепотой или глухотой. Чтобы убедиться, что невеста хорошо видит, просили ее поднять оброненную иголку (казан.). В Вятской губ. мать жениха и сватунья поворачивали невесту на все четыре стороны и ощупывали, годится ли она на тяжелые работы. С проверкой хозяйственных способностей невесты были связаны испытательные ритуалы. У русских невеста показывала умение мести пол, прясть, ткать или шить, вязать крючком и кланяться, обслуживать гостей за столом, угощать пивом, ставить самовар, разливать и подавать чай. У белорусов она также демонстрировала, какая она работящая. У сербов невеста выходила к приехавшим с вязанием в руках и стыдливо смотрела на свои спицы.

У белорусов, юж. славян и словаков на С. невесту показывали жениху не сразу, а выводили вначале подставную невесту. Так, в Могилевской губ. сват дважды выводил вместо невесты ее подругу, спрашивая: «IJi харош тавар?», на что присутствующие отвечали: «Харош, да не наш». В третий раз он выводил настоящую невесту, и гости отвечали: «Тавар харошы i наш». После этого невеста выпивала стакан водки от свата, клала на тарелку платочек и бросала его жениху в подол рубахи (ЭБ:451). У болгар Бургасского окр. на обручении к родственникам жениха поочередно выходили на показ четыре подруги невесты, и только на пятый раз им показывалась сама невеста, которую родня жениха признавала хорошей «парой в упряжку». У хорватов Загребского окр. на официальном сватовстве невеста также выходила к гостям не сразу, вначале один или два раза к ним выходила подставная невеста. У словаков юж. Тренчина на сватовстве к жениху выводили старую беззубую бабу и еще трех-четырех мнимых невест, прежде чем показывали настоящую, которую жених признавал.

Среди других действий на С. мог происходить также осмотр одежды и приданого невесты (у русских, у болгар), договор сторон о приданом, дарах и прочих свадебных расходах, «пропивание невесты», рукобитье и благословление молодых (у русских). У белорусов иногда за С. невесты родители жениха или сам жених платили невесте деньги — агляднае. В ю.-зап. Македонии платой за С. невесты считался баба хакъ — брачный выкуп за невесту. На Рус. Севере и в Ср. Поволжье С. обычно заканчивались чаепитием и молодежными танцами с пением до утра, жених приглашал танцевать невесту.

Итогом С. невесты было решение сторон — их согласие на брак или отказ. В Ярославской губ. жених с родителями удалялся в другую избу делиться впечатлениями от С. Если невеста понравилась, приглашали ее родителей к себе смотреть хозяйство, в противном случае посылали посла с отказом или обещали сказать о своем решении позже, после осмотра родней невесты дома жениха. В Ср. Поволжье родственники жениха, если невеста им не нравилась, уезжали домой после обсуждения в сенях, не заходя в избу. Если же невесте не нравился жених, она уходила в чулан и сбрасывала наряд. В Вятской губ. в знак согласия жених выпивал несколько чашек чая, а если был недоволен невестой — только одну чашку и переворачивал ее кверху дном.

Возможным отказом и боязнью огласки объяснялось совершение С., как и сватовства, т а й к о м, в позднее время суток. Так, в Вологодской губ. смотреть невесту ехали без колокольчиков, вечером, в Архангельской губ. — ночью. В Архангельской, Вологодской, Ярославской губ. по приезде останавливались у знакомых или у соседей невесты. С. происходили втайне, без огласки, втихомолку (воло- год., нижегород.), в глухую полночь или после полуночи (вологод.).

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд.

А. В. Гура
СНЕГ — символ чистоты, белизны, богатства, изобилия; влага, влияющая на вегетацию и плодородие; первый снег считается целебным, день его выпадения знаменует успешные начинания в работе (см. Первый— последний). В различных контекстах соотносится с дождем. Входит в ряд объектов с семантикой множества: мука, песок, искры, звезды, ягоды, насекомые, деньги и т.д., ср. полесское название снега: белые мухи. С. как непостоянная субстанция (ср. загадку о С.: «Зимой горою, весной водою») — может служить предвестием изменений в природе и жизни человека; способность снега принимать различные формы (сугробы, «шапки» на столбах и т.п.) также используется в гаданиях, приметах и пр. В то же время метель, снежная буря и подобные явления непогоды приписываются действиям мифологических персонажей (см. Ветер, Вихрь).

Происхождение С. По народным представлениям, С. был раньше мукой, но женщина подтерла ею ребенка, и Господь в наказание превратил муку в С. (болг.); считается, что снег возник тогда, когда люди «испортились» и стали грешить (болг. родоп.); полагают также, что снег происходит от белых одежд Бога, которые он рвет на куски и пускает сверху (болг. ловеч.). Черный С., «кровавый» С., с неприятным запахом (болг.), ядовитый С. (серб, отровни снег) Господь посылает в случае, если люди много грешат. Властителями снега представляются святые, празднуемые зимой, — Дмитрий, Никола зимний и Афанасий: первые снежинки сыплются с их длинных белых бород (болг.). На Гуцульщине полагали, что ветер пригоняет с моря и трясет над землей дождь или снег — в зависимости от времени года.

Погодные явления, сопровождаемые С., представляются деяниями мифических существ. Метель и пурга якобы производятся чертями, которые либо свадьбу справляют, либо просто потешаются (костром.); град и снег несут на своих крыльях ветры или же выдувают их изо рта (рус.). Полагают, что зимой злые духи бегают по полям и от холода дуют себе в кулак: от этой прогулки бесов снег сдавливается и трещит под ногами людей, а от дуновения в кулак возникают бураны и метели (рус.). Сильный ветер со снегом белорусы называли крута, верили, что это нечистая сила, черт, поэтому бросали в него нож, чтобы пошла кровь. По белорусским поверьям, если зимой умирает ведьма или колдун, то поднимается снежная буря, снег с ветром бьет в лицо до тех пор, пока тело не занесут в церковь.

У болгар, македонцев, отчасти у сербов выпадающий весной С. приписывался капризному характеру «бабы Марты». Чтобы «баба Марта» не сердилась и не насылала снег и метель, в первый день марта во дворе, на окна, на стреху вывешивали красную ткань. В легенде о бабе, преждевременно выгнавшей овец в горы, С., метель, мороз выступают как средства возмездия и наказания непослушной старухи со стороны антропоморфных месяцев, откуда такие названия С., как з.-серб. бабини ]арци [бабьи козлы] ‘снег в марте’, макед. (Кукуш) бабини japuuima [бабьи козлики] ‘мелкий колючий снег’.

Появление С. как знака зимы (в противопоставлении лету) уподобляется прилету птиц весной (ср. обозначение С. в загадках у русских, белорусов, чехов: «Летят (белые) птицы без крыльев, садятся без ног»). Последний в сезоне крупный снег болгары называют щърков снег ‘аистов снег’ (с.-з.-болг.); снегом «для аистов» может называться С., который выпадает в первый день февраля, тогда как неожиданный апрельский снег называется «ласточкиным» (болг. ловеч.). В Полесье о весеннем С., особенно выпавшем на Благовещение, говорили, что он «на бусла падае» (ПА, гомел., Золотуха). Если громко чирикают воробьи или вороны садятся по крышам, это предвещает С. зимой или дождь летом (укр. гуцул.).

Выпадение С. служит сигналом окончания работы пастуха (в.-слав., з.-слав.), ср. бел. полес. «Снег напау, и пастух пропау»; таяние снега — знаком начала распевания «веснянок» (полес.). О смене сезонных работ в связи с таянием снега сообщают крики птиц, например, жаворонка: «Тиливоз, тиливоз, покинь сани, бери воз!» (ПА, киев., Копачи). Существует якобы такая птица, которая кричит «Сниг! Сниг!», предвещая снег, и «Дюгы! Дюгы!» — к дождю (ПА, Житомир., Курчица).

Обилие снега ассоциируется с богатством, изобилием и плодовитостью. Снег (как и дождь), падающий в день венчания, сулит молодым богатство, довольство, счастье (в.-слав.), хотя иногда предвещает пьянство жениха или его отца (брян.). Нередко С. во время свадьбы объясняется тем, что молодые любили есть много сметаны (брян. труб- чев.), ели пригары со сковороды (брян., волын.). У русских снег, выпадающий 1 октября, на Покров («придет Покров, девка голову покроет»), был предвестием свадеб. О забеременевшей девушке в шутку говорили: «Снежинка попала» (Доп.Оп.:249). Росту и успешному развитию новорожденного благоприятствовало, если по дороге на крещение и обратно шел С. (бел. витеб.).

Обилие С. сулит богатый урожай: в Полесье известны легенды о невиданном урожае зерна, который случился там, где человек 

посеял хлеб прямо по снегу, или там, где выпавший летом снег не очистили с цветущих посевов. Полагают, что урожай будет столь велик, сколь высок слой снега зимой (болг., серб., черногор.), при этом особенно плодоносным считается декабрьский снег (ловеч.): «Дебел сняг, голям (дебел) комат» [Толстый снег, большой (толстый) кусок] (Лов.:273).

Снег на праздники — на Крещение или в его канун (бел. гомел., укр. Чернигов., в.-серб.), Сретение (серб.), в день св. Юрия (гомел. лельчицк.) — предвещал хороший урожай зерна, а также густую траву на пастбищах; на Рождество и в его канун — урожай фруктов (словац., укр.), на Новый год — картофеля (укр. Житомир.) и т.д. В зап. Белоруссии, если на Рождество, Новый год, Крещение на ветках деревьев лежал снег или иней, полагали, что уродятся зерновые. На Новый год, если шел снег, то верили, что куры будут нестись круглый год (укр. закарпат.), пчелы принесут много меда (с.-в.-серб.). В Чистый понедельник наблюдали: если кругом было «чисто» от снега, то и в лесу летом не ожидали грибов и ягод, а если идет или лежит снег, то будут и ягоды, и грибы (с.-рус.). И напротив, иногда отсутствие снега на святки рассматривается как знак обильного урожая ягод (ПА, гомел. лельчиц.). Выпадение же снега на Вербной неделе обещает появление множества вредных насекомых (чеш., полес.), в канун Рождества или Крещения — комаров (гомел.), а также мор домашней птицы (чеш.).

Урожай грибов в лесу ожидали, если С. лежал кучками, сугробами, собирался шапками на заборе (гомел.). Метель в канун Крещения означала, что летом будет много белых грибов (ПА, брян., Челхов). В день Сорока мучеников пытались перекинуть через дом снежки с помощью палочек: если это удавалось, то верили, что найдут летом утку с яйцами (бреет.).

Для получения хорошего урожая сев и посадку овощей начинали в тот день недели, когда выпадет первый снег (бреет., во- лын.): так сажали картофель, чтобы был чистым, и капусту, чтобы выросла белой как С. (гомел., Житомир., брян., волын.).

В народной магиии и медицине используется, как правило, первый — чистый и белый — С., а также весенний (мартовский) С. Болгары первый выпавший в году С. считали целебным, поэтому всем жителям предписывалось поваляться в нем, умыть лицо, чтобы быть здоровыми. Первым снегом мыли больные глаза (гомел.), лицо и руки, чтобы не бояться холода (ровен.). Чтобы лицо было чистым, умывались первым снегом или градом (гомел. лунинец.). При выведении бородавок зимой их терли не песком, а снегом (полес.). Чехи отмечали летом «Снежную Деву Марию» (Раппа Maria Snezna, 5.VIII) — праздник, связанный с поверьем о чудесном выпадении летом С., остановившего мор. В зап. Белоруссии на чистый снег выносили мусор на Рождество, на Новый год и Крещение, чтобы в поле не было сорняков и в доме было чисто. Собирали С. и в Чистый четверг: его топили и обливали этой водой с улицы хату (бреет, ляхович.).

Весенним снегом лечили больных, а также окропляли добытой из него водой плодовые деревья и ульи, чтобы лучше роились пчелы и черви не портили фрукты (орлов.). Иногда такой С. собирали и топили на последней неделе Великого поста, посыпали четверговой солью и обливали рано утром домашний скот, предохраняя его тем самым от болезней (рус.). В Полесье рано утром на Сретение набирали во дворе снег и держали в доме, пока не растает, а позже пили «сретенскую воду» (стрэчна вода) сами и поили ею детей, чтобы все были здоровы (ПА, гомел., Верхние Жары). С той же целью в Чистый понедельник пекли хлеб, замешенный на воде из собранного на Сретение и растопленного снега (чернигов.); этой же водой умывали плачущего ребенка от «сглаза» и испуга, кропили скот; умывались ею сами, пили и хранили в течение года как лекарство (чернигов., брян.). С. для такой воды, которой затем промывали больные глаза, зубы, должна была собрать девушка или вдова (ПА, брян., Челхов). По воде от собранного на Сретение снега гадали о весеннем разливе рек: если воды получается много, то ожидают много талой воды, большого паводка (чернигов.).

С. используется в играх на масленицу и бесчинствах в различные зимние праздники. Например, лиц, подлежащих осмеянию, забрасывают снегом, закапывают в С., валяют и «купают» в С., мажут им лицо снегом и т.п. Во время ритуальных бесчинств зимой ворота и калитки подпирают кучами С. (с.-рус., ц.-рус.). У словаков во время ритуалов с чучелом Марены (символом зимы и смерти) дети бросали в нее снегом или грязью.

У вост. славян, особенно у русских, известны многочисленные рождественско-ново- годние девичьи гадания со снегом: снег кидали через плечо и слушали, в какой стороне залает собака (с.-рус.); бросали С. на скатерть, фартук, которые трясли со словами: «Палю, палю бел снег среди поля...»; бросали горсти С. навстречу ветру и по его падению определяли, выйдут ли замуж за молодого парня или за старика (рус.); отыскивали спрятанное в снегу на большом блюде кольцо — в чьей кучке оно окажется, та быстрее выйдет замуж (херсон.), и т.д. По искристому С., принесенному в дом, судили, будет ли замужество счастливым; ложились в снег, а утром по форме оставленной ямки — ровной или неровной — определяли, спокойный или сварливый будет характер у мужа (рус.). На Черниговщине гадали со С. в день св. Андрея: делали во дворе мостик из палочек и сеяли сверху лен; сеяли также лен прямо на С. и заметали фартуком или поясом, желая во сне увидеть жениха.

В сновидениях реализуются различные аспекты символики С. Так, к выпадению снега снится рыба (бреет., ровен.), особенно белая (бреет, кобрин.), например плотва (бреет., Чернигов.); грибы (гомел.), а также и покойник (волын. любешов.). К С. или дождю снятся пчелы, рой пчел (бреет.).

Снежный буран, связываемый с представлениями о нечистой силе, во время свадьбы сулит ссоры, злобу в будущих семейных отношениях (сум.), метель — плохую жизнь молодых (бреет, ивацевич.). У гуцулов С. (как и ветер) на Новый год предвещает неспокойную жизнь, беспорядки в крае.

Многочисленные приметы и гадания, связанные с определением начала выпадения и таяния С., отражают параллелизм летних и зимних праздников, дождя и С. Заход солнца за тучи у всех славян предвещает снег (соответственно, дождь летом); если на деревьях осенью рано опадают листья, то зима ожидается снежной (пол., болг.). Если на Сретение, когда «зима с летом встречаются», много С., считают, что зима продлится долго (житомир., гомел.). Если кукушка кончает куковать за несколько недель до Петрова дня, это предвещает раннее выпадение снега осенью (гомел. лельчиц.).

Всем славянам известна погодная примета: если лето дождливое, то зима будет снежной. Если после Нового года шел сильный снег, то после Петрова дня ожидали дождей (гомел. лельчиц.). Если снег на Рождество, то летом на св. Петра ожидают дождя (гомел.). С определением снежной (дождливой) погоды зимой (летом) связаны рождественско- новогодние гадания у сербов: под Новый год оставляют 12 чешуек лука с солью, а утром наблюдают, в какой из них появилась влага; по ее величине судят о количестве снега в зимние месяцы и дождя — в летние. В Хомолье по снегу, выпадающему в 12 зимних дней перед Рождеством, гадают о дожде в течение каждого месяца предстоящего года.

Полагали, что если на Рождество много льда, то на Пасху пойдет снег (словен.), если в Сочельник бадняки покрываются густым слоем пепла, то зимой будет много С. (черно- гор., герцеговин.). Если осенью было много желудей на дубах, также ожидали снежной зимы (черногор., Дурмитор). Наблюдали: если звезды зимой дрожат, то на следующий день пойдет С. (житомир. овруч.). Если дети долго заигрывались на дворе или в избе, то это предвещало С. зимой или дождь летом (бел. витеб.). Существовали и специальные гадания о С.: в канун дня св. Дмитрия чабаны клали топор посреди загона и наблюдали, какая овца ляжет на ручку: белая овца сулила снежную зиму, черная — тихую, если же ложились обе, то полагали, что С. будет только изредка (серб., Болевацкий край). Начало таяния С. связывали с праздником св. Трифона, говоря, что этот святой втыкает головешку в землю, прогревая ее (ю.-в.-серб.).

Лит.: Mosz.KLS:57,59,62-63; Аф.ПВ 1:113, 239-240,291,330,310,500, 2:185-186; 3:740-741; Плот.ЭГЮС:122-123,128,471-472,474; РКЖБН 1:222,233,283,325; 5/4:45,47; ПА; Никиф. ППП:20,31; Бог.ВТНИ:224; Шух.Г24:9—11,206; БМ:338; Марин.ИП 2:58; Пир.438-439; Нед. ГОС:20,32,147,156,180,182,231,273; Раск. 1990/ 59-60:59-60,62; Вал.КД:734; Ho™.RZE:62,165; Zal.CV :109.
А. А. Плотникова
СНОВАТЬ, снование — процесс изготовления основы для тканья, соотносимый в мифологическом сознании с актом творения мира, упорядочением хаоса; начальный этап ткаче- ского процесса, которому как всякому началу придавалось особое значение.

Как важнейший этап ткачества С. окружено рядом запретов — временных, персональных, пространственных, нарушение которых вело к неудаче в тканье, порче полотна и ниток, к несчастьям для человека, который будет носить одежду из этой ткани, болезням скота, к природным катаклизмам (засухе), т.е. к хаосу как в человеческой жизни (ср.: полотно — жизненный путь), так и в космическом плане.

С. могло совершаться на стене (на вбитых в стену колышках) или на раме — тогда ткачиха должна была многократно ходить от колышка к колышку, или на вращающейся «сновальнице». В процессе С. закладывались размеры полотна, при этом надо было правильно рассчитать количество пряжи, чтобы ее хватило и на основу, и на уток, причем без остатка. Работа эта считалась наиболее трудной и ответственной, поскольку ошибки при С. были непоправимы. В Полесье, например, вошедший в дом во время С., чтобы не сглазить работу, должен был произнести благопо- желание-оберег: «С колка на колок, штоб хватило на уток» (ПА, гомел., Стодоличи).

Ради успешного С. считалось необходимым закончить работу за один день, лучше — до захода солнца. Оставлять неоконченную основу на стене запрещалось во избежание несчастий и неудач: волки будут ходить около села; черти будут бегать (сновать) в доме; насекомые будут сновать; тучи будут сновать, но дождь не пойдет; скот будет блуждать (сновать) по лесу во время выпаса; умрет кто- либо из домашних; ребенок может родиться обвитым пуповиной; скотина не разродится; ведьма заберет себе нитки; нитки перепутаются; не хватит ниток на уток; придет досновы- вать ночница и ошибок наделает; жизнь будет неустроенная; домочадцы не будут спать ночью; ткачиха после смерти будет лежать не- прибранная столько, сколько дней основа висела на стене. Особенно опасным считалось оставлять на стене готовую основу — если не могли ее убрать, предпочитали по крайней мере снять несколько последних навитых пасм (полес.).

Наиболее многочисленная группа запретов — временные. Они относились к отдельным дням недели, фазам месяца и «опасному» календарному времени.

Недельный цикл. В каждой славянской традиции были определены дни, благоприятные или неблагоприятные для С.

У вост. славян запрет сновать в понедельник связывался с представлениями о сотворении мира («свет сновался», «Бог свет сновал», «Адам и Ева засновались», «паук свет сновал») или мотивировался тем, что пойдет много ниток на основу, скот будет сновать, ходить (не будет пастись) (полес.). Кроме того, понедельник считался тяжелым днем, в мифический этот день нет «спору», нитки путаются, а мифический Понедельник «берет» пряжу для своих дочерей (полес.). Говорили, что человека, который носит одежду из основанного в понедельник полотна, будут часто бить (бел. витеб.). По другим поверьям, в понедельник благоприятно начинать новое дело, в том числе С., именно потому, что «в понедельник свет сновался» (бел. слуц.).

У юж. славян запрещалось сновать во вторник (болг., Кырджалийский окр.); опасались, что тот, кто будет носить одежду из основанного во вторник полотна, может пострадать от ведьм (хорв.).

В среду не сновали из опасений, что пойдет много ниток на основу, будут лишние нити при навивании, поскольку «Среда крадет», «Среда забирает для своих дочерей» (полес. ровен., гомел.; укр. закарпат.); тканье пойдет плохо и овцы заболеют — будут «крутиться» (словац., Верхний Грон).

Четверг мог также относиться к несчастливым дням, тогда воздерживались от С., чтобы собаки не заболели бешенством (рус., полес.), чтобы не «засновать» дождь и не вызвать засуху (некоторые села Полесья).

В пятницу не сновали, опасаясь неудачи в работе (словац.). В Полесье запрет мотивировался тем, что будут ошибки в работе, куры будут разбредаться со двора; также неудачи связывались с тем, что пятница — это «грешный» день.

Суббота также считалась неудачным для С. днем — в связи с представлениями об окончании сотворения мира в этот день (в.-слав., боен.). Кроме того, суббота была поминальным днем, что делало С. в этот день невозможным в течение всего года (полес., укр. ивано-франков.). В Полесье бытовало убеждение, что С. в субботу может вызвать у ткачихи месячные в неудобное время (например, на свадьбе). Белорусы верили, что если ребенок появится на улице в рубашке из полотна, основанного в субботу, поднимется страшный вихрь (витеб.). В юж. Словакии, в Новограде, «те, у кого есть овцы, не сновали в субботу 

вечером, чтобы овцы не заболели вертячкой» (Zaj.TPP:375). В субботу запрещалось сновать у болгар (Кырджалийский окр.).

В воскресенье были запрещены любые работы, но иногда запрет на С. специально мотивировался тем, что при его нарушении в избе будут сновать мухи, муравьи, тараканы (полес. ровен.).

Хорошими, подходящими для С. днями считались среда или пятница как «женские» дни, а также вторник и четверг (полес.). Наиболее благоприятным в Полесье называли вторник, который в Прикарпатье и Закарпатье, однако, относился к неблагополучным, т.к., согласно местной традиции, «свет сновался» именно в этот день. У словаков предпочитали С. в субботу и четверг.

Следуя лунному календарю, старались не сновать на молодом месяце, считая, что нитки будут «молодыми» (слабыми), будут слипаться, много ниток пойдет на основу (полес. гомел.), полотно будет «молодое» (редкое) (полес. бреет.), ткань будет непрочная (бел. витеб.). Рекомендовалось сновать на полном месяце, чтобы клубки были полными, нитки были крепкими и их хватило для утка (полес. гомел., Чернигов.). Снование посередине месяца делает основу ровной (полес. киев.), а при С. на «сходшх днях» (убывающем месяце) клубки будут быстро убывать (бел.).

Основная часть календарных запретов относилась к весне, периоду от Сретения до начала Великого поста, когда сновали спряденные зимой нитки. Запрещалось С. в сам праздник Сретения (полес.), в среду перед масленицей («Вертящаяся среда») (хорв., Оток), на масленице, в первый понедельник Великого поста, на второй, Глухой, неделе Великого поста, в среду на Крестопоклонной неделе (середина Великого поста) или в течение всей Крестопоклонной недели. На пятой, Похвальной, неделе Великого поста С. не рекомендовалось, потому что ткачиха могла не успеть выткать полотно до Пасхи. Эта опасность в Полесье выражалась формулой-пре- дупреждением: «похвалишься выткать, да не похвалишься сносить», «похвалишеа зробить да не похвалишеа спожыть» (ровен., Нобель; Чернигов., Олбин; гомел., Стодоличи).

Иногда считалось, что нельзя С. во время всего Великого поста (т.к. в это время полагалось уже начать тканье). Запрещалось С. на праздники: Евдокию (1.III), в день Сорока мучеников (9.III), перед Благовещением (25.III), 13 дней между православным и католическим Благовещением (бел.), на Егория (23.IV), на Николу вешнего (9.V) и весь период между ними, в неделю, на которую приходится Благовещение (полес. бреет). После Пасхи не сновали, т.к. начиналось время полевых работ. Хозяек, которые не успели основать основу в положенное время, ждали неприятности. Белорусы верили, что если основа сделана на Проводной неделе (2-й неделе после Пасхи), то человек, который будет носить одежду из этого полотна, после смерти не будет иметь провожатых к могиле (витеб.), если сновать на Зеленой неделе (перед Троицей), то кто- либо из семьи утонет (ПА, Чернигов., Ковчин.), а если на Русальной (неделе после Троицы), то русалки перепутают нитки (ПА, волын., Щедрогор), навредят людям. На Черниговщине рассказывали, что у одной женщины, которая сновала на Русальной неделе, бык начал ходить, опустив голову, от одного угла двора к другому, так же, как ходит снующая женщина.

В осенне-зимний период в Полесье С. запрещалось на праздники: в дни св. Варвары (4.XII,), св. Андрея (30.IX), Саввы и Николая (5.XII, 6.XII), св. Анны (9.XII). У юж. славян С. запрещалось в период от Успения (15.VIII) до Рождества Богородицы (8.IX) — так наз. ме^удневица, несновица (Герцеговина), в период от дня св. Петки (14.Х) до дня св. Дмитрия (26.X) (болг.), в течение следующих за св. Дмитрием мышиных дней (27—29.X), в волчьи дни (И—21.XI), в «медвежий день» (св. Андрей, 30.XI) и весь период от дня св. Андрея (30.XI) до Сочельника (24.XII) (серб., Воеводина).

Широко распространен запрет С. и прясть на святки (от Рождества до Крещения) (пол., укр. карпат., полес., серб.), а также в двунадесятые праздники, прежде всего на Пасху и Рождество — в наказание за нарушение запрета кто-нибудь из членов семьи может утонуть (полес. ровен.).

Запреты мотивировались, в первую очередь, опасностью рождения увечного потомства, болезней скота и вообще нанесения ему вреда; опасностью «снования» вокруг села волков, встречи с ними, нападения их на скот; опасностью неудач и ошибок в работе, нехватки нитей на уток и т.п. Соблюдали запреты, чтобы не «засновать дождь» и не вызвать засуху летом; чтобы не заболела сама работница и члены ее семьи; чтобы собаки не болели бешенством; чтобы не было сорняков в посевах; чтобы не портились масло и другие молочные продукты; чтобы не «засновать» весной вылет пчел из ульев.

Некоторые мотивировки связаны со способом снования: натянутые на стене между колышками нити ассоциировались с преградой, созданием препятствия (для дождя, душ умерших, возвращающихся на землю), а многократное хождение от одного конца стены до другого — с хождением, снованием вокруг села волков, во дворе — скота, в доме — с мельтешением насекомых.

С., как и другие женские работы, запрещалось в поминальные дни (деды), чтобы не «засновать», т.е. не загородить дорогу душам умерших, которые в эти дни посещали свои дома (полес.): «На деды не можно сноваты, бо деды як ити будуть у хату, то запутаюца у кроснах» (бреет., Спорово). Запреты относились прежде всего к дедовой неделе (перед масленицей) (полес., гомел.), дедам в понедельник на Фоминой неделе, в пятницу- субботу перед Троицей. Наказанием за работу в эти дни могла стать смерть одного из членов семьи (чернигов.).

Удачным для С. временем кое-где считалась масленица, т.к. верили, что работа будет идти «как по маслу» (бреет., Житомир.), а также тот день недели, на который приходилось Рождество, в отличие от дней недели, на которые выпали Благовещение, Евдокия, Сретение и которые в течение года считались несчастливыми для С.

Персональные запреты. По некоторым верованиям, в субботу нельзя сновать только девушкам, иначе они не выйдут замуж, и способным к деторождению женщинам, особенно беременным, — чтобы не повредить потомству. Если это все же необходимо, надо попросить старую, неродящую женщину, чтобы она и начала, и закончила С. (бел., полес.; словац.).

Защита от с г л аз а. От удачного С. зависел успех всего тканья. Поэтому процесс С. оберегали от сглаза и вообще от чужого взгляда — старались работать рано утром и быстро, чтобы никто не видел. Иногда, чтобы посторонний не входил в дом во время С., закрывали двери изнутри и не открывали, пока не сделают несколько витков вокруг колышков (укр. Житомир.). Вошедший во время С. должен был посмотреть сначала на потолочную балку или на собственные ногти; бросить под основу уголек из печи, кусочек глины от печи или щепотку сора из-под порога и произнести пожелание, чтобы Бог дал «спор» в работе (полес. Житомир.). Женщина, пришедшая в момент С., должна взять горсть углей, кинуть ее в основу и сказать: «Дай Божэ спир из усих сторин» (ПА, волын., Щедрогор). У словаков в связи с тем, что не каждая женщина умела сновать, основу для других ткачих делали несколько умелиц; иногда женщины собирались и сновали вместе (однако в некоторых селах, напр., в с. Гельпа, считали, что при С. должно присутствовать не более двух женщин, иначе будут ошибки).

Порчей и сглазом во время С. часто объясняли нехватку нитей для утка, отсюда распространенные в Полесье формулы-пожелания: «Коб сновалоса й ишчо на уток оставалоса» и др. (ПЭС:239), которые произносит как вошедший в дом гость, так и сама ткачиха, начинающая работу.

Когда сновали, навивали или ткали, за пояс затыкали нож или ложку, чтобы предохранить работу от сглаза (бел.), клали нож, серп, топор, угли, хлеб, соль, воду под нитками основы (полес.), втыкали в стену или в клубки иголки и булавки — чтобы ведьма покололась (полес.). Некоторые вместо лопатки с дырочками при С. использовали старую ложку, веря, что она противодействует сглазу (полес. бреет.). Если сновали в чужом доме, то основу несли завернутой в полотно, оберегая ее от чужих глаз, клали в нее в качестве оберега краюшку хлеба.

Магические действия, связанные со С., основаны на продуцирующей семантике действия и призваны способствовать продолжению рода, размножению. Так, чтобы корова «побегала», то есть покрылась, после С. надо быстро вытащить колки из стены (полес. гомел.). Чтобы привлечь женихов, девушки в Сборную субботу (на 1-й неделе Великого поста) снуют на улице и засновывают улицу пряжей, чтобы «присновать» к себе женихов (ПА, Чернигов., Олбин).

Ритуальные действия, имитирующие С. и тканье, совершали на свадьбе. Например, у сербов наутро после брачной ночи зятья растягивали для «снования» нитки по дому, произнося непристойные тексты и влезая даже на крышу дома. Неудачи в матримониальных отношениях пророчили детям той женщины, которая нарушила запрет на С. в понедельник: ее сын долго будет ходить свататься, а дочь долго не посватают (укр.). Символическая связь С. с браком прослеживается в Полесье, где лучшим временем для С., как и для свадеб, считали мясоед (от Сретения до Великого поста).

Для обеспечения скорости и успеха в работе быстро выдергивали колки после С., чтобы скорее выткать полотно (ровен.), чтобы колки не отобрали «спор» при другом С.

Ради успеха С. соблюдали ряд условий: не сновали во время месячных, избегали половых сношений накануне С., старались не сердиться, чтобы нитки были хорошие (гомел.), сновали в чистой одежде, чтобы ткань была «счастливой» для того, кто будет ее носить; перед началом работы молились. В день, когда собирались сновать, ничего не одалживали, чтобы не отдать «спор», удачу в работе (полес. Чернигов.). Перед С. хозяйка должна выйти на короткое время во двор — чтобы меньше ниток пошло на основу (полес. волын.) и произнести формулу: «Снуецца, снуецца, нехай и на уток остаецца» (ПА, ровен., Боровое). Чтобы пошло меньше ниток на основу, накрывали клубки, «чтобы не смотрела основа», сколько еще ниток осталось, сновали натощак, чтобы не «заесть» спор, или наоборот, после еды — чтобы уток не был пуст, как желудок. У словаков, если во время С. в дом входила женщина, то для того, чтобы основы было достаточное количество и нити были длинными, вошедшую спрашивали, целая ли у нее рубашка. Если рубаха была дырявая, женщина должна была уйти (в.-словац., Спишский Штявник).

В снотолкованиях С. или тканье предвещало смерть кто-нибудь в доме (болг. михай- ловград.).

Лит.: Владимирская Н. Г. Материалы к описанию полесских народных представлений, связанных с ткачеством. Снование // ПЭС:225—246; Павл. КД:50,52,96,105,106; Боряк КД: 115127; Зел.ИТ 1:311-312; Агап.МОСК:55,60-61; Гура СЖ:138—139,443,506; Левк.СО:76,167; Плотн. ЭГЮС:81; ПА; КА; ВСЭС:105-117; Толст. ПНК:61,74,77-86,96,136,183,186,187,226,255; Толст.СК:201; Никиф.ППП:100,101,247; Вас. БНПП 2:181,410,412,549; КУРил.БНТ:54; Ъор*). ЖОЛМ:359; МиЬ.ЖОП:154; Фил.РЕГ:269; АИФ 307:98; АИФ I 47-IV:528; КОО 1:216; Fed.LB 1:289; Horv.RZE:214; Zaj.TPP:375-376; Zaj.STP:15-24.
М. М. Валенцова
СНОВИДЕНИЕ, сон — образы, возникающие во время сна, которым придается оценочное и прогностическое значение. С. используются в гаданиях, в С. осуществляется связь с умершими, святыми и с другими людьми. Составляют основу для снотолкований — прогностических примет как особого малого жанра фольклора (см. Сонник).

Сны делятся на вещие и пустые в зависимости от их осуществления в соответствии с предсказаниями сонника — от того, сбываются они впоследствии или нет. На это влияют лунные фазы: считается, что чаще сны сбываются на новолуние. Исполнение их зависит и от дней недели. Так, сон в ночь на воскресенье или на праздник сбывается до полудня (ср. рускую поговорку «Праздничный сон до обеда»), а сон на понедельник — «пустой». Вещие С. зависят также от времени ночи (до или после полуночи). С., приснившиеся после полуночи и под утро, исполняются быстрее (бел. мозыр., бреет.; укр. волын., ровен.; черногор.), страшные сны, сулящие близкую смерть, снятся около полуночи (пол. цешин.). На исполнение С. влияет и поза спящего: сбываются сны, приснившиеся человеку, спящему на правом боку (ровен.), и не сбываются при положении тела навзничь или ничком (пол. тарнобжег.). Человек, видящий вещие сны, называется сновидущий (рус.), а часто видящий сны — сновидец (рус.), sriifk (кашуб.), что иногда расценивается как симптом болезни (серб, поморав.).

Существуют способы предотвращения исполнения нежелательных С. Чтобы не сбылся страшный С., переворачивали подушку (рус. калуж.), выворачивали наизнанку белье и наволочку (бел. витеб.), не рассказывали С. три дня (бел. гроднен., гомел.; укр. ровен.) или, наоборот, старались поскорее его рассказать (рус. калуж., макед. велес.), вешали на придорожный крест полотно, сотканное от заката до восхода (укр. ровен.), приносили пожертвования в церковь (бел. гроднен.), садились на поперечную лавку, хватались за дерево или за железо со словами: «Куды ноч, туды сон. Як нэ встанэ зрубанэ дэрэво на пни, шчоб так нэ став сон на правды» (ПА, ровен., Озерск).

Чтобы запомнить приснившийся сон, клали под голову камень (пол. ченсто- хов.), а проснувшись, кусали угол подушки (витеб.) и избегали смотреть в окно (укр. волын., ровен.; пол. влоцлав.). Чтобы поско

рее забыть С., нужно взять себя за темя (рус. Воронеж.).
Различные магические способы вызывания вещих снов использовались в гаданиях. Например, на Андрея, на Рождество, на Новый год и т.д. девушки, желая увидеть во сне суженого, ложились спать натощак, клали под подушку мужские штаны, кольцо, гребень и т.п. и произносили специальные заклинания. Верили, что С. под Новый год предсказывает судьбу на весь год (рус. рязан.). Вещим считался и сон невесты накануне свадьбы, который невеста старалась запомнить и по которому судила о том, что ее ждет в будущем (укр. черкас., пол. олыптын.). По сновидениям гадали не только о женихе и судьбе в браке, но и выбирали на основе их предсказаний место для строительства дома или церкви (укр. Харьков., рус. ярослав.), место жертвоприношения святым (болг., макед.), проверяли целесообразность того или иного предприятия (гуцул.), узнавали о жизни или смерти близкого на войне (полес.), о воре, совершившем кражу (серб., хорв., пол.), и т.п.

В С. осуществлялся контакт с умершими. Считалось, что, если лечь спать на мертвецком куту, где стоял гроб с покойником, через три дня после его смерти, можно увидеть во сне все, что происходит с умершим на «том свете» (бел. витеб.). Умершие являются в С. с различными просьбами (укр. ровен.; словац., кашуб.), просят о помощи (пол. влоцлав.), требуют соблюдения поста и молитвы (далматин.), просят помолиться о них (рус. ярослав.), будят в случае необходимости, напр., когда плачет ребенок или корова не может растелиться (бел. гомел.), сообщают о скорой смерти или зовут за собой на «тот свет» (бел. гомел.; пол. влоцлав.; словац.; макед. прилеп.). Умершие насильственной смертью сообщают во сне, где спрятано их тело и кто их убил, а от своего убийцы требуют раскаяния (рус. ярослав.). Считалось, что после того как приснился умерший, нужно наутро совершить подаяние за упокой его души (серб., Фрушка Гора). Если умерший просил в С. есть, следовало отслужить молебен в церкви (укр. ровен.); если просил одежду или снился в бедной одежде, ее передавали нищим (укр. волын., Житомир.). Когда спящий интересовался у умершего о «том свете», тот сообщал ему способ, как об этом узнать (укр. ровен.). Чтобы часто не снились покойники, нужно помянуть их по имени перед тем, «як идэш в тувалет» (бел. бреет.), или дать нищему немного соли (гроднен.). Женщины, чтобы не видеть во сне покойного мужа, вплетали в волосы ладан (укр. ровен.).

Связь с потусторонним миром в С. осуществляется не только через контакт с умершими. Святые сообщают во сне тяжело больным, какой подвиг им надо совершить, чтобы заслужить исцеление, напоминают об исполнении последних предсмертных обязанностей, объявляют день и час смерти (рус. ярослав.). Известны рассказы и легенды о С., содержавших указания на то, где и как раскопать клад (рус. Новгород., пол. бельск.), как откопать целебный источник (пол. келец.), о Богородице, указавшей во сне благочестивой девице, где зарыта чудотворная икона, известная как икона Казанской Божьей Матери (рус.), и т.д.

Возможен обмен сновидениями с другими людьми. Чтобы присниться человеку, увиденному во сне, следовало перевернуть подушку на себя (рус. калуж., кубан.; укр. ровен.; черногор.).

Лит.: см. в ст. Сонник и Сон.

А. В. Гура
СНОП — пучок срезанных колосьев, льна или (реже) соломы, перевязанных перевяслом; по народным представлениям, средоточие вегетативной силы хлебных злаков, символ плодородия и богатства. См. также Колос, Солома.

Магические действия со С. во время жатвы и молотьбы были призваны обеспечить богатый урожай зерновых. При зажине клали внутрь С. пасхальные яйца (луж.), кусок лепешки, оставшейся от обрядовой трапезы (болг.); поднимали С. как можно выше (в.-слав., словац., болг.) с приговорами типа «Колко рука [висока] — толкос клас голем» [Как рука высока, так и колос велик] (Ник.ПН:96); старались связать С. побольше, чтобы хлеба было в избытке (словен.); в С., приготовленный для молотьбы, бросали траву спорит (тысячелистник), «за да бъде жито спорно» [чтобы жито было урожайным] (Марин.ИП 2:781). В Словении жница, связывая последний С., приговаривала: «Vezem babo in deda, da bi prav veliko psenice navela!» [Связываю бабу и деда <болыпими>, чтобы они принесли такую же большую пшеницу] (Mod.VUOS 5:106).

В Заонежье запрещалось переносить сжатый последним С. с одного поля на другое, иначе это привело бы к потере плодородия или вызвало убыль в доме.

Символической связью между С. и плодородием нивы мотивировано использование С. в некоторых календарных обрядах. Так, на Рус. Севере во время святочных обходов в некоторых деревнях колядующие, желая хозяевам богатого урожая в новом году, танцевали с тремя снопами — «ржаным», «овсяным» и «пшеничным» (Мор.Слеп.КИ:783). Поляки на Благовещение развязывали в амбаре сохраненный с осени С., чтобы символически «выпустить» новый урожай.

Продуцирующая семантика С. использовалась и в других обрядах: ржаной С. клали под кровать новобрачных (укр.); заставляли девушек жать первый С., чтобы те «наживали ухажеров» (вологод.); относили на поля снопики, стоявшие в доме на святки, чтобы лучше росла рожь (пол. краков.).

Особое значение придавалось ритуалу изготовления и последующего использования первого и последнего жатвенного снопа, символизирующих собой начало и окончание жатвы и сообщающих продуцирующую силу зерна будущему урожаю — повсеместно зерном из этих С. начинали сев.

Первый С. (зажиночный, зажонак, за- жын, зажиття, именниный, жатвенный сноп) зажинал хозяин (хозяйка) дома, старший по возрасту мужчина (болг.), счастливая в браке женщина (ПА, гомел.), священник (укр.). В Калужской губ. первый С. ночью срезала старуха, которая затем трижды поднимала вверх С. со словами: «Пятница Параскева матушка! Помоги рабам Божиим (та- ким-то) без скорби о болезни окончить жатву; будь им заступницей от колдуна и колдуницы, еретика и еретицы» (Аф.ПВ 1:122). Этот С. оставляли отдельно стоящим на полосе до окончания жатвы или, напротив, приносили домой и ставили за икону, чтобы хлеб, оставшийся в поле, не сгорел, чтобы его не побило градом (витеб.). Чтобы в хозяйстве велся скот и птица, их кормили зерном первого сжатого С. (рус., Забайкалье).

Первый С. наделялся целебной силой: чтобы не болела спина, перед началом жатвы жницы присаживались на первый С., опоясывались перевяслом от первого С. (бел. гомел.), катались по земле с первым С. (рус. нижего- род.); соломой от первого С. парили руки, если они болели при жатве (бел. гомел.), окуривали от испуга детей (бел. витеб.). Зерном ржи первого С. лечили болезни людей и птиц (рус. тул.), грудные и горловые болезни (укр. Харьков.). При зажине первого снопа срезали колтун (бел. гомел.).

С., который сжинали последним (в.-слав, отжинны й сноп, выжинальный сноп, пожинальник, зажинок), в некоторых локальных традициях выполнял функцию венка жатвенного (рус., болг.) или «бороды» (с.-рус.), что нашло отражение в названиях типа с.-рус. борода ‘последний сноп (овса)’ или бел. витеб. бородатый сноп ‘то же’.

Ритуал изготовления последнего С. включал: 1) изготовление перевясла (напр., старшим членом семьи — витеб.); 2) срезание колосьев (коллективное всеми жнецами «по солнцу» (гроднен.), с трехкратным обходом участка (смолен.); с приговорами типа «Два поля державши, третье запахавши, отдай да положь» (ярослав.) или молча (откуда ветлуж. молчаный сноп ‘последний сноп’), чтобы скотина не ревела во дворе от голода (ниже- город., костром.), чтобы не ссориться друг с другом (костром.), чтобы коровы не были бодливы (вологод.) и проч.); 3) складывание и связывание С. (напр., овсяным, а не ржаным перевяслом (вологод.), двумя перевяслами (гроднен.), красной пряжей (серб., обл. Вране) или красной ниткой (тул.)).

После того, как последний С. был связан, с ним танцевали «по солнцу» вокруг «бороды» (в.-слав.), кувыркались (укр. ровен.), перепрыгивали через него (рус. псков.). В Воронежской обл. после окончания жатвы девушки прыгали на снопы, целовались с ними; недавно вышедшие замуж женщины качали снопы на руках, как ребенка, при этом приговаривали пожелания о будущем урожае.

Последний С. торжественно несли с поля в деревню, где передавали его в руки хозяину (у кашубов хозяйка, принимавшая С., надевала красные рукавицы), который в ответ должен был угостить жнецов. При этом самому С. как полноценному «участнику» процессии нередко придавался антропоморфный вид: его повязывали платком, одевали в сарафан или рубашку, протыкали палкой, изображающей руки (смолен.); в некоторых областях он получал человеческое имя — Иванушка (рус. вологод., белозер.), ср. также такие названия последнего С., как Новгород, пожинальная баба, смолен, баба, вологод. кумушка, пол.

stary, baba, dziad, чеш. stary, baba, серб, житии дед. См. также Обжинки.
Последний С. хранили до следующей жатвы или следующего сева, когда его зерном засевали, чтобы был хороший урожай (в.-слав.), чтобы не было сорняков (чеш., словац.); до Покрова (1/14.X), когда им закармливали скотину при запирании ее на зиму, чтобы та лучше ела заготовленный корм и не боялась зимнего холода (Рус. Север); до Нового года или Крещения, когда его кропили освященной водой и скармливали домашнему скоту и птице, чтобы те «разговелись» (каргопол., Воронеж.).

В некоторых областях последний несжатый С. оставляли на ниве мышам, чтобы те не ели зерна в амбаре. На Витебщине последний С. оставляли в поле, если в деревне был покойник, «чтобы мыши и птушки помянули нябощика» (Никиф.ППП:115).

Целый комплекс действий, призванных обеспечить урожай в наступающем году, был связан с рождественским С. (волын. коляда, бреет, куледа, пол. kolpnda, киев. роздвяний снопок), т.е. со С., который в канун Рождества или (реже) Нового года вносили в дом, ставили в красный угол (в.-слав., з.-слав.), подвешивали к потолку колосьями вниз (центр. Словакия), клали под стол (кар- пат.). На зап. Украине (у гуцулов, лемков), в Белоруссии, в Польше и у лужичан роль рождественского С. выполнял С., сжатый последним. В Польше, Чехии и Словакии отмечен обычай расставлять по углам дома несколько снопов разных злаков. У белорусов и поляков после рождественской трапезы между хозяином, спрятавшимся за снопом, и его женой разыгрывался ритуальный диалог: «Чи бачишь ты мене?» — «Не бачу». — «Каб же ты не бач1у за стогами, за копами, за возами, за снопами свету!» (Шейн МИБЯ 1/1:47), ср. сходный обычай с обрядовыми хлебами у словаков, сербов, македонцев, украинцев и русских. См. Диалог-ритуал. В Закарпатье под рождественский С. прятался ребенок, который мычал и блеял, чтобы в новом году хорошо велся скот. В Гомельской обл. дети молотили по С. руками, сколько намолотят — столько хлеба будет.

Рождественский С. оставался в доме до Крещения (полес.), праздника Трех королей (6.1.), дня св. Стефана (вост. Моравия), после чего его скармливали скоту и птице (словац., пол., полес.), изготавливали из него гнезда для кур и гусей (бел. бреет.).

На зап. Украине (район Львова) и на юге России (Воронежская обл.) рождественские С. сжигали на второй или третий день после Рождества, чтобы «обогреть родителей». У гуцулов и в Подолии сохранялось название сожжение дгда, ритуальные же действия совершались вокруг сжигаемого во дворе пучка соломы (см. «Греть покойников»).

Гадали со С. преимущественно девушки: по окончании жатвы садились на последний С., и если после этого находили под ним жучков, верили, что скоро выйдут замуж (витеб.); по тому, как работает молодая жнея, судили о ее будущем женихе (вологод.).

В ряде обрядовых и языковых контекстов С. «замещает» собой невесту: на Рус. Севере в обряде колодка в сани к неженатым парням подсаживали С.; при отказе выдать замуж младшую сестру раньше старшей отвечали, что «через сноп не молотят», и т.п. Ср. также обычай сжигать С. на второй день свадьбы или во время свадебного пира в знак расставания с девичеством (с.-рус.).

С. широко использовались для изготовления чучел и обрядового реквизита, ср. купальское чучело ведьмы (волын.), масленицы (Воронеж.) или русалки; святочную «лошадь» из снопа с прикрепленной к нему соломенной «головой», на которой болтались «уши» из набитых соломой рукавиц (вологод.), и проч.

Лит.: Терновская О. А. Лексика, связанная с обрядами жатвенного цикла (материалы к словарю) // СБЯ 1977:77-130; Агап.МОСК:247; Аф.ПВ 1:240; Зел.ВЭ:70; ДКСБ:123; КОО 2:239; КОО 3:203; Кул.ССР:54; Лог.МКЗ:22; Мор.Слеп. КИ:654,783,851; Никиф.ППП:115; МФ 1975/ 15-16:13-23,25-33,45; Ник.ПН:96; Nah.CLP; Rein.SL:50; Nieb.PP:194; KLW:68,86; Kolb.DW 29:85; Mal.ROK:54; M6d.VUOS 5:106; Афанасьевский сборник. Материалы и исследования. Воронеж, 2005/3:12,19; Сах.СРН 2:44; Богд.ПДМ: 123,124; ТМКБ 2:161; В о й т ы л а-С в е ж о в -
ска М. Терминология аграрной обрядности как источник изучения древней слав, духовной культуры (на польском мат-ле) // СБФ 1989:210; ПА.
О. В. Чеха
СОБАКА — животное, наделяемое в народных представлениях двойственной символикой и различными демоническими свойствами и часто выступающее в паре с кошкой.

С. выступает символическим соответствием волку. Волка считают собакой лешего (бел., рус. смолен.), св. Георгия (рус., боен.) или св. Саввы (серб., герцеговин.). Соотнесенность С. и волка проявляется в сербской легенде о сотворении С. Богом, а волка — дьяволом (крагуевац.). Наряду с известными быличками о заклятии колдуном человека в волка существуют аналогичные рассказы и о заклятии человека в С. (рус. калуж., укр. ровен., черкас.). Сходство обнаруживается и в оберегах от волка и от С. при встрече с ними.

Пара собака и кошка фигурирует во многих словесных формулах, в поверьях, легендах и т.п. Например, для отвращения от себя сглаза и порчи произносят заклинание: «На пса уроки — на кота помысл» (з.-укр.), «Na psa uroki, па kota suchoty» [На пса сглаз, на кошку чахотка] (пол. радом., Lud 1905/ 11/4:484). Неудачу сулит С. (как и кошка), пробежавшая по избе перед отправлением в путь или между новобрачными (вят.), перешедшая дорогу крестьянину по пути в поле (пол. тарнов.). В легенде о хлебном колосе С. и кошка вместе упросили Бога оставить колос на конце стебля, за что с тех пор им причитается первая лепешка из нового зерна. С. и кошка сопоставляются по принципу «мужской—женский», например в русской поговорке: «Кошка да баба в избе, мужик да собака на дворе» (Даль 2:182). В белорусской корильной песне с бесхвостым псом сравнивают холостого мужчину (витеб.), а по русскому поверью тот, кто любит кошку, будет жену любить (там же). Русские говорят: «Собака обжора, а кошка сластена»; «Собаку можно целовать в морду, а не в шерсть, кошку — наоборот» (Даль ПРН:946).

С. и кошка часто объединяются или, наоборот, противопоставляются друг другу в представлениях о чистоте или нечистоте этих животных. Русские, например, считают: «Собака не то, что кот, животное нечистое» (орлов., ЭО 1894/3:94); «У кошки шерсть погана, а рыло чисто; у собаки рыло погано, а шерсть чиста» (Даль ПРН:946). При этом распространен взгляд на С. как на друга человека. У болгар С. — благословенное животное, а кошка проклятое: С. плачет, а кошка радуется смерти хозяина (з.-болг., с.-болг.); С. заливает водой огонь, который кошка в аду раздувает под его котлом (с.-з.- болг., с.-болг., ю.-в.-болг.).

Символическая амбивалентность С. и кошки и двойственность отношения к ним проявляется в наделении их как божественными, так и дьявольскими чертами. Характерна в этом отношении роль С. в восточнославянских этиологических легендах: по одной из них, С. создана Богом из грязи, которой дьявол обмазал сотворенного Богом человека, — чтобы охранять человека от дьявола (казан.); по другой — С. съела человека, которого дьявол вылепил себе из теста по образцу человека, вылепленного Богом из глины (киев.), по третьей — С. была стражем на границе ада и рая (смолен.). Согласно другим легендам, С. не подпускала дьявола к сотворенному Богом человеку (смолен.); в С. Бог превратил человека, бывшего сторожем в раю, за то, что он совершил кражу, но утаил это от Бога (могилев.), или человека, наказанного за прожорливость (рус.); С. сожрала Еву, созданную первоначально Богом из теста (ц.-укр.); из хвоста С., вырвавшей ребро Адаму, Бог создал Еву (вят.); Бог наградил мехом голую С., окоченевшую от насланного дьяволом мороза, чтобы она лучше несла свою сторожевую службу (псков.). Происхождение как С., так и кошки связывается с божественной рукавицей. В болгарской легенде собакой стала рукавица, брошенная Богом. По мнению украинцев, С. и кошке нельзя есть освященного в церкви (закарпат., полтав.), иначе они сдохнут, ослепнут или уйдут из дома и одичают (житомир.). Однако у поляков на Пасху им дают освященного хлеба (новосон- дец.). Распространены поверья о появлении в собачьем и кошачьем обликах ведьмы (бреет., гуцул., пол. люблин.), черта (в.-слав., пол.), души умершего, особенно заложного покойника (карпат. укр. и пол.) и вампира (серб., хорв.). У вост. славян в образе С. или кошки, особенно черных, персонифицировалась «Коровья смерть» (курск., орлов.) или холера (ровен.). От холеры опахивали село на черных С., кошке и петухе (волын.). Кроме того, облик С. может принимать водяной (архангел., Харьков.), полевой (бреет.), банник (вологод., рязан.) и др. (см. также о песьег- лавцах в ст. Полулюди). При этом С., обычная (пол. келец.) или отмеченная особыми признаками — первородная, родившаяся в марте (укр. винниц.) или в субботу (болг.), «четырехглазая», т.е. с пятнами над глазами (о.-слав.), обладает способностью видеть и отпугивать нечистую силу, ведьму, смерть.

С. и кошка имеют отношение к грому. Русские верят, что черные С. и кошка оберегают дом от молнии, но одновременно считают опасным присутствие их в доме во время грозы (нижегород.). Поэтому поляки и македонцы выгоняют С. и кошку из дома во время грозы (влоцлав., серадз., гевгел.). Подобные воззрения обусловлены способностью черта обращаться в этих животных, скрываться в них от грома.

С. и кошку роднят и черты домашнего покровителя, сближающие их с лаской. Украинцы отождествляют с лаской последнего, тринадцатого щенка в помете (так наз. женский щенок, укр. диал. зинсъке щеня), который после того, как женщина целый год держала его у себя за пазухой, становится злым и способным защищать от ведьмы (Херсонская губ., Бессар.МЭХ:49). По польскому и лужицкому поверью, черные С., кошка и петух (или курица), живущие мирно друг с другом, оберегают дом от нечистой силы, по русскому — от грозы и вора (нижегород.). Украинцы верят, что счастье в дом приносит приблудная С. (львов. ). Ср. также польское поверье: чужая С. приносит счастье тому, к кому она привяжется (серадз.). У вост. славян нередки рассказы об обращении домового в С. В таком виде его можно увидеть в углу двора на Пасху (тул.). Выбор масти скота, определяемый чаще всего домовым или окраской ласки, диктуется иногда и цветом шерсти С. или кошки: какой масти С. или кота встретит хозяин во время обхода своей усадьбы в Чистый четверг, такой масти следует держать скот (житомир.). Под основание дома закапывают живых С. и кошку той масти, какой желают иметь скотину (калуж.). Домовой в виде большой С., увиденный на чердаке после пасхальной заутрени, сам говорит, какой масти скотину нужно держать (харьков.).

В Болгарии, Македонии и Сербии для защиты собак от болезней, прежде всего от бешенства, в первый или, реже, второй понедельник Великого поста отмечались специальные «п е с ь и» дни. В Болгарии в Песи (П ъси. Кучи, Бесни) понеделник оберегали собак, чтобы в них не вселился злой дух бяс (см. Бес) и они не заболели бешенством. С этой целью надевали на шею С. веревочную петлю и, затягивая веревку с обоих концов, заставляли С. крутиться (кюстендил.), крутили С. на специальной вертушке вроде карусели (силистрен.), качали их на качелях (з.-болг.), гоняли по селу с привязанной к хвосту тыквой, наполненной пеплом (с.-болг.). В Песи понеделник привязывали С. возле дома или, наоборот, отгоняли подальше от него, а также соблюдали запрет на всякие виды работ, чтобы С. не взбесились.

Вытье С. в приметах предвещает смерть (о.-слав.), мор (бел., укр., пол.), болезнь (бел., укр., болг.), голод (пол., болг.), ссору (серб.), войну (укр., пол.), пожар (рус., укр., пол., луж., хорв.), кражу (пол.), нищету (болг., серб.).

Лит.: Mosz.KLS:559,561,683; Гура СЖ (по указ.); Даль ПРН:926,930,946; Ерм.НСМ 3:258; Зел.ОРАГО 1:96-97,144,300,312,410-411,416; 2:520,584; Манс.ОРЭА 1:44; 3:30,31; ЭО 1899/ 3:31; FFC 1956/66:46; Добр.СЭС 2:309; Помер. МП:169—171,174,178,224; Ром.БС 4:8,168; ПА; ЖС 1906/2:108; 1915/1-2:102; Гринч.ЭМЧ 2:115— 120; Ив.НРД:33; Lud 1896/2/3:205, 4:325,328; 1898/4/4:421; 1899/5/4:365, 6/3:258; 1906/13/ 3:204; 1907/13/1:40; Sok.PS:254,255; Kaindl Том.ЖБНТ:44-46; PH 1912/10:242-243; Марин. НВ:71,76,77; СМР:83-84; Деб.ВКП:214; ZNZO 1896/1:226; Fil.PSB:33; Schn.SV:124- 125; Фил.РЕГ:268-269; Kolb.DW 17:92,102- ЮЗ,109; 46:462,476; ZWAK 1878/2:130; 1881/ 5:153; 1885/9:31; Schul.WV:150; Veck.WSMAG: 468; Mul.WN:140.
А. В. Гура
СОБОЛЬ — пушной зверь, родственный куньим (горностаю, ласке, кунице и др.; ср. рус. онеж. куна или кун ‘соболь’) и некоторым прочим пушным животным (бобру, белке, лисице и др.) и наделяемый в восточнославянских народных представлениях хтонической, мужской брачной, эротической и ткаческой символикой.

Хтоническая природа С. подчеркивается архаическим восточнославянским мотивом свадебных песен, локализующим черных С., черных бобров или горностаев у корней мирового древа (счастливого дерева — сосны, явора или березы), напр.: «Сосьнина дерэво шчасьливое, / то шчасьливое, то уродливое: / з корэня его чорные соболи, / а серэди- ны его боровые пшчолы, /аз верху его райскее пташки» (бел. пин., Kolb.DW 52:181—182); ср. также: «У караш явара конь сабал1у» [У корня явора конь соболий (?)] (смолен.,

Вяс.п. 1:219). В севернорусских песнях этому соответствует стоящее на горе «деревце кипа- ризное», которое «кунами убросло, соболями расцвело» (архангел., Колп.ЛРС:69,70). На хтонизм указывает и постоянный эпитет С. черный в песенных текстах.

Мужская брачная символика С. отражена в восточнославянском песенном фольклоре, прежде всего свадебном, в котором С. выступает в паре с женскими образами пушных зверей как жених и невеста. Так, в свадебной песне куница просит С. вывести ее из бора — молодая просит жениха забрать ее из родительского дома: «Хадила конухна па бару, / Ина малилася сабалю: / — Такей жа, сякей саболя, / Вывидь мяне с бору!» (смолен., Добр.СЭС 2:206). В некоторых белорусских вариантах песни куницу в этой паре заменяет лисица: «Ходзила лисочка по бору / Ды просилася у соболя» (Шейн БП:323). Как С. изображается жених в севернорусских свадебных песнях: «Не соболь по улице дыб- лется, — / <...> / Да еще дыблет, подыбли- вает наш молод князь» (архангел., Колп. ЛРС:122); «Скок-скок соболь в новой горнице. / Выбирай себе дружинушку, / Выбирай себе хорошую» (вят., СРНГ 39:171); «Черный соболь лежит с соболинушкой» (архангел., там же:170). В белорусской осенней песне символом молодой пары выступают С. с белкой: «У дуброве белачка з сабалём, / У каморы дзевачка з малайцом» (могилев., Вос.п.:260). В Вятской губ. известна пляска соболем ходить, во время которой парень выбирает девушку и ходит с ней парой. Брачные мотивы присутствуют и в калужском весеннем обряде «встречи соболька» на Благовещение. Парни и девушки, взявшись за руки, водили соболька по деревне. При этом женщины старались непременно пройти по самой грязи в новой обуви. «Вождение соболька» сопровождалось песней: «Ох ты, черненький соболек, / Где ж ты летывал-полетал, / Где ж ты ночушку ночевал? /А я летывал-полетал / У Проходах я ночевал, / А в Проходах-деревне / Тама вулица грязная, / Тама некому притоптать, / Тама девушки в лапотках, / Стары бабушки в ошметках, / А у нас молодушки в сапожках, / Стары бабушки в башмачках» (АрхМГУ). Отраженный в песне мотив топтания часто используется в фольклоре для символической передачи брачной связи.

С эротической символикой связаны русские наименования женских гениталий на основе названий животных семейства куньих, в том числе рус. олонец. соболетка, в фольклорных текстах — черен соболь. Собольими называли частушки эротического содержания, исполняемые в первую брачную ночь после укладывания молодых (москов.).

Мотивы прядения и ткачества, характерные для куньих и других пушных зверей, представлены у С. названием узора на кроснах соболи в смоленской веснянке: «Марья Паулоуна красенцы ткала, / Пасярёд вила круги золоты, / Па краях вила чорныя собы- ли. / — Марья Паулоуна, свёкырька едить! / Марья Паулоуна улякнулася: / Круги золыты пасмишалися, / Чорныя собыли разбижали-

ся» (Добр.СЭС 4:131).

Птичьи черты, свойственные ласке, горностаю и бобру, представлены у С. в упомянутой калужской песне, где его бег характеризуется как полет: «Ох ты, черненький соболек, / Где ж ты летывал-полетал?» В загадке окраска оперения птицы ласточки сравнивается с соболиной: «Молодой конек за море ходит, спинка соболинка, а брюшко беленькое. Ласточка» (вологод., Пословицы, поговорки, загадки в рукописных сборниках

XVIII-XX веков. М.; Л., 1961:209).

Лит.: Гура СЖ (по указ.).
А. В. Гура
СОВА — зловещая нечистая птица, символ одинокой женщины.

С., как и другие ночные птицы семейства совиных (филин, сыч), наделяется демоническими свойствами. В С. видят воплощение черта (бел. полес., пол.). Поляки верят, что она произошла из черта, поэтому не выносит дневного света, а живет вечно (тар- нобжег.). В Польше и Герцеговине известны представления о ведьмах, оборачивающихся С. и филинами. Ср. также проклятие: «Ведзьма ты гаеуская, сава Дуная!» (бел., Высл.:247). У болгар С. считают посланницей различных болезней и не осмеливаются ее убивать из страха рассердить болезнь, которую представляют в виде беззубой старухи с распущенными волосами (кюстендил.). Сербы Хомолья видят в С., сычах и филинах болезни, летающие по ночам в птичьем облике.

Для народных представлениий о С. характерен мотив смерти.У поляков отмечено поверье, что С. днем мертва и оживает только 

в темноте (замойск.). Своим появлением и криком возле дома С. предвещает смерть. Смертоносный крик С. передается возгласами «Поховай!» [Похорони!] (укр. киев., Fisch. ZP:25—26), «Pojdz w dolek pod kosciolek!» [Отправляйся в ямку на церковный погост!] (пол. великопол., серадз., там же:23, Kolb.DW 46:490), «Pujd’, pujd’!» [Сдохни!] (чеш.) и т.п. Известны поверья о С. как воплощении души умершего (луж., пол., з.-укр.), часто некрещеного ребенка (пол.). Своим криком С. скликает души умерших (в.-пол.), выманивает детей из дома и лишает их жизни (в.-серб, хомол.). С., охраняющие клады, являют собой души давних владельцев зарытых сокровищ (пол.).

В связи с представлением о С. как образе души крик С. может восприниматься и как предсказание рождения ребенка: «Кугу!» (подражание детскому плачу) (бел. витеб., Никиф.ППП:192), «Вродив!» (ПА, укр. волын.), «Сповий!» [спеленай!] (ровен., ZWAK 1887/11:220), «Kolys!» [колыхай, баюкай!] (пол. мазур., Fisch.ZP:23) и т.п. Образ новорожденного в связи с С. возникает и в некоторых белорусских жатвенных песнях (жницы призывают друг друга ловить С. в жите, объясняя это желанием иметь плачущего младенца).

Тема в р аждебного отношения к С. других птиц, ее неприятия и преследования ими разрабатывается в ряде легенд и поверий. В малопольской легенде (СУС 247) С. по ночам скрывается от позора, чтобы избежать насмешек птиц из-за того, что она хвасталась красотой своих уродливых детей (кроснен.). С. боится мести птиц за то, что не вернула одолженные у них перья (хорв., бел.). Птицы гоняют С. за то, что она разбойница (пол. краков.), за то, что она ленилась готовить дары на свадьбу и крала их у птиц (в.-серб, хомол.), что она опоздала на птичью свадьбу и опозорилась на ней (ю.-в.-пол. кроснен.), что она помогала загонять птиц в рот чудовищной птице Куку (СУС —221В*), которая их пожирала (укр. Житомир.; ср. южнославянские поверья о том, что С. получает воробьев на съедение). По представлению сербов, все птицы ненавидят, преследуют и бьют С., поэтому днем она скрывается от них. Ср. также польскую поговорку «Wszyscy па mnie (jad^) jak(o) wroble па sow? (sowkf)» [Все на меня (накидываются), как воробьи на со- в(ушк)у] (Kolberg О. Przyslowia. Warszawa,

1977:174,514).

По-иному мотив одиночества С. выражен в болгарских легендах (разлука с братом): в результате материнского проклятия за отказ принести воды брат и сестра стали филином и С., которые могут лишь слышать друг друга, но никогда не могут увидеться (пловдив.). В сочетании с женской символикой мотив одиночества выступает применительно к С. как признак безбрачия. С. предстает как символ вдовы, старой девы и т.п. У русских С. ассоциируется прежде всего с вдовой. «Совушка — вдовушка бедокурная», — гласит поговорка (Даль ПРН:925). Образ С. присутствует в свадебном величании вдовы: «Не сова ли жито мелет, / Да воробей-от подсыпает» (архангел., Колп.ЛРС:197). В шуточных песнях о выходе С. замуж к ней обращаются как к вдове: «Сова ль моя совушка, сова ль моя вдовушка» (калуж., Зел.ОРАГО 2:581—582). У белорусов крик С., передаваемый возгласом «Астань сама!», предвещает вдовство (гомел.). Одинокую жизнь предвещает и сон о С. (волын.). Крик С. (ю.-рус., бел. гомел., вилен.) и подблюдная песня «А сидит сова пирид сопухым» (ЭО 1894/3:91, сопух ‘шесток печи’ — СРНГ 40:9) сулят рождение внебрачного ребенка у вдовы или девушки. Белорусское бранное выражение сава смаленая адресуется девушке, родившей до брака (гомел.). Теме девичьей беременности посвящена польская песня о С.-вещунье, предостерегающей девушку: «Nie gadaj Kasiu z Jasiem, / Bfdziesz miala sokola. <...> Sowka po boru huka, / Kasia piastunki szuka» [He болтай, Кася, с Ясем, будет у тебя сокол. Совушка в бору ухает, Кася няньку ищет] (серадз., Gol.LP:151, Lud 1902/8/2:421-422).

Образ С. развивает и эротическую символику. Совой у русских называли распутную, «корчемную» женщину. В польских загадках С. прямо соотносится с женским половым органом: «Mifdzy dwoma nogami / krfci sowa w^sami» [Между двумя ногами крутит сова усами]; ср. также: «Leci sowa — od Makowa, / a z tylka ji kapie» [Летит сова из Макова, а из задницы у нее капает] (краков.,

ZWAK 1893/17:208,227). В украинских

эротических анекдотах С. является свидетельницей любовной связи жены, изменяющей мужу, и вцепляется в гениталии (харьков.). Мотив прелюбодеяния в неявном виде присутствует в некоторых магических действиях, связанных с С.: чтобы жена ничего не могла утаить от мужа, муж прикладывает к правому боку спящей жены сердце С. — тогда она скажет всю правду (Рязань). Брачно-эротическая символика присуща образу С. и в свадебном обряде. Например, в украинских песнях, исполняемых перед брачной ночью, С. символизирует невесту: «Ой привезли да сову з села, / Садовили да на покуп; / Тут вона да непрошеная, / Буде вона покундошеная» (полтав., Чуб.ТЭСЭ 4:435). В Екатеринославской губ. фигурку С. из теста пекут в подарок матери жениха. В шуточных песнях мужскую пару невесте-сове часто составляет воробей.

Как и другие хищные птицы, С. наделяется отвращающими свойствами. У лужичан С. прибивают к дверям дома, чтобы отвратить от него болезни и несчастья, у поляков — к воротам овина для устрашения мышей, у украинцев С. вешают в конюшне, чтобы домовой не мучил лошадей, и в хлеву.

В народной медицине мясом С. лечат чахоточных больных (бел.), перьями С. обкладывают больные суставы и поясницу (пол. ченстохов.), мозг С., размешанный в водке или воде, дают пьяницам (вилен.).

Образ С. как вдовы, одинокой женщины обнаруживает родство с образом кукушки. С. и кукушка — обе изгнанницы и вынуждены скрываться от птиц. С кукушкой С. сближают также некоторые сходные названия (болг. кукумявка ‘сова’ и кукувица ‘кукушка’, куку- вейка ‘сова’ и ‘кукушка’) и имитация их крика (ср., например, крик С. «ку-гу!»). В кругу представлений, связанных с совами, кукушка фигурирует то как сестра филина в болгарских легендах, то как вестница смерти Кука в полесских легендах. Близостью С. и кукушки объясняется и сходство примет о весеннем крике сыча у сербов Хомолья и первом куковании кукушки в Полесье: крик сыча в густом лесу и кукушки на «зеленый лес» (когда он оделся листвой) — к урожаю, а крик сыча на одинокой горе и кукушки на «голый лес» (когда деревья еще не зазеленели) — к голоду.

Лит.: Гура СЖ:568—586; Бадаланова Ф. К., Терновская О. А. О сове смоленой (сова и курица) // ТезПЭС:141—143.
А. В. Гура
СОКОЛ — птица, в славянском фольклоре преимущественно наделяемая мужской символикой.

Мужская символика С. проявляется в ласковом обращении сокол, соколик к молодцу, любимому у русских, в личном мужском имени Сокол у болгар. В русских свадебных песнях неженатые мужчины, участвующие в свадьбе (жених, брат невесты и др.), противопоставляются невесте и девушкам как соколы лебедям или голубушкам. Как к ясному соколу обращаются к жениху в русских величальных песнях (ярослав.). В украинских свадебных песнях жених и невеста выступают как С. и кукушка (волын.), подруги невесты — галочки, а мужские участники свадебной процессии жениха — соколочки (ивано-фран- ков.). В белорусских свадебных песнях С., ловящий кукушку, символизирует молодца, похищающего невесту (минск.). В жнивных песнях С., собирающий птичек в бор, — хозяин, созывающий жниц домой (гроднен.). В польских свадебных песнях С., прилетающий на двор к девушке и распускающий хвост, — тоже символ жениха (курпи).

Иногда в свадебных песнях жених изображается как С., а невеста — как соколиха. Например, у русских: «Сокол летит из улицы, / Соколинка из терема, / Они вместе слетали- ся, — / <...> / Златым кольцам поменялися» (енисейск., Русские свадебные песни Сибири. Новосибирск, 1979:46—47); у болгар: «Сокол иде, геракиня води» [С. идет, соколиху ведет] (Марин.НВ:95). В Болгарии сваты иногда представляются охотниками, которые хотят поймать соколицу для своего С.

Та же символика проявляется и в толковании снов о С.: беременной это сулит рождение сына (бел. гроднен.), девушке и парню предвещает вступление в брак (укр. ровен., болг.).

Прочие поверья о С. слишком разрозненны в смысловом отношении. Так, в образе С., как и других птиц, может представляться душа умершего: парень, ходивший на «тот свет», узнает в двух дерущихся С. своих дядей, которые всю жизнь ссорились (укр.). В поверьях родопских болгар С. выступает в функции, свойственной обычно орлу, — предводительствует градовыми тучами, указывая, где должен выпасть град (пловдив.). Согласно «Абевеге русских суеверий», в когтях скопы (птицы семейства соколиных) имеется я д, и если человек прикоснется к ее когтям, то умрет (Чулк.АРС:292).

Лит.: Гура СЖ:681-682.
А. В. Гура
СОЛДАТ — в народной культуре член социума, оторванный от традиционного уклада; воспринимается как изгой, чужак, маргинал (см. Свой—чужой); ему приписываются черты «знающего», колдуна. Популярный персонаж фольклорной прозы, где выступает как хитрец, шутник, плут, обманщик, благодаря «солдатской смекалке» превосходящий людей, имеющих более высокий социальный статус, нечистую силу, смерть.

Представления о «выключенное™» С. из традиционного быта и о владении им особыми знаниями и умениями основывались на особенностях воинской службы XVIII—XIX вв. (опасность профессии, длительный срок, пребывание в чужой среде, оторванность от семьи и т.п.). Особенности солдатской службы нашли отражение в исторических и солдатских песнях (распространенные сюжеты: часовой у гроба государя рассказывает ему

о
тяготах службы, жалоба солдат Петру I на князя Долгорукова, военные события с начала

XIX в.).

В топонимических преданиях с С. связаны, например, камни-«следовики»: «На Солдатских Стожьях камень большой будто бы есть, а на нем отпечаток солдатского сапога» (вологод., ТЭ УрГУ). На Рус. Севере, в зап. Белоруссии многие природные объекты соотносятся с рассказами об иноземных С. (шведах, немцах, французах): Немецкая варака (щелья), откуда якобы торчит каменный сапог (с.-рус.), Шведская гора в Волковыске, насыпанная солдатскими шапками (бел. грод- нен.), Французские могилки (рус. смолен., бел. Могилев., минск.). В преданиях об этих объектах присутствуют мотивы окаменения, потопления в болоте и т.п., которые обычно относятся к противникам-иноземцам или мифическим великанам (см. Народы). Ср. мотив польских преданий: внутри горы спит заколдованное солдатское войско. В преданиях на Рус. Севере беглые С. часто выступают в роли основателей деревень, первопоселенцев-пре- образователей края.

В песнях, присловьях, быличках и анекдотах С. предстает как незваный пришелец, нарушающий привычное течение жизни (ср. Разбойник), как этнический чужак (ср. укр., бел., пол. «москаль» ‘военнослужащий регулярных войск’), как представитель власти и деятель правопорядка, совершающий насилие над мирным населением (ср. противостояние населения и воинских подразделений во время эпидемий холеры в России): укр. «3 салда- том — не з сво1м братом, не стягайся» (Номис УПП, № 805); «Москалики, соколики, по- за!дали ви Haini волики; а як вернетесь здоро- ви, то поюте и корови» (Номис УПП, № 801); «Мутит, как москаль на селе» (Даль 2:349, ср. в сказке: С. не дает покоя чертям в аду и убегает из ада только тогда, когда слышит барабанный бой, — рус., укр.); «Хто йде? — Чорт! — Добре, доню, аби не москаль» (Номис УПП, № 809). Ср. распространенные у славян «военные» названия насекомых- паразитов (клопов, тараканов, блох): рус. майор, лейтенантик, кавалерия, конное войско (Берез.ЯТК:452).

В украинских сказках и легендах «москали» часто выступают как особый народ, чье предназначение состоит в том, чтобы не давать покоя другим людям: св. Петр попросил Бога создать «москаля». Бог велел Петру поднять камешек, из-под которого тотчас же выскочил «москаль», схватил Петра за бороду и стал требовать у него «пашпорт», угрожая при этом полицией. Петру пришлось дать «москалю» на горилку: «От з то\' пори i москам чшляются до таких людий, що вони пашпорт1в не мают. А до того часу шхто i не знав, що то пашпорт! де хто хт1в, там iinoB,
i нжого не питався, чи можна де ira» (Подолия, Левч.КОП:243—244). Ср. в русской сказке: кузнецы выковывают солдат в полной амуниции, с ружьями и саблями.

С. часто представлен как обманщик и вор: «Мабуть москаль тод1 красти перестане, як чорт молицьця Богу стане» (Номис УПП, № 812); «Коли чорт та москаль що вкрали, то поминай, як звали» (там же, № 813); «Не за те москаля бъють, що краде, а за те, щоб ум1в кшщ ховати» (там же, № 815), ср. укр. москалить ‘мошенничать, обманывать в торговле’.

Проделки С. по отношению к мирному населению могут иметь характер шутки. В сказ- ках-быличках С. крадут гуся и прячут его в барабан, крадут корову, режут и кладут под шинель, как покойника (укр. Чернигов.); С. показывает старухе «войну» — горшки побиты, деньги, масло, хлеб «пленены» (рус.); заставляет хозяйку, не накормившую его, качать себя, как младенца (бел.); С. просит довести его до города, обещает, что за него отец и мать заплатят, а затем объявляет, что это не тот город (рус.); показывает старухе порох, называя его «солдатской икрой»; что

бы из «икры» не вывелись новые солдаты, старуха бросает порох в печь, порох взрывается, а старуха удивляется силе еще не рожденных солдат (рус., укр., бел.).

С. предстает как человек, не имеющий веры (ср. Инородец), не признающий религии, ср. сказочный сюжет: С. приходит в церковь с колодой карт и объясняет, что это его «Библия», «календарь и молитвенник» (рус., бел.; СУС 1613). В польской песне девушка сетует, что ее не обвенчают в костеле с ее избранником, потому что «Moskal niewiara czartu duszf sprzedal» [москаль безверный черту душу продал] и что известно — «Moskale jedz^ zywcem dzieci» [москали едят живьем детей] (Галиция, Lud 1923/22:139). В то же время в белорусских народных легендах св. Николай предстает как военный, «стратег»: «Был в армии, много людей спас» (Palaeoslavica
2006/16:310).

«Москалям» приписывается своеобразное «антиповедение» (ср. армейское хождение строем): «Он и ходит не так, как мы ходим — кучею, а один за другим, чтобы легче было: переднему тяжелее всех идти, и вот, когда он утомится, тогда другой выходит наперед»

(Бул.УН:164).

Главные черты фольклорного образа С. — хитрость, находчивость, изворотливость, смекалка — позволяют ему одерживать верх над нечистой силой. С. выбирается из ада (пугает чертей, делая вид, что хочет построить в аду монастырь, церковь — в.-слав.); обманывает песьеглавцев, «Биду», Смерть (посылает ее подстригать леса, ровнять горы, «точить» деревья вместо людей; заключает смерть в ореховую скорлупу, в табачный рожок, в торбу, которую вешает на осину; заставляет лечь вместо себя в гроб и сплавляет по реке) и т.п. — рус.; убивает змеев и освобождает девиц-царевен (с.-рус.); изгоняет холеру, заставив ее побожиться, что она больше не придет (бел.); обыгрывает черта в карты и выпускает из пекла грешные души, заключает чертей в торбу, заставляет служить себе (черт везет его на побывку домой); учится у черта лечить (получает от него волшебный стакан), узнает язык животных и растений, съев змеиного мяса у песьеглавцев (укр.) (вариант: в плену у татар пробует вареного полоза с травой, узнает язык животных и растений — укр.); съедает остатки кушанья змея и становится всевидящим (рус.); обманывает чертей, показывая свою силу: себе берет обыкновенные орехи, им дает железные — не разгрызть; сжимает рыбу — «из камня вода течет»; черти превращаются в мух, С. запирает их в свой ранец (укр. ивано- франков.); заставляет черта служить вместо себя в армии год, черт не выдерживает тягот воинской службы (рус.); заставляет лешего везти себя в Петербург (рус.).

С. хитростью проникает даже в рай. В некоторых сюжетах С. выступает в роли незадачливого хитреца: став спутником Христа и св. Петра, пытается, как и они, творить чудеса, но терпит неудачу (сжигает снопы, залечивает девицу до смерти — укр.). Ср. аналогичные сюжеты с участием других «чужаков» — цыгана, еврея, попа (в.-слав.).

В «заветных» сказках С. часто выступает в роли удачливого любовника.

С. одерживает верх над представителями государственной власти и социальными авторитетами — священником (хитростью отнимает у попа облачение, обувь), царем (обыгрывает царя в карты, с помощью «немецких знаков» убеждает германского царя не начинать войну, СУС —2136*).

По народным представлениям, С. обладает магическими способностями и сверхзнанием: укр. у москаля что-то в носу есть (Бул.УН:165). В быличках С. одолевает ведьму (попав к ней на постой, избегает смерти, рассказывая ведьме, как сажать капусту (см. «Житие» растений и предметов, укр. полес.); превращает ведьму в лошадь и ездит на ней (в.-слав.); убивает мертвеца, сожравшего целую свадьбу, осиновым поленом (рус.); осиливает местного колдуна: выгоняет ведьмака со свадьбы, когда колдун делает так, что лошадь, везущая невесту, сдыхает, солдат заставляет его зубами рвать падаль (ПА, брян., Семцы); стягае молоко — выдаивает из мешка, подвешенного к балке, много молока, вылив туда только одну бутылку (ПА, ровен., Нобель); обезвреживает «залом» (ПА, гомел.); убивает колдунью медной пуговицей (рус. орлов.); обманывает банника и моется в бане после полуночи (рус. архангел.). В украинских быличках С. женится на ведьме и разоблачает ее, отрубив ей палец на шабаше (но иногда сам становится ее жертвой). В Черниговской губ. бытовало поверье о целительной силе некоего «жидывського Бога», изображение которого следовало носить на шее для излечения от лихорадки: «Это — икона, нарисованная на телячьей шкуре. Добыть ее может только “москаль” (солдат). Если не поможет ноше

ние этой иконы, то нужно прижечь ее на огне и дымом ее подкурить больного» (укр.,

ЭО 1891/2:171-172).
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В виде С. (в военной форме, с блестящими пуговицами) могут появляться различные мифологические персонажи: леший (рус., укр.; ср.: солдаты в «нерусской» форме уводят старуху в лес; при этом они не оставляют следов на траве — ПА, ровен., Глинное), «доброхо- жий», или «золотой солдат» — дух-помощник, обитающий в лесу, на дорогах и т.п. (рус. брян., бел. гомел.); водяной (два солдата выходят из воды и пугают рыбака — ПА, брян., Радутино), черт (полес. бреет.). На Рус. Севере известны солдатики ‘духи — помощники колдунов и ведьм’ (бассейн р. Печоры). Появление С. в гаданиях о судьбе или в видениях сулит девушке брак с военным (ПА, брян., Радутино). По преданию, С.-призрак сторожит клад на месте провалившейся церкви (бел. минск.), стоит на страже кладов атамана Разина и разбойника Кудеяра (рус. по- волж.).

С. — широко известный у вост. и зап. славян персонаж обрядового ряжения (святки, свадьба). На ряженого «С.» часто переносятся черты С. из вертепной драмы (см. Вертеп), где он выступает как противник Еврея, Смерти или как приспешник царя Ирода.

Приметы: видеть С. во сне — к ссоре (бел. слуц.); военный во сне — к удаче (ПА, Чернигов.); если в дом на Рождество первым приходит мужчина, значит — «солдат с винтовкой придет» (АрхБЭЛА, бреет.); дети, играющие в С., предвещают войну (рус. архангел.). Ср. в святочных гаданиях: на перекрестке слышится, что идет полк С., — возьмут в солдаты (рус. архангел.).

См. Рекрут.

Лит.: Даль 2:349; Аф.ПВ 1:276, 3:472,583 Аф.НРЛ:96—112; НП:384-385; СУС *301С 330А,330В, 332,804В,-804В**,-832** —1319Е**,—1319F**,—1606**; ЖС 2009/2:5-6 ЭО 1901/4:97-98; Череп.МЛРС:49; МРАО 35-36,115,181,244; Вост.ТКУ 1:26,179; Ефим ОВ:454,473; Берез.ЯТК:452; Номис УПП № 799-855; Гринч.УН:266-267; Левч.КОП 135-136; Кравч.33:13; Чуб.МВ 1:200; БелМ 448; Серж.ПЗ:41,266; Lud 1923/22:139-140 ПА; АрхБЭЛА.
О. В. Белова
СОЛНЦЕ (о. -слав. *зъ1пъсе) — небесное светило, источник дневного света, тепла и жизни, в народных представлениях противопоставлено луне, ассоциирующейся с областью смерти. Традиционные эпитеты С. — ясное, светлое, золотое, красное, жаркое и т.п.

Следы поклонения С., которое именуют святым, божьим и праведным (ср. рус. небесный огонь, бел. божае агтшча, пол. iskra niebieska, ognisko, серб, небески ждрак, оно што cja, o6acjaHuje бож}е, дневна ватра), сохраняются в обычае креститься, становиться на колени и кланяться восходящему С. (о.-слав.), в ритуальных формулах приветствия, напр, малопол. «Zawitaj, powitaj, jasnosc boska, ktora caly swiat oswiecasz i mnie czlowieka grzesznego» [Здравствуй, здравствуй, божье светило, весь свет и меня, грешного человека, освещающее] (Mosz.KLS:438), черногор.

дома, украшенная солярными знаками Орава, Словакия. 1849 г.
«Сунце на исток, a jarai Бог на помоЬ» [Солнце на восток, а могущественный Бог в помощь] (Ъор.ПВП 1:24). Украинцы, если не имели при себе ни креста, ни образа, молились, поворачиваясь на восток (на закат С. креститься запрещалось — болг. пирин.). Давая клятву, призывали С. в свидетели: макед. «Туку ми Toja с’лнце!» [Вот тебе солнце!], боен. «Тако ми

оног ока Бож]ега!» [Вот тебе око Господне], серб. «Тако ми оног сунца што ме rpeje!» [Клянусь солнцем, которое согревает меня] (Ъор.ПВП 1:24); чехи и поляки в таких случаях поднимали к С. пальцы. Лужичане перед входом в церковь поворачивались к С. и снимали шапки. Сербы в молитве, читаемой накануне родового праздника «слава», обращаются к своему святому, Троице, Богородице, Христу и «яркому С.» (JaHK.A:58—59); белорусы во время «дедов» просили С. заглянуть одним лучом в могилы мертвых (Mosz. KLS:439). К С. обращались перед началом пахоты и жатвы (о.-слав.), перед подрезанием лозы на день св. Трифона (болг. сакар.), отправляясь в дорогу (о.-слав.), приступая к строительству дома (болг., Ловеч) и т.п.

Запрещалось плевать против С. — это грех (о.-слав.), С. рассердится и случится пожар (болг.); нельзя смотреть на С. из-под руки (боен.), показывать на него пальцем (о.-слав.), поворачиваться к нему спиной во время еды (болг.) или жатвы (рус.). Сербы верили, что тому, кого С. найдет утром неумытым, «осам му je дана назатка» [восемь дней ему будет в убыток] (JaHK.A:58), а в болгарской сказке дочери вдовы не могут выйти замуж оттого, что каждое утро С. застает их в постели.

Происхождение С. По поверьям, С. создал Бог (ср. пол. podarek Bozy), чтобы украсить небесный свод (пол.), чтобы иметь «окошко» и видеть все происходящее на земле (о.-слав.), чтобы был день (рус. калуж.), чтобы дать плодородие земле (укр.). Бог сотворил С., когда создавал мир (о.-слав.), на пятый день творения (ПА, гомел.), в среду (сербские апокрифы); обратил в С. и поднял на небо праведного человека, чтобы тот светил миру (болг.); сделал С. из кусков лягушки и привязал к небу волосом Евы (терские казаки). Болгары и македонцы верили, что С. образовалось из кома грязи, которое забросил на небо маленький Христос. В Кракове рассказывали, что Богоматерь во славу Христа поставила С. на небе и поддерживает его свечение. Только после рождения Христа С. стало жарким и ярким, обогревающим «и христианина, и турка» (сербская Краина).

С. считают глазом Бога (укр. Божье око, серб. бож}е око, боен. Bozije oko, пол. oko Boga) и запрещают показывать пальцем на звезды, месяц и С., чтобы не выколоть Богу глаз (пол., луж.); лицом (щекой) Бога: «сонце — то праве лице боже <...>, мюяць — то л1ве лице боже» (гуцул.) (Онищ.МГД:7) или «отблеском лица Божия» (укр., Чуб.МТ:13). С. — голова Иоанна Предтечи, катающаяся на блюде (рус. Новгород.), ср. представление о том, что луна — отрубленная голова овчара, упавшая в чан с молоком (карпат.).

В легендах словенцев С., море и Бог сообща выступают в роли демиургов: припекающее С. заставило Бога искупаться в море, и из песка, попавшего ему под ноготь, образовалась земля.

С. и луна в прошлом — мужчина и женщина сверхъестественной природы (макед., Охрид). По другим представлениям, С. — огненный шар, который движется по небу (болг. Пловдив.; рус. костром.); блестящий круг (рус. рязан.; словац.); колесо (словац., укр., рус.); печка, которую Бог прикрепил к небу (болг., Ловеч); божий очаг, против которого Бог установил стекло (бел.); светильник, который Бог (серб., Карловцы) или ангел (рус. калуж.) утром зажигает, а вечером гасит.

Для южной Славии характерен мотив множественности солнц. В Далмации, напр., считали, что Бог сотворил четыре С., три из которых выпила змея, ср. смоленскую легенду: луна когда-то была вторым С., но Бог разгневался и наслал на нее змею, чтобы та выпила ее. Болгары верят, что существует два С. — зимнее и летнее; что утром в Иванов день, когда С. «играет» (см. Игра солнца), на небе появляются три С., из которых только среднее «наше», а другие (его братья) светят в другое время и над другими землями. В Костромской губ. рассказывали, что у С. во дворце содержатся много «особого вида солнц» — это жены С., не выходящие из дворца.

Прежде С. светило и ночью, но теперь появляется только днем, потому что отказалось вопреки воле Бога светить «на добрых и на лихих» (бел., Полесье); звери пожаловались Богу на яркий солнечный свет, мешающий им охотиться по ночам (рус. орлов.). Когда-то С., месяц и звезды выходили светить днем все вместе, но Бог рассердился на месяц за то, что тот не захотел сушить землю после потопа (рус. Владимир.), и приказал месяцу и звездам светить ночью, чтобы убий- це-Каину и ночью не было покоя (рус. калуж.). По представлениям тульских крестьян, С. светит днем, потому что оно — женщина, тогда как месяц, мужчина, выходит ночью, когда светить опаснее и труднее.

Расстояние от С. до земли такое же, как от одного края земли до другого (болг.), оно так велико, чтобы люди не могли достать до него из пушки (болг.); чтобы оно не сожгло землю (болг.); оно длиннее нити, свитой из пряжи, которую за год напрядут женщины в большом селе (бел.).

Движение С. объясняли тем, что С. приковано к небу и движется вместе с ним (рус. калуж.), что С. носят или возят вокруг земли некие существа, либо оно движется само, ходит по дороге, устланной золотой парчой (рус. костром.). Сербы верят также, что С. трижды останавливается на Иванов день. С. застынет на месте, если увидит страшное преступление: по легенде, во время распятия Христа С. стояло на небе трое суток.

С. и суточное время. Отмечали, что до и после полудня С. движется с разной скоростью. Так, болгары считали, что до обеда С. движется неспешно, потому что идет в гору (едет на осле, его везут волы), после обеда — быстрее, т.к. идет с горы, скачет на быстром коне или олене, в его возок впряжены зайцы. Или, напротив, до обеда С. едет на конях или арабском скакуне, а после — на ослах, поэтому печет сильнее (болг., макед.). Широко распространено представление о том, что в полдень С. останавливается на небе: «Када сонце на поуни, сонце на небе стоит час» (ПА, гомел.), потому что прошло уже половину пути, устало и хочет передохнуть (ю.-слав.), вздремнуть (укр.).

Заход С. объясняется необходимостью дать отдых людям (болг. Пловдив.), и все работы после захода С. прекращались; украинцы объясняли необходимость бросать работу после захода С. тем, что иначе и С. их «бросит», т.е. не взойдет на следующий день. Сербы о закатившемся С. предпочитали говорить, что оно «отдыхает» (смири се), а не «село» или «зашло», иначе С. могло не взойти на следующий день, отговорившись: «Зашао па не изишао!» [Зашел, да не вышел], «Cjeo па не устао!» [Сел, да не встал] (Ъор.ПВП 1:26). Верили, что С. после захода продолжает свой путь под землей, освещая подземный мир (ю.-слав., в.-слав.), светит умершим (о.-слав.); на восходе души умерших (пол.) или черти (укр.) подталкивают С., а на заходе останавливают его. С. уходит спать за горы (пол.), за лес (пол., рус.), реку (пол.), темное облако (пол.); падает (о-слав.), купается (болг. родоп., серб.), спит в море, поэтому утром С. чистое (пол.), не печет, а из капающей с него воды образуется роса (болг.). Кашубы считали, что С. спускают мотыгами и кочергами их соседи поморы, откуда выражение: «W Pomorsce chowaj^ ju slinko do skrzeni» [В Поморске прячут солнышко в сундук] (SSSL 1/1:123), ср. представление о том, что управлять ходом С. могут другие «соседи» — цыгане: пол. krfci jak cygan slonkiem (NKPP 1:345), укр. крутить (ceimoM) як циган сонцем ‘распоряжаться чем-то по своему произволу’ (ССНП:159).

В хорватских песнях усталое С. отдыхает ночью на груди или на коленях Бога, который утром будит его, гладя рукой по лицу. В рукописи богомильского «Разумника» сообщается, что после захода С. его берут ангелы, несут на престол Бога и кладут Богу на колени, непрестанно распевая песни; на шестой песне престол отворяется, и ангелы относят С. на восток (ср. пиринское (болг.) свидетельство, что С. носят вокруг земли святые).

Наряду с представлением о том, что С. — вечно, «не имеет ни начала, ни конца» (пол.), существует и другое: сербы и македонцы верят, что каждый вечер С. умирает, чтобы утром вновь родиться (ср. загадку: «Оца нема, MajKH нема, а свако jyrpo се ра!)а» [Отца-матери нет, а всякое утро рождается] с ответом «солнце» — JaHK.A:62). Словаки считали, что С. утром выходит ребенком, в полдень оно — «сильный муж», а вечером возвращается в свой золотой дворец дряхлым стариком.

Время между заходом и восходом С. осмысляется как крайне неблагоприятное и опасное. При этом действия, связанные с лечением и ворожбой, некоторые очистительные обряды следовало совершать после захода солнца и до рассвета (о.-слав.). Например, в Полесье в Чистый четверг мылись до восхода С., чтобы оставаться чистыми весь год (ПА, ровен.); в первый день Рождества мели дом и выносили мусор до восхода С., чтобы был чистым лен (ПА, бреет.). См. Сутки.

С. и годовое в р е м я. Широко распространены представления о том, что дважды в год С. «поворачивает» на зиму или лето. Вост. славяне связывали с поворотом С. праздники св. Спиридона (12/25.XII), Ивана Купалы (24.VI/7.VII), реже — св. Петра (29.VI/12.VII), ср. народные имена святых: Спиридон-Солнцеворот (Солноповорот, Поворот) и Петр-Солнцеворот, а также поговорки «Спырыдон — поворот: сонцэ на лето, зыма на мороз» (ПА, бреет., Олтуш), «С Петра солнце на зиму, а лето на жары!». В день св. Спиридона не ложились отдыхать, «чтобы не оскорбить кормильца-солнца, который в это время празднует победу над зимой» (пензен., ЭО 1997/5:90); в песне, исполняемой в этот день, говорилось, что сам преподобный Спиридон с колесом в руках призывает С. на святую Русь (симбир.). Болгары и македонцы считали, что С. поворачивает на зиму после Иванова дня (24.VI/7.VII), дня св. Варфоломея (11.VI) или (реже) после дня св. Георгия (23.IV/6.V) (родоп.), а на зиму — после дня св. Игната (20.XII/2.I) (з.-родоп.), св. Спиридона (12/25.XII) (з.-родоп.), св. Афанасия (18.1) (Хасковско), св. Елисея (12.XII) (родоп.) или св. Анны (9/22.XII). Верили, что эти святые в свой праздник облачаются в шесть (девять) кожухов и идут к С., прося его о лете или зиме. Согласно другим представлениям, до дня св. Варфоломея С. приближается к земле, а после начинает удаляться от него (болг. пирин.; макед., Гевгелия); с праздника Воздвиженья (14/27.IX) С. идет по зимнему пути, а со дня св. Георгия — по летнему (болг.). Поляки считают, что С. оборачивается четырежды за год, поэтому на земле сменяют друг друга четыре времени года.

Короткий световой день и наступление холодов объясняется не только удалением С. от земли, но и тем, что С. пересаживается с ослов на коней (болг., макед., Скопская Котлина); что за лето его «выпивают» своим взглядом лежащие на припеке змеи (бел. витеб.) или ящерицы (ярослав.), и только зимой, когда С. прячется за облаками, оно снова вырастает (в.-слав.).

«По солнцу», т.е. слева направо, как правило, осуществляется обрядовое круговое движение, тем не менее нередки предписания движения «против С.». Так, напр., невеста, чтобы не забеременеть, должны была сеять «против С.» пшеницу и заметать ее веником, «выметать ребенка» (ПА, бреет.). См. Пра- вый—левый.

У всех славян солнечный свет, как и само С., считается благом: где солнце светит, туда Бог смотрит (рус., укр.); оттуда бегут все болезни (болг.). В том месте, куда упали первые лучи С., словаки зачерпывали воду для лечения. На Гомельщине к постройке дома рекомендовалось приступать в солнечный день «под полдень», а к посеву льна — в тот день недели, который выдался солнечным на масленичной неделе. Вера в очистительную и продуцирующую силу солнечного света находит отражение в практике выставлять перед восходом С. различные предметы, чтобы на них «посветило», «поиграло» С.: в Чистый четверг во двор со словами «встречай, дежа, солнце» выносили хлебную дежу (ПА, Житомир.), на Благовещение (25.III/7.IV) на С. выносили шелковичных червей (черногор., Бока Которская), в Иванов день (24.VI/ 7.VII), на Вознесение и Благовещение — приданое девушки (болг. пирин.). В то же время предписывалось прятать от солнечного света оставшийся с прошлого года лен, чтобы в него не ударил перун (ПА, гомел.), серп — чтобы не пошел дождь (ПА, ровен.). См. также Свет—тьма.

Все славянские традиции напрямую связывают солнечный свет со зрением и глазами С. — мир освещается оттого, что С. смотрит на него, а когда закрывает глаза, наступает ночь. Оттого, что у С. два глаза, а у луны только один, С. светит ярче (болг. пирин.). В южнославянских легендах рассказывается, что раньше глаз у С. было больше, и светило оно сильнее, но его глаза выпила змея (болг., хорв.). Болгары верят, что у С. столько глаз, сколько звезд на небе, сколько дней в году (и каждый день оно смотрит новым глазом). Чтобы не «засыпать», не «залить» глаза С., не выбрасывали мусор и не выливали помоев на закате (в.-слав.) или восходе (болг.); считалось, что нарушивший запрет ослепнет (болг., в-слав.), заболеет куриной слепотой (ПА, гомел.). Представление о том, что С. «смотрит» и «видит» все, что происходит на земле, отражено в песнях, где к С. обращаются, желая узнать судьбу пребывающего в далеких краях родственника или передать ему известие; с этим же представлением связаны сказочные сюжеты, в которых герой приходит за советом в палаты С.

Во всех славянских традициях С. персонифицируется в образе молодого человека (реже — девушки) с ясным лицом, которое освещает весь свет (укр.), с золотыми волосами или руками (серб.), одетого в сверкающие ризы (укр.); по имени Райко, Райчо (болг., макед.) или Лало (болг., Ловеч), Дядо Райчо (Сакар:232), который после захода возвращается в свой дворец, находящийся на краю света, под землей, на небе, за морем (о.-слав.). У С. есть мать, братья и сестры (о.-слав.), при этом в роли последних часто выступают другие небесные светила. Планету

Венера (Зорница, Вечерница, Деница) считают сестрой С., а месяц — его (младшим) братом (о.-слав.), (младшей) сестрой (ю.- слав.), сыном (укр., пол.) или дядей (серб.). Сестрой С. становится земная девушка, вышившая ковер золотыми нитями, солнечными лучами; ей С., явившись в образе молодого человека, дарит три золотые яблока (серб.). Рассказывают, что звезды — дети С. (о.-слав.), ср. представление о том, что при рождении человека от С. откалывается кусок и становится звездой (рус.).

Мотив женитьбы С. представлен в южнославянском фольклоре. В роли жены С. выступает Луна, планета Венера, земные девушки (красавица Маринка, Радка, Тодор- ка, Добринка и др.), которых С. крадет, когда они идут за водой. Родопская легенда рассказывает, как в ласточку была обращена солнцем красавица Марийка за то, что на свадебном пиру Солнца и Деницы рассказала гостям, что была первой, «земной», женой С. На свадьбе С. гуляют «старый сват» — Святой Илья, «милый кум» — Святой Иоанн и божьи ангелы (серб.). Верят, что С. только собиралось жениться, но передумало или ему помешали, чтобы от родившихся солнц не сгорела земля. Так, свадьбу, назначенную на Петров день, расстраивают: св. Петр разводит огромный костер, чтобы показать гостям, какой жар будет на земле, если С. женится (макед.); еж пытается накормить своего осла камнями, и на вопрос С., зачем он это делает, отвечает, что после свадьбы С. камни придется есть всем (болг., серб.); еж, остановившись на дороге перед ослом, на котором едет С., отправившись на поиски невесты, заставляет его повернуть назад (серб., Пиротский край); мокрый петух запугивает С. тем, что после женитьбы все теряют свое «молодечество» (болг.). О том, что народившиеся солнца спалят мир, Богу рассказала пчела, подслушав слова дьявола, приглашенного на свадьбу к С., за что дьявол перерубил ей спину кнутом, а Бог наградил способностью давать мед (болг.).

В балкано-славянском фольклоре популярен мотив ужина С., который готовит ему мать. Будучи существом огненной природы, С. прожорливо: для ужина ему требуется девять печей хлеба и девять зажаренных коров (болг.), котел молока, в которое покрошен хлеб (макед. прилеп.), три казана похлебки и девять печей хлеба (макед.) и др. Единичны сообщения о том, что С. ест мамалыгу и сено, как вол (с.-з.-болг.), поедает облака (болг.), ср. также болгарскую сказку, где царевна прислуживает за ужином С., которое ест рыбу, и луне, которая ест ягненка. Если еда не готова к его возвращению, С. съедает всех, кто попадется ему на пути, даже мать и сестру, отчего на следующий день прячется за облаками (болг.).

В славянском и шире — европейском — фольклоре распространен также мотив кражи С. Люцифер, поссорившись с Богом, похищает с неба С. и закрывает его крыльями, чтобы мир остыл и пропал; или надевает С. на копье и носит по земле, чтобы та сгорела; вернуть С. удается только Святому Архангелу, св. Савве или св. Иоанну (серб.). Дьявол, когда творит свой мир, пытается украсть С., но отрывает от него только кусок и делает из него луну (пол., Мазовше). С. пытаются съесть или выпить: напр., сербы верят, что по утрам нарождающееся из моря С. хочет проглотить змея аждая, но ей мешает св. Илья; С. хотела выпить змея, но ласточка под крылом отнесла его Богу (боен.); его спасла ящерица, вцепившись змее в хвост, за это она всегда греется на С. (серб.). Причину солнечного затмения (серб. диал. }еде се сунце) видят в том, что С. «пожирает» волк (гуцул.), пес (в.-серб.), дракон (чеш., пол., серб.) или выпивают ведьмы и вампиры (гуцул.).

Солнечные пятна. По представлениям белорусов, С. — это небесные ворота, за которыми живут Бог и святые, а через пятна на С. просвечивает рай. Пятна на С. и месяце — мужчина и женщина, поставленные Христом на С. и месяц за то, что во время богослужения разбрасывали навоз на поле (пол. познан.), Христос и Богородица, читающие книгу (ПА, Житомир.). Появление пятен на С. связывают с некоторыми праздниками: на Пасху на С. показывается стол и катящиеся яйца, которые красит Богородица (ПА, гомел.), на Рождество — ягненок (пол.). На Купалу на С. глядят через решето, чтобы увидеть местных ведьм (ПА, волын.). Если нарушить запрет работать в воскресенье, то на С. показывается женщина в белом платье (персонифицированное воскресенье) и плачет, что ее «зарубают» (ПА, Житомир.).

С. воспринимается как эталон красоты и способно сообщить это качество окружающим, поэтому беременным женщинам советовали смотреть на С., чтобы родившийся ребенок был красив (болг.). Украинские девушки 

обращались к восходящему С. с просьбой дать им красоту: «Dobryj den tobi, sonecko jasneje... Jake ty jasne, velycne, prekrasne, scob i ja taka bula jasna, velycna, prekrasna» [Добрый тебе день, ясное солнышко... Какое ты ясное, величавое, прекрасное, пусть бы и я была такой ясной, величавой и прекрасной] (Mosz.KLS:441). В заговорах Солнцем и другими светилами ограждают себя от сглаза и порчи, напр.: «Сонейкам асвячусь, / Месяцем агаражусь, / Гадюкаю падвяжусь / И пристрэку не баюсь» (ПА, гомел.) или «...оболоку на себя красное солнце, опояшусь све[т]л[ой] зорей...» (Топор.

3PPT:236).

Гадания. В Иванов день на восходе С. смотрели на свою тень и гадали о жизни и здоровье домочадцев в будущем году: если тень была «без головы», считали, что ее владелец не доживет до следующего года (ю.-слав.). В Сербии девушки плели венок из веток плюща, на который падали лучи заходящего С., и обращались к С. с просьбой показать суженого. Видеть девушке С. во сне — нехорошо, лучше, если приснится месяц — у нее появится жених (ПА, Чернигов.).

Погодные приметы. Красное С. на восходе — к дождю (болг., серб.), бурану (серб., укр.); на заходе — к непогоде (ПА, бреет.), сильному ветру (болг., бел.), перемене погоды (болг.), морозу и снегу (укр.). Если С. садится в тучу или на восходе окружено облаками — к дождю (ю.-рус., укр., бел., словац., серб.). Если С. «распустит волосы» — пойдет дождь (словац.), пускает красные лучи — нужно ожидать ветра (укр.). Если после захода небо красное — к морозу (бел.), ветру (серб.). Гало вокруг солнечного диска — к дождю (о.-слав.). Если с утра С. печет — к дождю (рус., словац.).

В загадках С. представляется как яблоко, груша, колесо, золотая дежа, тарелка, миска с маслом, ложка масла, голова сыра, круг воска, свеча, лучина, золотой огонь, золотая клетка, вол, корова без ног, царь.
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О. В. Чеха

СОЛОВЕЙ - в народной культуре почитаемая птица, наделяемая мужской брачной символикой. В поверьях, приметах и фольклорных текстах С. тесно связан с кукушкой, нередко составляя ей пару.

С. считают «божье й», «свято й» птицей (бел., полес., малопол.). Убивать С. грех (бел. полес.), так как из-за своего красивого пения он пользуется особой любовью Бога и Божьей Матери (гроднен.). Согласно легенде, С. укрыл спасавшегося от своих мучителей Христа у себя под крыльями, а преследователям ответил: «Упк, упк, упк. Догоняй, догоняй, догоняй. Скорей, скорей, скорей» (чернигов., Загл.ПСД:144—145).

В юж. России С. начинает петь, когда можно уже напиться росы с березового листа. Более раннее начало его пения, когда лес еще не оделся листвой, считается предвестьем неурожая (ср. аналогичные приметы о начале кукования кукушки). Начало пения С. приурочивается ко дню св. Георгия, 23.IV (укр.), к 1 мая (волын.) или к началу пасхальной заутрени (ровен., гомел.). С. поет на 12 голосов до дня св. Онуфрия, 12.VI (пол. белостоц.), или до Вознесения (укр. ровен.), а после этого вполголоса. Верят, что С. прилетает в апреле, чтобы спеть горюющей Божьей Матери (пол. люблин.). С началом пения С. вытрясают рубашки, чтобы летом не было блох (ю.-рус.).

«Ласточка весну начинает, а соловей кончает» (рус., Даль ПРН:948). В Нижегородской обл. при проводах весны делали «соловушку» — фигурку из лопуха или чучело из соломы, одетое в платье и привязанное на шест. Вокруг «соловушки» водили хороводы и бросали его в рожь. Этот обряд имеет аналогию с южнорусским обрядом похорон «кукушки», которую тоже иногда изготовляли из лопуха (репейника).

Время окончания пения С. тесно переплетается в народных представлениях с временем прекращения кукования кукушки. Из календарных дат конца пения этих птиц чаще всего называется Петров день (29.VI), реже другие праздники (Спас, Пречистая, Успение, Вознесение, Троица). По польским поверьям, перед Успением Богородицы (15.VIII) С. улетает в леса созывать птиц, которые должны петь Божьей Матери во время ее вознесения на небеса и сопровождать ее в рай (люблин.). Либо С. смолкает на св. Вита, 15.VI (пол. люблин., ченстохов.; бел. гроднен.), с чем связаны распространенные польские поговорки, напр.: «Umilkl jak slowik па swiftego Wita» [Замолк, как соловей на святого Вита] (Kolberg О. Przyslowia. Warszawa, 1977). Другим сроком окончания пения С. считается время колошения озимой ржи (ярослав.), жита (полтав.) или ячменя (укр., пол. под- ляс.). Отсюда поговорки вроде: «Потеряв соловейко голос через яшный колос» (киев.,

Ерм.НСМ 3:338).

Тесная связь соловья и кукушки прослеживается и в легендах. В одной из них проклятые матерью за потерю ключей сын и дочь становятся С. и кукушкой. Кукушка зовет С.: «Маак-сим, вяр-нись! Клю-чи знай- шлись!» (смолен., ЭО 1894/2:89). В легенде

о
муже-уже (СУС 425) жена превращается в кукушку, а ее сын в С. (бел.).

Песенный фольклор тоже отражает взаимоотношения этих двух птиц. Так, в песне из Волынской обл. соловьиха воспитывает птенцов кукушки. Считают, что кукушка под- кладывает свои яйца в гнездо С.: у нее нет брачной пары, поэтому она кукует — ищет С. В песне из Волынского Полесья она беспокоится, что С. к ночи не вернулся домой к ней и маленьким детям (ПА). Мотив совокупления С. с кукушкой представлен в частушке: «Как на ветке, на макушке / Соловей задул кукушке» (калуж., АрхМГУ). В некоторых песнях, напр., петровских, С. и кукушка составляют брачную пару (бел.). Особенно характерна символика С. и кукушки как жениха и невесты для свадебных песен.

Мужская брачная и эротическая символика С. представлена в различных фольклорных текстах любовного содержания, особенно в частушках и в свадебных песнях, где С. представляется любовником или женихом. Напр., в частушке: «Я по садику ходила, / По садику дремучему, /

Отдала свою любовь / Соловью летучему» (калуж., АрхМГУ). Перед первой брачной ночью свахи стелют постель молодым и поют: «Сауём мы, сауём мы / Салавейку гняздо» (могилев., Вяс.:435). В Черниговской губ. молодые парни из числа родственников и друзей невесты называются соловьями. Утром после брачной ночи они приносят невесте угощение и делят печеную курицу (символизирующую в данном случае невесту).

Примеры вербальной имитации пения С. изобретательны по форме и разнообразны по смыслу. У вост. славян они содержат издевку С. над мужиком, пекущим сало, напр.: «Мужик, мужик Сидор, Сидор сала, сала пёк, пёк, крутил, крутил, палил, палил, тякет, тякет, ешь, ешь — горячо, горячо...» (Ерм.НСМ 3:295). В моравских текстах С. сообщает, что баба варит сыр, и созывает хлопцев на сыворотку или оповещает своих собратьев о поре обеда: «Spo-lec-nf-ci, spo-lec- nf-ci, jf-te? jf-te? vodbi-la dvanasta hodina kloklokloklo kloklokloklo» [Друзья, вы едите? Пробило двенадцать. Динь-дон, динь-дон] (Bart.ND:79). У лужичан С. хвастается, что его не смогут поймать. Невербальное звукоподражание пению С. используется как припев в хорватской песне о женитьбе С.

Лит.: Гура СЖ:640—644.

А. В. Гура
СОЛОМА — часть зерновых растений, основной отход жатвенного процесса, широко используемый в хозяйстве (прежде всего в скотоводстве). Причастность С. к производству хлеба (см. Колос, Зерно) определяет ее роль в магии урожая и плодородия. Вместе с тем, подобно другим видам отходов, С. наделяется не только продуцирующими свойствами, но и семантикой вторичного, неполноценного, ненужного (см. Остатки). Благодаря своей линейной форме С. ассоциируется с дорогой и символизирует путь вообще и путь на «тот свет» в частности. По обрядовым функциям С. во многом сходна с сеном. С. широко использовалась как горючий материал, служила для изготовления предметов быта, обуви, обрядового реквизита.

Как жатвенный символ, сопричастный понятиям урожая, доли, прибытка, С. выступает при изготовлении «бороды» — в поле оставляли пучок С., срезав колосья и украсив С. цветами (бел. гроднен., бреет.). Посеяв озимые, на поле оставляли соломенный крест (пол. люблин.). Из С. первых сжатых колосьев делали крест и ставили на меже (бел. бреет.). По окончании жатвы серпы обвязывали житной С. и клали под иконы (рус.). Мешки с зерном, приготовленным для посева, не ставили на землю, но на С., которую после сева разбрасывали по полю ради хорошего урожая (бел.). Если поле переставало родить, его следовало «задобрить», для чего по окончании перевозки хлеба с поля хозяин клал в телегу несколько охапок старой С., отвозил на ниву и разбрасывал там (бел., Никиф.ППП:117). Корову после отела обтирают чистой ржаной С. (рус. вологод.). Новорожденного теленка оборачивали С. или сеном, забирали вместе с ним в дом горсть С. от последнего снопа, чтобы теленок жил, а не сгинул (рус. костром., Новгород., вологод., Воронеж.). В гнездо домашней птице на каждое яйцо кладут по соломинке, чтобы не было бесплодных яиц (укр.). Чтобы воспрепятствовать уменьшению «вода» и поголовья животных, хозяин бросал вслед проданному животному горсть С. из подстилки (бел. слуц.). На Преполовение (среда 4-й недели после Пасхи) привязывали к колышкам по углам пасеки по пучку С., чтобы пчелы так же вились, как хозяин «вьет» С. (бел., Никиф.ППП:203). При первом выгоне скот обносят С., выдернутой из-под стрехи хлева, чтобы животные знали свой двор (бел. слуц.).

Символика С. как части плодородного целого проявляется в магических практиках. Чтобы отобрать у коров молоко, ведьма крадет пучок С. или сена со скотного двора (полес.). При купле-продаже скота старались захватить несколько соломинок из хлева, чтобы забрать «вод» (рус. рязан.).

Рождественская С. В обрядах святочного цикла символика С. обусловлена на- родно-христианскими поверьями (история рождения Христа) и представлениями о вегетативной силе С. Наряду с сеном солому практически повсеместно клали в красный угол, разбрасывали по полу (укр. закарпат.); рассыпали перед входом в дом, в хозяйственных постройках (хорв.); клали под рождественскую елку (пол. силез.) в воспоминание о том, что Христос родился в хлеву на С. (ср. обычай в вост. Польше в канун Рождества сжигать С., «чтобы осветить рождение

Пана Езуса» — люблин., Nieb.PP:222; и наоборот — в Закарпатье в Рождественский сочельник не зажигают огонь соломой, т.к. на С. родился Христос); рождественский стол устилали С. (о.-слав.) или опоясывали его соломенным перевяслом (пол.); подкладывали овсяную С. под рождественский хлеб керечун (укр. закарпат.), богатицу (сред. Босния); ставили на С. в красный угол горшок с кутьей (в.-слав.); С. украшали рождественское полено — бадняк (ю.-слав.); разбрасывали С. по дому, чтобы наседки выводили много цыплят (укр. закарпат., серб.); подкладывали в гнезда домашней птице (серб., укр.). Соломой с рождественского стола (иногда не обмолоченной) обвязывали плодовые деревья (укр., бел., пол., чеш., словац., болг.), расстилали ее под деревьями (н.-луж.), вешали на ветки плодовых деревьев (словен., далматин.); подпоясывались соломенным перевяслом, чтобы быть здоровыми весь год (пол. кроснен.); рождественскую С. разбрасывали на поле, чтобы оно лучше родило (серб., словен.); накануне Юрьева дня хозяин обходил поля с С., оставшейся от ужина в Сочельник, чтобы воспрепятствовать потере урожая из-за действий ведьм (болг., Странджа); детей сажали на С. под рождественский стол (хорв.); у хорватов и словенцев существовал обычай спать на рождественской С. на полу. Подбрасывали С. к потолку — сколько соломинок зацепится за балку, столько будет возов (или скирд) зерна (пол. люблин.); в окрестностях Сандо- мира это называлось «битье копен». После рождественского ужина ложились на С., хозяйка рассыпала по С. орехи, которые домашние должны были собрать (укр., серб., болг.); собрав, кудахтали, как куры, чтобы те лучше неслись; пересчитывали орехи — кто больше собрал, дольше всех будет жить. Катались по С., чтобы получить столько снопов, сколько раз перевернешься на С. (укр. закарпат.). Из рождественского снопа выдергивали соломинку и по ней гадали о будущем урожае: если соломинка с полным колосом, год будет изобильный, если колос пустой — к неурожаю (укр., Галиция). В Болгарии (область Бурел) в рождественский хлеб запекали наряду с другими предметами соломинку: считалось, что нашедший ее будет жнецом. Ср. святочные обряды, имитирующие молотьбу: дети бегают на гумне по рождественской С., изображая коней во время молотьбы. Накануне Нового года сноп, стоящий в красном углу, обмолачивали, зерна отдавали мальчикам- «посевалыцикам» (см. Сноп), а соломой прикармливали домашний скот (Галиция). Не топили печь соломой на святки, чтобы в зерне не завелась головня (укр. закарпат.). Нельзя было кропить лежащую в доме С. водой, иначе в сенокос дождь намочит сено. Украинцы Закарпатья считали, что если С., на которой стоял священник во время водосвятия, подложить под наседку, цыплята из яиц вылупятся так же быстро, как быстро разбегается по домам народ после освящения воды на Крещение. С., которая лежала в доме на святках, сжигали и грели над огнем ноги, чтобы не было нарывов. Перед Новым годом обвязывали соломой ноги волам, чтобы ходили в паре (полес. бреет.). Соломенными стельками, носимыми в обуви на святки, окуривали пасеку (укр., Заднестровье). В Сербии ульи подкуривали головешками от бадняка и рождественской С. Из С. изготавливали основное украшение для зимних праздников — «паука». Обычная С. также наделялась продуцирующей силой: прилетающим гусям бросают С. на гнездо. Подбрасывали С. вверх, а упавшую клали в гнезда домашней птице (рус. курск., укр. Харьков., подол.)

Широко использовали С. в святочных гаданиях о замужестве и судьбе и любовной магии. На Рус. Севере накануне Нового года девушки «доили солому»: связку С. клали на стол, на нее ставили перевернутый медный горшок и тянули за стебли: в издаваемых звуках старались расслышать имя суженого (архангел.). Перед Новым годом девушки зубами вытягивали соломинки из новой стрехи: та, которой досталась самая длинная соломинка, быстрее всех выйдет замуж; если соломина с колосом, жених будет парнем, а если без колоса — вдовцом, или же девушка не выйдет замуж (в.-слав.). В Польше девушки ожидали прилета сороки или воробья на вынесенную из дома рождественскую С., таким образом гадая о замужестве со вдовцом или с неженатым парнем (тарнобжег.). В Закарпатье девушки перед Рождеством гадали с тремя соломенными венками, забрасывая их на дерево: в зависимости от того, какой из венков (первый, второй или третий) оставался на дереве, девушка должна была выйти замуж через 1, 2 или 3 года. В других местах С. трижды забрасывали на крышу, и если она застревала на крыше, это сулило девушке замужество в этом году. В Полесье в канун Крещения девушки поджигали С. и прыгали через огонь (брян.). В Белоруссии девушки вытягивали С. из-под стрехи и разбрасывали по дороге, чтобы за ними «тянулись» сваты (бреет.). На Вологодчине на святки делали крестики из С. по числу членов семьи, ставили к иконам, затыкали по углам дома; если в течение года крест сломается, домочадец умрет; по другим сведениям, соломенные крестики опускали в воду на Крещение, гадая о жизни/смерти членов семьи.

С. в весенней о б р я д н о с т и. В некоторых районах нижегородского Поволжья устилали соломой пол к Пасхе; С. лежала в доме целую неделю (ср. аналогичный южно- русский обычай на Рождество) (Кореп. РКО:287). Известны пасхальные украшения из С. — соломенник (рус. перм.), фонарик или шар из соломинок, в одну из ячеек клали яйцо пасхальное; ср. «паук». На Ви- тебщине и Брестщине к Пасхе делали соломенных «пауков». В день Иоанна Богослова (8/21.V) в Полесье пускали по воде пучки горящей С. — «на долгий лен» (гомел.). Весной С. разбрасывали по полям для урожая (чеш., словац.). В Полесье С. с крыш расстилали на улице на масленицу, на этой С. играли дети (чернигов.). В Пермском крае бытовала детская игра с «жаворонками» или с «куликами» на С. в день Сорока мучеников — печенье клали на верх стога С. или закапывали в С. и пели весенние заклички.

Продуцирующая символика С. ярко проявляется в молодежных играх, содержащих элементы эротики и предшествующих заключению брака. При обходах с «козой» парни били девушек соломенными батогами (укр. волын.). На Коляды устилали дорогу соломой между домами парня и девушки, которые симпатизировали друг другу (бел. бреет.). Известны молодежные игры на С. на Благовещение, Вербное воскресенье, на Пасху и в пасхальную неделю (рус. перм.): парни и девушки парами кувыркались через голову (чтобы спина не болела), пары определялись по жребию. В Ветлужском крае на масленицу парни делали клеть, натаскивали туда С. и играли там с девушками. Молодежь «мялась» на масленичной С. (нижегород.). В Усольском р-не Пермской обл. зафиксирован пасхальный обычай «лежать на С.», который предписывалось исполнять старым девам. Ср. обычай хлестать невесту соломенным снопом при въезде во двор молодого (русско-украинское пограничье).

С. используется в игровых действиях, связанных с порицанием (наказанием) молодежи, не вступившей в брак. В окрестностях Кельц ряженые «дед» и «баба» хлестали холостую молодежь кнутами из гороховой и житной С. (пол.). О девушке брачного возраста, не вышедшей замуж, говорили, что она не стоит «снопа вымолоченной С.» (пол. серадз.). В Моравии на масленицу парни хватали незамужних девушек и катали их в санях до тех пор, пока те не откупались; иногда вместо девушки возили в санях соломенную куклу, которую потом топили в пруду. В Словении к воротам девушки, отказавшейся от замужества, подбрасывали мешок, набитый С. В Каринтии девушки таскали по селу бревно, на котором сидела соломенная «девушка», обвешанная цепями, а парни подгоняли процессию кнутами. Ср. использование эпитета «соломенный» для обозначения неопределенного социального статуса: рус. соломенная вдова, диал. соломенник — человек, не живущий с супругой, иногда разведенный; бел. полес. соломенный жених ‘старый холостяк’.

С. фигурирует также в обрядах социального порицания. В Хорватии в наказание за тайную любовь девушке вешали на ворота соломенного мужика. «Нечестную» невесту жених «украшал» С. или мочалом и выводил к родителям (рус. урал.). «Нечестной» невесте подбрасывали куклу из С. (рус. урал.). Соломенный хомут надевали отцу «нечестной» невесты (укр. подол.). В Болгарии (Странджа) на масленицу мужчины поджигали старую корзину, набитую С., и выкрикивали осуждения-проклятия в адрес провинившихся односельчан.

С. в свадебном обряде выступает как символ соединения молодых (соответственно, основные действия с С. в контексте обряда — это скручивание и собирание С., опоясывание соломой). Идя сватать невесту, сват опоясывался соломенным жгутом, чтобы быстрее «скрутить» молодых (бел.). Когда сваты заходили в дом, молодежь разбрасывала солому с их воза по селу или по двору невесты — это был знак того, что идет сватовство; сосватанные жених и невеста должны были вместе собрать С. (бел. гроднен., бреет.). При благоприятном сватовстве сват опоясывал жгутом жениха, при отказе соломенный пояс разрывали на части и выбрасывали на полдороге (витеб.). Соломенного голубя должен был схватить жених, когда приезжал за невестой (рус. нижегород.). Возвращаясь с венчания, молодые переезжали через разложенные в воротах зажженные пучки С. ради счастья и плодородия (рус.); невеста должна была переступить через огонь, разожженный из С. (укр.). При переезде молодых в дом жениха на пороге его дома поджигали куль С., чтобы при входе в дом никто не сглазил молодых (бел. бреет.).

Целый комплекс ритуальных действий с С. на свадьбе был известен в Сев. Прикамье. После просватанья в доме невесты в переднем углу натягивали нитку, украшенную ленточками и соломинками; когда невесту везли к жениху, этой С. украшали дугу лошади. Высватанной невесте вывешивали из окна коврик из С.; молодых сажали за стол на соломенный ковер; во время свадебного веселья «конопатили» соломой щели в доме, заставляя молодых собирать ее; заставляли молодых целоваться, говоря, что «солома попала в кружку»; на брачное ложе стелили молодым специальную «обручную» С., иногда по ней заставляли бегать детей; когда вели молодых в подклет, каждому в руки давали по пучку С.; на второй день после свадьбы С. расстилали в бане молодым, вручали молодухе соломенную куклу. В Костромском крае молодых валяли в С. на второй день свадьбы; солили соломой молодых — разбрасывали по полу С. и деньги, которые сгребала невеста; устраивали солому. засыпали С. и мелкими деньгами пол и смотрели, кто больше соберет — жених или невеста.

С. в родинной обрядности. У славян было принято рожать на С. (или на сене); мотивировали это тем, что так рожала Богородица или что на С. родился Христос. При этом старались использовать С., внесенную в дом в Сочельник (болг.). Часть рождественской С. давали будущей матери, чтобы она носила ее на спине и легче переносила беременность (болг.). В Пловдивском крае при проведении обряда, связанного с первыми шагами ребенка, хлеб клали в С., сверху помещали дощечку и по ней переводили ребенка, как по мосту. В обряде «разрубания пут» длинную соломинку клали между ног ребенка и трижды отрубали по маленькому куску спереди и сзади, «рассекая» его страх и «прорубая» ему путь (болг., Перник).

С. в похоронно-поминальной обрядности. Как только начиналась агония, умирающего перекладывали на С. (о.-слав.), которую после смерти выносили на перекресток, пускали по воде (в.-слав.). Умирающему заменяли подушку, набитую перьями, подушкой с сеном или С. (рус., бел. гроднен.). Считалось также, что на С. должен умирать колдун — это облегчало его агонию (бел. витеб.). Если ребенок тяжело умирал, его купали в воде, прокипяченной с С., которая лежала на дороге крест-накрест или которую крест- накрест вырвали из-под стрехи (укр. канев.). С. клали в гроб (рус.). Когда везли покойника на кладбище, С. сбрасывали с воза на границе села и там же сжигали, чтобы дым «ушел в небо» (укр. волын., Кравч.33:137), или бросали в реку (рус. Воронеж.). Ср. примету: у курицы в лапах волочится соломинка — к покойнику (рус.).

С. служила оберегом от нечистой силы, сглаза, болезней и т.п. Чтобы обезопаситься от умершего колдуна, ему клали под левую полу одежды горсть С. или забивали в могилу осиновый кол (рус. рязан.). На могилы удавленников и утопленников (укр. волын.), самоубийц (рус. Саратов.) бросали пучки С. Для защиты от нечистой силы сербы Хомолья окуривали роженицу паутиной, соломинкой и пером, взятыми из трех пустых гнезд. Чтобы избавить ребенка от порчи, следовало на закате из стрехи над «покутным» («красным») углом выдернуть три раза по три соломинки, зажечь их и окурить ребенка (полес. бреет.). Для оберега от сглаза — набрать полный рот С. или взять в зубы хоть одну соломинку (рус. урал.). От ночного плача ребенка купали в воде, куда предварительно клали С., украденную с чужой стрехи (бел.). При лечении детского испуга ребенка ставили к стене, чертили угольком контур и в тени от стены сжигали С., после чего соскребали со стены глину (болг.). На Витебщине детей от испуга окуривали С. из дожинального снопа. В воротах наряду с безменом, топором, замком и куриным яйцом клали С. и поджигали ее, прогоняя скот через этот огонь от сглаза (бел. слуц.).

Как «расходный материал» и иномирный атрибут С. выступает при изготовлении обрядовых чучел и убранства ряженых. При этом значимыми являются, с одной стороны, старость, исчерпанность материала и, с другой, причастность С. к плодоносящему началу. В разных регионах соломенные чучела были обязательным атрибутом святочных и масленичных развлечений, Пасхи, купальских обрядов. Таковы «соломенные» медведи в новогоднем обряде «Маланка» (Прикарпатье); «Бедная Коледа» (бел.) в разорванной свитке и венке из обмолоченной С. (Аф.ПВ 3:749); соломенная Смерть — чучело для святочных бесчинств (рус. ниже- город.); масленичный «конь» из длинного снопа С. (Поволжье). В Зауралье в Прощеное воскресенье делали «городок» из С., который потом сжигали; вместо масленичного чучела иногда использовалась куча С. (Свердловская обл.). На Витебщине в воскресенье перед Великим постом хоронили соломенного «деда», который якобы подавился костью. У хорватов и словенцев С. служила основным материалом для изготовления масленичного чучела Pust, Karneval; ср. словен. Slamnati moz (‘соломенный мужик’). В Пепельную среду делали соломенные чучела «Мясопуста», «медведя» (человек, обернутый в гороховую солому) (з.-слав.); чехи и словаки в Смертное воскресенье устраивали вынос соломенного чучела Смерти или Марены; в Словакии на Смертной неделе уничтожали чучело «дедка» — солому разбрасывали, давали скоту. Масленичное чучело соломенную «бабу» делали в Нижегородском Поволжье; в Пензенской обл. из С. изготавливали чучело Горюна и хоронили его (весенний проводной обряд); в обряде проводов весны в Нижегородской обл. делали из С. соловушку или воробья, которых «провожали» или «хоронили». В Словении (Помурье) разыгрывали поединок ряженых Зеленого Юрия (Весника) и обвитого С. Рамболя, изображавшего уходящий год и зиму. В Каринтии «Зеленого Юрия», увитого в С., клали в вырытую «могилу», а потом призывали его встать. В Саратовской, Владимирской губ., в Нижегородском Поволжье известна соломенная Кострома; в Воронежской губ. делали соломенное чучело Яр илы. В обряде «проводы русалки» фигурировали: соломенное чучело в женской одежде (ю.-рус.); конь, сделанный из С. (рус. Саратов., пензен.). Купальское деревце иногда представляло собой куль С. (укр., бел.); соломенное чучело в виде мужской фигуры (бел. витеб.) или символизировавшее «ведьму» (бел. бреет.) делали на Купалу; у украинцев из С. изготавливали купальское чучело Марын- ка. Морена (харьков., полтав.). В Макарьев- ском у. был обычай в Петровское заговенье весну хоронить (наряженное и украшенное соломенное чучело девушки разрывали в сумерках на площади). На Украине соломенного

Кострубоньку хоронили в первый понедельник Петровского поста. В Пензенской обл. разыгрывали похороны Кузьмы-Демьяна: соломенное чучело разрывали на части в лесу или за селом и плясали на С.; ср. похороны Кузьмы в Нижегородском Поволжье (соломенное чучело бросали в овраг или сжигали).

Основное ритуальное действие, производимое с С. в календарных, семейных и охранительных обрядах, — сжигание, которому придавался аграрно-магический, очистительный и охранительный смысл. С. — распространенный материал для общесельских обрядовых костров. В Нижегородском Поволжье С. жгли в рождественских кострах; на Украине, в Полесье, разводили купальские костры из С.; костры из копен С. разжигали на масленичное заговенье (болг.). Соломенные масленичные факелы известны у юж. славян. Костер из С. раскладывали на пороге при вселении в новый дом (рус. брян.). На масленицу затапливали печь пучками С. (рус. Воронеж.).

Сжигали соломенные обрядовые чучела: колоток (обмолоченный сноп) на Рождество (рус. нижегород.); Д'гда, Д'гдуха на святки (соломенный сноп, костер из С. и навоза — карпат., бойки). Обычай «жечь медведя» (рус. перм.) или «жечь масленицу» (рус. вологод.) представлял собой сжигание масленичного соломенного снопа или кучи соломы. В Орловской губ. после сжигания на масленицу чучела из С. девушки перешагивали через пепел, парни зарывали пепел в снег. На масленицу в воскресенье мужчины с соломенными колпаками на головах выезжали верхом за город, где вечером эти колпаки сжигались; в деревнях мужчины и женщины брали со своих дворов по пучку соломы, складывали вместе и сжигали — это называлось «сожечь соломенного мужика» (рус. костром., Нерехта;

Сок.ВЛКО:20).

Очистительные функции сжигания С. проявляются в обычае сжигать старую С. из постелей на Благовещение (прыгали через пламя ради здоровья) и после уборки хлеба (рус.).

1 января, после визита обсевальников, хозяин выносил из дома С. и мусор и сжигал в саду (укр. волын.).

Сжигание С. в обряде «греть покойников» соотносится с представлениями о контакте между этим и «тем» светом. Обычай сжигать С. в Великий четверг зафиксирован в «Сто- главе» (гл. 41, вопр. 26). В обрядах проводов души на «тот свет» сжигали соломенного «деда» (бел.). Перед Рождеством или Крещением «жгли пурину», «грели ноги родителям»: во дворах зажигали костры из С. (рус. Воронеж., Тамбов., орлов.). Солому, паклю и черные нитки сжигали на могиле в обряде «опалването на гроба» (обжигание могилы), направленном на предотвращение превращения покойника в вампира (болг.).

С. сжигали с целью защиты от вредоносных персонажей и нечистой силы. Македонцы, чтобы избавиться от змей, жгут 1 марта солому. Чтобы гусеницы не ели капусту, на Новый год сжигают рождественскую С. с пола и со стола (Покутье). Чтобы в доме не развелись блохи, на третий день Рождества сжигают рождественскую С. (болг. кюстен- дил.). В Великий четверг перетряхивают постельную С. и скачут через нее — от блох (рус. вят.). В Краковском воев. медведок изгоняли с полей, бегая в Зеленые святки по полям с пучками горящей С. Пепел от соломы из первых сжатых и обмолоченных снопов бросали в реку (оберег от «пережина») (костром.). На Украине женщины сжигали С. во дворах, перешагивая при этом через нее, а пепел хранили для домашних нужд (Максим.ДМУС 2002:103—104). Чтобы в просе не заводилась головня, семена окуривали дымом подожженной соломы (укр.). В балканославянском ареале сохраненную с Рождества С. сжигали на возвышенностях для защиты от града (там, где будет виден свет от костра, град не побьет посевов) — болг., хорв.

В Македонии и юж. Сербии в масленичное заговенье на улицах жгли костры из С., называемой каравештица («черная ведьма»), изгоняя ведьм из селения. В Алексинацком Поморавье (Сербия) «каравештицей» называли большую обвязанную соломой ветку, которую зажигали и носили по фруктовым садам. Ср. «сжигание ведьмы» (соломы, крапивы, старого веника и т.п.) в купальских кострах в Полесье. При выезде молодых на венчание в воротах раскладывали С. и поджигали, чтобы уберечь свадебную чету от сглаза и порчи (бел.). При падеже скота разжигали «живой огонь», бросали в костер старую С. с крыш и перегоняли скот через огонь (бел.). Орудия, с помощью которых изготавливали обыденное полотно, сжигали вместе с С. (бел., Виленская губ.).

С. как материал, связанный с «тем с в е т о м» и демоническими персонажами. По поверьям украинцев, русалки живут 

в гнездах, свитых из С. и перьев, украденных у людей на Зеленой неделе. Похищая младенца, леший кладет на его место полено или связку С. (см. Подменыш). Ведьма, похищая у человека сердце, заменяет его пучком С. (Аф.ПВ 3:586). Ср. мотив пересчитывания соломинок в сербском заговоре от вештицы.

Лит.: КОО 1:210,213,247-248,257,262; 2:229,277; Сок.ВЛКО: 18,19,20,22,84,85; Агап.МОСК (по указ. ); Тол.ПНК (по указ.); Журав.ДС:38,45; Гура СЖ (по указ.); Вин.НД (по указ.); Левк.СО (по указ.); Зел.ОРАГО 2:630,869; Зел.ОРМ2 (по указ.); Зел.ИТ 1 (по указ.); Ефим.ОВ:442—443; Ер.РФ:129—130; Кореп.РКО:65,210-222,287, 329-342,371,399; Востр.ТКУ 1:101,103; 2:165; 5:54; Черн.РНКП 1:111,121-123,159,162,218; ЭССП:293; Максим.ДМУС 2002:51-52,81,173, 103-104; ПР 1930/7/1-2:13-30; 1930/7/ 3:61,64; Чуб.МВ 2:183,190; Куроч.УНО:48,57, 87,193; КС 1895/12:101; Серж.ПЗ:48,52,61,64, 112,174,178,180,271; Никиф.ППП:52,55,113,228, 230,252; ТМКБ 2:33,66,89,153,162,377; 3/1: 203,297,421; 4/:40—42,115,172,179,184,271,369; БелМ:448-449; Smol.TZ 2004:33-34; Nieb.PP: 186,217,222-223; Frol.VCLK:18,249; Плот. ЭГЮС (по указ.); Сед.И.БМ (по указ.); ПА; ТЭ УрГУ.
О. В. Белова
СОЛЬ — приправа к пище, символ достатка и благополучия, мощное защитное, очистительное, продуцирующее и в то же время вредоносное магическое средство. Способность С. предохранять пищу от порчи («солить»), характерные свойства — резкий вкус («соленый»), внешний вид (белый цвет, множественность составляющих, сыпучесть), растворимость в воде, потрескивание в огне — способствуют развитию символических значений, порождают многочисленные поверья и богатую ритуальную практику. Сакральный характер С. формируется и под влиянием библейских и апокрифических текстов. С. ассоциируется также с умом, любовью и дружбой и др. Устойчивое соединение двух самоценных по себе и собственной символике продуктов «хлеб-соль» образует единство, основополагающее для многих ритуалов.

С. была одним из немногих товаров, который крестьянам приходилось покупать (соляные бунты из-за поднятия налогов на С. являются фактом российской истории XVII в.), поэтому С. ассоциировалась с богатством (рус. Новгород, как в солено корыто провалиться ‘оказаться в достатке’, Воронеж. жить то нее досол, то в недоед ‘жить в нужде, впроголодь’, словац. пета si za со funt soli kupit [не на что фунт соли купить], ср. также болг., макед., серб, ‘соленый’ = «дорогой»). Случайно дважды посоленное блюдо, а также С., увиденная во сне, предвещали прибыль (полес., рус.).

Обращение с С. регулируется множеством правил. Солонку с С. ставили на обеденный стол в первую очередь (иначе дьявол скачет по столу и гадит в еду — болг.), кривым русские называли накрытый для обеда или ужина стол без С. Болгары верили, что если на столе стоят угощения, а С. нет, это плохой знак для дома и семьи. Строго запрещалось макать хлеб в солонку, поскольку Иуда, предавший Христа, съел кусок, обмокнутый в «солило» (в.-слав.). Нельзя топтать С. (болг.), ссыпать на землю С., оставшуюся от обеда в поле (полес.), бросать С. в огонь (будет проклят и тот, кто ее бросил, и его дом; появятся бородавки; будут болеть глаза). Запрещалось одалживать С. после захода солнца, когда отелилась корова (пол. — в день св. Валь- пургии, 1.V), накануне больших праздников (словац.). По болгарским поверьям, болезнью глаз будет наказан всякий, кто крадет или дарит С., не возвращает С., взятую взаймы, а жителей дома, где закончится С., ждут ссоры и болезни. Если под голову вместо подушки положить мешок с С., человека парализует (макед.).

Рассыпавшаяся С. предвещает ссору, разлад в супружеской жизни, несчастья (в.-слав., з.-слав.). Чтобы не поссориться, просыпанною солью нужно посыпать голову, С. присыпать сахаром (архангел.), а подавая С., следует смеяться (рус.).

В знак дружбы и расположения хозяева встречали гостя хлебом и С. (в.-слав.), маслом и С. (болг.), С., вином и хлебом (болг.), С. и горилкой (полес.). Количеством съеденной вместе С. измерялись человеческие отношения: рус. съесть пуд соли с кем-л., пол. Zjesz beczkg soli, nim poznasz do woli [Съешь бочку соли, пока хорошо его узнаешь] (SJPD 8:509), серб. Девет кила сол излижеш, сас човека да се разберет [Девять килограммов соли излижешь, пока поймешь человека] (Златк. ФСН:359). С. связывается с любовью, ср. рус.

дон. соль ‘дорогой, возлюбленный’ (как обращение) (СРНГ 39:309); болг. Обича като сол [Любит как соль] (СбНУ 1958/49:367).

Без С. пища невкусная, а еда не в радость: рус. «Соли не жалей, так есть веселей»; «Без хлеба несытно, а без соли несладко»; «Щи капустою пригожи, а солью укусны», ср. словацкую загадку «Мпа nikto neje, bezo mna nikto nechce jest’» [Меня никто не ест, без меня никто не хочет есть].

Несоленая пища воспринимается как демоническая и нечистая. При ритуальном кормлении домашних духов, желая их умилостивить, им выносят несоленую пищу; если же посолить угощение, демоны мстят (пол., укр.). Поляки считают, что ведьмы готовят себе пищу без соли. С. и соленая пища способны уничтожить демонов. В Македонии полагали, что змей может умереть от соленой воды.

Соление/несоление пищи регламентировалось при приготовлении ритуальных блюд: не солили кутью (рус.), выпечку, приносимую на могилы, и масло, предназначенное для освящения на Пасху (пол.). «Соленое» противопоставлялось «сладкому», например, в свадебной обрядности: поляки не солили тесто для свадебного каравая, молодые на свадьбе ели несоленую кашу — для «сладкой» жизни.

С. должно быть в меру: пол. «Zla potrawa bez soli, zla i przesolona» [Плоха еда без соли, плоха и пересоленая]. Чтобы не пересолить пищу, русские приговаривали при приготовлении блюд: «Недосол на столе, пересол на спине». Чересчур соленая пища (пересол) символизирует нарушение социальных норм (рус. пересолить щи (кашу) ‘превзойти меру, впасть в крайность’), жизненные трудности и физические страдания (рус. соленый ‘изнурительный, тяжелый’, ‘доставляющий много неприятностей, причиняющий горе’). При куваде на родинном или крестильном обеде отец должен был съесть смесь С., хрена и перца с вином и брагой; огуречный рассол с солеными сухарями (владимир.); круто посоленную кашу (крестильная каша, пересол) или ложку каши наполовину с С. При этом повивальная бабка приговаривала: «Как тебе солоно брать, так жонке твоей было рожать» (смолен., Наум.ЭД:92).

Избыточное количество С. ассоциируется также с любовной жаждой и страстью. Вост. славяне верили, что если пища пересолена, то повариха влюбилась, а кто ест без С., того никто не любит. Гадая в канун Рождества и св. Андрея (30.XI, пол., рус. смолен.), девушка перед сном ела круто посоленную пищу (лепешку, кашу, смесь воды, муки и С., соленую рыбу — рус. пересол, солозовка), ожидая, что во сне придет суженый и даст напиться (Бурц.ОБСК 3:5), см. Гадания. В Нижегородской губ. парни накануне Рождества делали пересол: клали под подушку смесь хлеба, С. и воды в наперстке, чтобы во сне явилась невеста. «Соленый» охватывает и сферу физиологии, эротики, ср. рус. жаргон, солун ‘мужской половой орган’, рус. соленый ‘непристойный, неприличный’, болг. солени думи ‘непристойности’, серб, елани вицове ‘сальные анекдоты’; польск. slony dowcip, zart ‘анекдот, непристойная шутка’.

С. символизирует ум человека, ср. рус. соль, пол. sol, с.-х. со ‘остроумие, рассудок’, ‘что-то очень важное, самая суть’, рус. диал. безеолый, малосолый, пол. nieslony ‘недогадливый, неопытный’, серб. «У nonoBoj глави има соли» (о мудром священнике). Чтобы ребенок вырос умным, поляки сразу после рождения давали ему С., а также верили, что ребенок будет смышленым, если при крещении ему на лицо попадет немного С.

Ряд поверий, запретов и ритуалов определяется связью С. с потом и слезами, а также страданием. Гуцулки не брали С. в руку, когда ели пасху, чтобы при шитье не потели руки. Поляки считали, что С. предвещает слезы, а потому не вносили ее в новый дом и не давали уходящему. Как продолжение негативной оценки резкого вкуса пересоленной пищи формируется символика «неудачи», ср. рус. вологод. солонйк получить, укр. ншстися сол'г ‘получить отказ при сватовстве’.

С. обладает консервирующими свойствами: «Пресное тухнет, а в соли да в квасу хоть терпнет, да крепнет», «Пей горчее, ешь солонее: умрешь, не сгниешь» (рус.). Соление является одним из основных способов заготовки пищи впрок. В Сербии мясо солил старший мужчина в доме. Чтобы заготовленное мясо не портилось, ночью перед солением он воздерживался от связи с женой. При этом он не должен был никому сообщать, что солит мясо. Беременным и родившим женщинам (до очистительной молитвы) заготовкой заниматься запрещалось — овощи не засолятся, прокиснут (о.-слав.).

Соление овощей, мяса зависело от фаз луны. Однако предписания на этот счет противоречивы: рекомендовалось солить и до новолуния, и в новолуние, и на ущербе месяца, и в полнолуние. Украинцы советовали солить на полном месяце, «щоб повненька удалась», тогда как русские не солили на полнолуние, предполагая, что огурцы и капуста быстро испортятся.

Иногда соление носило условный, символический или игровой характер: белорусы и русские бросали в подойник крупинку С., чтобы молоко не портилось. Жители Вологодчины на святки в целях ритуального очищения и обеспечения детей здоровьем на предстоящий год солили снятков — сажали детей нагими в большую корзину и посыпали снегом, а затем «для рассола» обливали холодной водой. Парни солили девушек на масленицу, катая их по рассыпанной на полу костре (остаткам стеблей льна), или в Чистый понедельник, закапывая в снег (рус., словен.). «Солили» обычно девушек, не вступивших в брак в этом сезоне, чтобы они «не испортились», а также женщин, не имевших детей, чтобы они забеременели (вологод.).

Освященная соль. Особую магическую силу приобретала С., освященная на Богоявление (чеш.), в день св. Агаты (2.II) (пол.), в Чистый четверг, на Пасху («вона для всего», полес.), Тодоров день, Юрьев день (болг.), а также сохраненная с Рождественского сочельника, Рождества или Нового года. Освященную С. ели, зашивали в одежду, носили с собой, бросали в воду для питья. Оберегаемый предмет посыпали С. или обмывали водой с С. По поверьям жителей Попова Поля (Герцеговина), чтобы получить семя папоротника, человек должен окружить растение бороздой и посыпать ее освященной С. Сербы и болгары на Рождество мазали середину обрядового хлеба медом, а сверху насыпали ложку С. Затем вырезали эту сердцевину и хранили ее для лечения людей и скота.

У вост. славян особенно ценилась «четверговая» С. Хозяйки в Великий четверг во время топки печей пережигали С., которую потом давали скоту во время болезней; клали ее в пойло или в корм; с ней на Пасху разговлялись яйцами, а также ели во время болезней. В Великий четверг на С. и мясо наговаривали: «Солю я мясо на всю зиму от ногтя, от ящера, от всяких скорбей. От ин до веку. Аминь»

(ВФЗИ:27).

С. наделялась очистительными и освящающими свойствами: поляки сыпали С. на дно, когда копали или чистили колодец (в канун св. Яна, 24.VI), болгары, отправляясь в первый раз на источник, бросали в него С., чтобы вода не пахла. Для вызывания дождя, а также от «уроков» в колодец сыпали С., на которой готовили кутью (полес.). Очистительное свойство С. позволяло преодолеть некоторые запреты: крестьяне Орловской и Курской губ. считали, что если тесто посолить, то не будет грехом печь хлеб в праздник.

С. служит оберегом от нечистой силы, ведьм, порчи, сглаза, болезней и несчастий. С., насыпанная вокруг оберегаемого предмета (см. Круг), является непреодолимой границей для нечистой силы, ведьм и всякого негативного воздействия. Чтобы уберечься от колдуний, болгары в ночь на св. Анну (9.XII) сыпали С. вокруг дома, от вампира — рассыпали С. вокруг могилы. С. сыпали вокруг деревни, чтобы наводнение отступило (пол.), на землю вокруг стада, чтобы коровы не расходились (урал.), и др.

Болгары считали, что для защиты от вампира достаточно положить на ночь под голову железо, которым дробят С., или просто произнести «дайте ми солното желязо» [дайте мне соленое железо], «сол кълцам» [соль колю]. С. обязательно помещается возле кровати роженицы, кусочек С. зашивают в пеленку младенцу. Роженица, чтобы отогнать демонов (нави), должна сказать: «Моята майкя сол тръля» [Моя мать соль трет] (СбНУ 1958/ 49:697). Ведьмы не могут навредить тому, кто употребляет освященную С. (пол., познан.).

Для защиты от сглаза следовало носить с собой щепотку С., особенно беременным женщинам, роженицам, младенцам, а также путникам, охотникам (в.-слав.). Отправляясь в дальнюю дорогу, путники сыпали немного С. на голову или за ухо (архангел.). Урочли- вому человеку бросали вслед С. со словами: «Соль тебе в очи» (пол. soli w oczy). Русские, взяв С. большим и безымянным пальцами, делали на лбу крест, обводили щепотью вокруг лица и произносили: «Хлеб да соль никто не сглазит, не изурочит. Так и мне, рабе божьей Марии, никто не сглазит, не изурочит. Аминь» (ТКГК:79). После родов повитуха в бане терла С. лоб роженицы со словами: «Как эта С. не боится ни жару, ни вару, ни опризоры- шей, ни оговорышей, так бы раба Божия (имя) не боялась...». Затем бросала С. назад наотмашь (РСев-2001:589). В течение первого года жизни для защиты от дурного глаза несколько крупинок С. клали на голову ребенка со словами: «Злому, лихому, завидному, уроч- ливому соли в глаз» (РСев-2001:617). По дороге в церковь для совершения обряда крещения младенца крестная мать бросала назад С. и «печину» (кусочек камня от печки) для защиты от сглаза и нечистой силы (укр., бел.).

Чтобы избавиться от последствий сглаза, мать трижды обходила колыбель ребенка с щепоткой С., затем бросала ее в огонь (бел.).

С., соленая вода и солонка, как обладающие отгонной силой, использовались в обрядах изгнания насекомых, гадов и диких животных и оберегах от н и х. В Болгарии в «мышиные дни», когда совершался обряд изгнания мышей («мышиная свадьба»), мышей-«молодоженов» сажали в солонку. В волчьи дни болгары переворачивали солонку и не сыпали в нее С., чтобы замкнуть пасть волкам, а после дня св. Мины (11.XI) не толкли С., чтобы у волков были закрыты пасти. С. брали с собой в лес, чтобы не встретить змею (полес.). Насыпанная около дома на Пасху С. защищала его не только от насекомых (полес.), но и от прочих опасностей (пол., болг.); в Польше в Страстную неделю хозяин обходил все строения и бросал в каждый угол немного освященной С.

Разгонная функция С. использовалась болгарами и македонцами для выпроваживания нежеланного гостя: если кто-либо засиделся в гостях, ему незаметно сыпали в обувь С.

В родинной обрядности С. использовалась для ускорения и облегчения родов (С. сыпали на порог и на углы стола — рус.). В Болгарии, Македонии и вост. Сербии известен ритуал «соления» младенца. В день рождения младенца (или на 3-й, 9-й день после рождения) мелко мелят С. (предварительно помещают ее в обувь отца), посыпают ею и натирают ребенка «как рыбу», особенно тщательно в паху, под мышками, между пальцами, затем его пеленают и оставляют на несколько часов (иногда на целые сутки). С., оставшуюся от натирания ребенка, собирают и дают бесплодным животным, используют в любовной магии. Младенца солят для того, чтобы не «пах как инородец», чтобы у него окрепли суставы, чтобы была прочной и чистой кожа, чтобы его любили, как С. Соление связывается с приобщением ребенка к православной вере, «погружение» в С. гарантирует, что ребенок останется православным. Все славяне добавляют С. в воду при купании младенца — против запахов, уроков, для «укрепления» и очищения кожи младенца. В апо- тропеических целях С. клали в колыбель, под подушку младенца, зашивали в шапочку и пр.

В свадебной обрядности С. символизировала любовь и оберегала новобрачных от несчастий. В Сербии, войдя в новый дом, невеста сыпала немного С. в кастрюлю, чтобы хорошо жить с мужем. После венчания молодым посыпали колени С., которую они слизывали друг у друга «для любви» (болг.). В Костромской губ. дружка отрезал горбушку от хлеба невесты, круто ее солил и связывал с горбушкой жениха. С. на свадьбе также служила оберегом от сглаза. При выходе из дома в церковь на венчание мать невесты давала ей мешочек с пеплом и С.; постель новобрачных кропили водой и солили (в.-словац.) и др. С. также служила средством наведения порчи на молодых: С. засыпали под порог, чтобы «испортить» жениха (с.-рус.).

В погребальной и поминальной обрядности С., завернутую в тряпочку или бумагу, клали на грудь или в руку покойника (болг., полес.), а затем добавляли в хлеб, скармливали скотине, чтобы удача, достаток и плодородие остались в доме (болг.). Кое-где в Болгарии в поминальные дни (задушница) раздают соседям муку и С., «чтобы грехи умерших рассыпались так же, как сыплются мука и соль» (Вак.БПО:146). Чтобы покойник не стал «ходячим», С. сыплют покойнику в глаза, кладут на грудь (полес.), просыпают через ладони покойника (болг.). Дежуривший у гроба клал себе в карман С., чтобы уберечься от нечистой силы (полес.).

Широко использовались магические свойства С. в домашнем хозяйстве: если плохо сбивалось масло, хозяйки сыпали в него С., а если не удавался хлеб, вымытую дежу натирали С. или луком и С. (полес.). Польские гончары, перед тем как ставить горшки в печь, сыпали С. в первый горшок или «высыпали» крест из С. в печи. Если не ладилось тканье, С. сыпали на основу (кросна), обносили вокруг станка и кидали в печь; спряденную нить наматывали на тряпочку, внутри которой были С. и «печина». Если кто-либо чужой похвалит работу, следовало ответить: «Соль тебе и вода» (полес.). Чтобы пришедшая в дом женщина не сглазила ткущееся полотно, при ее уходе хозяйка произносила: «Нога за ногою, твое лихо за тобою», — и бросала ей вслед щепотку С. (Левк.СС):80).

Особенно распространено применение С. в скотоводческой магии. Чтобы овцы не разбредались в горах, пастух после первого, ритуального замера молока бросает С. по кругу и стреляет из ружья (карпат.). С защитной целью (от колдовства, порчи, болезней, диких зверей и пр.) освященной С. «закармливали» скотину после праздничной трапезы в день св. Анны (9.XII), в Сочельник, на Рождество, в день св. Власия (11.11, болг.), Тодоров день (особенно коней), Великий четверг, на Пасху. В Юрьев день сербы завязанную в полотенце С. пропускали через мельничный желоб или оставляли на ночь под бузиной, чтобы затем трижды накормить ею скотину. В качестве постоянного оберега С. привязывают к рогу коровы или зашивают в конскую упряжь (полес.).

Чтобы ведьмы не ходили в хлев, белорусы и поляки обсыпали С. порог или стойло. В Юрьев день, на Благовещение и Пасху полешуки обсыпали сарай освященным маком и С., веря, что ведьма не сможет проникнуть в хлев, пока не сосчитает всего мака и С. На Ивана Купалу дорогу пересыпают освященными маком и С., чтобы ведьмы не отнимали молоко (полес.).

В Болгарии, прежде чем принести в жертву барашка, кормили его отрубями, травой и С., приманивали его С. и три раза обводили вокруг огня. После приготовления барашка в пустую посуду клали немного С., которую затем отдавали скотине, чтобы она была здорова (см. Курбан).

При первом выгоне скота хозяйка заставляла корову перейти через С. и железо (пол.), сыпала С. под порог, на дорогу, на столб ворот, через которые проходят коровы, обсыпала корову С. со словами: «Как ни медведь, ни волк соль не съест, так ни медведь, ни волк мою коровушку не съест, не заденет» (рус., Аевк. С0:260), «Доброму человеку хлеба в мешок, злому — соли горшок» (ВФЗИ:27).

Чтобы снять со скотины сглаз, ее посыпали С. Полешуки сыпали С. на дверной косяк, читая «Отче наш». Чехи в случае болезни скотины давали ей смесь сушеной полыни, отрубей и С., а также С., освященную на Богоявление. Болгары и сербы кормили животных от сглаза солью, освященной на Пасху или оставшейся с Рождественского сочельника. Если скотина плохо ела, крестьяне Вологодской губ. вкладывали ей С. в правое ухо, левую ноздрю, потом в правую ноздрю, левое ухо — и так три раза (вологод., ТЭ УрГУ).

По поверьям, С. придавала скотине плодовитость и молочность. Сербы полагали, что корове следует давать как можно больше С., чтобы она хорошо телилась; белорусы, решив оставить купленного теленка на развод, обливали его подсоленной водой. Банатские болгары в Бабин день (21.XII) кололи поросят и на кусок сала сыпали немного С., говоря: «Кол- куту скруфичета, толкус прасчета дугудина» [Сколько крупиц, столько в будущем году поросят] (Минчева:103).

Чтобы молока у коровы было много и оно оставалось жирным и не портилось, С. бросают в подойник (бел.), сыплют (иногда крест- накрест) в молоко, которое выносят из дома (о.-слав.), добавляют вместе с травами в огонь, на котором кипятится молоко (Дуч.ЖОК:320). Если корова давала мало молока или молоко быстро портилось, коровье вымя обмывали соленой водой или натирали С., а корову обсыпали освященной С. (з.-слав., полес.).

Чтобы корова легче телилась, в пойло ей сыпали освященную С. (полес., пол.). Отелившуюся корову поили соленой водой, кормили или обносили С. вокруг нее (пол., полес., бел.). Когда шли в первый раз после отела доить корову, ей давали хлеб, а теленка обсыпали С. (полес.).

С. обеспечивала плодородие полей и защиту посевов (см. также Хлеб- соль). В Полесье освященную С. подмешивали в семена при севе, рассыпали по полю. В день сева льна или конопли, посадки картошки на поле клали «средопостный» крестик, святую воду и С., свечку и читали молитву (полес.). В Юрьев день болгары кропили соленой водой поля льна, заросшие сорняками. В Полесье в этот день С. закапывали в жите вместе с крашеными яйцами и костями пасхального поросенка. В день св. Трифона (1.II) болгары подрезали виноград и несли в поле С. (вместе с вином, лепешкой и вареньем), чтобы виноградник дал плоды, вино и ракию.

Освященную и обычную С. использовали как оберег от стихий и магическое средство борьбы с ними. Болгары и сербы верили, что С. способна отгонять градовые тучи: особой силой обладала С., освященная в Тодоров день (болг.). Сербские крестьяне ставили С. на столик трапезный, который выносили из дома при приближении градоносных туч.

В качестве оберега от грозы держали в доме С., освященную на Пасху (полес.). Если в доме загоралась сажа, то, чтобы предотвратить пожар, ставили кружку воды с С. (полес.). Поляки-поморы во время пожара сыпали в огонь щепотку освященной С.; особо действенной считалась С., принесенная с той стороны, откуда дует ветер, а также С., освящавшаяся в день св. Агаты (5.II) на протяжении семи лет, ср.: «Соль святой Агаты барошць ад агню хаты» (бел.). Эту же С. бросали вместе с хлебом в воду в случае наводнения (пол.).

Благодаря способности притягивать влагу, С. широко использовалась для вызывания дождя. Сербы Баната во время засухи опускали в три колодца немного С., болгары молились над С. в ходе обряда «пеперуда» (см. Додола): собравшиеся у реки женщины делали из С. крестообразный знак на земле, священник читал молитву над столом, где стояла С. Жители Полесья, чтобы пошел дождь, мочили пасхальную скатерть в воде и обсыпали ее С., бросали С. в колодец и на перекресток.

С. служила средством вредоносной магии и наведения порчи, ср. насолить кому-нибудь ‘навредить’. Недовольные хозяевами строители закапывали С. под угол дома, помещали щепотки С. под матицей, добавляли С. в глину, которой обмазывали печь, — и тогда в доме «пугало». Колдуньи рассыпали или закапывали С. на дороге, по которой скотина возвращалась с пастбища, чтобы отнять молоко у чужих коров и отдать своим (в-слав., словац., болг.). Это колдовство можно снять, насыпав скотине С. и отрубей больше, чем обычно (болг.).

С. использовалась в любовной магии. Чтобы приворожить парня, следовало тайком посолить его пищу наговоренной С. (о.-слав.). В Сербии женщина, надев рубашку мужа, завязывала в нее немного С. Она верила, что, переночевав в рубашке и скормив С. мужу, будет над ним властвовать. В Вятской губ. девушка, положив серебряные монетки и С. в тазик, наливала воду и умывалась со словами: «Как без воды, без хлеба, без соли не могут жить, так бы и без меня не могли жить» (ВФЗИ:39). Белорусы верили, что если тайком обойти человека с щепоткой С., в нем разгорится любовь.

С. широко применялась в лечебной практике. С. вместе с чесноком или луком накладывают на больной зуб (рус., полес.), С. кладут на обожженные и ошпаренные места, ею полощут больное горло, десны и др. При падучей завязывают в узелок С. и «печину», которые бросают за границу села (полес.). От колтуна нужно париться в соленой воде, прогреваться белым песком с С. (полес.). Солью лечат заболевания желудка: пьют святую воду с освященной на Пасху С., сыплют С. вокруг пупа (полес.). Струпья на голове ребенка смазывают перетопленным салом, которое перед этим выдерживают в соли. С., освященная в день св. Агаты, помогала от женских грудных болезней (пол. помор.). Солью, украденной из трех торговых лавок, снимают жар (болг.). Солью выводили бородавки (о.- слав.). Бородавку следует до крови натереть взятой тайком у соседей солью, а затем бросить С., пропитавшуюся кровью, в еду соседям. Иногда С., которой натирали бородавки, бросали в огонь и убегали, чтобы не слышать, как С. трещит, а также клали С. в муку, которую отдавали нищим, трижды проговорив: «Как тает эта соль, так пусть растает бородавка» (болг., СБНУ 1900/16-17:272).

На С. «наговаривают» для лечения людей и скота. Заговоренной солью лечили зубы, лечили скотину от сглаза (рус. самар.). Солью заговаривали от воспаления желез у детей во время простуды: вечером во дворе под звездным небом в миску с водой бросали четыре щепотки С.; вынув С. из воды, натирали ею железы, а затем бросали на четыре стороны света со словами: «Как са топи таа сол, така и жлогите да са стопат» [Как тает эта соль, так пусть растают железы] (болг., СбНУ

1891/4:96).

По С. гадали о погоде, здоровье, жизни и смерти. В день св. Игната (20.XII), в канун Рождества или в день св. Трифона брали 12 «чешуек» лука, которые символизировали 12 месяцев, и на каждую сыпали С. На другой день смотрели: на каком из «лепестков» много воды — тот месяц будет сырой (о.-слав.). Поляки насыпали С. на хлеб: мокрый год предвещала С., которая к утру растворялась и впитывалась в хлеб.

В Польше в Рождественский сочельник хозяйка перед сном наполняет ореховые скорлупки солью — по одной для каждого члена семьи. Если назавтра С. растает — это знак смерти для того, кому предназначена скорлупка. За рождественским ужином у поляков и в день св. Сильвестра (2.1) у юж. славян перед каждым из членов семьи кладут щепотку С.: перед кем она быстрее растает, тот заболеет или умрет в следующем году. Во время Сочельника складывают под тарелки разные предметы, в том числе щепотку С. Кому достанется С., того ждут огорчения (пол., рус.). В Костромской обл. парни и девушки нагребают из снега четыре кучи и в одну из них кладут солонку, потом по очереди пинают ногой эти кучки, и кто выбьет солонку — выйдет замуж или женится. У юж. славян известно гадание с С. о поле будущего ребенка. Беременной незаметно посыпали голову солью, и, если она при этом дотронется до носа, будет мальчик, до рта — девочка.

В восточнославянских играх встречаются мотивы покупки С. (рус. игра «без соли соль»), дробления (укр. др'гб соли, «др'гб» — игра, в которой дети кружились, взявшись за руки), взвешивания С. (рус. соль веситъ «игра с отвесом поцелуев»), соления пищи (белорусы, натирая докрасна уши детям, спрашивают их: «IJi досыць рыжий салщь», — если мало, солят дальше). В масленичной забаве солить рыжики на пост молодежь не пускала жениха с невестой скатиться с горы, пока невеста не поцелует жениха 25 раз подряд.

Мотивы продажи-покупки С. встречаются в народной астрономии (обозначение Млечного пути: дорога така на нэби — чумак в Крым по суль ездил — полес.), в ритуальных обходах и ряжении и др. В Бело- зерье ряженые на святки ходили продавать соль, предлагая купить наколотый лед. В ритуале вождения «Козы» поют песни о том, что она рога проела на С., т.к. С. дорогая (полес.). Запреты на купание в реке могли объясняться тем, что черт или водяной уезжал за С., но вернулся к Ильину дню и теперь может поймать и «осолить» купальщиц (белозер.).

С разными свойствами С. связаны устойчивые выражения, фразеологизмы и пословицы: рус. «сыпать С. на рану», чеш. «nemat ani chleba, ani soli» [быть бедным духом, не иметь ни разума, ни денег] (Zaor.LR:133); словац. «je mu ako sol’ v ociach» [быть как заноза] (Zatur.SPP); болг. «обича като сол» [любить как соль], болг. «стана на сол» [превратиться в прах], макед. «му трие С. на главата» [растирать соль на голове, т.е. ‘упрекать’] и др.

Многочисленны славянские загадки, в которых описывается происхождение С. и некоторые ее свойства: «Bez byl’a, bez kvetu sluzi celemu svetu» [Без зелени, без цветов, служит всему свете] (словац., S1LH:60), «Z wody pochodzi, przez ogien sif rodzi, z matk^ sif zobaczy i umiera» [Из воды происходит, огнем рождается, с матерью встречается и умирает] (пол., Folf.PZL, № 40), «За морам рубяць, а на наш стол шчепю ляцяць» (бел., За- гадга:242).

Если в проклятье упоминается С., оно сбывается (болг.).
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К. В. Пьянкова, И. А. Седакова
сон — состояние человека, уподобляемое смерти («вечному сну»), и один из каналов связи с потусторонним миром (см. Сновидение).

О родстве сна со смертью свидетельствуют поговорки: рус. «Сон смерти

брат», «Сонный, что мертвый» (Даль 4:270), серб. «Сан je како пола умирачка» [Сон — наполовину смерть] (Скопска Котлина, Фил.СК:496). О сонливом человеке говорят, что его «смэрть притягае» и он скоро умрет (укр. ровен.). Согласно поверьям, долго не проживет человек, засыпающий тотчас, как ляжет в постель (рус. архангел.), и ребенок, сразу засыпающий, когда его впервые положат в колыбель (бел. витеб.); беременная, впадающая в постоянную сонливость, родит мертвого ребенка (укр. ровен.), а если родившийся ребенок будет сонлив, он умрет (з.-укр.). Избежать смерти во С. человеку помогают сновидения (пол. влоцлав.).

Распространено представление, что во время С. душа, половина души или одна из двух душ человека, например ведьмы, двое- душника, здухача, временно покидает тело, выходя изо рта в различном зооморфном облике (насекомого, птицы, мыши, летучей мыши, змеи, черной собаки, кошки, курицы), и путешествует по местам, которые человек видит во С. Этим объясняется опасность резко будить крепко спящего человека (болг.), переворачивать его тело во время С., так как его душа не сможет найти пути назад (укр. ровен.) и человек заболеет падучей (волын., ровен.), лишится памяти, рассудка (укр. ровен., болг.) и даже умрет (бел. гомел., укр. ровен.). На том же представлении основан и способ распознавания ведьмы у македонцев, сербов, боснийцев: спящую женщину, заподозренную в колдовстве, поворачивали ногами к изголовью и затем ждали, когда на чердаке поднимет шум злой дух, который вышел из нее и не может вернуться назад. Отделение души от тела происходит также при обмирании, когда душа человека успевает посетить «тот свет».

Запрещено не только переворачивать, но и целовать спящего, особенно ребенка, иначе он заболеет (укр. волын., ровен., Житомир.) или умрет (черногор.). Нельзя кормить спящего ребенка грудью: он будет плохо расти (серб, косов.). Если спящий ребенок смеется, значит во С. видит ангела-хранителя (яро- слав., Владимир.) или ангелы забавляют его (бел. витеб., укр. Харьков., ровен., волын.), а если крикнет или заплачет во сне, значит ангелы дразнят его, пугают смертью матери, грозятся забрать или убить ее (ровен., з.-укр.). Скрежет зубами во С. означает, что спящий борется с чертями (бел. витеб.). Когда человек разговаривает во С., считают, что он долго не проживет (пол. влоцлав.). Если взять его в это время за мизинец, он расскажет всю правду (укр. ровен.). Для прекращения бреда во С. следовало потрясти спящего за нос (рус. ярослав.). Чтобы просыпаться в желаемое время, нужно носить на шее особую косточку (бужатку, будилъце) из петушиного крыла (ярослав., Владимир.) или ударить большим пальцем ноги о дно кровати несколько раз, обозначая час, когда нужно проснуться (н.-луж.).

Запреты и предписания касаются позы и одежды спящего. Спать ложатся головой к углу с иконами (а не к порогу) и поперек половиц (а не вдоль, как кладут покойника) (ярослав.). Мужчине нельзя спать на животе, а женщине, особенно беременной, — на спине, так как этим может воспользоваться черт и нечистая сила (укр. волын., рус. карел., Новгород.). Девушке грех ложиться спать на живот (ярослав.). Опасно спать с открытым ртом, так как в человека может вселиться черт (бел. витеб.) или заползти змея (рус.). Чтобы уберечься от злых духов, мучащих человека по ночам, ложатся спать на правый бок (пол. калиш., рус. ярослав.). Однако иногда считают, что во время С. на правом боку можно придавить ангела-хранителя, всегда находящегося справа от спящего (витеб.). Если ребенок спит ничком, уткнувшись в подушку, он осиротеет (рус. рязан.) или сам долго не проживет (бел. витеб.), если спит на спине, то не будет послушным (гроднен.), а если спит с открытыми глазами, то вскоре может умереть (рус. ярослав., бел. витеб., укр. ровен.). Считалось, что спящий в одежде часто болеет (пол. тарнобжег.). Однако кое-где женщинам запрещалось спать без платка (укр. волын.), а иногда и без юбки, иначе она не успеет ее надеть на Страшный суд (ровен.). Особенно опасно считалось спать в одежде покойника, так как он мог явиться ночью и задушить спящего (бел. витеб.). В целях оберега от нечистой силы спали подпоясавшись (рус. ярослав.), но существовало и представление, что ангел примет спящего человека за сноп или колоду, если у него не снят пояс (укр. волын., бел. гроднен.) или он не раздет (бел. витеб.).

Существуют различные магические способы усыпления. Например, если человек не мог заснуть от внешнего шума и звуков животных, ему следовало перевернуть другой стороной подушку (бел. витеб.). Способом усыпления, основанным на связи С. со смертью, пользовались воры: сыпали вокруг дома или перебрасывали через него землю с могилы (укр. ровен., черногор.), обходили вокруг дома с рукой мертвеца (бел. гроднен.), с метлой, которой подметали комнату, где лежал покойник (хорв. славон.), зажигали покойницкую свечу (рус. москов.), свечу из жил (пол. катовиц.) или жира мертвеца (рус. ярослав., бел. витеб., слуц., гроднен.). Если хозяева хотели, чтобы гости на свадьбе меньше пили и ели, поскорее захотели спать и разошлись, они накрывали стол скатертью, которой был накрыт стол при покойнике, а снизу стола втыкали нож (бел. витеб.). На свадьбе пекли из каравайного теста булочки, которые кара- вайницы относили домой и давали детям, чтобы они хорошо спали, например, пшеничный хлеб дрема (рус. твер.), продолговатые драмушш (бел. мозыр.), круглые дремы (бреет.). О способах усыпления маленьких детей см. Бессонница.

Сонливость считали следствием сглаза (хорв.), симптомом падучей (укр.) или особой болезнью (рус. сонная немочь, спячий недуг, спячка, с.-х. спавалица). У верхних лужичан существовало представление о невидимом демоническом существе dremotka, насылающем сон, главным образом на женщин, и мучающем их. Если кто-л. из женщин-прях засыпал за работой, говорили, что придет «дремотка». «Дремотка» известна также как женский персонаж ряжения в играх прях и как соломенная кукла, которую бросали в помещение, где собирались пряхи. Белорусы Минской губ. считали, что молодая будет сонлива весь первый год брака, если в перемене ей головного убора на свадьбе участвовала беременная (Борисовский у.). У юж. славян было распространено поверье, что если уснешь днем на Преображение, будешь сонливым весь год. У словенцев Каринтии запрещалось спать на солнце с начала нового года, иначе весь год будешь много спать. У сербов по той же причине нельзя было спать в первый день Рождества (Фрушка Гора) и на Вознесение. Для избавления от сонливости умывались при виде первой ласточки весной (пол. краков., укр. львов.); при первом выгоне скота плескали пастуху водой в глаза или обливали его водой, чтобы он не просыпал утром и не спал во время пастьбы (малопол. келец., ченстохов., бельск.); в Юрьев день на рассвете молодые пастухи и пастушки трижды обращались к кизилу со словами: «Тебе моя лень и сонливость, а мне здоровье и красота», «Кизил, кизил, оставляю тебе мою лень и сонливость» (черногор., Kemp HRS:156); окликали кого-л., ждали, пока он не отзовется, и говорили: «Преда]ем ти санак на Ъур1)евски данак» [Передаю тебе сон на Юрьев день] (серб., Верх. Краина, Ъур.СС)ГК:205). Для лечения спячки давали выпить в вине три высушенные и растертые золотые мушки (рус. рязан.); подмешивали в нюхательный табак или использовали вместо него растертую жасминовую кору (боен.); применяли лаванду, розмарин, горный чабер (польские травники).

Запреты и ограничения на сон. Существовали запреты спать в определенных местах, особенно в местах появления нечистой силы: на полевой меже (рус. тул.), границе села (луж.), перекрестке дорог (укр. полес.), под скрипучим деревом, т.к. в нем томится душа грешника (бел. витеб.), на печи и у порога как любимых местах пребывания домового (рус. ярослав.), в местах пребывания вил (серб., болг., макед.). Верили, что того, кто спит на столе как на почитаемом месте, в наказание будут преследовать змеи (укр. львов.), а тому, кто ест хлеб в постели и спит на хлебных крошках, будут сниться змеи (в.-серб, нишав., ц.-болг. габров., велико- тырнов.). Грехом считалось спать во время поздней обедни (пол. новосондец.). Сон в доме, где протекает крыша, может привести к неизлечимой болезни (серб, косов.). Весь день запрещалось спать после причастия, иначе оно потеряет силу (рус. Воронеж.). После укуса змеи следовало не спать сутки (хорв., о. Крк). Запрещалось спать с кошкой: от этого «лягушки в голове заводятся» (рус., Даль ПРН:927) или можно заболеть (укр. буко- вин.); если выронишь что-либо из рук, говорили, что спал с кошками (болг.-банат.). Нельзя, чтобы на спящего светил полный месяц: человек станет лунатиком (рус. сно- брод, с.-х. месечн>ак, месечник, месечар, нокник), месяц может увлечь его на «тот свет» (чеш.), а у ребенка будет зеленый кал (пол. жешов.). Молодые в первую брачную ночь старались не заснуть раньше другого — считалось, что тот из них, кто первым уснет в брачную ночь, умрет раньше другого или через год после свадьбы (рус., бел., укр., пол., чеш., словац., хорв.). Обычай бдения, воздержания от С., соблюдался во время похорон, 

родов и свадьбы, в определенные календарные праздники, а также на заходе солнца и в полдень.

Лит.: Балов А. Сон и сновидения в народных верованиях. Из этнографических наблюдений, собранных в Ярославской губернии / / ЖС 1891/ 4:208—213; Дерунов С. Материалы для народного снотолкователя. III. Ярославской губернии / / ЭО 1898/1:149—151; Романов Е. Опыт белорусского народного снотолкователя // ЭО 1898/ 1:54—72; Сон — семиотическое окно (XXVI Вип- перовские чтения). М., 1994.

Л. В. Гура
СОННИК - в устной народной традиции корпус снотолкований, особых прогностических примет, толкующих символику сновидений, в книжной традиции — рукописный или печатный сборник снотолкований, один из видов гадательных книг.
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«Сон». Ксилография из польского сонника XIX в. («Sennik czyli wrozenie ze snow na przeszlo 1800 przypadkow», Jarisbork, 1865)
Как малый жанр фольклора снотолкование имеет двухчастную структуру: в первой части — интерпретируемый образ (сновидение), во второй — его символическое значение (прогноз). Снотолкования обладают устойчивостью структуры (в минимальном виде текст снотолкования сводится к структуре отождествления «А — (это) Z» или при- чинно-следственной связи «А — к Z») и семантики, но не имеют жесткой языковой формы выражения — при всей своей стереотипности не достигают формульности (хотя некоторые из них и воспроизводят паремии, например: вологод. собака — друг человека). Снотолкования допускают вариативность интерпретаций даже в отдельной локальной традиции. По своей функции снотолкования близки к прогностическим приметам (например, о погоде) и иногда совпадают с ними, а также к гаданиям, а по структуре сопоставимы с загадками. Былички о сбывшихся, вещих снах представляют собой особый фольклорный жанр, опирающийся в своей основе на сонник и его символику сновидений. Народные снотолкования редко ориентированы на конкретного адресата (лишь некоторые толкования допускают близкие варианты, например, для девушки, замужней женщины, беременной) и на время сновидения (лишь сны, предвещающие погоду, могут варьироваться в зависимости от времени года, например,

витеб. пожар — летом к жаре, зимой к морозу). Традиционная символика, отраженная в снотолкованиях, подчинена внутренним законам жанра, к которым относятся антонимич- ность смысловой интерпретации, ассонансность и другие виды языковой бинарности формы. Кроме того, устная традиция снотолкований тесно переплетена с книжной и несет на себе отпечаток ее влияния.

Ранние европейские книжные сонники восходят к античному С. Артемидора (II в. н.э.). Толкование в них ориентировано на конкретного адресата. У юж. и вост. славян сохранились следы популярных византийских сонников. Известные сербские рукописные С. относятся к эпохе позднего Средневековья. К началу XIV в. относится С., переведенный старочешским писателем Вавржин- цем для короля Вацлава IV («Knihy snoveho vykladanie», изд. 1550, 1581 гг.). Первый известный на Руси переводной С. — конца XVII в. (перевод с неизвестного польского оригинала). По содержанию переводные польские, украинские и русские С. XVIII в. имеют много общего с немецкими С. («народными книгами») XVI—XVIII в.; более поздние частично совпадают по содержанию с ту- рецко-персидскими и пополняются все новыми толкованиями, приписываемыми ряду древних философов, астрономов, астрологов и т.д. Особая линия представлена сонником 1770 г. Мартина Задека (1664—1769), к которому восходят и некоторые другие С. XVIII в. Толкования в них распределены по знакам зодиака или дням недели. Книжные и устные С. разных народов дают немало примеров символических универсалий (напр., сон о выпадении зубов как предвестье смерти).

Объектом интерпретации в С. является широкий (но не безграничный) круг предметов, некоторые их свойства (цвет, вкус и др.), действия с предметами (чаще всего бытовые, хозяйственные), лица (по роду занятий, этнической, поло-возрастной принадлежности, отдельные мифологические персонажи и т.д.), события (пожар, свадьба, смерть, дождь и др.) и эмоциональные состояния (плач, смех, веселье, мука и др.).

В отличие от интерпретируемых образов, их толкования уже по содержанию. Они реже обозначают конкретный предмет (письмо, деньги, тюрьма, гроб, прыщи) или событие (рождение сына, смерть супруга, кража коня, снег, приплод скота, пожар, лихорадка), чаще носят обобщенный характер (горе, радость, тоска, хлопоты, слабость, богатство, нужда, брак, смерть, грех, неудача, опасность, перемены, новость), а нередко сводятся к самой общей оценке, негативной или позитивной (нечто плохое или нечто хорошее). Причем число негативных толкований преобладает над позитивными. Встречаются и примеры взаимообратимых толкований: укр. ровен. смеесся — будеш плакать, а плачэш — будет смеятса; вологод. покойник — к дождю или снегу, а дождь или снег — к покойнику.
Толкования делятся на прямые и обратные. В прямых толкованиях сон и явь отождествляются (деньги — к деньгам; войну видеть — и буде война; если девушке снится кавалер — то уж, видно, к ней приедет; если снится, что девушка умрет, — так и случится) или прогноз строится на следствии увиденного во сне (нагим себя видеть — предвещает позор; змея укусит — умрешь; огонь — что-то пригорит; адвоката посещать — судиться из-за земли; врага убьешь — он ничего не сможет тебе сделать; дают тебе деньги — будешь их тратить).
Толкование целого ряда образов сновидений строится на основе метонимии: мужские атрибуты означают мужчину, а женские — женщину (сапоги — кавалер; ружье — мужчина прибудет; юбка — покорность жены мужу); свадебные атрибуты предвещают брак (кольцо — свадьба; венок — к замужеству; сваты — женитьба); ноги и обувь — путешествие; конь и телега — поездку; доски — гроб; бумага и чернила — письмо.

В большинстве снотолкований используется принцип метафоры. Так, пустой сундук во сне является метафорой гроба (в.-бел.); дыра в каком-либо предмете сулит «дыру» в бюджете, большие расходы (пол. познан.); камни и кирпичи — бремя (серб, ю.-шумад.); пчелиный укус во сне ассоциируется с дефлорацией (кашуб.) или пулевым ранением (укр. ровен.). Длинные предметы (чаще плетеные и тканые: девичья коса, веревка, полотно, нитки) символизируют дорогу, особенно у вост. и юж. славян. Полнота чего-либо знаменует прибыль в доме, а пустота — убытки: кубан. набрать ведро воды — к прибыли; минск. колодезь полный — богатство, гроши, высохший — голод; болг. орханийск. полный стол — прибыль, пустой — убыток. Круглые, обычно мелкие предметы (орехи, горох, икра, град, монеты, виноград, яйца, фасоль, кукуруза, бусы) у вост. и зап. славян символизируют слезы. Круглые плоды и яйца метафорически соотносятся с болячками на теле: витеб., Могилев, грибы брать — скула [чирей] сядя; ягоды красныя — короста будя; ровен. грушы — чыракы на руках будуть; макед. прилеп, пшеницу увидишь — оспа в доме будет; болг. банат. яйца — будут чирьи; пол. картофелины — набьешь себе шишки. Звуки во сне постоянно толкуются как известия, слухи или разговоры: ярослав. воробьев чириканье слышать — бабьи разговоры слушать; болг. орханийск. петух поет — известие от домашних (если ты на чужбине) или от хорошего друга; кубан. звонок — к известию; бреет, гром во сне — звесьтие; ровен, як гром грэмить — то вроди разговор; болг. фра- кийск. выстрел из ружья — известие; болг. банат. играет скрипка — услышишь что-то новое. Дерево часто выступает в снотолкованиях символическим заместителем человека: ярослав. треск дерева во сне слышать — предвещает покойника; бреет, дэрэво коля хаты повалыцця — покойнык з родыны, з сэмни; ровен, сломать дерево — у себя что- то поломаешь: руку, ногу; укр. як сниться, що рубають у лгег дрова — то значить буде мор на людей и на скотину. Сны, в которых рушится дом или печь, являются предвестьем смерти. Смерть предвещает всякое рытье и углубление в землю, которое ассоциируется с погребением, а яма — с могилой: вологод. землю копать — к покойнику; кашуб, копание картошки — означает будущую могилу; минск. падать во сне нягодна, кали у яму — дак смерть будя; укр. колодязь як присниться — то ж'тка овдовге; макед. велес. если во сне пашешь — могилу копать будешь; серб, воеводин. пахота приснится — смерть в доме. Всякая телесная недостача, утрата частей тела толкуется как смерть (о.- слав. зуб выпадет — к смерти; бреет, волосы выпадают — хто-то з родни помрёт; болг., с.-х. выпадение бороды — к смерти) или убыток (ярослав. волосы стричь — получить убытки; макед. кровь течет из носа — понесешь ущерб), а телесные избытки, приращения — как прибыль (ярослав. борода — к прибыли; минск. волосы на руках видеть — богатство; нос большой, ноги, руки большие — прибытак; витеб., Могилев, живот большой — к прибыли; гомел. скула [чирей] або шшая балячка — дастанеш гаецшца).
Принцип обратного толкования основан на противопоставлении образа сновидения и толкования и объясняется представлением о том, что увиденное во сне обратно по отношению к реальному миру. По этому принципу толкуются сны религиозно-церковной тематики, например: гомел. цэркау — ето тюрма; бреет, иконы — большой грех; ярослав. молящегося человека видеть — вора или мошенника видеть; волын. снылось, шо паску носыла святыты — то грих; монашки снеця — грих; гомел. поп — справа з нечыстаю стаю; макед. прилеп, попа увидишь — это дьявол был; пол. краков. сон о Христе — сулит несчастье, о Божьей Матери — печаль; тарнобжег. ангела видеть — верная смерть. И наоборот: витеб., Могилев. беса видеть — ето, кажуть, янгал; пол. краков. сон о дьяволе — счастье. Обратные толкования применяются к снам имущественной и финансовой тематики: ровен, воры — прибыль в хозяйстве; Воронеж, если во сне купил дешево — то предпринятое дело у тебя не удастся; пол. тарнобжег. эконома видеть — утрата имущества; плоц. деньги — неудача; бреет, деньги — потеря, нужда. Обратные толкования встречаются у снов

о
браке и смерти: макед. если женишься — не женишься долгое время; если видишь, что ты умер — долго жить будешь; пол. умершего видеть — радость; ровен, гроб снится — к здоровью. Обратным образом толкуются сны, связанные с эмоциональной сферой: макед. прилеп, если ссоришься с кем-то — будешь дружить; витеб., Могилев, бить кого — помирисься з злосьниками; мин. целоваться — падяресься з ким-небудь, ласкаться — злые люди абмануть тябе хо- чуть; ровен, поешь, танцуешь — плакать будешь; пол. тарнобжег. плакать — радость, смеяться — печаль. Иногда на основе противопоставления объясняются сны, связанные с физическим состоянием (ровен, если му- чишься во сне — легко жить будешь; витеб., Могилев, суетиться во сне — спокойствие, больным кого-либо видеть — к здоровью, голодным быть — нужды не будет), с вкусовыми (ровен, есть горькое — сладко будет, есть сладкое — горько будет; витеб., Могилев. мед есть — горко табе будя; макед. прилеп, вкусное, сладкое ешь — горькие речи услышишь) и тактильными ощущениями (витеб., Могилев, бусы, корали — руку по- режеш).

Еще одним типом толкований в С. являются языковые толкования, например: пустая посуда — пустые хлопоты; цветущее дерево — цветущая жизнь; кровь — видеться с родным, кровным; одеваться в черную одежду — люди чернють (‘очерняют, клевещут’) и т.п. В ряде случаев толкование сна мотивируется фразеологией, например: гуцул, огонь — стыд (ср. сгореть со стыда); витеб., Могилев, бисер — большие хлопоты, а малая польза (ср. метать бисер); болг. моешь себе руки — не достигнешь того, чего желаешь (ср. болг. омия си шаки- те (ръците) [умыть себе руки] ‘потерять надежду на достижение желаемого’).
У вост. славян широко представлена фонетическая мотивация толкований снов с использованием народной этимологии. К паронимическим толкованиям относятся: гора — горе; вино — вина; мука — мука; печь — печаль; река — речи; вол — воля и т.д. Принцип паронимии часто смыкается с рифмой, например: вологод., курск. корову — к рёву; бреет, воды — на роды; ровен, вода — то бэда, капуста — всё на пусто, грэчка — будэ спрэчка; серб, ю.-шумад. овце — новце [деньги].

В толкованиях снов часто реализуется мифологическая символика. Так, в них находит отражение поверье об аисте, приносящем детей {аист снится — скоро будут крестины), представление о рыбах как душах неродившихся детей {рыбу ловить, поймать — забеременеть или родить ребенка), связь умерших с дождем, осадками {покойник — к дождю, мертвец — к ненастью), уподобление гроба жилищу для умершего {строишь дом — будешь делать гроб), символическая соотнесенность белой масти животных со смертью и трауром {белый конь, белая корова, белый гусь, белая коза — смерть). Снотолкования ярко демонстрируют взаимосоотнесенность свадьбы и смерти: свадьбу видеть — похороны будут; замуж выходишь — умрешь; свадьба снится — к смерти. И наоборот. Взаимно соотносятся между собой в С. также стихии воды и огня, выступающие в трех сферах своего проявления — небесной, земной и человеческой, например: пить воду — плакать будешь; реку видеть — слезы; рыбы и вода — печаль и слезы; бродить по воде и плавать — будешь пьян; ловить рыбу в мутной воде — непогода; дождь снится — к плачу; пламя в печи — к пожару; огонь — будет светить солнце; солнце — огонь, пожар и т.п. Нередко толкования снов совпадают с обычными приметами, например: вологод. сорока стрекочет — новость, волки воют — к войне; кубан. соль во сне — ссора; кашуб, ложка — женщина, а нож — мужчина.
Лит.: Балов А. Сон и сновидения в народных верованиях. Из этнографических материалов, собранных в Ярославской губернии / / ЖС 1891/ 4:208—213; Никифоровский Н. Я., Л я ц - к и й Е., Д е р у н о в С. Материалы для народного снотолкователя. I. Витебской губернии; II. Минской губернии; III. Ярославской губернии / / ЭО 1898/1:133 — 151; Романов Е. Опыт белорусского народного снотолкователя / / ЭО 1889/ 3:54—72; Цепенков М. Сеништа и соништа / Приредил Д. Наневски. Прилеп, 1979; А н ч е в А. Сънища и фолклор. Ч. 1: От Сакар планина; Ч. 2: От Банско. София, 1995, 1998; Сны и видения в народной культуре. Мифологический, религиоз- но-мистический и культурно-психологический аспекты / Сост. О. Б. Христофорова. М., 2001; СВ; Nieb.PSL; Небжеговска С. Сонник как жанр польского фольклора // ССл 1994/5:67—74; Дмитренко М. Символжа снов1дшь. Народ- ний сонник. Кшв, 1995.
А. В. Гура

СОРОКА — нечистая птица, близкая к вороне. Символика С. в народных представлениях определяется ее нечистой природой и демоническими, вредоносными функциями, с одной стороны, и ее ролью «болтливой» вестницы и вещуньи — с другой.

С. — нечистое создание. Согласно сербской легенде, она произошла из плевка дьявола. В русских загадках С. скачет, вертится или поет, как бес (олонец., Новгород., Садов. ЗРНМ66). Ср. запрет употреблять С. в пищу (рус., бел.), представление о ней как о злом духе (чеш.) или полуптице-получерте (пол.).

По поверьям, в С. обращаются ведьмы (в.-слав., пол., луж.). В облике С. они выдаивают молоко у чужих коров (тул., Чернигов.). Сороку калечат, чтобы опознать обратившуюся в нее ведьму (гомел.). Опасаются дома, на котором сидит С., считая, что в нем живет ведьма (луж.).

Отсутствие С. в Москве объясняют тем, что их заклял московский митрополит Алексий, приметивший ведьму в облике С., или

Филипп, у которого С. украла частицу святого причастия, а также тем, что С. была проклята за то, что унесла лепешку у великопостника или последний кусок сыра у отшельника. Ср.: отсутствие С. в районе Бытома объясняют тем, что их изгнал силой своего слова святой, которому они мешали своим галдежом читать требник (пол. катовиц.). Согласно лужицкому поверью, все С. вымрут лишь за семь лет до Страшного суда.

С. связана и с другими демонологическими персонажами: в виде С. представляют себе домового (klobuk), приносящего хозяину богатство (пол. олыптын.), злого духа щекотуна, охраняющего клады (вологод.).

По болгарским поверьям, С. исчезают в Успенский пост (1—15.VIII). В это время с а - мовилы зовут их к себе молотить для их пропитания песчаные бессмертники или колючие терния. После молотьбы С. купаются в озере и в начале сентября возвращаются назад с попорченным оперением, потому что для молотьбы самовилы надевали им на шею хомут (кюстендил.) или потому что во время купания в озере С. сбросили старое оперение (старозагор.).

Мотив молотьбы отражен также в детских потешках о С., молотивших осоку у пана на току (бел. витеб.), и в легенде о С., обязанной вечно молотить терния в безлунье в наказание за то, что она обманула Бога, поручившего ей и орлу очистить водоем от грязи, и обвинила орла в отказе от работы (в.-серб, тимок.). В аналогичной белорусской легенде С. отказалась чистить море вместе со всеми птицами, пришла к Богу измазанная грязью и возвела ложное обвинение на коршуна, за что грязь в наказание навсегда пристала к ней и сделала белую С. пятнистой (могилев.).

С черными пятнами С. связана формула невозможности: «Когда сорока пером вся побелеет, тогда и сокотать перестанет» (Даль 4:274). Черно-белая окраска С. получает в поверьях и еще одну символическую нагрузку: пролетевшая под коровой, она считается виновницей появления у коровы молока с кровью, потому что в момент пролетания ее темная спина обращена к вымени. Чтобы кровь в молоке исчезла, С. вешают в хлеву над коровой так, чтобы ее белое брюшко (символически связанное с молоком) было обращено к корове (гомел.).

Убитую С. вешают в конюшне или хлеву как оберег от ласки (гомел., Житомир. домовика), домового или хлевника (рус.; бел. минск., гомел.; укр. киев., Харьков.), черта (бел. минск., гомел., гроднен.; укр. Харьков., Житомир., ровен.), мары (бел. гроднен., пол. седлец.) или зморы (пол. подляс., радом.), которые по ночам мучат скот, заезживают коней и заплетают им гривы, а также от сглаза и порчи коней (пол. серадз.), чтобы они хорошо велись и тучнели (бел. вилен.; укр. львов., Станислав.; пол. люблин.), и от ведьмы, отбирающей молоко у коров (житомир.). Убитую С. вывешивают также на дворе для защиты цыплят от С. и других хищных птиц (бел. бреет., укр. ровен.) или для отпугивания болезни кур (с.-з.-болг., с.-болг.). Перья убитой

1 марта С. кладут под наседку от сглаза (гроднен.). Перья и желудок С. используются как оберег от порчи (болг.).

Приметы с С. часто имеют зловещий характер. Стрекочущая С. (пол. катовиц., чеш. морав.), особенно перед сборами в дорогу (пол. калиш.), или просто появившаяся во дворе (рус. рязан.) — к несчастью; стрекочущая на хате, под окном или на заборе — к смерти в доме (укр., бел. бреет., пол. плоц., серадз., малопол.); увиденная во сне — к смерти матери (укр. ровен.). Однако у русских есть и противоположная по смыслу примета: скачущая на доме больного С. предвещает ему выздоровление. Столь же неоднозначны и охотничьи приметы: С., перелетевшая дорогу охотнику, сулит ему неудачу (укр. покут.), стрекочущая — удачу (пол. татран.).

Подобная противоречивость объясняется влиянием другой, нейтральной по значению приметы, согласно которой крик С. предсказывает прибытие гостей (рус., укр., пол., болг., серб., хорв.) или получение известия (в.-слав., болг.), мотивированной «говорливостью», «болтливостью» этой птицы. Однако и эта примета несет в ряде случаев отпечаток негативной символики С., вследствие чего ее крик пророчит иногда именно плохие вести или недобрых гостей. Поэтому в ответ на крик С. просят крещеного гостя: «Крштен, евраче!» [Крещеного, сорока!] (СЕЗб 1934/50/1:213) или говорят: «Як ка- жеш добру вЬсть, то нехай тобЬ золотый хвост, а як злу вЬсть, то щоб и той облиз!» (Ефим. CM3:36). В ряде локальных традиций примета конкретизируется в зависимости от того, откуда прилетела С. или куда направлен ее хвост, от места стрекотания и степени близости к жилью, числа криков, их адресата и т.д.

Роль С. в приметах как вестницы и вещуньи близко соприкасается с ее ролью ведьмы в поверьях, что проявляется в терминологическом сближении этих персонажей. Так, вещица встречается у русских как название С. (сибир.) и ее эпитет в фольклорных текстах (сорока-вещица), а также в качестве названия ведьмы, которая улетает в трубу сорокой, оставив свое тело под ступой (перм.). По белорусскому поверью, С. знает, как добыть волшебную «разрыв-траву», от соприкосновения с которой отмыкаются все замки (в других традициях эта способность приписывается змее, черепахе, сове, дятлу, удоду).

В народных представлениях С. связана с другими нечистыми хищными птицами, особенно с вороной, в меньшей степени — с ястребом (коршуном). Им присуща общая зловещая символика в приметах, сходные поверья (об их дьявольском происхождении, роли помощников ведьмы, участии в порче молока, ипостаси домового духа-обогатителя), общие запреты (на употребление в пищу) и ритуально-магические функции (вывешивание этих птиц для оберега скота от демонов и для защиты домашней птицы).

Обе птицы выступают как изофункцио- нальные варианты в разных или одних и тех же локальных традициях. Так, обряд казни «коршуна» с обезглавливанием коршуна или вороны (пол. помор.) имеет прямую аналогию с ритуальным убийством С.: на второй день Троицы устраивают скачки и состязание в стрельбе в С.; кто первым попадет в нее, становится «королем» на весь год (н.-луж.). В чешских поверьях С. приносит новорожденных, наряду с вороной и, реже, ястребом. Обе птицы взаимозаменимы в магической практике сербов: если женщина хочет рождения девочек, она должна найти, сварить и съесть сорочье или воронье яйцо в Юрьев день до восхода солнца. Ворона и С. объединяются в южнославянских гаданиях об урожае: если во время первой пахоты на пашню сядет ворона, будет хороший урожай, а если С. — скудный (в.-хорв. славон., з.-серб. златибор., з.-босн.), а также в девичьих святочных гаданиях: если ворона прилетит клевать кутью, жених будет неповоротливый, если С. — проворный (ярослав.), если ворона или С. прилетят на рождественскую солому или на выметенный мусор, жених окажется вдовцом, а если воробей — неженатым парнем (малопол.).

С. и ворона объединяются в пару в звукоподражательных шуточных текстах. Так, С., завидев клячу, спрашивает: «Cl to km? Cl to кйп?» [Чей это конь?], а вороны отвечают: «Nas, nas!» [Наш!] (морав., Bart.ND:93—94); ворона похваляется находкой мерзлого навоза: «Харч-харч-харч!», а С. интересуется: «Чи юсле, чи юсле, чи юсле?» (чернигов., Загл.ПСД:14Э). С. и ворона сочетаются в русской поговорке («Знай сорока сороку, а ворона ворону», Даль 4:274), в польской детской закличке («Sroka bez oka. Wrona bez ogona» [Сорока без глаза. Ворона без хвоста], ZWAK 1887/11:45), выступают как один контаминированный образ в популярной детской потешке «Сорока-ворона кашу варила...» (в.-слав.).

Заметную роль в символике С. играют народно-этимологические сближения. Сближение С. с числительным сорок находит отражение в украинских поверьях и обычаях, относящихся к дню Сорока мучеников (в этот день С. именинница, вьет свое гнездо из сорока прутиков, к этому дню пекут фигурки С. и скармливают коровам, чтобы ведьма в виде С. не выдаивала у них все молоко), ас сорочкой—в обрядах брачной ночи (при вынесении брачной сорочки гости начинают сороку скакати по лавкам вокруг стола; дзеляць белу сароку — «честная» невеста танцует со свекровью, накинувшей на шею невестину брачную сорочку, в.-полес.; отсюда же образ невесты-С. в свадебных песнях этой зоны).

Некоторые поверья касаются сорочьих яиц. Пятнистость яиц С. (как и ласточки, перепелки, индюшки) обнаруживает связь с веснушками: считают, что от прикосновения к яйцам С. веснушки пропадут (ю.-болг. смолян.), мажут лицо яйцом С. для сведения веснушек (ц.-серб. крагуевац., босн.- герцеговин.).

У украинцев Житомирщины бытует убеждение, что поедание яиц С. способствует улучшению памяти. Связь С. с разумом отражена в выражении «сврака му мозък изпила!» [сорока выпила его мозг, лишила рассудка!] (болг., Геров 5:137). Ассоциации с памятью и разумом вызваны представлением о вещих способностях С., повсюду разносящей вести. Со стрекочущей С. сравнивают болтливую женщину. На «болтливости» С. основан 

способ избавления от немоты у сербов: немому на новолуние дают выпить с молоком истолченные в порошок «языки» 10 сорок и 10 соек.

Лит.: Гура СЖ:556-568.

А.
В. Гура

СОРОК МУЧЕНИКОВ — диал. в.-слав. Сороки, серб. Младенци, Свети четирес, Свети Младен, болг. Младенци, Свети Четирисе, Сто Четирийсе, Светото; день памяти Сорока мучеников севастийских (9/22.III), отмечаемый только в православных традициях у вост. и юж. славян. В обрядности и мифологии дня С.м. наибольшее значение получили мотивы весеннего пробуждения природы, возвращения птиц и появления змей, очистительные, оздоровительные, поминальные и посвятительные ритуалы и практики, а также числовая символика.

Как и другие праздники ранней весны (Сретение, Благовещение и др.), С.м. связывались с пробуждением природы и потеплением. Болгары с этого дня разрешали ходить босиком по земле. В южно- русских областях на поле жгли костры из хвороста — «грели весну». В Добрудже (с.-вост. Болгария) полагали, что на С.м. солнце «се обръща на лято» и втыкает 140 разогретых шипов (=лучей) в землю, ср. «в землю втыкаются 140 разогретых вертелов и столько же холодных вылезают наружу» (родоп., Арн. БНП:78), солнце (Господь Бог, св. Илия) втыкает 40 (140 — болг., Сакар) горящих углей в землю, земля прогревается на 40 пядей вниз, лето побеждает зиму, поэтому с С.м. начинали сажать фруктовые деревья и сеять. Девушки ходят «будить траву», лес, собирают травы, поют песни и танцуют на полянах. Ко дню С.м. у болгар приурочено ритуальное обрезание цветов и засекание плодовых деревьев. В вост. и ю.-вост. Сербии день С.м. был последним в ряду первых девяти дней марта, отличающихся плохой погодой, и одновременно первым днем настоящей весны (см. в ст. Март).

По восточнославянским поверьям, день С.м. связан с возвращением птиц: в родные края прилетает 40 стай птиц; птица должна положить в гнездо первые 40 палочек (т.е. начать его строить); из вырия вылетает 40 аистов и т.д. Появление жаворонков в день

С.м. служило знаком своевременного прихода весны, ср.: «Жауранак на Сораки прылятае, и то ужэ вясна, а кали запяе да Саракоу, тады яшчэ не вясна и будзе холадна» (бел. витеб., Суша). Болгары Сакара верили, что ласточки и аисты соревнуются с праздником Сто че- тирсе, стараясь опередить его. В Полесье на С.м. совершали магические действия, которые должны были обеспечить человеку удачу в поиске гнезд с яйцами диких уток. Для этого нужно было перебросить через крышу дома или сарая 40 палок, щепок, комьев снега; принести и сжечь в печи 40 чурок, сломать 40 досточек, съесть 40 хлебных шариков и т.д. У ткачих, работающих на С.м., на полотне могли появиться «птичьи лапы» (характерный ткаческий брак).

У балк. славян день С.м. связан с мотивами пробуждения змей и выхода их на поверхность. В Хомолье день С.м. назывался Змщин дан. В с.-вост. Болгарии верили, что в день С.м. Бог ударял 40 веточками по земле, отчего «змиите се събуждали и се обръщали на другата си страна» [змеи пробуждались и поворачивались на другую сторону], отчего и сам этот день в некоторых местах называли върт (Кап.:215).

На С .м. соблюдались многочисленные запреты, связанные со змеями: женщины не шили и не вязали, не брали в руки ниток и веревок и не волочили ничего по земле, чтобы летом не видеть змей; не работали в поле, мужчины не брились; не разрешалось упоминать о змее в разговорах и т.п. Сербы в окрестностях Заечара считали, что если убить змею, вползшую в дом, то умрет один из домочадцев, что увидевший в этот день мертвую змею будет весь год болеть.

В балканославянских традициях день С.м. был одним из первых в ряду праздников (Благовещение, день св. Иеремии и др.), когда совершались ритуалы изгнания змей, а также обряды, призванные уберечь дом и культурное пространство от змей. На северо-востоке Болгарии убирали дворы, сгребали мусор и сжигали его, чтобы охранить себя от змей, обходили дома с зажженными тряпками. В окрестностях Болевца накануне дня С.м. дети били по очагам и кричали: «Беж’те змще и гуштери» [Убегайте, змеи и ящерицы], а женщины перед восходом солнца зажигали тряпки и откидывали их подальше со словами: «Бацам ове парче, да се плаше змще и гуштери!» [Бросаю эти тряпки, чтобы испугались змеи и ящерицы!] (Грб.СОСБ:44). Болгары в р-не Самокова жгли перед воротами навоз и бросали в него камнями, чтобы испугать змей, и т.д. Банатские геры разводили во дворах костры, перепрыгивали через них и переводили через огонь скотину для защиты от змей, а также обходили с огнем вдоль ограды, чтобы змеи не проникали внутрь двора. Сербы в окрестностях Заечара клали на стопу камень и отбрасывали его как можно дальше, чтобы змеи не походили близко к человеку.

Ко дню С.м. принято было выпекать фигурные хлебцы. Традиция их приготовления охватывает вост. Балканы, отчасти Карпаты, юг и восток Украины, южно-, за- падно- и центральнорусские области, Верхнее и Среднее Поволжье. У вост. славян в этот день пекли фигурное печенье, имеющее «птичье» название — рус. жаворонки, укр. жайво- ронки, а также локальные: курск., орлов., Воронеж, кулики, москов., калуж., рязан. звукоподражательное чувильки, чивильки, чувилки, а также москов. тивороны, ниже- город. воробушки, курск. щибисы, калуж. птушки, вороночки, курск. чайки ‘чибисы’, Воронеж, чибрики, калуж. журавли, журуш- ки, граговки, утычки, рязан. жураф, витеб., гомел. птушки, брян., гомел., бреет, зязюль- ки, качьки, пташэчки, сороки, смолен., витеб., гомел. галки, Чернигов, сороки, сорочки, чичивички, брян. ластовочки, снегирьки, брян., сум. галочки, укр. голуби, голубчики, голубцг и др.

Это были преимущественно орнитоморф- ные хлебцы, нередко украшенные: крылья загибали вверх, предварительно надрезав лепешку так, чтобы было похоже на перышки; на головке лепили хохолок, «кокошник» или гребешок (калуж. стычок, курск. кичечка, рязан. грибишучик, хахулик), клювик, в голову втыкали перышко или цветок; глаза делали из горошин, семян конопли, зерен гречихи и мака, из сухих ягод или просто намечали углубления в тесте. «Жаворонки» могли быть и «рябыми»: для этого тестяную птичку накалывали гребешком, дудочкой, ключом, ложкой и др., а получившийся рисунок напоминал оперение птицы. «Жаворонков» обмазывали конопляным маслом, медом или поливали водой с сахаром и маком. Поскольку С.м. приходились на время Великого поста, тесто для «жаворонков» было постным: иногда пшеничным, а чаще ржаным или картофельным.

«Жаворонки» предназначались детям и взрослым, их пекли также для скота, для поминовения усопших, а также для ритуального приветствия возвращающихся птиц, ср.: «Печуть из тюта “птичга” й роздают д1тям, яга обов’язково идут на вулицю з птичками, шдят и кажут: “севодни наша мате казала, що се- водни 40 птичок вилитало з теплого краю. Так вона й нам птичок напикла, весна скоро буде”» (сум. хотин., АрхИИФЭ, оп. 3, д. 309, л. 1). «Жаворонков» закапывали в поле при начале сева или пахоты, по ним гадали о будущем урожае, разносили по домам, чтобы гуси лучше неслись. Основными были детские игры с «жаворонками»: получив «жаворонка» (обычно одного, двух или трех, не более), дети играли с ними на улице, «тетёшкали», сажали на крыши, на деревья, слегка подкидывали на ладони, забрасывали в сараях наверх, на солому, качались на качелях и т.д., а также обращались к ним с простейшими закличками, ср.: «Кулик жаворонок, полетел на одонок, а одонок упал, руки, ноги поломал» (орлов., АрхРЭМ, д. 1067, л. 13); «Жавороночки, прилетите к нам, красну веснушку принесите нам» (владимир., АрхРЭМ, д. 16, л. 7) и т.д.

Параллельно с «жаворонками» или взамен их в некоторых местах готовили другие хлебные изделия. В западно- и южнорусских областях в день С.м. пекли маленькие круглые булочки, называемые катыши, катушки, котки, бобки, бобы, бабашки, которые в тот же день скармливали скоту; иногда «бобки» давали скоту, а «птичек» — детям. На Рус. Севере сохранился обычай выпекать к С.м.

40 постных блинов «ради общего благополучия» (А ог.МКЗ:128). В Вятском крае параллельно с «жаворонками» выпекали также «курицу» с 40 «цыплятами», а также домашних животных — «барашков», «козулек» и др. В центральных и восточных районах Украины, а также в Полесье значительно шире, чем «жаворонки», был известен обычай готовить ко дню С.м. по 40 пирожков, галушек, вареников или калачиков, которые также обычно раздавали: «Бог в этот день скинет с неба сорок лопат снигу, а люди должны роздать кому-нибуть сорок бубликив» (АрхИИФЭ, оп. Здоп., д. 309, л. 111). Хлебцы и печенья дня С.м. использовали в сельскохозяйственной магии. В Херсонской губ. 40 калачиков подвешивали на колышках в доме и давали есть тельным коровам, а сорок пирогов пекли для того, чтобы и «на баштане на одной

огудине вязалось по сорок арбузов» (Ястр.

МЭН:27).

У балк. славян обычай выпекать на С.м. специальные (в том числе — фигурные) хлебцы локализуется в вост. Сербии, сев. и зап. Болгарии, а также в Банате. На востоке Сербии в день С.м., называемый здесь Младенцы, Свети Младен (ср. болг., серб, младенцы ‘молодые, молодожены’), готовили младенчики, младенче, младенчек (ед. ч.) — небольшие пшеничные калачики, которые смазывали медом и украшали веточками плодовых деревьев. Ими угощали молодоженов, их давали скоту, разносили детям и соседям. На юго- востоке Сербии пекли «рябые» и смазанные медом каравайчики разной формы; среди них были «нож», «сабля», «ножницы», «овца» и др.; дети носили их по домам и обменивались ими. В Аесковацком Поморавье эти каравайчики (их здесь делали 39 штук) месила женщина, которая была замужем первый год; там же особые каравайчики пекли для пастуха: нижнюю их часть отдавали скоту, а остальное съедали пастухи, каждый из которых получал столько каравайчиков, сколько голов скота было у него в стаде. В Сврлиге (вост. Сербия), кроме каравайчиков, пекли также большую лепешку (погачу), куда вкладывали монету, фасоль, колос и другие зерна. За завтраком ее ломали и гадали, кто в каком деле будет удачлив. В Болевацком окр. (в.-серб.) выпекали и два больших калача, для овчарницы и овчара, которые съедали по куску от каждого, а остальное отдавали овцам. В окрестностях Заечара (с.-серб.) пекли 40 калачиков в форме человеческой фигуры и украшали их. У сербов Баната печенье имело антропоморфную форму и называлось луткице ‘куколки’, лутке ‘куклы’.

В Болгарии хлебцы на С.м. пекли на западе и на севере (вплоть до крайнего северо- востока). Эти, преимущественно антропоморфные, хлебцы были предназначены для раздачи посторонним и жертвования (закапывали в землю). В Родопах раздавали 40 маленьких калачиков, называемых кошари. В Пазард- жике 40 каравайчиков раздавали детям, чтобы «баба Марта была милостива к тем ягнятам, которые родятся» (Арн.БНП:78). В зап. Болгарии С.м. праздновались в честь «бабы Шарки», т.е. оспы. В канун этого дня здесь готовили по крайней мере 40 хлебцев в форме куклы, называемых младенци, на них делали стеблем или трубочкой углубления на манер оспинок; на хлебцах, приготовляемых для детей, эти «оспинки» делали неглубокими, для взрослых — побольше и числом, и размером; в день С.м. их мазали медом, окуривали и раздавали по домам. В Чипровском крае (с.-зап. Болгария) женщины до восхода солнца делали 40 хлебцев, имеющих форму человеческого тела, но без конечностей, а утром хозяйка раздавала некоторые из них пастуху, свинопасу и др. Хлебцы натыкали трубочкой или соломинкой и ели дома, чтобы уберечься от оспы, а также давали их овчарам.

Хлебцы и другие мучные изделия могли иметь также поминальный характер. В Софийском окр. каравайчики раздавали детям, которые трижды катали их по какой- нибудь могиле, приговаривая: «Откатывайся зима, прикатывайся весна», или зарывали в землю кусочек, а остальное съедали. Сербы в окрестностях Болевца на С.м. пекли 40 или
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калачик в память о мучениках, мазали медом, а дети разносили их по соседям на помин души, причем до того, как ими угостят соседей, никто в доме не имел права есть калачики. Иногда пекли большую лепешку и делили ее на сорок кусков. Сербы делали их «рябыми» якобы для того, чтобы «дать знать мертвым, что наступили Младенци» (Грб.СОСБ:45). Среди известных вост. славянам игр с «жаворонками» были их символические похороны: «Дети привязывают чивильки за нитку и таскают по снегу. Потом они идут в амбар и “хоронят” этих птичек в сене» (калуж. ферзи- ков., АрхМГУ ФП 1978, Т. 17, №62). В Бердичевском у. хлебцы раздавали детям, полагая, что в таком случае «будто бы будет их есть тот, кто умер. На том свете он их съест» (АрхИИФЭ, оп. 3 доп., д. 309, л. 149). В Могилевской губ. «жаврунки» пекли не на С.м., а в память об умерших детях в поминальные дни: «Жаврунка не всегда пекут, а преимущественно на хавтуры детей. Когда пекут пампушки, то мать спрашивает: “Што ж табе спечь, мое дитятко?”, а кто-нибудь находящийся вблизи отвечает за умершего: “спячи яму жаврунку”» (Шейн МИБЯ 1/2:555), ср. также практику раздавать выпекаемые в день С.м. хлебцы соседям и знакомым на помин души севастийских мучеников: «Свят- куют старые люди, печут 40 калач1в и розда- ют д1тям в памятку цих святих» (винниц., АрхИИФЭ, ОП. 7, Д. 702, Л. 117).

В некоторых местах С.м. были поминальным днем. На Рус. Севере, в Кар- гополье, в этот день «можно поминать всех утопленников, да кто от своих рук получит смерть — повесится да утопится, да считается, что не вовремя они это сделали, грешно. Как в этот день можно поминать этих всех, а так их не поминают» (АА, архангел., Тихманьга). Сербы пили в этот день 40 чаш вина в память о 40 мучениках.

У сербов и болгар ко дню С.м. (называемому Младенци ‘молодожены’) приурочены посвятительные обряды. У балк. славян они касались преимущественно молодых супружеских пар. В этот день в Добрудже (с.-в.-болг.) молодые жены в венчальной одежде пекли 40 калачиков с медом и раздавали их односельчанам. В Сврли- ге (серб.), если в доме в течение года была свадьба, то в С.м. молодая дарила что-нибудь чабану, свекру или другому мужчине, связанному с ее новой семьей, а он в ответ давал ей овцу. В зап. Болгарии в каждом доме пекли каравайчики младенци для крестников и крестных родителей, повитухи, а также, если в доме есть молодая, — для ее родителей. В Аовечском окр. Болгарии молодых жен в день С.м. отправляли в лес за буковыми ветками, «за да бучат» (т.е. чтобы они забеременели и родили), а матери давали им нести на спине в торбе семена, чтобы они были плодовиты. В Груже (Сербия) ко дню С.м. были приурочены ритуалы социализации детей: девочки, собравшись вечером у костра, впервые учились вязать. См. в ст. Посвятительные обряды.

У вост. славян в день С.м. совершались обычаи, направленные на стимуляцию браков. В Полесье девушки парами прыгали на доске, положенной поперек бревна, встав с двух ее концов. Это называлось скакать у скокалки, скакать на досках, скакать в дошки, ломать дошки, гулять у скокалки и под. Право на такой вид развлечений-испы- таний имели лишь девушки, вошедшие в возраст невест. Способность девушки 40 раз подпрыгнуть на такой доске, не упав, или сломать 40 таких дощечек расценивалась как свидетельство ее готовности к браку и одновременно как предвестие скорого замужества, ср.: «...хто сорок раз на дошки подскочит, дак замуж выдеть» (ПА, гомел., Золотуха); «Девчата скакалы у дошку. Паложуть кусок сыру (на другой конец доски) и скачуть: у яки бок упаде сыр, у таки выйде деука замуж» (ПА, бреет.); «Трэба диучине сорок дошчок скинуть, переломить — жених буде высокий» (ПА, Житомир., Вышевичи). Считалось также, что если девушка сумеет перебросить через крышу дома 40 палок, то выйдет в этом году замуж (гомел.). В Чипровском крае (Болгария) на С.м. девушки и парни качались на качелях, повешенных на деревьях, и «припевали» парня к девушке.

У балк. славян в день С.м. совершались некоторые профилактические обряды, направленные на укрепление здоровья. Дети прыгали через костры, в которых сжигали мусор, чтобы не болеть лихорадкой; глотали цветы кизила, приговаривая «да сам здрав као дрен» [пусть я буду здоров, как кизил]; люди стегали друг друга кизиловыми и вербовыми веточками, качались на ветках кизила и т.д.

В ряде славянских традиций в магии С.м. активно проигрывается символика числа 40 (ср. в.-слав. Сороки), иногда 9 и 140 (ср. болгарский хрононим Сто Четирийсе). Болгары, например, сеяли и сажали лук, чеснок, тыквы, чтобы растения дали по 140 завязей; ловили раков: если удавалось поймать 140 раков, ожидали удачного года; утром женщины ходили на реку и приносили оттуда 40 камешков и немного воды; дома лили воду в каждый угол, а камни клали к бочке для изготовления брынзы (сыра); женщины должны были принести из леса 40 веток, прошить 40 швов и т.д.; девушки мыли волосы, а взрослые купали детей в воде, в которую накануне положили 39 виноградных прутиков, и т.д. Белорусы Витебщины считали, что «от Соро- ков до наступления полного лета должно пройти сорок морозов, т.е. столько же, сколько их было до сего дня с начала зимы. Чтобы удобнее сосчитывать “по-сороковски” морозы и ослаблять их, в Сороки нужно печь сорок отдельных “галык” и съедать по одной в каждое морозное утро» (Никиф.ППП:210).

В западных и отчасти центральных регионах Болгарии, а также иногда в Сербии день С.м. считался неудачным и опас- н ы м: не месили хлеб, не готовили и не вязали, чтобы в продуктах и одежде не заводились черви и моль. В Пловдивском крае запрещалось сажать овощи, иначе выросло бы всего 40 корней или семена не прорастали бы вообще в течение 40 дней. Запреты на работу в этот день мотивировались и тем, что из 140 святых, которым посвящен этот день, даже если «один тебя не покарает, то другой рассердится». В зап. Болгарии в день С.м. не готовили, не вязали, чтобы в доме не заводились моль и черви.

У балк. славян день С.м., как и другие отмечаемые даты ранней весны, был связан с традицией празднования весеннего Нового года. В Буджаке (юж. Сербия) пекли большой каравай, в который клали зерна всех сельскохозяйственных культур, — аналог рождественской панспермии. У гуцулов рыбаки старались обязательно половить рыбу в день С.м., полагая, что такому рыбаку потом будет везти целый год. У болгар-мусульман в Родопах и в некоторых других местах день С.м. назывался Невруз «Новый год».

Лит.: Агап.ЭСКП:207-274; Агап.МОСК (по указ.); Агапкина // СБФ 1995:32—38; Плот. ЭГЮС:125-127; СБФ 2006:371; Журав.ДС: 14-15; Сок.ВЛКО:67-74; Шух.Г 4:245; Петр. ЖОГ:241; Ант.АП:184; СЕЗб 1910/16:131; Ъор. ЖОЛМ:374; БВ 1895/10:74; Грб.СОСБ:45; ГЕМБ 1968-1969/31-32:382; 1975/38:182; 1978/42:427; 1993/57:244; ГЕИ 1967-1968/ 16-18:149; БХ:304; СМР:206; Сакар:344; ЕПНДК 1989:62; Доб.:325; Род.:103; ИСД 2006/12:246; Марин.ИП 2:128; СбНУ 1900/16— 17/2:48; ИССФ 1948/8-9:216; БЕ 1992/4:42.
Т. А. Агапкина

СОСЕД — в традиционной культуре персонаж, одновременно представляющий «свой» и «чужой» социумы. Институт соседства исторически связан с отношениями родства (см. Род), о чем свидетельствуют общая терминология (др.-рус. сябьръ ‘член одной общины’, рус. диал. сябёр, сябр, шабр ‘сосед’ и ‘член общины, товарищ, родственник’; бел. сябр ‘родственник, друг, товарищ’; с.-рус. су седи ‘односельчане’) и так наз. право соседства (в.-слав, сябринство — особый вид общинного владения, основанного на кровном родстве или на названном братстве). Ср.: «Не купи двора, а купи соседа», «У дружных соседей и сохи свились вместе» (рус., Ерм. ВА:165,192); «Близкий сосед лучше дальней родни» (рус., Косвен:125); «Сябер л1епш сва- яка, бо сваяк заужды ca6ie наровщь, а сябер робщь так, як Буог вел1еу» (бел., Серж. П3:117). У белорусов сябрына считалась одной из самых древних форм общежития («с даушейшых часоу ведзецца»): «хто-ж ухьляецца ат сябрыны да жыве адзш як воук, той кальнебудзь дажывецца да пустого кан- ца» (Серж.ПЗ:117).

Различается отношение к ближним (внутри села, куста деревень и т.п.) и дальним (из других населенных пунктов и местностей) С., которые могут осмысляться и как «другие» (но «свои»), и как «чужие».

Коллективный образ дальнего С., объединяющий особенности языка (лексические и фонетические черты), традиционного костюма, бытового уклада, отражается в коллективных прозвищах, которыми С. наделяют друг друга, в «географических песнях» и присловьях, насмешливых и корильных закличках, дающих характеристику соседям: курлыки — прозвище жителей с. Бутурлине Юхновского р-на Калужской обл., данное им их северными и западными соседями за то, что в их говоре смягчается звук [к]; жители д. Шихали Уржумского р-на Кировской обл. называются соседями долгоспинники за то, что носят «пояса ниже пупа»; трескоеды, водохлёбы — говорят о жителях г. Архангельска окрестные соседи. В повседневности отношения с дальними С. предполагают как взаимные контакты (см. Праздник престольный, сельский), так и постоянные элементы соревнования (игры, поединки, драки, разжигание календарных костров и т.п.). Место жительства дальних соседей осознается как «чужое» пространство, куда изгоняют стихии (отсылают тучи, град, зиму) и вредоносных персонажей (болезни, нечистую силу). Часто жители соседних сел или районов поголовно оцениваются как колдуны: «В Куе чухари живут, говорят непонятно эти лотошники, да колдуны они все» (вологод., ТЭ УрГУ).

Ближний С. воспринимается как индивид. Отношения с ним оформлялись в пределах одного социума и культурного пространства; С. в роли «своего» выступал как непременный участник коллективных трудовых действий, семейных и календарных обрядов (см. Гость, Посторонние), являясь в то же время — как «чужой» — носителем потенциальной опасности (сосед-враг, сосед-вор). Хорошим С. считался тот, кто продал односельчанину скот, и тот пришелся в хозяйстве ко двору; «Богом данным» соседом считали того, чьи пчелы сели в твой улей; если С. по отношению к соседу не проявлял гостеприимства, его ожидало Божье наказание, ущерб в хозяйстве (бел.).

Обряды жизненного цикла — свадьба, похороны, крестины и др. — предполагают обязательное приглашение С. и вовлечение их в действие в качестве непосредственных участников или реципиентов. Например, соседки надевали поневу на просватанную девушку (рус. калуж.); со стороны жены на свадьбе присутствовали С., помогающие в приготовлениях — вътрешни (болг., Котел); после первой брачной ночи молодые посещали С., чей дом расположен к востоку от жилища молодого (болг.); на Юрьев день С. одаривали молодух, венчавшихся в прошедшем году (с.-з.-болг.); соседей звали в дом сразу после чьей-либо кончины — верили, что так будут звать покойника святые в царствие небесное (бел. пин.). Обязательным считалось участие С. в сборе продуктов для братчин или коллективных обрядов, например « троецыплятницы ».

Соседи как объект оповещения фигурируют в обрядовых действиях, связанных с первой брачной ночью, родинами, первыми шагами ребенка, кончиной человека и т.п.

Соседи повсеместно выступают как объект ритуальных и магических действий: обходных обрядов, обязательного угощения и одаривания С. (раздача особого хлеба на помин души, ради чадородия, для оберега скота от хищников и болезней; угощение медом для медоносности пчел) (см. Дар), одалживания домашней утвари и орудий — не возвращают «голые» бердо и гребень (в.-слав.), пустую посуду (в.-слав.); не одалживают огонь во время озимой пахоты; ничего не одалживают в святки, чтобы скот и куры не ходили во двор к С. (бел.); см. также Давать взаймы), кражи (например, в первый день нового года украсть что-либо у С. и отдать на следующий день; если укравшего не заметят, его хозяйство будет в безопасности от воров весь год (бел. пин.); гадая о замужестве, девушки крали у С. подушки и дрова (бел. бреет.); крали горшки у С. для вызывания дождя (полес.), сено и солому для масленичного костра (с.-рус.)); ритуального изгнания (например, насекомых и вредителей — широко известная у вост. славян практика подбрасывания или передачи тараканов, клопов и т.п. соседям, выбрасывание мусора на крышу соседского дома или в соседний двор в Чистый четверг; бросание земли со своего огорода в соседний в Тодоров день — от кротов, з.-болг.); гаданий о замужестве (подслушивание под соседским окном, приношение первого блина к С., когда по реакции хозяев дома судят о будущем, и т.п.); диалога-ритуала (в Страстной четверг коров отпускали; хозяйка, стоя у печки, кричала: «Анна, корова дома?» — «Дома, дома» [отвечала соседка] (Кореп.РКО:254)). Если С. (или родственник) видел сон, что ребенку грозит опасность, ребенка символически ему «дарили» (болг., Равна).

Отношения соседства предполагали равные возможности двух сторон: если два пахаря одновременно прибыли на свои смежные нивы, следовало до окончания пахоты работать одновременно: иначе урожай одного обернется ущербом для другого (бел.). В то же время считалось, что соседи на смежных нивах не должны сеять одновременно, иначе они «засеют» друг друга и хлеб не уродится ни у одного из них (бел.). В случае смерти С. домашние работы не останавливали, но прекращали пение и веселые разговоры — в противном случае у поющего пропадет голос, а веселящийся вскоре будет плакать по умершему родственнику (бел.).

В то же время в отношениях с С. следовало проявлять осмотрительность: нельзя стучать ложками во время уборки посуды со стола — соседи будут оговаривать; договорившись с С. о деле, не следовало, уходя от него, пить воды — «дело размочится». Чтобы получить хороший урожай, скрытно следили за сосе- дом-сеятелем: как только он бросит последнюю горсть зерна, нужно бежать к своей ниве и сеять; не заходили к С. после посещения церкви на Рождество, чтобы летом скот не заходил в чужие дворы (бел. витеб.).

Стереотип С.-недоброжелателя (конкурента, завистника) воплощен в распространенных у всех славян представлениях о связи С. с нечистой силой (ведьма-С. отбирает молоко у коров, колдун-С. насылает порчу и т.п.). Ср. запреты в отношении С.: в первый день Рождества С. друг к другу не ходят (бел. пин.); нельзя делиться семейными секретами с С,-шабрами (рус. нижегород.). Соседу можно нанести вред, подбросив ему в молоко лягушку — корова перестанет доиться (боен., герцеговин.); если отнести в соседский огород петуха и его ногами там погрести землю, летом петух будет водить кур разгребать чужие грядки (бел. витеб.).

Образ С. проявляется также в эвфемизмах задабривающего типа, ср. рус. диал. суседко ‘домовой’.

К переселенцам, этническим и конфессиональным С. в традиционной культуре сформировалось особое отношение, сочетающее мифологические стереотипы с опытом непосредственного соседства (см. Свой—чужой, Инородец, Еврей, Цыган, Турки, Татары, Христианство народное).

Лит.: Косвен М. О. Семейная община и патронимия. М., 1963:124—125; Драннико- в а Н. В. Локально-групповые прозвища в традиционной культуре Русского Севера: Функциональность, жанровая природа, этнопоэтика. Архангельск, 2004; Воронцова Ю. Б. Словарь коллективных прозвищ. М., 2011; Даль 4:281—282; Зел.ИТ 1:38-104; КФП:397-478; Иван.ИВК: 251-268; Агап.МС)СК:90,95,98,145,194,269, 314-316,664; Никиф.ППП:91,99,104,105,106,112, 226,229,237,242; Булг.П:182,185; Серж.ПЗ:117; Уз.БС:24,34,95; Сед.И.БМ:67,156,161,280, 305,307; Тол.ПНК:58,129,233; Гура СЖ (по указ.); КС 1890/29/6:478-480; ПА; АрхБЭЛА.
О. В. Белова

СОСНА (Pinus silvestris) — рус., укр. сосна, пол. sosna, болг., серб, бор, чеш. borovice, словен. Ьог, бел. хвоя, дерево, занимающее заметное место в мифологии, фольклоре русских, белорусов и поляков, что в целом соответствует его культовой роли в североевропейской мифологии. Известна в славянской традиции прежде всего как культовое, священное дерево, тесно связана с темой смерти и кругом фольклорных, мифологических и обрядовых сюжетов о подобии дерева и человека.

Культовое дерево. Сосна представляет собой наиболее характерный для Рус. Севера и центральнорусских областей вид священного дерева. В русской фольклорной традиции известно большое количество преданий о чудотворных, прежде всего целебных, свойствах сосен, растущих в Нижегородской губ. и связанных с легендами о граде Китеже и озере Светлояр. Священные С. встречаются в разных местах Рус. Севера и центральной России (Олонецкая, Архангельская, Вологодская, Костромская, Вятская, Ярославская, Нижегородская губ.). По преданию, несгораемая сосна росла у кельи святого Кирилла Челмогорского в Каргополье. В Костромском крае на Вознесение местные жители посещали кладбище, где в последний раз христосовались с умершими, а также ходили поклониться священным С. В Заонежье С. могла выполнять функцию «дорожного» дерева: если человек встречал по пути в лесу такое дерево, он оставлял на нем монеты и лоскуты, а на обратном пути молился и благодарил дерево за удачный исход путешествия; сухие упавшие ветки не сжигали, а расставляли вокруг дерева.

Со священными С. связан устойчивый круг поверий и обычаев. Такая С. вырастает на могиле безвинно загубленного человека, рядом с могилой и кельей местночтимого святого; появляющиеся по ночам огни на дереве или под ним свидетельствуют о том, что под С. закопан клад; любое посягательство на дерево приводит к трагическим последствиям: виновный погибает, заболевает, теряет рассудок, пропадает и т.п.; при попытке ударить по дереву топором из ствола течет кровь; ломать ветки с такого дерева запрещено, но можно собирать упавшие ветки и щепки, которые применяются в лечебных целях; такие деревья становятся центром массовых праздничных гуляний, особенно на Троицу; из древесины таких деревьев, когда они падают, делают придорожные кресты, предметы церковного обихода, амулеты и т.п.

С. были составной частью культовых комплексов. Природные комплексы, помимо дерева, включали почитаемые камни (в том числе «следовики») и источники (см. Культовые места). В комплексах смешанного состава, помимо дерева или другого почитаемого природного объекта, находились собственно христианские святыни, в том числе явленные; иногда природные и христианские святыни исторически сменяли друг друга. В Ярославской губ. росла С., вблизи которой был найден чудотворный крест; считалось, что, если откусить от С. кусочек древесины, у человека не будут болеть зубы, поэтому С. была искусана на половину толщины. На Пинежье встречались обетные С., заменившие уничтоженный обетный крест. У старообрядцев Заволжья известна легенда о церкви, некогда ушедшей под землю, на месте которой выросла высокая тонкая С.; местные жители рассказывали, что на этой С. что-то сияло и горело, а поблизости слышался колокольный звон. В Вожегодском р-не Вологодской обл. говорили, что одна из церквей яко-бы была поставлена там, куда с намеченного места «перешла» икона.

Аналогичные явления фиксировались и в других славянских традициях. В Польше на С. вешали маленькие каплички (часовенки, алтарики). В польском Поморье есть предание о горе, у которой некогда разбился корабль, а единственный спасшийся поставил на горе часовню в честь св. Николая. Позже на месте церкви выросла С.; рассказывали, что если ударить по ней топором, из раны потечет кровь. У сербов в окрестностях монастыря Милешево (центр. Сербия) была известна священная С. Ее нельзя было трогать, ломать или срубать с нее ветки, а нарушивших запрет ожидали увечья. У сербов в регионе Косова Поля почиталась сосна царя Милутина (бор крсиъа Милутина), огромное дерево с множеством стволов. Когда в июне 1932 г. ее свалила буря, крестьяне подняли и поставили на прежнее место один большой ствол, а остальное оставили для церковного иконостаса

(Ча]к.РВБ:39).

В русских, украинских и белорусских песнях С. выступает в качестве мирового дерева, в кроне которого вьют гнезда птицы, в середине обитают пчелы, а у корней бобры, горностаи и соболи, ср.: «Сосьнина дерэво шчасьливое, то шчасьливое, то уродливое: з корэня его чорные соболи, з серэдины его боровые пшчолы, а з верху его райскее пташки» (Kolb.DW 52:181, бел. пин.); «Ой, каледка, каледница, стоит в бору сосна, стоит в бору красна... Нету ее выше, нету ее краше. По корень той сосны горностаи норы... Посередь той сосны ремезовы гнезда... А поверх той сосны белояры пчелы» (АрхГГУ 40-10-81, нижегород.).

С., как и любое другое дерево, выполняет функции медиатора, связывая «этот» мир с «верхним». В польских легендах Богоматерь является на С. Сосна фигурирует в традиционных формулах, которыми дети объясняли, откуда они взялись: «Буг мене кинуу на хвою, а с хвои — додолу, да дау мени добру долю» (ПА, Житомир., Выступовичи). В песнях и балладах женщина оборачивается кукушкой, прилетает домой навестить родных и садится на сосенку около дома: «А знялась- паляцела у свой цихи двор, села на сосначку, начала каваць: О-о-х, чаму же табе, сосначка, Бог лисьця ни дау, А мне, маладзенькай, шчасьце не дау» (ПА, бреет., Туховичи). В пересказе сна женщина, у которой умер сын, встречает его, идя по сосновому лесу (ПА, гомел., Золотуха).

С., как и другие хвойные (ель, пихта), тесно связана с темой смерти. Возможно, это объясняется тем, что С., как и ель, — дерево вечнозеленое, т.е. противостоящее смерти и угасанию, символизирующее вечную жизнь и т.д., ср. в загадке: «Осенью не увядаю, зимой не умираю» (рус.). Постоянную зелень С. на Украине объясняли особенным благословением Божьим, снозошедшим на нее с того времени, как древесина С. оказалась негодной для изготовления гвоздей для распятия Христа. Из С. (как и из ели и березы) часто делали гроб (ср. в русской колядке, где за отказ одарить колядников хозяевам желали: «Кто не даст лучинки — тому сосновый гроб!» — Мор.Сл.КИ:275), мотивируя это тем, что сосна не позволяет покойному «ходить» после смерти. У русских повсеместный характер имело обыкновение бросать ветки ели, пихты, можжевельника и С. по дороге к кладбищу. Повсеместно еловыми и сосновыми ветками украшали гроб; у поляков те же ветки использовали для украшения Гроба Господня в Страстную пятницу.

Как и некоторые другие деревья, С. уподобляется человеку, ср. в украинской поговорке: «Не тага сосни ми рубали» ‘не таких побеждали’ (Номис УПП). На Косовом Поле, когда сваты входили в дом, невеста говорила: «1едан бор, два бора, треЬа бела борика», чтобы в замужестве иметь двух сыновей и одну дочь (Раден.ССНМ:218). В народных песнях и балладах С. вырастает (или ее сажают) на могилах невинно гонимых влюбленных: «Там, де були бели ноги, там выросли два яворы, а де були бели руки, там выросли две сосноньки» (Голов.ПГУР 1:72), а также на могиле царских детей, молодоженов и др. Уподобление человека дереву является общим местом также и сербских народных песен: «Два су бора напоредо расла, / Ме1)у н>има танковрха jeAa: / То не била два бора зелена; / Beh то била два брата ро!)ена» [Две СОСНЫ рядом росли, между ними островерхая ель. Это были не две зеленые сосны, а два родных брата] (4ajK.PBB:38), причем в силу грамматического рода названия С. (серб, бор) С. вырастает на могиле мальчика/молодого человека. В белорусской легенде рассказывается о двух соснах, выросших на том месте, где были убиты монахи-францисканцы литовцами-язычника- ми. Если срубить сук, из деревьев течет кровь. В Несвижском р-не Минской обл. рассказывают о сосне и дубе, растущих близ дороги в Несвиж. Они выросли на том месте, где князь Радзивилл убил свою дочь и пастуха, которого она полюбила (Лег.:334, № 561). В другой белорусской легенде рассказывается о скрипке, которая была изготовлена из С., появившейся на месте захоронения людей, умерших во время эпидемии; у скрипача, разбившего эту скрипку, вместо рук появились сухие ветки (Лег.:221—222, № 27). В Серадз- ском воев. известно поверье об одиноких С., из которых, если ударить по ним топором, вместо смолы течет кровь.

Дерево как брачная пара человека. На Рус. Севере (преимущественно на Вологодчине) образ сосны использовался в формулах, которыми провожали уходящих с гуляний парней и девушек в тех случаях, когда за весь вечер их ни разу не приглашали участвовать в плясках, поцелуйных и других играх. Им, о них или они сами о себе в такой ситуации говорили: «Ой, тяжело, сосну волоку» (Денис.КСД:47); «Ну, сёдни ко стовбушке не созвали, волоки сосну домой с кореньями, с прутьями»; «Сосну поволок с беседы» (Мор.Слеп.КИ:176,403). За этими формулами просматривается образ дерева как брачной пары, характерный для известных у славян обычаев с «колодкой». У словенцев в Прек- мурье в год, когда в селе не было ни одной свадьбы, устраивали «свадьбу с сосной» (borovo gostuvanje или zenitev gostuvanje z borom). Ряженые за 2—3 недели до масленицы обходили окрестные села и приглашали всех на borovo gostuvanje. В масленичное воскресенье все участники действа собирались на главной площади села, откуда отправлялись в ближайший лес за «брачной парой». Если «женили» парня, то в невесты ему выбирали женский вариант хвойного дерева, называемый smreka (ель), а если «выдавали» девушку, то парой ей был Ьог (т.е. сосна). Под пение свадебных песен у дерева торжественно обрубали сучья, «дружки» украшали его венками и лентами, клали на тележку, сверху сажали «невесту» (девушку) и приволакивали его в село (Kur.

PLS 1:23-24).

С. использовали для изготовления различных вариантов деревца обрядового:

· деревца рождественского, ср. пол. podfaznik ‘елочка (или верхушка хвойного дерева — сосны, ели, пихты), украшенная яблоками, орехами, облатками, которую прикрепляют к потолку над столом в избе на Рождество’. В Хорватии под Рождество на ветку сосны привязывают разные фрукты: яблоки, груши, сливы, орехи, грецкие и лесные, обернутые золотыми или серебряными бумажками;

· деревца великопостного (у зап. славян украшенное деревце, называемые «гаик» и «лето», девушки торжественно вносили в село во второй половине Великого поста, отмечая тем самым наступление весны). Вносимое в село деревце делали из хвойных пород — ели, сосны, пихты (чеш. и морав. jedlicka, borovicka, borek, borecek);

· деревца юрьевского: в словенских обходах с «Зеленым Юрием», придя в очередной дом, обходники объясняли хозяевам, что нашли Зеленого Юрия «в сосновой зелени» (v borovem listju smo ga nasli) (Kur.PLS 1:282);

· деревца майского, которое часто делали из высокой сосны (великопол., силез., малопол., чеш.);

· деревца строительного: в зимнее время при установлении первой балки крыши, а также при окончании строительства наверху дома втыкали сосновую ветку (укр. Житомир.);

· деревца свадебного (особенно часто у вост. и зап. славян). Из С. (древесины, веток или верхушки) делали также древко для свадебного знамени, жезл дружки и другие предметы свадебного реквизита (волын.). Ветки ели и других хвойных деревьев и кустарников как бы заменяют собой цветы, особенно в зимнее время. Срубленную С. (а также елку, кипарис, можжевельник), часто украшенную цветами или лентами, могли устанавливать или реже — сажать на могиле парня или девушки, умерших до брака, т.е. использовать ее в функции свадебного деревца в обрядах типа похороны-свадьба.

С., как и другие деревья, может быть местом обитания демонов, например, сербских вил. В русской демонологии С. связана прежде всего с лешим. Согласно смоленскому рассказу, дети леших лежат в люльках, привешенных к ветвям ели или сосны. Чтобы вызвать лешего, надо сесть на сосновый пень и трижды аукнуть. У русских Карелии верили, что леший удерживает заблудившихся людей поблизости от больших почитаемых в данной местности деревьев, в том числе сосен, к которым человек многократно возвращается, пытаясь найти дорогу домой.

В мифологических рассказах южнорусских областей и Украины на большие сосны слетаются ведьмы для шабаша. Обычно это 

огромные деревья, дуплистые, с оголенными, будто стертыми от сидения на них ветками, сломанной верхушкой. Поблизости от таких С. можно заблудиться, а по ночам на них видны огоньки (калуж., киев.).

Колючесть С., а также, возможно, сильный смолистый запах обусловили ее широкое применение в качестве апотропея (также наравне с елью, можжевельником, боярышником, шиповником, терновником, крапивой, репейником и др.). Сосновые ветки и шишки использовали для приготовления разных народномедицинских средств, с их помощью освежали воду и т.д. Особо отмечено использование сосновых веток как оберега от грома. В Полесье на Пасху вокруг церкви в землю втыкали сосновые ветки, которые позже помещали на крыши домов от грома и бури; при первом громе сосновые ветки втыкали в землю; на Крещение ветки С., которыми украшали иорданскую прорубь, забирали домой и также втыкали их в дома и хлев как оберег от бури и ветра.

Сосна как женское дерево. На Вологодчине, в Полесье и в других местах С., как и ели, не сажали возле дома — якобы потому, что иначе «мужики водиться не будут» (Полевые исследования студентов РГГУ. М., 2009/4:263), что скорее всего объясняется связью С. и ели с темой смерти, а также тем, что оба дерева — женские (по грамматическому роду своих названий). Представление о С. как женском дереве отражено в полесском обычае делать дежу из двух пород деревьев — мужской и женской (дуба и сосны, например), чтобы в ней всегда удавался хлеб. В том случае, если в деже хлеб не поднимался, надо было пересчитать клепки в деже, называя их соответственно породам деревьев :«ду- бова — соснова» и т.д. (ПА, волын., Ветлы).

В русском предании ель и С. прокляты, потому что не вняли просьбе Христа не шуметь и не мешать ему, когда он молился в Гефсиман- ском саду (владимир.). Поскольку из-за проклятия ель и сосна — неплодовые деревья, из них делали мерку покойника (полес.).

Лит.: Днепровский Д. Н. Древние крестовые сосны в с. Городце / / Действия Нижегородской губ. уч. архивной комиссии 1914/17/4; Легенда о Св. озере и сосне в Федоровском монастыре в с. 1ородце // Нижегород.ГВ. Ч. неоф. 1890/9:3; Савушкина Н. И. Легенда о граде Китеже в старых и новых записях // РФ 1972/13:57—76;
Усачева В. В. Мифологические представления славян о происхождении растений // СБФ 2000: 259-302; Толстой Н. И.//СБЯ 1999:47-63; Берез.ЯТК:267 —268; Макс.ННКС 1989:174; РДС:316; РКЖБН 2/2:301; 3:500; ЖС 1996/ 4:28; Зел.ОРАГО 1:327; Крин.ЛН:26; КФП:252; СЭ 1980/1:121-122; КЛ:97; Лог.МКЗ:73; Денис. КСД:16—47; Чуб.ТЭСЭ 1/1:75; Ча]К.РВБ:38-40; Kolb.DW 9:132; Nieb.PP:86,93; KLW:54; Stelm. ROP:200; PMMAE 1960/3:146.
Т. А. Агапкина

СОТВОРЕНИЕ МИРА — сюжет космогонических мифов и этиологических легенд, развивавшийся в славянской мифологии под воздействием библейской, прежде всего — апокрифической традиции (в том числе богомильской, см. Апокрифы).

Наиболее известный фольклорный космогонический сюжет сохранился в русском духовном «Стихе о Голубиной книге». «Голубиная книга» («Книга глубины» — основы мира), написанная самим Царем Небесным, выпадает из тучи (к «крестному» мировому дереву, на Фаворскую гору, к камню Алатырю); истолковать ее может лишь царь Давид (Давыд Евсеевич) по просьбе князя Владимира (крестителя Руси) или царя Волотомана (ср. др.- рус. волот — великан). Согласно «Книге», белый вольный свет «зачался от суда Божьего», солнце красное — от лица Божьего, месяц — от груди, звезды — от риз Божьих, темные ночи — от дум Господних, утренние зори — от его очей, буйные ветры — от Святого духа, дробный дождик — от слез Христа (по другим вариантам свет — от Святого Духа, от лица Божьего, солнце — от очей и т.д.). За сюжетом С.м. в стихе следует антропого- нический миф: у людей разум — от самого Христа, помыслы — от облаков небесных, «мир-народ» — от Адама, сотворенного из космических стихий (кости — от камня, тело — от земли, кровь — от морских вод).

Тот же стих содержит фольклорную космографию: «Белый (православный) царь» — над царями царь, Святая Русь — всем землям мать, Адамова голова (Лобное место — Голгофа) — всем головам мать, Иерусалим (пуп земли) — всем городам отец, камень Алатырь — всем камням отец (ср. в ст. Камень), кипарис (крестное древо) — всем деревьям мать (ср. Древо жизни, Мировое дерево), пла

кун-трава, возникшая из слез Богородицы, — всем травам мать, океан — всем морям отец, Фаворская (Сионская) гора — всем горам мать, кит-рыба — всем рыбам мать, потому что на трех (семи) китах покоится земля, Индрик (единорог) — всем зверям отец и т.д.

Духовный стих завершается мотивом борьбы двух «лютых зверей» (в другом варианте — двух зайцев) — Правды и Кривды: победившая Правда пошла на небеса, Кривда распространилась по земле. Источники духовного стиха — древнерусские апокрифы «Беседа
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Иерусалимская» и «Беседа трех святителей», где «высота небесная, широта земная и глубина морская» соотносятся с тремя ипостасями Троицы — Отцом, Сыном и Духом Святым, небеса — обитель Творца до сотворения мира — описаны как «три каморы» (свода), солнце сотворено от риз Господних, луна — от воздуха и престола Господня, гром и молния — от огненной колесницы, к которой приставлены два «громных ангела» (в одном из вариантов апокрифа им приписываются имена Перуна и Хорса — древнерусских божеств, см. в ст. Боги, о «Голубиной книге» см. также в ст. Духовные стихи).

В славянской традиции известно и книжное представление о мире как яйце: такова польская легенда о земле, сотворенной из яйца, упавшего с мирового дерева (SSSL 1:39).

Дуалистические версии сотворения мира (и человека) у вост. и юж. славян восходят к архаическим космогоническим мифам о двух творцах — добром и злом, плавающих в виде двух птиц (гоголей — черного и белого, уток и др.) в волнах первичного океана. Эти версии развивались под воздействием апокрифической (богомильской?) книжности, прежде всего — «Сказания о Тивериадском море».

В «Сказании» Тивериадское озеро представлено как первичный океан. Бог опускается по воздуху на море (ср. космогонический сюжет в книге Бытия) и видит Сатанаила, плавающего в облике гоголя. Тот называет себя богом, но признает истинного Бога «богом над богами». Бог велит Сатанаилу нырнуть на дно, вынести песку и кремень. Песок Бог рассыпал по морю, создав землю, кремень же разломил, правую часть оставил у себя, левую отдал сатане (см. Пр авый—левый). Ударяя посохом о кремень, Бог создал ангелов и архангелов. Сатанаил же создал свое бесовское воинство.

Дуалистические легенды сохранялись у болгар, поляков, украинцев, русских и неславянских народов Северной Евразии: сатана — обитатель первичного океана (в виде водоплавающей птицы), пребывает в пене, в лодке; по другой версии Бог создает сатану из своей тени; Бог велит ему нырять за землей (иногда сатана выступает инициатором творения и сам предлагает Богу создать землю). Сатана трижды ныряет, но лишь на третий раз, помянув Божье имя, достает земли, утаив часть во рту. Бог творит землю, которая начинает расти на море и во рту у сатаны; тот выплевывает утаенную часть, из нее возникают холмы и горы. По другим вариантам, Бог засыпает на сотворенной земле, сатана пытается сбросить его в воду, толкает спящего Бога в одну сторону, потом в другую — так по всем сторонам света, но земля разрастается, и сатане не удается утопить Бога; напротив, он невольно совершает ритуал благословения земли, начертав крест во время своих попыток. Наиболее архаичный вариант дуалистического сказания, записанный в Заонежье, представляет Саваофа в виде белого гоголя, сатану в виде черного (ср. Вес.РОДС 5; Кузн.ДЛ 1998; SSSL 1:39-40; НБ:213).

После творения земли, ангелов и бесов возгордившийся Сатанаил пытается создать собственное небо (в соревновании с Богом возникают семь небес), но архангел Михаил низвергает его (отбирая у противника божественную частицу имени -ил) и всю нечистую силу на землю — так появились бесы и черти на земле. Сам сатана проваливается в преисподнюю. В сербскохорватских дуалистических сказаниях сатана и падшие ангелы захватывают с собой солнце (или оно изначально находится в руках противника Бога — Дукли- ана, мифологизированного императора Диоклетиана, гонителя христиан). Архангел (или Иоанн Креститель) затевает с сатаной ныряние в море, и когда дьявол (или Дуклиан) ныряет, покрывает море льдом и уносит солнце на небо. Дьявол пробивает лед, но настигает архангела уже на небе, вырвав часть его ступни (с тех пор у людей выемка в ступне) (Ив.БКЛ). К евразийским мифам о происхождении зла относится сюжет о том, как дьявол просил у Бога места на земле, но выпросил лишь место, куда он смог бы воткнуть кол: из сделанного им отверстия вышли гады и «всякий гнус», а с ними «всякое зло и болезни»; на окрик Бога дьявол заткнул дыру, но зло осталось на земле (приангар., ЖС 2000/2:48).

В украинских колядках дуалистическая космогония имеет уже вырожденный характер: два голубка спускаются на два дуба среди мирового океана и держат совет, как им «основать свет»: со дна моря они достают песок для суши и синий камень для неба. В фольклоре славян сохранились пережитки космогонических мифов о браке неба и земли (SSSL 1:28—29), оплодотворяемой небесным дождем (Журав.ЯМ:66—67; ср. рус. мать сыра земля), о небесной свадьбе солнца и месяца. В сербской песне Денница (планета Венера) женит Месяц, сватает у тучи молнию, в кумовья зовет самого Бога, которому дарит небеса, деверьями выступают Петр и Павел, которым достается летний зной (Петров день), старшим сватом — Иоанн Креститель, получивший крещенские холод и снег, воеводой свадебного поезда — святой Никола (он получает власть над водами), возницей — Илья-пророк (его дары — молнии и громовые стрелы). К космогоническим сюжетам примыкают многочисленные этиологические легенды о происхождении светил, земли, гор, водоемов, грома и т.д.

О конце света см. ст. Страшный суд, Эсхатология.
На фольклорную космографию повлияла апокрифическая картина мира: земля держится на трех китах в океане, дно которого опирается на железный столп, тот стоит на неугасимом огне (ср. Ад) и т.п. Землетрясение происходит оттого, что один из китов или вол, на котором держится земля (серб.), шевелится. Небесная твердь уподоблялась не только каменному своду (трем, семи, девяти сводам и т.д.), но и глиняному сосуду, крышке и т.п.: известны рассказы о том, что первоначально небо было низко над землей, но его оттолкнули своими орудиями косец или пахарь, осквернители божьего дара (хлеба), — с тех пор оно стало недосягаемым (ср. в ст. Грех;

НБ:441).

Продолжением дуалистических космогоний являются антропогонические легенды. Древнейший сюжет пересказан в «Повести временных лет» (под 1071 г.): волхвы (языческие жрецы?) поведали о том, как Бог мылся в бане, вспотел (ср. Пот) и отерся «ветошкой», которую сбросил с небес на землю. Сатана стал спорить с Богом, кому из нее сотворить человека (сам он сотворил тело, Бог вложил душу). С тех пор тело остается в земле, душа после смерти отправляется к Богу. В позднейших восточнославянских и болгарских вариантах творение человека более приближено к ветхозаветному мифу: Бог создает человека из глины и уходит на небо за душой, оставляя сторожем собаку, еще не имевшую шкуры; сатана соблазняет собаку шубой или хлебом (усыпляет холодом) и оплевывает человека. По возвращении Бог выворачивает свое творение наизнанку — из-за оплеванных внутренностей человек становится подверженным болезням. По другим вариантам, дьявол истыкал человека пальцем (шилом), чтобы душа в нем не держалась; Бог заткнул все отверстия травами (которые стали лечебными), кроме одного, из которого исходит душа в момент смерти (болг.); дьявол пытался создать человека, подобного сотворенному Богом, но у него получился волк, которого оживил Бог (волк откусил дьяволу часть ноги, поэтому он хром); дьявол слепил из земли, смешанной с его слюной, «статую» человека, но не мог заставить ее встать, Господь помазал рот статуи слюной и вдохнул в человека «дух» (приангар., ЖС 2000/2:47). Такими же неудачами завершается подражание в творении овса — дьявол сеет сорняки; вместо коровы у него выходит коза и т.д. В русских преданиях сатана насаждает яблоню — древо познания, осину (на которой повесился Иуда), хмель и т.п., чтобы искушать человека.

В русских легендах сатана претендует на власть над людьми — ведь они сотворены из земли, добытой им со дна океана. Он получает власть над мертвыми людьми — поэтому они должны были пребывать в преисподней — аду до Страшного суда.

Апокрифический сюжет, распространенный в болгарской и древнерусской книжной традиции и имеющий античные истоки, — сотворение Адама Богом из восьми частей — элементов мироздания: тело взято от земли, кости — от камней, кровь — от моря, глаза — от солнца, мысли — от облака, «от света — свет», от ветра — дыхание, от огня — теплота. Когда Господь оставил Адама одного лежащим на земле, чтобы взять ему «глаза от солнца» , сатана вымазал Адама нечистотами. Сняв эту грязь и смешав ее со слезами Адама, Бог сотворил собаку, чтобы та стерегла человека, а сам отправился за «дыханием» для Адама. Сатана вновь явился к человеку, и хотя собака не подпускала его близко, тот все же истыкал тело Адама палкой (оплевал его и т.п.), впустив в него 70 недугов. Бог вновь изгнал сатану и очистил человека (вывернул наизнанку — отсюда внутренние болезни). Он послал ангела взять (букву) «аз» на востоке, «добро» на западе, «мыслете» на севере и на юге — из букв было создано имя «Адам».

В фольклоре русских старообрядцев сюжет сотворения Адама «из природы» получил характерную мотивировку: тело Адама из земли — по смерти идет в землю; кровь из морской воды, так как всю жизнь человек ходит, как морская волна; глаза из солнца — как солнце светят. Лишь силу Бог сотворил

«из ничего» — чтобы человек мог жить своими трудами. В «Стихе о Голубиной книге» из частей тела Адама-первочеловека возникают все сословия: от головы — цари, от «мощей» — князья и бояре, от «колена» — крестьяне, из Адамовой головы вырастает мировое — «кипарисовое древо» и т.д.

Наряду с преданиями, где антропогони- ческие сюжеты связаны с космогоническими, распространены легенды о сотворении человека из глины, основывающиеся на библейском мотиве о сотворении Адама «из праха земного». В болгарской версии Бог делал людей, как гончар горшки; после обеда Творец увидел, что работа продвигается медленно, и в спешке стал лепить людей, получавшихся хромыми, больными, гордецами и упрямцами и т.п. Характерен мотив божественной слюны, использованной для размешивания глины: от этой слюны происходит мужская сила (семя); напротив, плевок сатаны, хотевшего оживить слепленное тело человека, наводит на него порчу — болезни (укр., рус.). В украинской легенде Творец использовал оставшуюся у него горсть глины, чтобы приделать человеку половой член — так было создано грешное тело, иначе человек оставался бы в раю. В ряде антропогонических преданий наряду с глиной может использоваться тесто: сначала Бог слепил человека из теста, но собака съела творение; Бог слепил пана (Еву) из пшеничного теста, а мужика (крестьянина) — из глины, но собака съела хлебного человека (укр.).

В некоторых апокрифах (болгарская и древнерусская «Легенда о крестном древе») Адам изображается великаном: царь Соломон попадает в «костяную пещеру», которая оказывается черепом Адама, в нем могло уместиться 300 мужей. К мотиву перволюдей- великанов примыкает украинское предание о прародителях, которые были так сильны, что, наступая на камень, оставляли на нем след (ср. камни-«следовики» — петроглифы в виде человеческой ступни); после грехопадения, напротив, камни вдавливались в ступни — отсюда у людей впадина в ступне.

До грехопадения у первых людей была «роговая» (как ногти) кожа: Адам умолил Господа оставить его потомкам часть «вечной» кожи на пальцах в напоминание о райском бессмертии (рус.; в болгарском варианте Адам и Ева были первоначально покрыты волосами).

Мотив сотворения первой женщины — Евы в некоторых легендах продолжает библейский миф: ребро для творения взято «от самого сердца» Адама, чтобы жена любила мужа (рус.); собака вырывает ребро у первочеловека, и Бог творит из него Еву, и т.п. В других вариантах Адам был сотворен с хвостом, и Бог, чтобы отделить человека от животных, отрезал ему хвост и создал из него женщину; первоначально мужчина и женщина были соединены, но сатана оторвал женщину, так что у Адама остался мужской член, а у Евы — влагалище: с тех пор мужчины и женщины стремятся
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Сотворение Евы. Фреска XIX в. в церкви св. Архангела Михаила в с. Студена (окрестности г. Перник, Болгария)

к воссоединению, и от этого рождаются дети

(бел.) (ЖС 1999/2:2).

Другой этиологический мотив антропо- гонических сюжетов — происхождение кадыка, «адамова яблока», от запретного плода: от съеденного яблока у Евы появляется вожделение к сатане, у Адама — к Еве; от соития с сатаной рождается Каин, с Адамом — Авель. По другому варианту, от сатаны рождается потомок с двенадцатью (семью) головами, лишь одна из которых — человечья, остальные — звериные; сатана обещает Адаму съесть лишние головы, если тот «отпишет» ему все свое земное потомство. От Каина происходит грешное потомство, которому сатана показал, как построить Вавилонскую башню; Бог смешал языки строителей, и те, забыв Бога, стали поклоняться идолам (рус.).

Согласно западноукраинской легенде, после грехопадения первых людей Бог проклял Еву, повелев ей рожать в муках, а после смерти — нести яйца: каждый день прародительница должна снести столько яиц, сколько людей умирает на земле. Бог разрезает те яйца пополам и бросает на землю: из одной половины родятся мальчики, из другой — девочки; когда они вырастают, то их женят. Если же половина яйца упадет в море (будет съедена зверем и т.п.), то человек останется на земле без пары (Явор.ГРС:3).

Лит.: Аф.ПВ 2:458-493; Порф.АСВС; Бул.УН; Кузн.ДЛ (там лит.); БИ; Белова О. В., Пет- рухин В. Я. Когда Господь почивал...: дуалистическая космогония в свете фольклорной текстологии / / Етнолингвистичка проучаваша српског и других словенских |е:шка: у част акад. С. Толсто]. Београд, 2008:71 — 80; Кабакова Г. И. Адам и Ева в легендах восточных славян / / ЖС 1999/ 2:2—4; НБ (по указ.); Петр.МСМ; Журав. ЯМ:549-586; Ив.БКЛ; Тол.ПС:297—308.
В.
Я. Петрухин

СОХА, плуг (о.-слав. *soxa, *plugb, *rad!o) — традиционные земледельческие орудия, символика и ритуальные функции которых обусловлены их причастностью к плодородию земли и урожаю; имеет значение также характер совершаемых с ними утилитарных действий (см. Пахарь, Пахота), ассоциирующихся с коитусом (Wfz.ML:161); форма и наличие металлической режущей детали (см. Железо); соответственно этому эти орудия или их детали наделяются продуцирующей, эротической (мужской) и защитной символикой. По поверьям, когда первые люди были изгнаны из рая, Бог дал Адаму плуг, а Еве — веретено (укр.).

Обрядовые функции плуга связаны прежде всего с пахотой ритуальной при масленичных обходах ряженых (см. Кукеры, Масленица, Ряжение), которые носили с собой или волокли за собой настоящий или бутафорский плуг, проводили борозду во дворах (пахали снег) и сеяли песок с целью магического вызывания плодородия (у словенцев главный персонаж, предводитель ряженых, назывался Pluzar), а также с опахиванием, совершаемым для защиты села от эпидемий, нечистой силы, стихийных бедствий (прежде всего засухи).

В повседневной жизни предписывалось почтительное обращение с плугом как орудием, обеспечивающим урожай. Болгары никогда не оставляли плуг открытым на дворе, а старый плуг запрещали сжигать — чтобы не болели хозяева и упряжный скот; в день первой пахоты и сева хозяйка обходила плуг с горящими углями; после проведения первой борозды пахарь зажигал на плуге свечу и поливал его вином; «уши» плуга делали из щепок рождественского полена бадняка и через них просыпали семена для посева, чтобы жито хорошо уродилось; на Крещение обязательно обмывали в реке плуг и сошник; для ритуального опахивания села делали плуг из дерева- «близнеца»; запрещалось делать плуг из «дьявольского» дерева (например, рябины), иначе животным будет тяжело его тянуть. Сербы клепали плуг монетой, которая была вложена в новогоднюю выпечку, или монетой, оставленной гостем, пришедшим в дом на Новый год. В Словении во время Великого поста затаскивали до полудня плуг на горку, а после захода солнца пускали его вниз: если плуг не разбился, значит, он весь год будет успешно пахать, не сломается.

Нередко в продуцирующей магии плуг и пахоту метонимически замещали детали плуга, прежде всего его железная часть (рус. сошник, лемех, болг. палешник, чърта- ло, макед. ралник, с.-х. раоник, цртало, словен. otka, otika, pluzno zelezo, crtalo, verkla), которая у юж. славян служила объектом особого почитания и наделялась повышенной символической значимостью. Перед началом пахоты и сева лемех посыпали мукой, углями, поливали молоком, о него разбивали яйцо (Аесковацкая Морава) и т.п. В Словении на средопостие хозяин бросал лемех (отку) навстречу восходящему солнцу и оставлял его в земле: если за день отка не заржавела, это был хороший знак; после захода солнца хозяин забирал отку и нес ее домой, оплетал плющом и вставлял в плуг; наутро, начиная сев, хозяин втыкал в ямку от отки освященную ветку — для хорошего урожая (Mod.VUOS 2:194,206).

Лемех употреблялся у сербов в ритуале принесения клятвы: на него клали соль и хлеб, крестились и целовали их, затем клали три пальца правой руки на лемех и говорили: «Тако ми овога хранител>а, овако je било...» [Вот мой защитник и свидетель, что было именно так...] (СМР2:378), а также в ритуале испытания железом: подозреваемому в преступлении (краже) для доказательства своей невиновности нужно было вытащить из кипящей воды раскаленный лемех (серб.).

У сербов в рождественских обрядах раоник фигурирует и как атрибут колядников (в Косово предводитель дружины деда имел на себе привешенный сошник), и как важный реквизит обрядности Сочельника: его по обычаю вносили в дом в Сочельник и клали под стол, возле очага, рядом с бадняком; относили в хлев и дотрагивались им до каждого вола, иногда прикасались к рогам и хвосту каждого животного, а шеи их мазали фасолью с праздничного постного стола; кормили коней овсом с лемеха (Гружа); лемехом разгребали пепел в очаге перед печением рождественского хлеба чесницы, им крестили чесницу, укладывали ее в очаг и снимали с него; вставляли в миску с зерном и зажигали на нем свечу (Аесковацкая Морава); в некоторых местах сошником замешивали тесто для хлеба орачица или ораница (букв.: «пашня», от орати ‘пахать’) и прорезывали на нем «борозды»; клали рядом с лемехом угли и пепел, и все домочадцы трижды перепрыгивали через них (Черногория). Болгары и македонцы клали на лемех угольки, назначая каждый какому-нибудь виду злаков, и гадали об урожае в наступающем году: погасший уголек означал неурожай соответствующей культуры. В селах Скопской Котлины хозяин в Сочельник вносил ралник в дом, и там он оставался три дня; в Гевгелии сошник ставили на очаг и на него надевали хлеб, который хозяин торжественно снимал на Рождество и оставлял до следующего Сочельника. В некоторых македонских селах ралник вносили вместе с ярмом и на нем зажигали свечи по числу членов семьи и числу волов в хозяйстве; хорваты Славонии и окрестностей Загреба также помещали под стол в Сочельник конскую упряжь, уздечку и детали плуга. В Словении, в Каринтии, под стол клали лопаты, грабли, топоры, цепи, ярмо, колокольцы, надеваемые скоту, и втаскивали в дом плуг со словами: «Дай вам Бог доброго года, здоровья, радости и всего самого лучшего» (Mod.VUOS 2:47). В Червонной Руси вечером перед Новым годом ходили с плугом по хатам, делали вид, что пашут, и посыпали овсом и кукурузой (Аф.ПВ 1:564).

А п о т р о п е и ч е с к а я магия. Для большего эффекта ритуала опахивания лемех для плуга изготавливали из железа, собранного из 9 мест, и выковать его должны были за одну ночь кузнецы-близнецы или цыган (ю.-слав.). Если в семье умирали дети, вокруг роженицы очерчивали лемехом круг, чтобы ребенок выжил (серб., район Алексинца). Перед началом пахоты волов окуривали углями с лемеха, чтобы защитить их от демонов; так же защищали семена перед севом (серб.).
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Плужок. Чехия. Фото 1967 г.
На Карпатах пастух обегал стадо, держа в руках топор, огонь и деревянное кольцо, которым присоединяется к плугу его передняя часть: как кольцо держит плуг, так и овцы будут держаться около пастуха, и их не тронут дикие звери (Бог.ВТНИ:242—243). Одним из популярных оберегов служили амулеты в виде плуга; их вешали на шею детям для защиты от сглаза и порчи.

Нередко плуг и соха в своих защитных свойствах приравниваются к острым и режущим орудиям и предметам утвари. В Белоруссии при постройке дома хозяин запрягал в соху свою жену и проводил борозду вокруг строения, чтобы оградить дом от болезней (ср. объезд дома на помеле, кочерге и т.п.). По польским поверьям, чаровницы летают на свои шабаши на Лысую гору не только на метле, лопате, в ступе и т.д., но и на плуге.

Защитная символика лемеха и плуга используется в магии противодействия градовой туче: в Алексинацком Поморавье при угрозе градобития лемех выносили из дома вместе с другими острыми и режущими металлическими предметами (см. Град, Тучи); в области Гласинац (Босния) на Вознесение (Спасов- дан) до восхода солнца обносили плуг вокруг всех сельских угодий для защиты от града и ради урожая; в Драгачево (зап. Сербия) для отгона градовой тучи на плуге переворачивали в обратную сторону сошник, чтобы и туча повернула назад. В Полесье при пожаре в плуг впрягали волов-близнецов; ими управляли братья-близнецы; верили, что огонь не перейдет проведенной борозды (ПА, бреет., Ла- сицк). При засухе, чтобы вызвать дождь, вместо пахания реки или дороги могли обходить колодец с плугом и петь песню (ПА, гомел., Великий Бор). Чтобы предотвратить опасные для посевов заморозки летом, на Новый год грозили морозу: «А у Петроуку нейди: плугом приором, бороной приволочим, ногами притопчем» (ПА, киев., Копачи). См. Пр иглашение.

Плугу приписывалась также способность магического противодействия сорнякам и вредителям поля. В Полесье перед первой пахотой плуг мазали освященным салом, чтобы было меньше сорняков, кропили плуг освященной водой (ПА, гомел., Симоничи). Сербы в Груже верили, что если окалить лемех мочой вола, то никакой сорняк не вырастет на поле, вспаханном таким плугом; с этой же целью вкладывали щепки от разбитого молнией дерева в гредель плуга. Украинцы в Галиции в Сочельник ставили по углам избы необмолоченные снопы, а на стол клали чересло плуга, чтобы мыши и кроты не портили нив.

«Мужская» символика плуга и его частей используется в болгарских девичьих ритуалах типа пепелница: на святки или в Тодорову неделю (первую неделю Великого поста) девушки похищали со дворов парней плуг или сошник (палешник) и тайно вспахивали двор, после чего на молча принесенной воде (мълчана вода) замешивали тесто из пепла, муки и соли (также украденных) и пекли хлебец (Странджа). В Болгарии на лемехе совершали обряд магического лечения мужского бесплодия (поливки): брали воду молча из девяти мест, клали в нее лечебные травы и потом обливали больного на лемехе.

Плуг — одна из популярных символических форм обрядового печенья (см. Печенье фигурное). У болгар в виде плуга пекли хлебцы на Рождество (см. Хлеб рождественский), на Юрьев день, на Пасху (см. Хлеб пасхальный). В Алексинацком Поморавье пекли к Рождеству хлеб, на одной из четырех частей которого изображали плуг. В сев. Болгарии (область Оряхово) пекли фигурные хлебцы в виде плуга; в р-не Ямбола — небольшой хлеб рало с изображением плуга, который отдавали землепашцу. В Полесье в средопостье пекли хлебцы в виде бороны, серпа, плуга и др., клали их в семена для посева, давали скоту и ели сами; в день Сорока мучеников (9/22.III) готовили 40 галушек и хлебцы в виде плуга и бороны; последние пекли и на Благовещение (ПА, бреет., Ласицк).

В Полесье с плугом связаны запреты беременной: ей запрещалось «лезть в плуг», т.е. впрягаться в него, — это опасно для ребенка (ПА, гомел., Дяковичи); нельзя было также переступать через плуг — ребенок родится обмотанным пуповиной (ПА, Житомир., Журба).

В колядках популярен мотив божественной пахоты: Господь пашет поле хозяина плугом, св. Петр или другие святые помогают, Богородица засевает зерном. В польских новогодних колядках хозяину предлагают выглянуть из дома и увидеть на своем поле zloty pfuzek (золотой плужок), которым пашет сам Пан Езус (или св. Стефан), а святая Дева (или св. Настасия) ему приносит завтрак

(PKL:232—237).

В загадках С. предстает в женском образе: рус. «Баба Яга, вилами нога, весь мир кормит — сама голодна»; «Стоит сноха, ноги развела, мир кормит — сама не ест» и т.п., плуг и лемех загадываются по характерному действию: рус. «Роется, копается, в земле петляется, не здесь ли Бог — не сломать бы ног»; «Маленький, горбатенький все поле перерыл» и т.п. (Садов.ЗРН:140,144); серб. «Сиви сокоземл>у pnje» [Сизый сокол землю роет. — Плуг]; «Живо нще, земл>у pnje» [Не живой, а землю роет. — Сошник] (Бован В. Српске народне 

загонетке са Косова и Метохще. Приштина, 1979:299—300); болг. «Църно прасенце зе- мята рови» [Черный поросенок землю роет. — Сошник]; «Црън арапин под земя върви» [Черный араб в землю идет] (Стойк.БНГ: 290,291); пол. «Siwy gol^bek popod ziemi^ lata» [Сизый голубок под землей летает. — Плуг]; «Siwe, niezywe, popod ziemi^ lazi» [Серый, неживой, под землей лазит. — Лемех] и

Т.п. (Folf.PZL:60,225).

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); Аф.ПВ 1:563, 564,573,653,676; 2:198; 3:758,790; БМ:290- 291; Вин.НД:245; Враж.РНМ:341; Ъор.ЖОЛМ (по указ.); Кул.ССР:76-79; ПА; Плот.ЭГЮС (по указ.); Петр.ЖОГ (по указ.); Плов.:248—249; Ровин.ЧПН 2/2:186; СБФ 1981:50; СМР2: 378-379; Странджа:312; Тан.СОЪК:45,82,326; Фил.СК:373; Цел.Д:48; Kur.PLS 1:28-29; Mod.VUOS 2:63,75,97,176-177,196,206,248.
См. также лит. в ст. Пахота, Пахота ритуальная, Опахивание.

С. М. Толстая СОЧЕЛЬНИК РОЖДЕСТВЕНСКИЙ -
24.XII/6.1, канун Рождества, открывает цикл рождественских и святочных праздников (см. Рождество, Стефан св., Новый год, Крещение, Святки). Символизирует начало, рубеж, вхождение в особое, сакральное время. Образует единый ритуальный комплекс с Рождеством, для мифологии и обрядности которого актуальна символика «рождения» (Божьего Сына, нового года, «летнего» солнца), плодородия земли, приплода скота, приумножения хозяйственных благ. У юж. славян в обрядовой организации С.р. особое место занимают ритуальные действия с бадняком и соломой.

Знаком окончания рождественского поста и наступления праздничного времени служило появление в С.р. на небе первой звезды (см. Звезда рождественская). Первая половина дня посвящалась подготовке к празднику (заготовка дров, воды и съестных припасов, уборка жилых и хозяйственных помещений, приготовление праздничных блюд, святочных атрибутов, украшение дома, выпечка хлеба и т.п.), с наступлением сумерек семья начинала праздновать (торжественная трапеза и застольные ритуалы, поминовение умерших родственников, посещение церкви и т.п.).

В народной терминологии С.р. актуализируются значения ‘канун’, ‘вечер’, ‘ночь’, ‘бдение’, ‘первый’, ‘рождественский’, ‘святой’, ‘обрядовая еда’, ‘ужин’, ‘постный’, ‘богатый’; кроме того, используется многозначный термин, относящийся в целом к святочному периоду, — о.-слав. *kol$da (см. Коляда): рус.: Кутья, Кутейник, Постная кутья; Рожствянская кутья (смолен.), Коляда, Богатая вечеря (ю.-рус.) и др.; укр.: Святвечор, Святий вёчгр, Богатий святвё- чер, Пёрша коляда, Коляда, Бёдна кутья; Велёя, Свята велёя (з.-укр.) и др.; бел. Куцця, Вяликая куцця, Роздвяная куття/ коляда. Постная (или Пёршая) куття/ коляда и др.; словац.: Vilija, Vigilija, Vilijovi vecer; Stedry den/vecer (з.-словац.), Svjatyj vecur (в.-словац.), Do/iuezne vecer (ср.-словац.), Kracun (Гонт, Гемер, Верхний Грон, Земплин, см. Карачун); чеш., морав.: Vigilije, Stedryj den, Stёdry vecer; пол.: Wigilija Boiego Narodzenia, Wigilija, Wilija, Wieczor wigilijny, Swiatyj weczer (в.-пол.); словен. Bozicna vigilija, а также Bozicno bilo, biljo (Каринтия, Штирия), хорв. кайкав. Vilija Bozja; хорв., серб. Бадн>е вече, Бадн>ак, макед. Бадник, Коледе, Коледа, болг. Бъдни вечер, Малка Коле да, Детешка Коледа, Суха Коледа; Каден вечер (в.-болг.), Крачун (с.-болг.) и др. Рус. Сочёльник (возможно, первоначально *сочьньникъ) от сочень «вид лепешки на конопляном масле» (из того же теста накануне Рождества у русских делали маску на лицо и смотрели через нее вслед прохожим, гадая о будущем — Фаем. 3:730).

Магия начала была определяющей для основных бытовых и ритуальных действий Сочельника. Украинцы Закарпатья верили, что если на столе в С.р. не будет изобилия хлеба, зерна, фасоли и «палинки» (водки), то всего этого не будет в доме и в следующем году. По польским поверьям, «jakis w Wigilif — takis caly rok» [каков ты в Сочельник — таким будешь весь год]. Домочадцы старались проснуться как можно раньше, чтобы быть первыми во всех делах, но никого специально не будили (пол. силез.). Вставая, избегали наступать на пол босой ногой — надо было сразу же обуться (з.-слав., карпат.). С потолочной балки, со стен и печи снимали всю висящую одежду, прежде всего — кожухи, чтобы в семье не было висельников в следующем году (пол., ММ:260). По словацким поверьям, если оставить в доме висящий кожух, то случится падеж скота, а если полотняную одежду, то умрет член семьи, которому эта одежда принадлежит (Horv.RZL:53). В течение всего дня нельзя было ссориться, плакать, наказывать детей (особенно бить их веником), брать и давать что-либо взаймы, ронять и бить посуду и т.п., чтобы избежать всего этого в течение года (о.-слав.). В регионах с развитым скотоводством в С.р. скот, принадлежащий одной семье, держали весь день «вместе»; прогоняли его через две зажженные свечи и два расставленных чесальных гребня, которые потом соединяли, через обруч или лемех в воротах загона; клали топор среди животных; хозяйка или чабан дотрагивались до спин животных специально сделанным разветвленным прутом или лемехом с пожеланиями здоровья и т.д. (ю.-слав.). В сев. Хорватии значимым был и канун С.р., называемый kokosji badnjak ‘куриный Сочельник’, когда все магические действия были направлены на успешное разведение домашней птицы.

Ответственным моментом начала дня в С.р. было п е р в о е разжигание печи, а у юж. славян — возложение на очаг бадняка, чему предшествовали его срубание, украшение и торжественное внесение в дом. На Украине хозяин задолго до рассвета приносил в дом 12 поленьев, откладываемых в последние дни перед С.р., добывал «новый огонь» с помощью кремня и кресала и разжигал печь (Вор.ЗНН 1:63). Пока огонь разгорался, хозяйка быстро обметала устье печи новым помелом и бросала его на пол, а дети наперегонки спешили наступить на него ногой, чтобы не болеть весь год (чеш.).

Множество примет и поверий связано с выпечкой обрядового хлеба. Кислое тесто ставилось с вечера, пресное — замешивалось утром. У зап. и юж. славян почти повсеместно хозяйки, замешивая тесто, выбегали в сад и дотрагивались вымазанными в тесте руками до фруктовых деревьев ради их урожайности. Этими же руками матери прикасались к лицам своих детей, «чтобы они были пухлыми» (в.-пол., ММ:260); войдя в курятник, стряхивали остатки теста с рук, чтобы хорошо неслись куры (словац.); вытирали руки о каждый улей на пасеке, чтобы пчелы не разлетались во время роения (з.-серб.); дотрагивались до каждого домашнего животного, чтобы скот плодился и был здоровым (в.-серб., ю.-серб.). В каждом доме выпекалось большое количество хлебных изделий (особенно у балк. славян): для праздничного стола в С.р. (ср. боен, badnjica — хлеб для трапезы в Сочельник) и на Рождество, для обрядового закармливания скота, одаривания пастухов, колядников и др. ритуальных гостей (у юж. славян для полазника, для лица, вносящего рождественское полено или ветку); для святочных гаданий; нередко обрядовый хлеб сохранялся в течение всего года для лечебных и магических целей, см. Хлеб рождественский.

К ужину готовили постную, но обильную пищу; старались, чтобы на столе было представлено все, что выращивается в хозяйстве. Следили, чтобы основных праздничных блюд было либо нечетное количество, либо ровно двенадцать (по числу месяцев в году). Главной обрядовой едой у вост. славян почти повсеместно считалась кутья (или другие разновидности каши), а в западно- славянской и южнославянской традициях — блюда из зерен бобов, фасоли, гороха, чечевицы (см. Панспермия); иногда — борщ, капуста; у юж. славян — сухофрукты, грецкие орехи, постный пирог с овощной начинкой. Обязательным было и наличие сладких кушаний (компота, меда, сыты и т.п.). В самых бедных семьях белорусского Полесья в число обязательных праздничных блюд входили: хлеб, кутья и борщ. От завтрака и обеда воздерживались, вплоть до ужина соблюдался строгий пост. Детям, сумевшим продержаться без пищи до вечера, обещали, что в полночь они увидят на небе «золотого коника или теленка» (пол.).

Почти все этапы приготовления праздничной пищи сопровождались магическими ритуалами: пока выпекались хлебные изделия, хозяйка спешно скручивала из конопляной кудели шнур, который в дальнейшем использовался при первом выгоне скота (словацко- моравское пограничье); сразу после посадки хлебов в печь она хлебной лопатой выгоняла дочерей из дома, чтобы те скорее вышли замуж (з.-слав.); с первой выпеченной буханкой хозяин шел в хлев «закармливать» рогатый скот ради его приплода (бел., укр.); полотенце, на которое выкладывалось тесто для хлеба «здоровье», после посадки хлеба в печь вывешивали над дверью на весь святочный период или же хозяин опоясывался им, чтобы быть весь год здоровым (серб, воеводин.). В западнославянских и карпатоукраинских селах особое значение придавалось «мешалке» (деревянной ложке), которой хозяйки пользовались в С.р. для приготовления праздничных блюд: с ней бежали в сад и били по стволам плодовых деревьев; ходили в курятник и дотрагивались ею до каждой птицы для большей яйценоскости; девушки брали ее с собой во время гаданий о замужестве; хозяева шли с ней в церковь ради того, чтобы распознать сельских ведьм. По поверьям, если с такой «мешалкой» поздно вечером обойти трижды свой дом и заглянуть в окно, можно увидеть будущие события — свадьбу, смерть (ПР 1930/ 1—2:23). У юж. славян все приготовляемые в С.р. хлеба замешивались специально изготовленной из бука палкой или веткой «бадня- ка» (серб., боен.), которой впоследствии погоняли скот, чтобы он был плодовитым, или бросали ее в проточную воду (серб., Хомо- лье). В Косово после замешивания в Сочельник всех видов хлеба хозяйка сразу шла со скалкой на пасеку, дотрагивалась ею до каждого улья и говорила: «Добро вечер, дошао Бадн>и Вечер, за животу здравл>е, много pojeBa и много меда да имате; да сатови (cahe) буду пуни мед Kaj у води лед» [Добрый вечер, пришел Сочельник, пусть всю жизнь будет здоровье, много роев и много меда пусть у вас будет, чтобы в сотах было полно меда, как в воде льда] (Деб.ОКП:283). Рано утром в С.р. приносили столько воды, чтобы хватило на весь день, поскольку эту воду нельзя было менять (серб.).

Значительное время отводилось для праздничного украшения дома и двора. Ритуальным символом Сочельника во многих местах выступали хвойные ветки или верхушки елок: их затыкали за окна и двери жилых и хозяйственных построек; размещали в красном углу, подвешивали к потолку; поляки еловыми ветками украшали также придорожные кресты и часовни (см. Деревце рождественское, Ель). Наряду с ветками, украшали дома особыми изделиями из резаной соломы, бумаги, зерен фасоли, из цветных облаток, которые тоже подвешивали к потолку или на стенах (см. «Паук»). У юж. славян, особенно в зоне Адриатики, для украшения стола и праздничных караваев в С.р. использовались освещенные в церкви веточки плюща, лавра, руты, клена и др., нередко такое украшение называлось gobin (средняя Далмация, вост. Герцеговина), ср. рус., др.-рус., ст.-слав, гобино, гобина ‘богатство, изобилие’ (Skok 1:583; Фаем. 1:423); в вост. Герцеговине gobinjanje — украшение плющом дома, построек, полей, садов и даже кладбища — совершалось обязательно до восхода солнца в С.р.

Торжественным актом было внесение в дом охапки сена, соломы и снопа (нескольких снопов из необмолоченных злаков). Это делал сразу после захода солнца хозяин (у сербов — в рукавицах, без головного убора): при входе в дом он чинно приветствовал домочадцев, обменивался ритуальными магическими репликами с хозяйкой, поздравлял с наступлением Рождества. Считалось, что именно в этот момент в дом приходит праздник. Сено расстилали на столе и лавках, под столом; снопы ставили под образами, у порога, по углам дома, солому расстилали по полу, у юж. славян предписывалось есть и спать на этой соломе первые три дня Рождества или с С.р. до Нового года. Дети спешили по ней поваляться, собирая брошенные туда грецкие орехи, сухофрукты и сладости (ю.-слав.), одновременно подражая голосам разных домашних животных и птиц (см. Диалог-ритуал, Звукоподражание, Сено, Сноп, Солома).

После этого можно было готовить стол к праздничному ужину. Рассыпанное по столу сено накрывали новой скатертью; иногда стелили то полотно, в котором носят посевное зерно (пол.). Под столом раскладывали металлические предметы (укр. залгззя): лемех от плуга, топор, железные части косы, вил и т.п.; во время трапезы домочадцы опирались на них ногами, чтобы ноги не болели и были твердыми, «як зал1зо» (укр.); ради общего здоровья и бодрости (з.-слав., в.-слав., болг., макед.); чтобы отогнать от стола нечистую силу (пол.). У словенцев детям во время ужина под ноги подкла- дывали колючие растения, чтобы у них не гноились ранки в течение года. Украинцы Закарпатья клали под стол хомут или ярмо, чтобы со скотиной не случилось беды; бросали под стол конскую сбрую, чтобы защитить коней от порчи; словенцы подкладывали бич и косу. Болгары, помимо рала, серпа, хомута, рядом с трапезой клали пояс, мешочек с деньгами, рукавицу с пшеницей (з.-болг.) и сито с зерном, яблоками, орехами или же сито со щепками (с.-в.-болг.). Ножки стола обвязывали цепью (либо веревкой, соломенным перевяслом), чтобы семья держалась вместе и сохранилось хозяйство (словац., укр. карпат.);

чтобы замкнуть пасть волкам (морав.); чтобы на выпасе не разбредались коровы (бел.). Белорусы Гомельщины скрепляли ножки стола веревкой, чтобы летом скотина не перепрыгивала через ограждения огородов и посевов и не топтала бы их. Ср. Стол.

По углам стола размещали (еще до подачи блюд) лук, чеснок, хрен, соль — как средства, отпугивающие злых духов; ставили в горшке смесь всех зерен или рассыпали по скатерти семена злаков, льна, мака, орехи; в центре клали главный обрядовый хлеб (несколько хлебов горкой). Некоторые хлебные изделия держали на столе как дар для полазника, ко- лядников, как жертву предкам, для ритуального кормления скота. Ставили свечу, которую зажигали перед самой трапезой. Затем хозяйка переносила горшок с кутьей с печи на покуть и ставила его на сено рядом со снопом; при этом она произносила магические приговоры и заклинания. У юж. славян по теням от свечи из домашнего воска гадали за ужином о жизни и смерти домочадцев в будущем году, пытаясь увидеть свое отражение на стене при горящей свече (см. Тень). Свечу гасили базиликом, намоченным в вине, от которого во время ужина все отпивали понемногу «за здоровье» (Ъор.ЖОЛМ:346).

Перед самым ужином совершались очистительные и охранительные обряды. Чтобы избавиться на весь год от мышей и крыс, хозяйка выметала все углы дома новой березовой метлой (чеш., словац.); для изгнания блох собранный в доме мусор кто-нибудь из членов семьи подбрасывал к чужому дому (пол.). Для защиты от нечистой силы считалось необходимым окурить освященными травами жилые и хозяйственные строения, а также внутренние помещения и подготовленный к ужину стол (см. Окуривание).

Многие обычаи праздничного застолья в С.р. носят поминальный характер. По поверьям, в С.р. к семейному ужину собираются души умерших предков (о.-слав.). У зап. и вост. славян во многих местах соблюдался обычай оставлять место за столом для души последнего из умерших родственников (либо «для гостя», «для Пана Езуса») и класть столько лишних ложек, сколько насчитывалось умерших предков. Если в прошедшем году похоронили хозяина дома, то для него в хлеву ставили столик с едой, чтобы он мог подкрепиться и увидеть, как содержится его любимая скотина (кашуб., Malic.ROK:16).

Там, где старались избежать нечетного числа участников трапезы, за стол сажали соломенную фигуру, называемую «дедом» (пол. жешов., Kar.OZD:18). На стол вместо скатерти стелили полотно, приготовленное в семье на случай смерти (словацкие валахи, NA 1968/ 3—4:170). Ужин начинали с молитвы по умершей родне; на это время приоткрывали двери или окна. Прежде чем приступить к ужину, хозяин выходил на порог дома и призывал духов умерших: «Dedo, babo, pod’te s nami jest’!» [Дед, баба, приходите с нами ужинать] (с.-вост. Словакия; Horv.RZL:71) либо: «Duszo, duszo, zapraszam cif do swojej chalupy!» [Душа, душа, приглашаю тебя в свой дом] (в.-пол.; РАЕ, тара 424, karta CCXXVIII). Аналогичным образом приглашались к ужину мороз, туча, буря, птицы и звери, демоны, божественные персонажи (см. Приглашение ритуальное). Предназначенную для душ пищу откладывали понемногу от каждого блюда в отдельную миску и оставляли ее на ночь на столе, под столом, на окне, в углу, на печи (о.-слав.); раскладывали пищу на подоконниках (укр.); бросали в печь или колодец (словац.); зерна кутьи или гороха подбрасывали к потолку или разбрасывали по углам дома (з.-слав., укр., бел.) и т.п. Там, где главным обрядовым блюдом был борщ, хозяин отливал часть в миску «для душ умерших», обходил с ней вокруг дома и по одной ложке выливал на каждый угол (пол. новосондец., Wisla 1904/18:528). В польских мазовецких селах еще в 50-е гг. XX в. соблюдался обычай оставлять «для душенек» ночное освещение, воду, остатки еды, а также сыпать на пол песок или пепел, чтобы утром убедиться, что мертвые приходили и оставили свои следы (Szyf.ZOW:24—25). В ряде болгарских и македонских областей для умерших оставляют на ночь трапезный столик, не убирая угощений (см. Кормление ритуальное).

Ради символического объединения за семейной трапезой всех родственников (живых и мертвых) часть обрядовой еды разносили в дома отдельно живущей родни. Ритуал назывался носити вечерю, ходити з вечерей; внуки несли угощение с праздничного стола своим бабушкам и дедушкам; племянники — теткам и дядьям; крестники — крестным родителям. Входя в дом с узелком съестных подарков, они говорили: «Добрий веч1р, з Святим Вечором будьте здоров1! Просили тато й мама i ми вас просимо на вечерю — нате вам вечерю!» Родственники принимали дар и в ответ посылали гостинцы со своего стола (укр., Вор.ЗНН 1:75; ср. аналогичные южно- русские формулы — Бонд.КПОКК:21—22).

Целый ряд магических актов во время ужина и после него был направлен на обеспечение хозяйственного благополучия, преуспевания и здоровья домочадцев: чтобы быть здоровыми, садились ужинать, подпоясавшись соломенными перевяслами (пол. краков.); за ужином запрещали класть на стол ложки между сменой блюд; закидывать ногу на ногу; облокачиваться на стол; часто вставать и вновь садиться (в.-слав., з.-слав.); выходили из-за стола все вместе, чтобы «одновременно прорастали посевы», «вылуплялись цыплята» (балк.-слав.); с той же целью перед ужином разувались по команде хозяина все вместе (серб.); считалось, что чем больше будет съедено зерна и плодов, тем лучше они уродятся (о.-слав.); чтобы был богатым урожай злаков, хозяева, сидя за столом, связывали маленькие пучки (по 12—15 колосьев) из соломы, которые у поляков назывались kopy [скирды, стога], и затыкали их за иконы, двери, окна; тот из членов семьи, кто обычно пас скотину, связывал вместе все ложки, чтобы семья была дружной или чтобы не разбредались коровы на выпасе (бел., укр.); остатки хлеба или кутьи помещали повыше, чтобы колосья были высокими (серб., болг.), и т.д. У македонцев во время ужина никто не смел сказать «Не сакам» [Не хочу], поскольку это может помешать всеобщему пожеланию изобильного и счастливого года; нельзя было отказываться от еды, чтобы овцы, козы, коровы не отказывались от кормления приплода (Враж.РНМ:47—48). После ужина у юж. славян совершались ритуалы со скатертью и столиком трапезным: скатерть волокли по полу, приговаривая: «Как- то се влачи мисала, така да се влачи житото по земята!» [Как тянется скатерть, так пусть ложится пшеница по земле!] (Добр.:303). Столик после ужина поднимали вверх, чтобы «пшеница была высокой» (болг. ботевград.). Так же как и во время праздничной трапезы на Рождество, Новый год и Крещение, совершалось ритуальное «кормление кур» в обруче (см. Птицеводство), обвязывание фруктовых деревьев (см. Обвязывать деревья), «прятанье за пирогами», взаимное обсыпание зерном; устраивались общесемейные (у юж. славян — по ядрам грецких орехов) или индивидуальные гадания об урожае, продолжительности жизни, здоровье, замужестве и т.п. См. Гадания.

Менее характерны для С.р. ритуальные обходы домов. В некоторых районах Словакии (Горняцко) и Польши (Верх. Силезия) в полдень Сочельника по селу ходили пастухи, которые перед каждым домом громко щелкали бичами, трубили в трубы, свистели, чтобы отогнать нечистую силу. В селах Моравского Горацка мальчики-под- паски разносили хозяевам хвойные ветки, за что получали хлебные изделия. В ряде областей восточнославянского региона вечером в С.р. по домам ходили колядники с «рождественской звездой». Но в целом в этот вечер старались не покидать свой дом до тех пор, пока не наступит время идти в церковь на всенощную рождественскую службу. У юж. славян, напротив, обходы колядующих либо совершались в С.р. (в.-серб., макед., болг., хорв. адриатич., боен.), либо начинались с этого дня и даже раньше, в день св. Игнатия (ю.-в.-серб.), причем у балк. славян нередко в С.р. ходили дети, тогда как в последующие дни — взрослые. В разных областях Болгарии и Македонии в С.р. обходы совершали дети 6—12 лет, которых называли коле дарчета, малки колади ‘маленькие колядующие’ (в.-болг.), кофръжници (с.-з.-болг.); они ходили со специально изготовленной палочкой (болг. кбледница, кофръжалка и т.п.) и сумочкой через плечо: дети высказывали благопожелания и пели песенки. В зап. Болгарии хозяйка встречала их с полным ситом зерна, которое сыпала на гостей или разбрасывала по земле, в окрестностях Софии колядующие били палочками по рассыпанным на земле зернам и кричали: «Тъка, тъка, тъка! Да се роди дека рало ходи и не ходи!» [Тук, тук, тук! Пусть родит, где плуг ходит и не ходит!] (ЕБ 3:99). В С.р. обходы совершали также девушки-колядующие, называемые ко- ле^арке, коле^анке (в.-серб., Ресава, Бор), мусульмане, именуемые звонари, обходили дома православных (боен., Височка Нахия).

Согласно общеславянским верованиям, с С.р. и до Крещения активизировалась нечистая сила, особенно черти и ведьмы, которые якобы проникали в дома, вредили скоту, похищали небесные светила, насылали снежные бури, сильные морозы (см. Святки). Чтобы защититься от злых духов, ставили к порогу метлу прутьями вверх; натирали дверные ручки чесноком; рассыпали 

мак или льняное семя возле порога, стреляли из ружей (з.-слав.). Вместе с тем, по народным поверьям, в ночь перед Рождеством могли происходить чудеса: зацветали деревья, вода превращалась в вино, раскрывались небеса, разговаривал между собой скот и т.п.

Весь день с утра до полуночи отслеживались приметы, предсказывающие будущие события или погоду. Например, следили за поведением петуха: сколько раз он прокричит утром в С.р., через столько недель после Нового года следовало начинать весеннюю пахоту (словац.). Звездное небо предвещало урожай злаков, грибов, ягод или яйценоскость кур (о.-слав.). Плотная облачность была предвестием хороших удоев молока и обильного урожая (о.-слав.), поэтому в Лесковацкой Мораве хозяин во время ужина выходил во двор и выкрикивал: «Свуд ведро, куде нас облачно!» [Везде ясно, у нас — облачно!] (Ъор. ЖОЛМ:345). Обилие инея на деревьях — к урожаю зерновых (о.-слав.); снежная пурга — предвестие, что пчелы будут хорошо роиться (бел.), и др.

Лит.: см. лит. к ст. Рождество.

Л. Н. Виноградова, А. А. Плотникова

СРЕДА — день недели, часто объединяемый с пятницей по признаку требуемого в эти дни поста. Однако, по свидетельствам иностранцев XVI в., «московиты» в среду постились по типу сыропустной недели, т.е. отказывались только от мяса, а в пятницу не ели ни мяса, ни яиц, ни молочного (ЧОИДР 1913/2:36). В значительной степени общими для этих дней являются запреты, предписания и приметы. В С., как и в пятницу, соблюдается запрет на «женские» работы: прядение, тканье, шитье (о.-слав.), иногда специально отмечается запрет кроить одежду (укр., серб.), часто действует запрет на мытье (словац., болг.), бритье (болг.), расчесывание волос (словац., боен.). Последствия нарушения этих запретов могли быть самые тяжкие, например, считали, что женщина, нарушившая запрет мытья волос, может овдоветь, у нее могут «сгореть дети и дом» (болг.); нарушившая табу на прядение и шитье будет страдать болезнями — коликами, головной болью и т.п. (карпат.). По представлениям русских Прикамья, в С. и пятницу нельзя топить баню, стирать и мыть полы — можно ослепнуть; сербы Санджака по С. не стирали белье, чтобы «у мертвых вода не текла изо рта». За несоблюдение поста и других запретов в С., в отличие от пятницы, нельзя было вымолить прощение, так как «нигде нет церкви св. Среды» (серб., Лесковацкая Морава). Перед С., как и перед пятницей, запрещались супружеские сношения. Болгары считали, что ребенок, зачатый в канун С., родится «с изъяном», а рожденному в С. покровительствует св. Богородица; по белорусским верованиям, человек, родившийся в С., — счастливый.

Общее позитивное и нейтральное отношение к С. связано с ее срединным положением в неделе. У сербов часто С. считалась хорошим днем, благоприятным для начала любых дел, в частности полевых работ. Сербы Хомо- лья, Гружи и др. районов именно в С. старались начать пахоту или хотя бы одну борозду пройти в этот день, чтобы все дальнейшие работы были успешными. В Пожеге, наоборот, С. называли несчастливым днем и избегали что-либо важное начинать в С.

В течение года особенно значимыми были следующие С.

· С. на масленой неделе — полес. Скоромная середа, когда не соблюдается обычный для С. пост; карпат. Белая среда, серб. Бела среда, Сирна среда; в этот день кое-где начинается обрядовое качание на качелях; в Лесковацкой Мораве ничего не варят, чтобы черви не уничтожили урожай.

· С. на первой неделе Великого поста, у католиков начало Великого поста. См. Пепельная среда.

· С. на четвертой неделе Великого поста. См. Средопостие.

· С. на Страстной неделе: полес. Тёмная, Черная середа, Дровяная страсть, в этот день поминают умерших некрещеных детей, в доме моют все деревянное перед Пасхой; карпат. Черная среда; болг. Велика сряда, серб. Велика, Страсна среда — последний рабочий день перед Пасхой; в Лесковацкой Мораве красили яйца, первое покрашенное яйцо оставляли для магических обрядов и лечения. См. Страстная неделя.

· С. на пасхальной неделе: полес. Сухая середа, Градовая середа, Градовой день, Гром- ницы, Громничная середа, запрет прикасаться к земле, чтобы град не побил посевов.

· С. на Фоминой неделе: полес. Громни- цы, Громничная середа, Сухая середа.

· третья (или четвертая) С. между Пасхой и Вознесением: полес. Сухая, Громовая середа, праздновались «от грома»;

· четвертая С. после Пасхи в Полесье известна как Переплавная, Поплавная, Половенская, Сухая середа: в этот день Бог или Богородица «переплывает» через реку, и только с этого дня можно было купаться; у сербов она называется Средоруса или Руса среда, Русана среда; в этот день ради здоровья людей и скота и для предупреждения затопления полей и домов водой во многих местах соблюдается запрет на работу, запрещается также варить, месить хлеб, стирать, купать детей, бриться и даже причесываться.

· С. перед Троицей: полес. Градовая, Градо- бойная, Кривая середа, запрет на работы в огороде: «Капусты, свеклы и т.п. не садят, потому что если посадить в этот день, то зародится кривое, малое, червивое» (Булг.П:178); серб. Тресковита среда, празднуется «от грома».

· С. на троицкой неделе: в.-слав. Кривая среда, полес. Градовая середа, Градобой, Громовый день, Русальная середа, Сухая середа; серб. Крива среда, Русална среда, болг. Руса сряда — опасный день, в который нельзя сажать, иначе все вырастет «кривое» (серб.), воздерживаются от работы в огороде во избежание градобития (полес.).

Украинцы Харьковщины олицетворяли С. в образе женщины, в народных рассказах «она посещает по ночам хаты, принимает близкое участие в женском хозяйстве и наказывает женщин ленивых или работающих в неурочное время и помогает чтущим ее день в их занятиях по хозяйству» (Ив.ЖПК:11—12). По карпатским представлениям, С. — девушка, и ее почитают прежде всего девушки и женщины, к ней они обращаются за помощью в специальных молитвах, она наказывает за несоблюдение табу на прядение, тканье, шитье коликами в груди и головной болью. Русские на Урале верили, что Пятница и Среда первыми выходят встречать на «том свете» души умерших, и связывали со С. представления о Судном дне: «В среду придет нас судить. Среда наш последний день» (Черн.

РНКП 1:39-40).

В заговорах к С. обращались наряду с другими персонифицированными днями недели, ср. полес. «Святая серада, стань на помач рабу (имя). Ад Бога помач, а мой дух» (ПА, гомел., Жаховичи). В этот день болгары предпочитали лечить заговорами: «Все приготовишь во вторник после захода солнца и ждешь среды, начинаешь заговаривать до восхода солнца» (Тод.-Пир.БМ:45).

Лит.: Толстая С. М. Дни недели в народной магии // ЖС 2008/2:2-5; Тол.ПНК (по указ.); Богд.ЕКТ:92-99; ГЕМС 1:175-176; Лог. СОЗ:22; Марин.ИП 2:489; МиЬ.ЖОП:249; Нед.ГОС:230—231; Петр.ЖОГ:256-257; Потуш.; Раден.НББ (по указ.); СТКСМ 2006/9:280; УНВ:213,222; ЭО 1914/3-4:162; Bieg.KOM: 290-293; Cerv.TZL: 111-112; Fed.LB 1 (по указ.); GZM 1964/19:232; Mod.VUOS 2:196; Swift. LN:561; Vuk.SK:387. См. также лит. в ст. Дни недели.

С. М. Толстая

СРЕДОПОСТИЕ, Средокрестие — в.-слав. Хрестье, Хресты, Хресцы, Середо- крестье, чеш. Sredopostt, пол. Poiposcie, серб. Средопосна среда, Преполовна среда и др.; среда на четвертой неделе Великого поста, его преполовение, понимаемое как его символический перелом. В балканославянских традициях этот праздник практически не имеет терминологического оформления; слабо выражена и его обрядовая сторона.

Представление о переходном значении С. нашло разнообразное выражение в обрядах, магии и фольклоре вост. и зап. славян. На юге России в полночь на С. родители посылали детей на улицу послушать, «как ломается пост». В России одного из домочадцев в ночь на праздник сажали на печи, чтобы он подслушивал, как перейдет половина поста. Когда что-нибудь трескало в переднем углу избы, это означало, что «пост перешел свою середину». «Перелом» поста даже иногда намеренно озвучивался. Поляки из местечек над Рабой в полночь, когда все спали, разбивали о двери и ворота домов старые горшки и миски или в полдень в течение нескольких минут прерывисто звонили в маленький колокол. В Нижегородской обл. на С. дети, иногда вместе со взрослыми, совершали традиционные, на манер колядования, обходы дворов и выпрашивали подарки. Они исполняли под окнами короткие песенки, в которых раскрывалось календарное значение С., ср.: «Крёст- воскрёс, подавай нам крёст, половина-то говенья переломится, масленица отодвинется, Христов день пододвинется... Недолго жить до Христова дня, только три недельки с половиною, давайте крёст на Великий пост, кто не даст креста — упадет изба» (АрхГГУ, кол. 23, П. 2, Л. 6).

Локально у словенцев на С. совершалось символическое «распиливание старухи Кориз- мы» (Коризма ‘Великий пост’), очевидно, заимствованное у романских народов, но неизвестное другим славянским народам. «Старуху Коризму», «Бабу», «Соломенную бабу», символизирующую сорокадневный пост, делали из бревна, которому была придана форма женского тела; это также могли быть соломенная кукла или доска с изображенной на ней женской фигурой. В знак наступления середины Великого поста «Старуху Коризму» разрезали (распиливали) (babo zagajo), ср. вероятный отзвук этого обычая в чешской идиоме babu rezati ‘отмечать середину поста’; все действо сопровождалось шутками и бесчинствами.

С. приходится на середину Кр есто- поклонной недели, которой предшествует Крестопоклонное воскресенье, когда совершается служба в честь Креста Господня: на всенощном бдении на середину храма для поклонения торжественно выносится крест. Делается это в середине поста для укрепления духовных сил постящихся, а также в напоминание о страстях Господних и о последовавшем за ними Воскресении, поэтому, прославляя Кр ест Господень, в церкви поют: «Кресту твоему поклоняемся, владыко, и святое воскресение твое славим». В связи с этим в символике С. большое значение имели мотивы, связанные с крестом. На Черниговщине, например, считали, что на С. сорока кладет в гнездо две палочки крест-накрест. Там же на С. девочек учили вышивать крестиком, а женщины стремились напрясть несколько веретен и положить их крест-накрест. В Полесье и некоторых других местах в этот день не сновали, иначе нитки перепутаются и в основе появится характерный брак, называемый «кресты» (Боряк О.О. Ткацтво в обрядах та в1руваннях

украшщв. Кшв, 1997:95).

Самой массовой практикой, обязанной своим появлением названию 4-й недели Великого поста, было у вост. славян приготовление хлебцев из пресного теста в форме креста (крестики, хрестицы, хресчики, хрестовики, перехрес- ники, хрэсчаники и др.), а также булочек (крестовушки, хрыст'евы булочки) с оттиском креста сверху. Их делали по нескольку штук (обычно по числу членов семьи); дети ходили с ними к крестным родителям за благословением, а один или два держали на божнице, за иконой и использовали впоследствии в магических целях: со средопостными «крестами» выходили первый раз пахать, сеять и жать, клали в короб с семенами, молились на поле, держа «крест» в руках, оставляли в первой борозде, обходили поля и огороды, чтобы птицы не клевали посевов, скармливали волам и быкам при запашке, клали на току под первый сноп, чтобы мыши не ели зерна, клали под порог в день первого выгона скота в поле, крестили ими корову, скармливали корове при отеле, отдавали пастуху, в течение года в размоченном виде давали больным в качестве лечебного средства и т.п.

В России, а также на сопредельных украинских и белорусских территориях в «крестики» запекали мелкие предметы для гаданий. На Полтавщине это могли быть листья барвинка: если они желтели, пока выпекался хлеб, то ожидали смерти, оставшиеся же зелеными означали долгую жизнь. Крестик, найденный в хлебце, означал смерть, уголь — печаль, кольцо — брак, монета — достаток и веселье, куриное перышко — «куры будут вестись», ржаное зерно — «хлеб уродится», человеческий волос — «голове легче будет», пустой «крестик» означал «пустую жизнь» и т.д. См. Печенье фигурное.

Открывая вторую половину Великого поста, С. напоминало о приближающейся Пасхе. В Великополыпе, например, к этому дню было приурочено внесение в село обрядового деревца «gaik» (см. Деревце обрядовое). На западе Белоруссии после С. на улице начинали потихоньку водить традиционные пасхальные хороводы, например «Воротаря». В Поволжье дети и взрослые на праздник обходили дома, причем и в песенках, которые они исполняли хозяевам, и в обрядовой практике этих обходов были заметны черты, указывающие на приближение летнего времени. В частности, во время обходов детей часто обливали водой, чтобы вызвать дождь («На Крестную бабы ходят, поют, а их обливают водой, чтобы к Пасхе был дождь» — АрхГГУ, кол. 36, п. 12, л. 390), к чему дети и сами призывали хозяев: «Подай нам крест, обливай чем хошь, хоть гущей, хоть водой, хоть парным молоком» (АрхГГУ, кол. 23, п. 7, ед. хр. 41, л. 23).

В Польше со С. были связаны обычаи уничтожения или «изгнания» постной пищи, которые получали особое развитие позже, на Страстной неделе. Начиная со С. на деревья подвешивали фляжки с растительным маслом, тем самым символически избавляясь от него. Более массовым был обычай «выбивания или изгнания Средопостия, жура» (кислой постной похлебки) (wybijanie, wypgdzanie polposcia, zuru), см. в ст. Жур. Для этого на деревьях подвешивали горшки с журом или просто старую посуду и разбивали ее палками, в других случаях горшки с журом разбивали о стены домов, заборы и др. К этим обычаям примыкают и совершавшиеся на С. бесчинства: в Польше парни по ночам обходили село и били о двери домов камнями и разбивали о них горшки; в Хорватии (о-в Брач) молодежь также творила бесчинства и даже в виде исключения устраивала пляски во время поста.

У балк. славян С. воспринималось иногда как один из опасных праздников (в ряду других опасных дней ранней весны). В Болгарии (в области Граово) женщины не ткали в этот день, потому что ткачиха, сделавшая это, сошла бы с ума и ходила по селу, припевая: «Средопос недопос»; сербы не занимались домашними работами во избежание бешенства, эпилепсии и ушных болезней или же старались по крайней мере не начинать в этот день никакой работы, иначе она бы не задалась.

Лит.: Терещ.БРН 6:19-20; Зел.ОРАГО 1:310; Макс.ННКС:91—92; РСев 1993:93; СБФ 1995: 28-32; ЭО 1898/1:162; 1901/4:132; Лог.МКЗ: 128; УНВ:202; ПЭС:232; ПА; Сок.ВЛКО:95; Грб.СОСБ:45; Петр.ЖОГ :239; ГЕМБ 1929/ 4:45; СбНУ 1958/49:695; Lud 1895/1/2-4:84; Kolb.DW 28:80; Swi?t.LN:104; МААЕ 1906/8:38; ZWAK 1885/9:23; Вал.КД:21; Paj.CDZ:222; NU 1974-1975/11-12:449; Kur.PLS 1:102-103; KOO 2:21-22,40-41,62-63.
Т. А. Агапкина

СРЕТЕНИЕ — праздник, отмечаемый 2/15.II. В христианском календаре знаменует Сретение (встречу) Иисуса Христа в храме Иерусалимском с праведным Симеоном и Анною пророчицею (памяти которых посвящен следующий день, 3/16.II), поскольку праведному Симеону было обещано от Святого Духа, что он не умрет, пока не увидит Спасителя.

С. отмечается на 40-й день по Рождестве Христовом, когда Пресвятая Дева Мария, согласно древнеиудейскому закону, принесла младенца Иисуса в Иерусалимский храм, чтобы принести жертву о своем очищении (ср. пол. Swigto Oczyszczenia) и для посвящения младенца Иисуса Богу (ср. пол. Swipto Ofiarowania Pariskiego). В народных названиях праздника объединены мотивы встречи и тема Богородицы, ср. рус. диал. Стрете- нье, Встретенье, болг. Зимна Богородица, Вълча Богородица, пол. диал. Matka Boska Niedzwiedzia и др.

В народном календаре С. имело значение сезонной границы: этим праздником у вост. и зап. славян отмечалась обычно середина зимы, а в южнославянских регионах — также и граница зимы и весны.

Мотив встречи, задаваемый народным восприятием христианского названия праздника, определял многие связанные с ним приметы, поверья и магические практики. У вост., реже у зап. и юж. славян со С. связано верование, что «на Сретение зима с летом встречаются», поясняя которое, рассказывали о «поединке зимы с летом». К этому же представлению восходят многочисленные календарные тексты, ср. детскую приговорку, исполнявшуюся на С.: «Иди, зима сопливая, ходи, лето красивое!» (АрхМГУ 1982, Барково, калуж.), календарную паремию «На Сретение кафтан с шубой встретились, а цыган шубу продает», сербские «прения зимы с летом»: «Помози Бог, слинава зимо! — Бог ти помогав, црвл>иво лето!» (Нед.ГОС:233, Аевач и Темнич) и др. У украинцев встрече зимы и лета посвящены специальные рассказы, ср.: «Люди думають, що в цей день з1ма з л1том зустр1чаються, виходять де нибудь на про- сторне м1сто и починають боротися — якщо л1то поборе, то буде зразу тепло, а як поборе з1ма, то буде довго ще холодно. Случаеця так, що поборе л1то — але з1ма дуже no6ie л1то, тод1 л1то буде холодне, бо з1ма л1та не боиця, типер далеко не вт1че, а все буде ходити недалеко, щоб вернуця назад» (АрхИИШЭ, оп. 7, д. 714, л. 7, кременчуг.).

На западе Белоруссии С. считалось началом весны, поэтому «на Стричэнне ходили весну встречать»; «сустрекали вясну на Стрэ- чанне» (ПА, бреет., Велута). У болгар С. связывается с легендой о встрече Богородицы со св. Трифоном — покровителем виноградарства, день памяти которого отмечается 3.II, ср. болг. диал. название С. Трифонова Богородица.
С. по многим параметрам сближалось с весенним Новым годом (новолетием), что отразилось в представлениях о судьбоносности встречи, случающейся в этот день: сербы Алексинацкого Поморавья полагали, что если встретить на С. здорового человека, то весь год будешь здоров, и наоборот. Жители Полтавщины верили в «стрит» и «пристрит» (хорошую и плохую встречу), случающиеся в этот день (Полтав. епарх. ведомости 1904:259). У сербов считалось удачным встретить в этот день цыгана; девушки гадали на С., встретят ли в этот день суженого.

Как пограничная дата, С. (особенно у юж. славян) считалось неудачным и опасным днем, что отразилось в его диалектных названиях. Первые три дня февраля (Трифонов день, Сретение и день св. Симеона) получали имена хтонических животных и назывались «волчьими», «мышиными», «кротовыми» и др.: болг. Вълчи дене (они же: Трифунци) ‘первые три дня февраля’ (БМ:73), Вучата Богородица, Куцулан, Куцаран, Куцуланска Богородица (ЕПНДК 1994/ 2:37) ‘то же’ (вероятно, под влиянием названий хромого волка — предводителя волчьей стаи, которого называют Куц и Куцулан и которому посвящен последний из трех праздничных дней), болг. Вълча Богородица, Миши празник ‘Сретение’ (Поп.СБ:116, 119) и др.

Восприятие С. как опасного дня определило многие приметы и запреты, относящиеся к С. На Черниговщине родившийся на С. человек считался несчастливым; в Страндже (ю.-в.-болг.) и в Екатеринослав- ской губ. (ю.-в.-укр.) на С. не резали, не шили, не плели лаптей и корзин, не кроили, чтобы не рождались «меченые» дети и калеки; беременные не причесывались, чтобы на лицах их будущих детей не было царапин; на Смоленщине не начинали никаких работ, а в день, на который пришлось С., не сновали в течение всего года, чтобы не встретиться с волками; в канун С. не мотали пряжу, иначе волка можно «обмотать» так, что он будет целый год приходить к жилью человека (пол., Мазовше); женщины не пряли и не мотали клубки, «за да не се прегърбват малките агънци» [чтобы ягнята не были горбатыми] (ИНМВ 1990/26:209, варнен.).

Представление о С. как празднике, с которого начинается весна, определило приуроченность к этому дню примет о пробуждении земли. Хорваты в Кас- тавщине полагали, что на С. в землю попадает искра, которая начинает согревать землю. Наступление теплых дней провоцировало появление широко распространенной на Украине, в Белоруссии и Польше приметы, согласно которой если на С. домашняя птица сможет напиться водой, капающей из-под стрехи с соломенной крыши, то на Благовещение или в Юрьев день на полях будет достаточно травы для скота: «Як на Стрэчэнье пивень воды напьеца, на Юрия и вил напасэца» (ПА, Житомир., Рясно); «Не wody gfs па Gromniczn<i wypije, tyle trawy dostanie owca na Strumienn^» [Сколько воды гусь на Сретение выпьет, столько травы получит овца на Благовещение] (Stelm.ROP:90), см. в ст. Евдокия св.

С. ознаменовано пробуждением животных, что отражается в календарных поверьях и рассказах. Гуцулы полагали, что медведица, проснувшись на Сретение, до Алексея Теплого (17/30.III) сосет лапу, а на Алексея окончательно пробуждается и идет купаться, делая это, как человек, ср. пол. подгал. Matka Boska Niedzwiedzia (Медвежья Богородица) ‘Сретение’. Поляки считали, что на С. спящий в земле червяк поворачивается на другую сторону (помор.) и вылетает из-под камня первый жаворонок: «Na Gromnicy wyleci skowronek z kamienicy» [На Громницы вылетает жаворонок из дома] (белосток.). Чехи на С. клали под порог кусок дерна, чтобы змеи не проникали в дом.

Приметы и запреты обнаруживают негативную оценку хорошей погоды на С. В польском Поморье плотно закрывали окна и двери хлева, чтобы домашние животные не видели солнца, иначе позже во время выпаса они будут болеть. Домашнюю птицу в этот день не выпускали на улицу, если была хорошая погода. Поляки считали, что лучше волка увидеть в стаде овец, чем солнце на С.

Преимущественно на Карпатах и у юж. славян известны многочисленные календарные рассказы о выходе зверей из зимних укрытий на С., которые апеллируют к аналогичной примете, согласно которой погода этого дня обманчива (зима борется с летом) и по ней можно прогнозировать погоду на предстоящие 40 дней. Рассказывали, что если на С. холодно, то медведь (или другой зверь) разваливает свою берлогу (свой дом), поскольку скоро наступит весна, а если на Сретение тепло — то он, напротив, отправляется спать дальше (достраивает дом), так как еще 40 дней будет холодно (Телб.БББ:242). У хорватов сходное поверье относится к барсуку: в Синьской Крайне говорят, что если на С. солнечно, то барсук начинает строить свой дом, поскольку весна ожидается не слишком теплой; если же пасмурно, то он разрушает дом, ибо скоро станет совсем тепло; ср. у хорватов Аобора: «На Сретение если солнце покажется, барсук в яму, если облачно — барсук из ямы» (ZNZO 1917/21/2:195).

Сретение как начало весны связывается с появлением голосов природы, в том числе зверей и птиц. На Витебщине считали, что на С. можно услышать первые раскаты грома. На Украине, в Белоруссии и Польше праздник получил название «Громницы», причем на Витебщине это объясняли тем, что «в этот день св. Юрий пробует на чертях свою “стральбу” и чистит ее. Поэтому, хотя и редко, с этого дня можно слышать громовые раскаты» (Никиф.ППП, № 1863). Чехи и поляки верили, что на С. первый раз должен запеть жаворонок, даже если бы от этого он замерз. «А gdy nie zaspiewa na Gromniczn<i skowronek, — считали поляки Поморья, — to zima dlugo sif przewlecze» [А если жаворонок на Сретение не запоет, то зима еще долго протянется] (Stelm.ROP:90). В Полесье на С. девушки начинали «кликать весну», но делали это пока еще тихо и обычно в доме.

В восточно- и западнославянских традициях большое значение придавалось свече, которую на С. освящали в церкви. Украинцы, белорусы и поляки называли ее сретенской или громничной (ср. мотивы свечи в названиях праздника — пол. Gromnice, чеш. Hromnice, бел. Громницы, словен. Svecnica). На С. с этой свечой обходили дом и хлев, подпаливая у животных крест-накрест шерсть на лбу. Свечу сохраняли и в течение года зажигали во время грозы и града, давали в руки тяжело умирающему, окуривали дымом от нее больных, чертили дымом кресты на балках и матице, зажигали ее в доме, чтобы уберечься от покойника «ходячего»; прикрепляли к посуде, из которой весной засевали; обходили с зажженной свечой скот при первом выгоне на пастбище; подпаливали детям волосы при головной боли, терли ею горло при болях; вешали над входом в дом в купальскую ночь, чтобы защититься от ведьмы, и т.д.
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СТАРАЯ ДЕВА — в народной традиции социально ущербный персонаж, вовремя не вышедшая замуж женщина.

Языковой образ С.д. Терминология подчеркивает «старость», преклонный возраст: рус. вековуха, вековуша, помор. пожитая, архангел, залетная, симбир., горь- ков. старка, ярослав. остарки, мурман. старожилая дева, сибир. пожилая девка, карел. староватая девушка, деваша, Новгород. старобрава, костром, старомудка, олонец. перегодница, перестарок, подстарок, застарелая, сибир. подстарок, полес. вечна, век- шая, укр. стара дгва, лгтня дивка, вшна, пол. stara dziewka, словац. stara dievka, чеш. stari раппа, болг. стара мома, дърта мома,

з.-болг. старо детина, серб, матора девочка, ср. также глаголы, означающие «оставаться в девках»: сибир. застариваться, извеко- вать(ся). Иногда возникает и псевдоисторическая «датировка» возраста С.д.: дон. барышня от Петра Первого, николаевская девка, девка от голодного года, пол. раппа w jezusowych latkach [девушка в возрасте Иисуса]. Отмечается вечное девичество: ярослав. дивчина, вологод. девуниха, твер. дившица, псков. девунья, девущая, бел. диал. дзявуш- чая; или принадлежность одновременно к двум возрастным группам: вологод. девица-отро- ковица, серб, баба дево'ща, и даже неопределенность гендерной природы: ярослав. девун.
В терминах отражается также отсутствие свадебных ритуалов, которые символизируют переход из девичьего в замужнее состояние, внешние приметы незамужнего положения: с.-рус. непетые волоса, вшивая, непетая, старая коса, трясти косой, архангел, косник, костром, однокоска, ярослав. однокоса, перм. сивый хвост, вологод. голова не уверчена, калуж. непокрытая голова, псков. белая косо- плетка (т.е. лента), полес. сивка, сивокоска, 
укр. сидгти до ади-коси, перм. бесшам- шурная, т.е. не носящая женский головной убор, шитый бисером. Вообще подчеркивается ее неказистый наряд: ярослав. ненаряжуха, нерядиха.
В противоположность «динамизму» замужества в терминологии С.д. подчеркивается ее неподвижность: архангел., псков., курск. посиделка, рязан., орлов, засиделая, москов. засиделка, архангел, засидок, Тамбов., твер., сибир. засидуха, ярослав. заседыш, пересе- денка, урал., орлов, посиделая, дон. сиделка, вседня, вологод. седень, бел. сяду ха; с.-х., словен. usidjelica, з.-болг. староседелица. С.д. остается «сидеть» в отцовском доме, а не покидает его, как положено замужней женщине, отсюда и термины: вологод. домаха, домашница, домовуха, домовая девица, Новгород. домовня. При этом во фразеологии может точно указываться местоположение С.д.: за дымником (т.е. печной трубой) сидеть, свой дымник хранить (Ниж. Печора). Неподвижное сидение ее настолько затянулось во времени, что она глотает, схватывает паутину (дон.). С.д. определяется и как лишенная мужа: рязан. безмужевая, вологод. безза- мужница, бел. бязьлюдтца, бел. диал. бяз- мужняя; заброшенная: калуж. брасовая, дон. заброшенка, бел. патдзгшчэ; социально ущербная: сибир. браковка, вологод. браковочка.
При использовании растительной метафорики также возникает тема неподвижности: брян. сидит маком, перм. непересаженная капуста, укр. пень. На первый план может выходить идея бесплодия: брян. в пук пошла, пустоцвет (Сред. Поволжье), сибир. жить вербой, ср. с.-в.-чеш. uz ji roste z prdele vrba [у нее уже растет из ж... верба, ива], перм. сухое верховище, дон. соломенная дева, и перезрелости: чеш. диал. zustala (zvostala) па hnilicku [осталась на перезревшей груше], пол. «stara раппа jak dojrzala gruszka, lada wiatr str^ci» [старая дева как зрелая груша, любой ветерок ее сшибет]; утраты сока: чеш. je jak vycucanej citron [как высосанный лимон], je jak vymrskuta amrhele [как выжатая дикая вишня]. В кулинарном регистре старо девиче - ство предстает как «закисание»: рус. диал. укваситься, Ленинград, засолодеть, псков., твер. перекваситься, вологод. невеста прокисла, ср. дон. держать на просол ‘долго не выдавать замуж’, чеш. диал. zkejsnout, zhnilecet, pada na m rez [скиснуть, загнить, она заржавела]; vostat (zustat) na vocet [скиснуть, остаться на уксус]. Любопытно и такое «гастрономическое» обозначение пребывания в незамужнем состоянии, как псков. заговеть.
С.д. может описываться и метафорами из животного мира, при этом на первый план снова выходит мотив «сидения»: кашуб, zniesc jaje [снести яйцо] ‘остаться в девках, достигнув 30-летнего возраста’ и ostac sedzec па jajach [остаться сидеть на яйцах], ц.-чеш. zvostala zeleznou kravou па statku [букв.: осталась железной коровой в хозяйстве].

Стародевичество воспринимается как отклонение от нормы и даже как моральное уродство: «Спрашивали деда: Что красивее всего на свете? Молодая девушка. А что уродливее всего? Старая девушка» (серб., СЕЗб

1975/87:20).

Вместе с тем, безбрачие могло быть результатом свободного выбора. Поэтому встречаются и выражения типа рус. диал. монашка, святой девой ходит.
Причины безбрачия разнообразны. Они могут заключаться в «разборчивости» невесты, ее физических недостатках, а также в отсутствии сексуальной привлекательности. Причину стародевства видят также в материнском проклятии, наведенной порче, что может обозначаться глаголом засадить, а испорченная девушка называется засаженная (русские говоры Карелии). Такая порча заключалась в забивании зуба бороны в угол дома, закапывании петушиной головы под дом в Иванов день (с.-рус.), затыкании пряди волос девушки в дупло (пол.) или мерки покойника под стреху дома (полес.).

Причина может крыться и в нарушении ритуалов при рождении. Например, у юж. славян такой судьбы опасались, если новорожденному ребенку не был изготовлен ритуальный хлеб (серб. пово]ница, болг. богородично погаче). В таком случае приходилось печь этот хлеб, когда девушка достигла брачного возраста. Если же предполагали, что на ее родины собралось слишком мало гостей, тогда на Юрьев день ей устраивали заново бабине (родины), а девушка изображала из себя новорожденную (серб., Ужица).

Поскольку в представлениях о С.д. актуальна тема сидения, девушки стараются не сидеть на пороге, камне, колоде. Причину отсутствия браков видели также в появлении в селе гончаров, дегтяря, сапожника, лапотника и под. (см. Безбрачие). Стародевичество может возникнуть в результате нарушения брачных обычаев, когда младшая сестра выходит замуж раньше старшей, что называлось оставить на охвостье, перепрыгнуть огород, посадить на лавку (с.-рус.), в корыто посадить (перм.), тд корито сховала (укр.), отлупило коритото (болг.). При этом если старшая сестра не может выйти замуж, то рискует стать С.д. и младшая, что обозначается как палица легла (костром.).

Если предполагали, что отсутствие женихов — результат порчи, обращались к знахаркам, чтобы они «наложили честь» (Карелия). Чтобы избежать судьбы С.д., девушки крадут чужую борону, бросают ее в поле, прячут найденную борону или рубят ее на куски, жгут старую борону на перекрестке, перепрыгивают через борону, украденную у холостого парня. Чтобы приблизить момент свадьбы, две С.д. рядятся в новобрачных на масленицу и ходят по улицам, распевая свадебные песни (смолен.).

Ритуальное осуждение С.д. в форме молодежных бесчинств приурочивалось к масленичному карнавальному циклу, наиболее распространенной формой которого была «колодка», поскольку и сама С.д. воспринималась как неподвижная колода, ср. ее обозначение надолба (рус. диал.). В знак порицания у дома С. д. устанавливалось соломенное чучело (словен.), на ворота выкладывалась старая репа (Междумурье, Хорватия) (ср. восприятие С.д. как старого, испорченного плода), а в Польше устраивали шуточные ярмарки невест.

Засидевшуюся в девках «продавали», крича «Понадолбни!» (смолен.), или возили ее по деревне и навязывали ее потенциальным кандидатам со словами: «Не надо вам надолбу? Поспела!» (тамбов.), «Чи сподобен пень?» (чернигов.). Подобные ритуалы отмечались в центр, и юж. России, а также на Украине и в Белоруссии.

С.д. считалась незавидной партией: ср. «Кислы шаньги не еда, старым девкам замуж не хода» (Северорусские говоры 1970/1:137), «Не купи у попа кобылки, не бери замуж девки-бобылки» (РКЖБН 5/1:44). Наиболее подходящей партией для нее считался такой же социально ущербный партнер: пол. «Stara раппа па starego zolnierza czeka» [Старая дева ждет старого солдата] (NKPP:814).

С.д., как существо неполноценное, могла не допускаться к участию в свадебном пиру, к приготовлению каравая, ей не позволяли прыгать через купальский костер (бел.). Как социально «старую» С.д. считают близкой к смерти, поэтому ее приглашают плачеей на девичник (с.-рус.), к покойнику: ср. ярослав. она собирается обмывать покойников ‘о девице, за которую перестают свататься’ (РКЖБН 2/2:420), псков. досталось мыть покойников (ПОС 9:179). С.д. могла восприниматься как существо опасное, поэтому, отправляясь за водой, она не должна была произносить ни слова, в противном случае ее селу грозили эпидемии, эпизоотии или неурожай (владимир.).

На «том свете» С.д. обречена «вязать песок» (чеш.) (о смысле мотива см. Песок), пасти козлов (бел., пол.), коз перед вратами ада (кашуб.), старых меринов или кобыл (пол. мазов.). См. также Безбрачие.

С.д. в фольклоре. В новеллистических сказках С.д. выступает комическим персонажем: когда она просит у Бога/Богородицы жениха, подслушавший ее церковный сторож советует ей задрать ногу на затылок (пол., укр., бел. АТ 1476) или говорит ей, что это невозможно, и С.д. обрушивает свой гнев на статую Богоматери (словац., пол., серб., АТ 1479**). От отчаяния С.д. соглашается на любого жениха и выходит замуж за дьявола (чеш., словац., пол., хорв., AT 1476С) или за волка, и тот съедает ее (болг. пол., АТ 1477); обретенный ею жених заставляет ее просидеть всю ночь на крыше (в.-слав., болг., АТ 1479*).

Лит.: Гура А. В. Брак и свадьба в славянской народной культуре: семантика и символика. М.,
2012:33-40; Агап.МС)СК:203-244; ЖС 2011/ 1:51-52; Сед.И.БМ:93; По дюков И. А. Народная фразеология в зеркале народной культуры.
Пермь, 1991:51-52; NKPP 1:861; Treder J.
Frazeologia kaszubska a wierzenia i zwyczaje (na tie por6wnawczym).Wejherowo, 1989.
Г. И. Кабакова

СТАРИК, СТАРУХА — лица, воспринимаемые, с одной стороны, как персонажи ритуально чистые, а с другой — как близкие к смерти и, значит, опасные.

Языковой образ с тар о с ти. В славянских языках используются дериваты корней стар-, древн-, ран-: рус. диал. старизна, псков. выстарок, сибир. остарок, старинные люди, с.-рус. старопрежний, словац. starec, starucha, starenka, staryga; с.-рус., сибир. дав- нешний, первобытный, древний, урал. древ- ленъкий; древние годы ‘старость’, с.-рус. до- селъник, доселъный, ранешний, ранний, ранчешный. Кроме того, для обозначения старика и старухи повсеместно используются термины родства дед и баба.

С. — человек, проживший долгую жизнь, отживший свое: рус. пожилой, орлов, отжитой, Ленинград, живучишный, дон. зажилой; подозревают также, что он живет дольше, чем ему было отпущено, так сказать «за чужой счет»: с.-рус. проживать чужой век, жить не свой век, перм. у всех век отобрать, архангел. другой век жить. Старость воспринимается и как закат жизни (смолен, вечер ‘старость’, архангел, не к утру идет (время), а к вечеру ‘приближается старость’) (см. Возраст). Возможно и иное прочтение старости. Она может описываться как период полного созревания человека: рус. зрелые годы, урал. спелые годы, (по)спелый ‘старый’, поспеть ‘состариться, умереть’.

О
старости говорят также: рус. диал. выйти/выходить из годов / в годы / с лет,
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Старик и старуха. Белорусское Полесье. Фото Ю. Шиманчика. 1937 г.
архангел, выйти из возраста, годы далеко, псков. с лет вон, смолен, увыйти литами, до лет доживать, бел. у гадах, Новгород. годы ушли, с.-рус. лета уходят, сибир. года подошли, года кончились, отойти от годов, архангел, без годов ‘об очень старом человеке’, архангел., вологод. безгодовой, пудож. перегодный, вологод. безлетной, ярослав. перелетовый, чеш. та leta, та roky, je uz v letech. Для стариков используются также термины, которые обозначают не достигших зрелости людей: смолен., рязан. подлеток, сибир. под годами, смолен, малолетный, поскольку старику осталось жить мало лет.

Жизненный век может представляться высотой: сибир. подниматься на гору ‘собираться умирать’, и тогда преклонный возраст обозначается как высокий год (псков.), но известен и другой, прямо противоположный образ, который ассоциирует старость со спуском с горы: рус. диал. года с горы пошли (Мордовия), псков. пойти под гору ‘дряхлеть’, архангел, под гору покатиться (идти) и даже провалом: рус. глубокие годы, глубокой век. Подобный образ жизненного пути встречается и в лубочных картинках («Ступени века»).

Старость — это и движение в сторону кладбища, что эвфемистически обозначается как рус. диал. глядеть за околицу (Мордовия), псков. жизнь идет к лесу, чеш. pojedes do Drbalovic. К концу жизни человек издает запах гниения, земли, в которой он скоро будет похоронен, смерти, о стариках говорят: полес. трупом, зымнею пахнэ, землею смэр- дыть, брян., псков. землёй пахнет, бел. грабнщай пахнуць, болг. на гроб мирише, сибир. землей/мохом подернуться, рязан. землей покрыться, архангел, дожидать земли, поскольку земля манит его к себе (псков. земля уж матка), в том числе и сладкими запахами: полес. ему земля яблыкамг пахне, обаранком пахтыть.
Старый человек может ассоциироваться с гробом и могилой, ср. сибир. гробный, чеш. па pokraji hrobu, болг. отпрал му се кам- шикът, станал като от гроб изваден и под. (подробнее см. в ст. Смерть). Во фразеологии «зажившийся на земле» С. описывается как живой мертвец: бел. жывы труп, вят. с кладбища убежал седьмой год, смолен, уси хвана- ри пабили яе искауши, Новгород, с лопатой искать; забытый смертью: Новгород, бог не соберет, рус. диал. мордов. земля не берет кого-либо, перм. ельник не сватат.
Древность стариков подчеркивается через сопоставление с библейскими и историческими персонажами и событиями: рус. аредовы веки жить, ярослав. умываться еще при Николае ‘об очень старой женщине’, вологод. абрам, орлов, запотопный, вологод. допотопный, бел. з дзесятага году, болг. аро (т.е. Харон), чеш. pamatuje Abrahama, svedu, zizkovu vojnu, Zizku [помнит Авраама, шведов, войну Жижки, Жижку].

У русских актуально отождествление старика с грибом: псков. гриб, смолен, кисляк ‘старый гриб, старик’, ярослав. ошмёток ‘старый человек, старый червивый гриб’, ср. пол. арго stary grzyb; ср. также Новгород, грибнуть ‘стареть, гнуться’, Ленинград, разгрибить- ся ‘состариться’. Широко используются и описания старых людей через старые предметы: перм. стара ступа, стара чернилка, стара кожа, пол. арго stary pierdziel/piernik/ pryk/trep/zgred ‘старик’, stara rura, stare pudlo ‘старуха’.

Оценочные определения старости, в том числе отраженные во фразеологии, отсылают к сказочному сюжету, отмеченному у украинцев, поляков, болгар и сербов (СУС 828) и восходящему к Эзопу. В этой сказке животные добровольно отказываются от части своего века в пользу человека, отныне человек проживает сначала свой век, а затем годы, подаренные ему животными. Ср. «Ребятишки бегают, так это заячий век; когда работают, так лошадиный век, мой век — собачий, я, как собака, за сторожа сижу, не работаю» (СРГК 2:244), или до 30 лет — человеческая жизнь, с 30 до 50 — воловья, с 50 до 70 — собачья, а после 70 — обезьянья (укр., болг., БНПП 1983/7:175-176; СбНУ 11:168-169); старость определяется и как обезьянский век (перм.), собачий век (псков., пинеж.). Также в соответствии с традицией, восходящей к Эзопу, С. описывается как бывший человек, мальчик — как будущий, а мужчина — как настоящий (СУС 157 «Настоящий человек»).

В традиционном восприятии жизненный цикл представляет собой круг, и старость видится как зеркальное отражение детства, ср. ярослав. запечное дитя ‘о старом, больном или ленивом человеке, проводящем большую часть времени на печке’, бел. за- печтк, а также болг. «Старецът става дете: не знае, не помни и плаче» [С. становится ребенком: не знает, не помнит и плачет]

(Плов.:247).

В описании С. подчеркиваются объективные физиологические процессы: седина (ср. пожелание долголетия: «Да остарееш, да побелееш като Св. Никола» [Чтобы ты дожил до старости и чтобы волосы твои стали белыми, как Св. Никола» (название вершины Шипки)] (бол., МЧТ:76), потеря зубов (ср. рус. мордов. морковь беззубая ‘о старом человеке’), зрения (см. Слепота), слуха, физическая слабость, ослабление или полная утрата мужской потенции (ср. перм. пора соху на баню, ремесло на вышку заброшено, петух не поет). Для женщин знаком старости становится климакс (см. Месячные), про такую женщину говорят: болг. маанало я женщината, паря- сана жена, отродила се [брошенная жена, переставшая рожать], полес. отмылась, т.е. стала чистой, что означает, что она утратила свои репродуктивные функции, ср. также выражение родилку снять (перм.).

Одежда С. отличается отсутствием украшений (за исключением обручального кольца) и ярких цветов: рус. перестала красные пель- ки носить. Однако в некоторых традициях, например, кое-где у сербов, старухи носят белые головные уборы, которые считаются знаком траура. Старые женщины заплетают одну или две косы, а сверху покрывают голову черным платком, который завязывают под подбородком (болг. бабешката). Особую праздничную одежду, подаренную в благодарность за повитых ими детей, старые женщины надевают на Бабин день. Их праздничный наряд включает ожерелье из сушеного перца, нарядные полотенца и платки, которые повязывают на плечи (полотенце завязывают и на талии). Старые женщины загодя готовят себе и супругу одежду для погребения. Иногда старики надевают эту специально изготовленную смертную одежду на праздники, посвященные почитанию предков, например, на Троицу (рус., полес.), см. Одежда.

Социальный статус стариков. Старики составляют отдельную социальновозрастную категорию. Стариками считаются родители, отдавшие замуж или женившие детей. Например, крестьянин, женивший старшего сына, считал себя С., даже если ему едва исполнилось 40 лет (Нарымский край), в Болгарии С. считался мужчина после женитьбы последнего ребенка, в то время как женщина уже после свадьбы первого своего ребенка становилась старухой. Стариком и старухой (дедом и бабой) начинают называть друг друга супруги после рождения собственных детей (рус., болг.), но подлинным знаком перехода в последнюю возрастную категорию служит рождение первого внука. С этого момента старшим членам семьи отказывают в праве на деторождение.

Отношение к старым людям в славянском мире неоднозначно. С одной стороны, за ними признают опыт, мудрость (болг. «Баба ум не купава, ами продава» [Старуха ум не покупает, а продает] (БНПП 7:273), обширные знания: «Всеки старец — зналец, и всяка баба — врач» [Всякий старик знахарь, а всякая старуха — знахарка]). Поэтому старик традиционно занимает важное место в общественной сфере: например, его выбирают старейшиной, он же руководит «задругой». Особую роль в функционировании религиозных практик играют «старцы» и «старицы» околоцерковного круга. Например, только старухи могут печь просфоры.

Но особые отношения стариков с сакральной сферой проявляются по-разному. С одной стороны, они способны защитить себя и свое окружение от нечистой силы. Так, самая старая женщина в семье способна отвести уроки от наиболее уязвимых членов семьи, например, от беременной, роженицы. С другой стороны, стариков обоего пола обвиняют в колдовских занятиях, сношениях с нечистой силой.

При этом большинству демонологических персонажей приписывается старческий облик, например, домовому, лешему, водяному, полевому, недоле, кикиморе, мамуне, а также персонификациям ветра, мороза, клада, смерти, лихорадки, чумы, холеры, оспы, месяца марта (Стара Марта), см. также Баба, Дед.

Ритуальные функции С. Старым людям отводится важная роль в обрядовой жизни. Они воспринимаются как воплощение долголетия, которым могут наделить и окружающих. Например, если в семье дети умирают один за другим, новорожденному дают имя самого старого человека в округе, чтобы ребенок так же долго жил (сербы Косова). При закладке дома старик начинает копать землю под фундамент. Он также должен посидеть на четырех камнях, положенных в основу фундамента, чтобы жизнь дома и семьи была долгой (болг.). Из тех же соображений он должен первым войти в новый дом, чтобы домочадцы жили долго и не старели (рус., болг.). Самый старый член семьи возжигает первый раз огонь в новом доме (болг.), см. Новоселье.

Старику отводится главная роль в обрядах жертвоприношения. Он произносит благословение перед жертвоприношением курбана в честь святого покровителя дома; он закалывает барана, разрезает или преломляет его, раздает его участникам пира. Самая старшая женщина красит жертвенное животное хной перед курбаном; забивает птицу и собирает ее кровь. Старик или старуха раздают и жертвенный хлеб, например, на св. Мартина, св. Тодора, чтобы кони не болели (Жертва, Молотьба, Звукоподражание). Самая старая женщина в селе раздает в день летнего солнцестояния лепешки, чтобы односельчане были здоровы и собрали хороший урожай (болг.). Старые люди, воспринимаемые как ритуально чистые, своими движениями (танцами, качанием на качелях) способствуют хорошему урожаю льна и конопли (серб., пол.). Самый старший мужчина сеет в доме пшеницу в день св. Игнатия (хорв.). Из тех же соображений сев начинает С. или мальчик (рус.), как и зажин — самые старые члены семьи (Добруджа), девочка или старуха (полес.). Наряду с этим известны и запреты на участие в севе или посадке овощей женщин, вышедших из репродуктивного возраста (см. Молодой—старый).

Старики играют главную роль и в защитных обрядах, требующих от исполнителей ритуальной чистоты. Так, старухи изготовляли за ночь рубаху, которую надевали солдаты, отправлявшиеся на войну (серб.), см. Обыденные предметы. В Карпатах самый старый пастух разводит живой огонь на Николу вешнего, который должен защитить скот на летних пастбищах. У болгар самый древний С. начинает опахивание села, чтобы остановить эпидемию чумы, руководит разжиганием огня живого. С той же целью старухи ткали обыденное полотно, полотенце, которое затем жертвовали в церковь (болг., бел.). Кроме того, чтобы остановить эпизоотию, пытались заживо похоронить старуху как жертву умилостивления (пол.).

Особую роль играли старые женщины и во взаимодействии со стихиями. При засухе старухи пахали сухое русло реки, обливали согрешившую девушку и т.п. На Балканах старуха отгоняла градовые тучи, показывая свои гениталии (болг., серб). Столь же важной была роль старых женщин и в обрядах защиты от грызунов и хищников (см. Волчьи дни, «Мышиные дни»).

Однако старики могут оцениваться и отрицательно, как воплощение распада. Поэтому у словаков появление С. в качестве первого гостя крайне нежелательно. Например, если на Николу зимнего старуха придет в чужие дома — там будет биться посуда (ср. Полазник).

Старые люди принимали самое активное участие в похоронном обряде: старухи обмывают покойника, оплакивают его, сторожат мертвое тело, во время похорон обметают хату, чтобы покойник не вернулся (полес). Старики копают могилу (бел.).

Некоторые календарные праздники особо почитаются стариками, например, у сербов старухи празднуют св. Евдокию, чтобы не болеть весь год, болгары стараются не выходить на улицу, чтобы не прогневить Бабу Марту (см. Март). Именно старые женщины плетут к этому дню мартеницы. В Болгарии чествование стариков было приурочено ко дню Иоанна Крестителя (7.1).

Старик и старуха повсеместно возникают как персонажи ряжений, как в календарном цикле, так и на свадьбе, см. также Конец свадьбы. С ними связаны два главных сюжета — свадьба и смерть. Во многих случаях такой персонаж олицетворяет собой завершившийся цикл, который необходимо уничтожить, чтобы перейти в новый природный цикл. Одним из способов такого ритуального уничтожения выступает «переделка» (перековка, перемалывание) (см. Кузнец, Мельник, Мельница) старых на молодых в южнославянском карнавальном цикле. Тот же мотив «перековки старых» разрабатывается и в сказках (СУС 753). В целом в фольклоре, как и в повседневности, старики осуждаются как брачные и сексуальные партнеры (см. Коитус), ср. польский анекдот о старухе, желающей выйти замуж (см. в ст. Воробей).

Старики встречаются в сказках, например, в известном этиологическом сюжете «Почему перестали убивать стариков» (СУС 981) (см. Убиение стариков), чаще всего они выступают помощниками или дарителями.

Лит.: Панченко А. А. Образ старости в русской крестьянской культуре / / Отечественные
записки 2005/3; Берн.МОЖ:36-39,68-71;
Диалог поколений в славянской и еврейской культурной традиции. М., 2010; Агап.МОСК (по указ.); Подюков И. А. Народная фразеология в зеркале народной культуры. Пермь, 1991:92—93;
СМР:288—289; МЧТ:418,534-537,592-595.
См. также лит. в ст. Молодой—старый.
Г. И. Кабакова

СТАРЫЙ — см. Молодой—старый.

СТЕФАН св. (рус., укр. Степан, бел. Сця- пан, болг., макед. Стефан, серб. Стеван, хорв. Stjepan, пол. Szczepan, чеш. Stepan, словен. Stefan) — апостол, архидиакон Иерусалимской церкви-общины, первомученик; день памяти св. С. у католиков приходится на второй день Рождества — 26.XII; у православных

[image: image13.jpg]



Побивание камнями св. Стефана. Икона XVII в. из костела св. Василия. Крайне Черне (Словакия)
отмечается на третий день Рождества — 27.XII/9.I. Народный культ св. С. наиболее развит в католической традиции.

Стефан входил в число семи апостолов, избранных для опеки нуждающихся, проповедовал в Иерусалиме, являл чудеса и знамения, был осужден синедрионом и приговорен к побитию камнями в 34 г. н.э. По церковному преданию, Богородица видела мученическую смерть С. и молилась за него. Св. Стефану посвящен украинский духовный стих об истязании и убиении святого фарисеями: «Ярахуся яко Львове / И зубами скреготали, / А окрут- ним же камнем / На Степана метали...» (Чуб. MB 1:184). По польским легендам, камни, бросаемые в С., превратились в крашеные яйца (Dek.ST:194—195) (см. Яйцо пасхальное).

В народных представлениях день св. С. тесно связан с Рождеством. По словенской легенде, юный С. распевал песню о рождении Иисуса, был схвачен царем Иродом и, не выдав место рождения Сына Божьего, принял мученическую смерть. У болгар было принято давать имя Стефан родившимся в Рождество: «Кто родится на Рождество, его крестят Степаном, на Крещение (Иордановден) — Иорданом, он приходит со своим днем и с его радостью» (Сед.И.БМ:352). В польской колядке С. выступает в роли кума при имянаречении Иисуса (мазовец.)

Повсеместно в день св. С., как и в другие дни святок, соблюдались запреты на разные виды работ, в частности на прядение; до дня св. С. нельзя было выметать мусор. У македонцев Драмы в канун дня св. С. нельзя было упоминать волков. В зап. Фракии день св. С. приходился на «мышиные дни». В юж. Чехии со дня св. С. разрешалось исполнение музыки, которая наряду с другими развлечениями была под запретом со дня св. Екатерины (25.XI).

Стефановден у болгар считается праздником, который замыкает годовой круг (за- тваря кръга). К этому дню в разных традициях приурочено начало праздничных визитов к соседям, посиделок и святочных развлечений, а также обходы колядников (пол., хорв., словен.). Молодежь навещала крестных, кумовьев и старших родственников (болг., КПО 2000:25). У македонцев в этот день после церковной службы старики ходили друг к другу

в гости (ГЕМС 1960/1:143).

Ко дню св. С. у хорватов, словенцев и словаков, а также у поляков Силезии приурочен обряд полазник. В Словении в этот день женщины и дети устраивали утренние коллективные обходы села с благопожеланиями и одариванием хлебом (dobro jiitro nosijo — Прекмурье). В Чехии и Словакии дети носили по домам еловую ветку «полазничку», в Польше ходили «пастушки за счастьем» (дети 8— 10 лет), желали урожая овощей, приплода скота. У хорватов Аобора со дня св. С. священник начинал ходить благословлять дома. На Украине в день св. С. старались спеть как можно больше колядок.

В ю.-вост. Польше девушки в день св. С. умывались водой, в которую положены золотые или серебряные монеты, кусочек облатки и клочок сена с рождественского стола, чтобы быть богатыми и здоровыми целый год (люблин.). У лемков в этот день плели перевясло из сена, лежавшего под рождественским столом; хозяин окроплял этим перевяслом дом со словами: «Na szczfscie, па zdrowie, па tego swiftego Szczepana» [На счастье, на здоровье, на св. Стефана] (Ogr.ZOTP:202); перевяслом также обвязывали яблони (кроснен.). Поляки в окрестностях Сандомира в день св. С. кормили скот стеблями соломы, которые на Рождество подбрасывали к потолку (сходный обычай бытовал в Чешской Силезии). Рождественской соломой кормили в день св. С. скот хорваты и словенцы. Застрявшей на балках соломой хозяин в день св. С. бил коров, чтобы они не кусались, и лошадей, чтобы не брыкались (пол., лодзин.). В день св. С. разбрасывали по полям и хозяйственным постройкам рождественскую солому (хорват., словен.).

У славян-католиков в день св. С. освящали в костеле овес и другие злаки, орехи, соль и воду. Иногда продукты для освящения могли приносить только мужчины (пол. силез.). Во время церковной службы с хоров бросали зерно, орехи, яблоки, а потом осыпали освященными семенами друг друга и священника (в ряде мест именно ему предназначался освященный овес — пол. люблин.). В народе считали, что этот обряд совершается в память о мученической смерти С., забитого камнями (пол., Z\)^\K 1882/6:231, DKL:40). В юж. Чехии в день св. С. также обсыпали себя овсом и горохом в память мученичества святого, а также осыпали работников, чтобы те проворнее трудились. Дома осыпали всех членов семьи, соседей, детей, желая здоровья, благополучия в хозяйстве и хорошего урожая: «Na szczfscie, па zdrowie, па ten sw. Szczepan, zeby warn sif rodzila kapusta
i rzepa, ziemniaki jak pniaki i owies i zytko i wszystko!» [На счастье, на здоровье, на этого св. Стефана, чтоб родилась у вас капуста и репа, картошка с пень, и овес, и житечко, и всё!] (ю.-пол., Ogr.ZC)TP:203). Поляки в день св. С. обсыпали поле овсом, чтобы не допустить туда нечистую силу: «Иди прочь, проклятый дьявол, так как я сею в праздник святого Стефана святой овес» (КОО 1:217), — а также разбрасывали на поле (где рос чертополох) зерно, найденное в соломе на рождественском столе. Освященное зерно добавляли к посевному, в корм курам, чтобы лучше неслись, и скоту, чтобы не болел (пол.). Совершались и другие действия, направленные на обеспечение здоровья людей и животных: для отпугивания болезней следовало положить за матицу несколько веточек подорожника (пол. сандомир.); хорваты поили вином петухов и гусаков, чтобы были сильными.

В Словении матери насыпали детям в уши по несколько крупинок освященной соли, чтобы те лучше слышали (Штирия) или чтобы защитить детей от ушных болезней (Птуй, Словенские Горицы); эту соль использовали для лечения людей и скота, высыпали на поле для защиты посевов (Подъюна, Каринтия, Верхняя Краина). Освященной в день св. С. водой кропили дом и хлев, ниву (Птуй, Мурске Поле).

Св. С. как покровитель профессий. Рыбаки польского Поморья на день св. С. устраивали коллективное угощение, во время которого советовались о будущем лове лосося и угрей. День св. С. — один из основных годовых сроков для найма батраков; работники имели право наниматься к хозяевам по своему выбору: «На святой Степан каждый сам себе пан» (рус.), «На святы Сцяпан кожны сабе пан» (бел.), «На святога Сцяпана вышэй слуга за пана» (бел.), «Na swifty Szczepan kazdy sobie pan» (пол.). В Польше в этот день одаривали наемных работников. В Словении (Верхняя Краина) в день св. С. семьи хозяина и работников обменивались дарами в знак взаимной приязни и дружбы. У поляков Силезии было принято вознаграждать прислугу за то, что в этот день она чистила обувь хозяину и его сыновьям. На Рус. Севере выбирали пастуха и заключали с ним договор, скреплявшийся общей трапезой с хмельными напитками, которыми угощал пастух. Хорваты Адриатики в дни св. Стефана или Трех королей выбирали в селе «короля», которому все подчинялись; «король» устраивал общественное пиршество.

Св. С. считался защитником лошадей (см. Праздники скотьи). У русских было принято в этот день поить лошадей «через серебро», т.е. положив в воду какой-либо серебряный предмет. В польских Бескидах пускали кровь лошадям (zqbrowanie/przebijanie koni), чтобы те не болели сапом. В некоторых областях Словении в день св. С. устраивали конную процессию от одной сельской церкви до другой; впереди верхом ехал старейшина, следом — мужчины и юноши; возглавлял процессию ряженый «генерал» в пожарной каске или в шляпе с перьями, с саблей в руках. При въезде в село процессию встречала надпись: «Св. Стефан, храни наших коней, чтобы они были здоровы». Процессия трижды объезжала церковь, при этом всадники бросали монеты в дар причту. Перед церковью служили молебен и священник благословлял коней (люблян., Turn.PVK 1:57—58). В Каринтии и Подъюне молодежь на украшенных бумажными цветами неоседланных лошадях съезжалась к церкви, где происходило благословение животных; в этот день лошадей угощали праздничным хлебом (bozic), а в корм им добавляли освященную соль. Ритуальная езда на конях в день св. С. изредка встречалась и у сербов (КОО 1:256). В Белой Крайне и Прекмурье коней в день св. С. не поили, чтобы в летнюю жару они не испытывали жажды. В селах Верхней Краины, если погода была плохая, в день св. С. приносили фигурки лошадей, овец, коров, телят, волов в церковь, обносили вокруг алтаря или полагали на алтарь, после чего оставляли в дар церкви за здоровье домашнего скота.

Иногда С. выступает как покровитель браков. Согласно словацкой легенде, С. явился девушке у источника и предсказал, что она выйдет замуж за того человека, которого она на следующий день первым встретит по дороге в костел (Пишчаны, Pol.SSR 5:284—285). Ко дню св. С. приурочены молодежные игры, призванные продемонстрировать взаимную симпатию. После костельной службы парни осыпали овсом девушек. В Верхней Силезии девушки примечали, сколько зерен овса останется на их одежде, — столько будет у них кавалеров. Девушки бросали овсом в парней, с которыми 

встречались, чтобы те горячее их любили (ю.-чеш.). В Словакии (Тырпин) парни хлестали девушек березовыми веточками по ногам, за что получали угощение. В Польше (жешув., тарнов., сандомир.) устраивалось молодежное гуляние «хождение на мусор» — парни приходили к девушкам для выражения своей симпатии (КОО 1:218—219). В день св. С. у поляков Сандомирской Пущи было принято приносить к дому девушки, пользующейся дурной славой, соломенную куклу, называемую Smieciarz [т.е. Мусорщик] (Агап. МОСК:205). В день св. С. совершались некоторое послесвадебные обряды, например, пекли украшенный круглый хлеб (колач) для кума (с.-з.-болг., р-н Врацы).

В русских заговорах св. С. помогает в охоте, защищает людей (в том числе свадебный поезд) от колдунов, порчи, сглаза, болезней; охраняя скот, ставит «вереи железные от земли до небес» (с.-рус., Левк.СО:ЭО).

Согласно поговорке, в день св. С. должен быть мороз: «Прийшов Степан — на ньому червоний жупан» (укр., Скур.УНК:177).

Лит.: КОО 1:256; КГ:68; Некр.РТК:43-44; Максим.ДМУС 2002:139; Чуб.МВ 1:184-185; Скур.УНК:177; Лоз.БНК 2:44-45,223; БелМ: 499-500; БелФ 2:578; 3K369; Юд.ОРЗ: 93-94; Левк.СО:30,40; Гура СЖ:142; Нед.ГОС; КПО:25-26; Turn.PVK 1:55-59; Ogr.ZOTP: 202-203; Stelm.ROP:45; Nieb.PP:225-227; Zow.BL:251,257,259; Pos.ZO:82-85; Smol.TZ 2004:40,70; Vanc.KOJS:45.
О. В. Белова

СТОЖЕР - у юж. славян (преимущественно в Сербии, Черногории, Боснии, Македонии, Западной Болгарии и некоторых областях Хорватии) столб посреди гумна или остаток росшего там дерева, вокруг которого гоняли лошадей во время молотьбы (ср. рус. диал. стожар(ь) ‘шест, втыкаемый в землю для укрепления стога’); символ урожайности, плодовитости и фаллический символ; объект антропоморфизации и почитания, с чем связаны ритуалы «кормления», «омовения», украшения С., забота о том, «чтобы и он был доволен» (макед. да е и moj задоволен — Враж.

РНМ:407).

Согласно народным космологическим представлениям, С. — вертикальная

ось земли (ср. Мировое дерево); звезды вращаются вокруг С. Сербы полагали, что эта ось может быть железной, стоит на воле (или быке, рыбе, черепахе), а вол — на рыбе. По представлениям сербов Краины, земля находится на огромном железном С., к которому Бог привязал дьявола; дьявол грызет С.: если у него получится перегрызть С., то он снова попадет в рай. Когда дьяволу уже почти удается перегрызть С., он порывается закончить дело, и от этого происходит землетрясение, но в этот момент ангелы начинают петь «Христос воскрес», и С. становится таким же толстым, как и раньше (Бег.ЖСГ:188).

С. имеет значение культового локу- са и предмета: при С. не смели лгать, поэтому сельские сборы проводились на гумне (черно- гор., герцеговин.); С. нельзя было сжигать, выбрасывать, а также менять до тех пор, пока длятся урожайные годы. Сербы молились около С. во время общесельских шествий с крестом при вызывании дождя (Рашка). С. обливали водой при засухе, потому что и С. «испытывает жажду» (СМР2:422).

С. — сакральный центр дома и хозяйства (ср. черногор. стожер, стежер ’нераздельное недвижимое имущество’, т.е. земля вместе с домом); его украшали, когда выдавали замуж последнюю девушку в семье (серб.). Вокруг С. три раза обводили приведенную в дом невесту (макед.). На Юрьев день ритуальное украшение всех строений и колодцев во дворе вербовыми ветками следовало начинать со С. на гумне (з.-серб., окрестности Крушеваца).

Основные продуцирующие действия со С. совершались во время жатвы и молотьбы хлеба (серб., болг., макед.), иногда — о С. разбивали яйцо перед началом сева (серб.). В начале жатвы к С. привязывали первый сноп (макед.), после жатвы — «божью бороду» (см. «Борода»), резали жертвенного петуха так, чтобы кровь попала на С. (серб.), украшали его колосьями и полевыми цветами.

Перед молотьбой С., как правило, украшали букетом цветов, а по завершении работ к С. привязывали веник, которым подметали гумно (ю.-серб., макед., з.-болг.), метелкой вверх и белую рубашку на длинной веревке, чтобы жито было густым, «белым» и высоким (з.-болг.); делали крест из соломы, привязывая пучки вдоль и поперек С. (ю.-серб.). После молотьбы на верхушке С. оставляли голову зарезанной курицы (з.-болг. кюстендил.) либо резали петуха, прижав к С. (ю.-серб., окрестности Ниша), чтобы пшеница была такой же высокой, как С., и «красной» (спелой), как петух (ю.-серб., Косово Поле). Когда совершали жертвоприношение около С., то старались разбрызгать кровь петуха и на обмолоченное зерно, и на букетик на С., этот букетик (серб., макед. китка) затем измельчали и смешивали с семенами для будущего сева (в.-серб.). Македонцы после молотьбы также привязывали к С. цветы, снопик соломы, букетик зеленого базилика и др., нередко опоясывая С. в трех местах — наверху, посередине и внизу, — чтобы он был «не пустым», «полным», «довольным» и т.п. В ночь после молотьбы С. «кормили» обрядовым хлебом с заклинанием: «Беричет да ми се бериш дома, да не ми бегаш» [Урожай пусть собирается дома, не убегает от меня] (Враж.РНМ:406).

В зимних обрядах действия со С. были призваны благоприятно повлиять на урожай летом. В Сочельник насаживали на С. плетеный улей (кошница) и обходили вокруг, чтобы урожай был таким же полным, как улей полон пчел (ю.-серб., Вране); на Рождество привязывали к С. крестик, сделанный из головешки от бадняка (ю.-серб., Пчиня), утром на Рождество обвязывали С., как и плодовые деревья, ржаной соломой (макед., Скопска Котлина). У сербов (Динары, Паннония) известен новогодний обряд символической молотьбы со специально выпеченным для этого хлебом. В Косово к С. приносили новогодний каравай бареница, обходили с ним три раза вокруг С. и ели «со стожера», при этом дуя на хлеб в определенном направлении или проговаривая заклинание, призывающее ветер для молотьбы хлеба летом (Vuk.SK:373—374). В македонских областях в Новый год или на масленицу к С. приносят еду, обходят с ней С. три раза, произносят заклинания, оставляют около С. кусочек обрядового хлеба и другую еду — «для ветра». Около С. делили для детей обрядовый хлеб вечерник (с.-макед., Скопска Котлина); кусочек рождественского хлеба гумно оставляли рядом со С. (болг., область Плевена). «Стожер» — одно из изображений на рождественском хлебе (серб., макед., болг.) и на обрядовом каравае в честь святого — покровителя дома (болг.).

В ряде ритуалов очевидны защитные функции С.: на Вознесение (серб. Спа- совдан) сербы привязывают к нему крестик из лещины, чтобы оградить посевы от непогоды;

во время грома во многих селах у С. кладут хлебную лопату с зажженной на ней свечой. Старый С. обычно не выбрасывали, а подкладывали к ульям, чтобы защитить пчел от сглаза и чтобы рой держался вблизи пасеки. Некоторые носили с собой щепку от С. в качестве амулета. В окрестностях Софии в день св. Андрея на С. сыпали чечевицу для медведя, чтобы его задобрить и обезопасить скот и людей.

В народной магии и медицине важное значение имела фаллическая символика С. Бесплодной женщине предписывалось пить воду, соскоблив в нее стружку с такого С., который «вырос сам», т.е. с остатка ствола дерева посреди гумна (в.-серб., Грб.СОСБ: 98—99). У македонцев, чтобы восстановить мужскую потенцию, мужчине советовали просверлить ночью дырку в С. и туда помочиться. В окрестностях Битолы жених во избежание порчи шел на заброшенное гумно и при восходе солнца вытаскивал из земли С., чтобы помочиться в отверстие, затем возвращал С. на место (макед., СбНУ 1899/12:154). В окрестностях Лесковаца (ю.-в.-серб.) жених мылся перед венчанием, используя глиняный горшок, который затем разбивал, перебрасывая через С. Символика соединения «мужского» и «женского» характерна для лечения детского страха с помощью трех щепок от С. и шести — от деревянных кадок: все девять щепок клали в воду, в которой купали ребенка (серб., Косово). Некоторые способы лечения болезней связаны с магией движения коней вокруг С.: считалось, что вернуть здоровье человеку, страдающему ночным недержанием мочи, можно, если больной помочится на С., затем смешает немного намоченной земли с водой и выпьет (макед., Кратово).

Лит.: Mosz.KIJ3:25-27; СМР2:422-424; СМЕР: 512—513; Враж.РНМ:406—408; Плотникова // PhS:134—142; Плот.ЭГЮС:287—288, 325,364,395; Деб.ОКП:321; ЕКЗ 2001-2002/ 7:67-68; Ъап.ЗВР:21,27,40,42,188,204; Раден. HBJC:191-192; Фил.СК:374—375,494; Марин. ИП 2:555; Ник.ПН:101-103,167-170.
А. А. Плотникова

стол — особо почитаемый предмет домашнего интерьера; место совершения основных домашних обрядов. Слово стол связано с глаголом стелить или стоять и в славянских языках имеет также значения ‘стул, скамья’, ‘престол, трон’; ср. с.-х. сто ‘стул, кресло, стол’, словен. stol ‘стул, кресло, стол’, ‘кровельные стропила’; чеш. sttil, словац. stol, пол. stol ‘стол’, в.-луж, н.-луж., stol ‘стул, стол, престол’. Стол метонимически означает также ‘еда, пища, трапеза’. Значения ‘сидение, скамья’ и ‘престол, трон’ сохранились во фразеологии и народной символике, где стол осмысляется как место пребывания Бога или хлеба как Божьего дара.

Виды столов. Для вост. и зап. славян характерны разные виды высоких С.; юж. славяне (сербы, македонцы, болгары) традиционно пользовались низким круглым столиком, который появился у них под турецким влиянием, см. Столик трапезный. В богатых домах у болгар высокий С. отмечен в IX в., у чехов и на Руси — в XI в. Наиболее ранние русские С. самобытной плотничьей работы относятся к XVII—XVIII вв.; они имели забранное досками подстолье и толстые короткие ножки; массивная столешница была съемной и значительно выступала за подстолье. В северо-за- падных районах России распространен С. на длинных полозьях, который удобно двигать по избе, когда пекут хлеб или моют полы. Небольшие столики высотой с лавку до начала XX в. сохранялись у старообрядцев-скрыт- ников Заонежья. Белорусы часто делали С. на двух крестовинах, соединенных перекладиной, с ящиком, который можно выдвигать в обе стороны. На Кубани и на Дону известны круглые столики высотой 25—35 см, диаметром до 90 см; летом вокруг них рассаживались на земле; на них готовили тесто и хлеб; в остальное время столик висел на стене хаты снаружи. В некоторых районах Польши и Словакии ели на низкой лавке, сидя на ней или вокруг нее; высоким С. пользовались только по большим праздникам. На Бойков- щине и в районе Люблина ели на маленьком столике, напоминающем квадратную табуретку. У чехов, на словацко-польском погра- ничье и на Украине был известен С.-скрыня (сундук). Традиционной мебелью украинцев Карпат также был С.-скрыня, за который садились лишь во время праздника; обычно ели на широкой переносной лаве, поставив ее посередине хаты и рассевшись вокруг на низеньких стульчиках. В курных хатах Речицко- го Полесья еще в XIX в. сохранялись глиняные С. Специальные С. из земли делали на

Украине во время праздника, посвященного пастухам.

Положение С. в доме. По данным с Северо-Запада России и из Верхнего Поволжья, еще в середине XIX в. у С. не было определенного места в доме: его переносили в зависимости от ситуации, а положение С. в переднем углу встречалось, однако не было преобладающим. С. ставился либо возле устья печи, либо по центру стены, либо в красном углу; наиболее архаический характер при этом имел первый вариант; с середины XIX в. до середины XX в. он постепенно сменялся вторым вариантом, а позднее и третьим. У вост. и части зап. славян преобладает такая планировка дома, при которой С. постоянно находится в переднем углу, ориентированном на юг или на восток и расположенном по диагонали от печи. Диагональный принцип построения жилища известен также у чехов, словаков, поляков и др. народов центр, и сев. Европы. Закрепленность С. в переднем углу, в непосредственной близости от божницы с иконами, свечами, освященной вербой и другими христианскими атрибутами, в наиболее освещенной части жилища, наделяла С. высоким статусом. С. представал как место символического обмена между Богом, который наблюдал за людьми с икон, и людьми, которые вкушали пищу, ниспосланную Богом.

Рассаживание за С. Поскольку вокруг С. во время трапезы собиралась вся семья, С. становился символом ее единения и наглядной моделью половозрастной стратификации коллектива. У вост. славян наиболее почетным считалось место во главе стола, в красном углу под иконами. Там сидел отец, глава семьи. Если в семье не было отца, то его место занимал старший женатый сын; если же он еще не был женат, то главенство принадлежало матери. Женщины, как правило, пожилые, могли занимать почетные места за столом и во время определенных обрядов: кума на крестинах, крестная мать одного из молодых на свадьбе. Белорусы следили, чтобы хозяин сидел не в самом углу под иконами, а немного отодвинувшись, как бы оставляя место для Бога, по пословице — «на куте сядзит альбо поп, альбо дурак».

По сторонам от хозяина садились старшие мужчины, за ними — младшие, на самом нижнем конце стола — женщины; те из них, кому не хватало места за столом, ели «в посудах» на лавке или возле печи. Известны, впрочем, и другие способы рассаживания. В Заонежье хозяин садился «на неподвижную лавку у правого угла С., старший сын или зять — у левого, прочие члены семьи — по старшинству, мужчины — справа, а женщины — слева от С. на приставляемые для этого переносные лавки. Младшая сноха садилась на дальний по диагонали от хозяина угол, а хозяйка, подносившая пищу, напротив снохи. Если детей в семье было много, то их за С. сажали после взрослых» (А ог.МКЗ:124). Во время праздничного застолья хозяйское место за С. занимал почетный гость, а хозяин садился на место старшего сына.

У вост. и зап. славян вкушение пищи за С. воспринималось как черта правильного, христианского поведения. Соответственно в обрядах, имеющих языческое происхождение, полагалось есть на земле, на полу или на могиле. Средневековый чешский памятник «Легенда Христиана» повествует о том, что князьям, оставшимся язычниками, не позволялось сидеть за одним С. с князьями, которые уже приняли христианство, и приходилось занимать места на полу (Нид.СД:201—202).

Хлеб на столе. По сообщению Гер- борда (XII в.), у поморских славян «в каждом доме для гостей был приготовлен С., покрытый белой скатертью» (Нид.СД:201). У вост. славян и в Польше известен обычай постоянно держать хлеб на С., прикрыв его скатертью; ср. поговорку: «Хлеб на С., так и С. престол, а хлеба ни куска — и С. доска». Постоянное пребывание хлеба на С. должно было обеспечить достаток и благополучие дома. По русскому поверью, «если не будешь сносить со С. на ночь хлеб и сметать крошки, то богатство в доме не убудет» (Пензенская губ.;

АрхРЭМ, ф. 7, ОП. 1, № 1303, Л. 98).

Символическое осмысление С. в народноправославной традиции определялось уподоблением переднего угла церковному алтарю, а С. — церковному престолу. У вост. славян широко известны формулы «стол — это престол», «стол — это престол Божий», а также предписания типа: «Стол — то же, что в алтаре престол, а потому и сидеть за столом и вести себя нужно так, как в церкви» (олонец.). На Рус. Севере не разрешалось стучать по С., ибо С. — это ладонь Бога или Богоматери, протянутая людям. Там же С. называли материнским сердцем, подразумевая, во-первых, сердце матери и, во-вторых, сердце Богородицы. В Орловском у. во время обеда и ужина крестьяне старались подольше посидеть за С., «потому что, по их мнению, сколько за столом просидишь, столько в Царстве Небесном пробудешь» (АрхРЭМ, ф. 7, оп. 1, № 1092, л. 4). В Харьковской губ. на второй или третий день после крестин совершался обряд «ходить (садиться, собираться) в рай», во время которого обходили вокруг С. или сидели за С. По-видимому, соотнесение С. с раем объясняется символикой церковного алтаря.

Ритуальный обход стола во время свадьбы известен всем славянским народам. В Верхокамье у старообрядцев беспоповских согласий, не знавших церковного венчания, молодые считались супругами после того, как они обручались и вместе с другими участниками свадебного поезда с хлебом и солью трижды обходили вокруг С. (Чаг.ОМ:27). На Украине и в Белоруссии вокруг стола обносили новорожденного. Вокруг С., который для этого выносили на середину избы, обводили роженицу при трудных родах (в.-слав.). Вне ритуала обход С. возбранялся: человек должен был выходить из-за С. на ту же сторону, с которой входил. У русских и украинцев считалось, что у того, кто, выходя из-за С., обойдет его кругом, умрет кто-нибудь из близких родственников либо «народится целое застолье ребятишек» (новгород.).

На свадьбе молодых могли усаживать за отдельный С., ставили несколько С. для гостей, рассаживались за ними особым образом (например, мужчины напротив женщин); выносили С. во двор, чтобы обойти его кругом; передавали друг другу через С. подарки, угощали или целовались через С. Когда жених входил в хату, невеста сидела за С., крепко держась за него руками; жених должен был оторвать невесту от С. и поцеловать ее (укр. волын.). Молодая шла от порога по скамьям к С. и переступала через него, если она оказалась «честной»; если же она не сохранила девственность, то ей приходилось пробираться на свое место под С. (волын.).

Во время поминальных обрядов С. становится средоточием семейно-родового культа, местом, где живые общаются с умершими и совместно вкушают пищу. У вост. и зап. славян после поминальных трапез и в ночь под Рождество было принято оставлять немытую посуду и остатки пищи на С., чтобы ночью ими могли воспользоваться умершие. В словацких Татрах от рождественских блюд откладывали часть еды в горшок, который ста

вили под С.; «его оставляли там до утра, веря, что души родственников, умерших за период с прошлого Рождества, придут ночью ужинать» (Вин.ЗКП:192). Белорусы, по описанию 1551 г., во время поминок бросали частичку каждого кушанья под С., где, по их поверьям, паслись души умерших; если что-то падало на землю случайно, то это не поднимали, но оставляли душам-сиротам, которых некому помянуть (Котл.ПОЯС:150). В Пермской губ. во время поминок делали особый обед для покойных родственников, расставляя на С. еду и напитки; при этом кушанья ставили под столом для «скоропостижно умерших, утонувших, сгоревших, которые недостойны сидеть за общим столом» (Чаг.ОМ:27—28). Во Владимирской губ. считали, что на 3-й, 9-й, 20-й и 40-й день после похорон ангелы приносят душу в дом; «если в одну из этих ночей посыпать под С. золы, то утром будут следы видны, — доказательство того, что душа была в доме» (ЭО 1914/3/4:89). В украинском заговоре из Купянского у. Бог сидит за С., а нечистый — под С.: «Сыдыть Бог и свя- тый Петро за столом, а лукавый пид столом рукавычкы плыте» (АрхРГО, разр. 44, on. 1, № 22, Л. 80).

У сербов на кладбищах ставятся большие столы для поминальных трапез. Для вост. славян характерен обычай устраивать столы возле могил. На этих С. выпивают и закусывают, оставляют скорлупу от пасхальных яиц и крупу для птиц. Архаический характер имеет трапеза на могилах, которые застилают при этом скатертью, превращая их в С. Адам Олеарий наблюдал такую трапезу в Нарве в 1634 г. в субботу перед Троицей: «Кладбище было полно русских женщин, которые на могилах и могильных камнях разложили прекрасно вышитые пестрые носовые платки (точнее, скатерти — А.Т.), а на эти последние ими были положены на блюдах штуки 3 или 4 длинных оладей и пирогов, штуки 2 или 3 вяленых рыб и крашеные яйца» (Олеарий А. Описание путешествия в Московию. СПб., 1906:8—9). Гуцулы во время «проводов» шли на кладбище, застилали скатертью могилы родственников и приглашали друг друга «до “стола”, себ то до застеленного гроба» (МУРЕ 1904/ 7:241-242).

В рассказах о посещении загробного мира и посмертном пребывании души говорится, что на «том» свете перед каждым человеком стоит С., на котором выставлено все, что он подал и пожертвовал за свою жизнь; у щедрых столы полны, у скряг пусты. По белорусскому поверью, тот, кто был скупым на этом свете, на «том» будет сидеть за пустым С. (Fed.LB 1: № 1066). В видении девицы Пелагеи (ркп. 1850—1860-х гг.) в доме на «том» свете на С. стоит ковш с водой и лежит краюшка хлеба; вокруг С. — мужчины и женщины, которые мучаются голодом и жаждой, но не могут есть и пить, так как их руки и ноги прикованы за то, что они принимали странников и друзей, но при этом не имели в своем сердце истинной к ним приязни (Пиг.ВПМ:354).

С. в календарных гаданиях. В Полесье на святках стлали сено под скатерть, чтобы С. не был голым и лен хорошо уродился, а также в ознаменование того, что Христос родился в хлеву на сене. На С. клали также солому и «молотили» ее кулаками: количество выпавших зерен означало количество коп жита будущим летом (гомел.). Девушки гадали о замужестве под Новый год: пекли 5 пампушек и клали их перед собакой, замечая, куда пойдет собака, схватив пампушку: если к печи, то девушка родит до брака, а если под С., то выйдет замуж (ровен.).

В обрядах, связанных со скотом, обыгрывались такие свойства С., как его неподвижность и неотделимость от жилища (см. Обвязывать предметы). В Воронежской губ. купленных кур вертели вокруг ножки С., приговаривая: «Как С. от избы не отходит, так бы и вы, куры, от двора не отходили!» В Полесье обводили вокруг С., на который клали хлеб и соль, или вокруг ножки С. купленного поросенка, чтобы он привык и не убегал из дома (ровен., бреет.). В Пудожском у., чтобы корова не брыкалась, скребли С. и давали ей сосребки с куском хлеба со словами: «Как столик стоит в избушки плотно и крепко, и ты, матушка, стой у миня плотно и крепко...» (Манс.ЗОГ, № 200).

Поведение за С. регулируется многочисленными запретами и регламентациями. Если будешь держать на С. варежки, то никогда не выберешься из долгов (рус. карел.); если парень сядет за С. в шапке, то у него будет глухая теща (бел. гомел.); если ребенка поставят на С., то он будет капризным (бел. гомел.). Нельзя разбивать яйца об С., иначе коршун будет таскать кур; нельзя стучать по столу ни кулаком, ни ложкой, иначе в доме случится ссора (укр. Житомир.) До сих пор у русских актуальны поверья: нельзя садиться на угол С., иначе парни останутся холостяками, а девушки не выйдут замуж; чтобы найти потерянное, нужно обвязать ножку С. и сказать: «Черт, черт, поиграй, да и отдай»; нельзя класть на С. подушку или одеяло, иначе в доме кто-нибудь умрет.

В типовом зачине русских былин богатыри сидят за столами у князя Владимира: «В стольном во городе во Киеве, / Что у ласкова сударь- князя Владимера / Было столованье-почест- ной пир, / Было столованье-почестной стол. / Много на пиру было князей и бояр / И русских могучих богатырей» (СКД 1977:54). Столы обычно именуются «дубовыми» или «белодубовыми»; они бывают более или менее почетными (столы «передние», «середние», «окольные», «нижайшие, «меньшие», «задние» и т.д.); наиболее почетным при этом является «место большее» в «угле переднем» (СКД 1977:30). Здесь князь Владимир держит совет с богатырями, завязываются основные конфликты былины; богатыри хвастаются своими подвигами, а князь Владимир награждает их за службу. Поведение русских богатырей характеризуется «вежеством», в то время как иноплеменный захватчик, оказавшись за одним С. с князем Владимиром, предается обжорству и пьянству и вообще ведет себя недостойно и вызывающе. В былине о неудачной женитьбе князя Владимира на жене отсутствующего Добрыни последний является на свадьбу и предъявляет свои права; когда Настасья узнает Добрыню, она «Хочет прямо скочить, избесчестить столы. / Говорил Доб- рыня Никитич млад: / «А и ты душка Настасья Никулишна! / Прямо не скачи, не бесчести столы, — / Будет пора, кругом обойдешь!» / Взял за руку ее и вывел из-за убраных столов...» (СКД 1977:109).

Многозначность слова стол отразилась во фразеологии; ср. др.-рус.: сЪдЪти на столЪ ‘княжить, властвовать’, на столЪ по- садити ‘возвести на престол’, правити столъ ‘княжить’; рус. диал. поминальный стол ‘поминки’; большой стол ‘свадебный обед у невесты накануне венчания’, ‘обед у родителей невесты в доме молодых на второй день после свадьбы’, ‘свадебная церемония в брачный день’, ‘угощение на свадьбе’, ‘угощение у жениха после венчания’; вторые столы ‘угощение после свадьбы у родителей невесты’; княжев (княжий) стол ‘обед в доме отца невесты или в доме молодого’; красный стол ‘обрядовый свадебный стол в день брака или вскоре после венчания’; ср. выражения: вывести из-за стола ‘выдать замуж с соблюдением всех ритуалов свадебного обряда’; гулять столы ‘пировать, угощаться в доме жениха’; дать на стол ‘заплатить определенную сумму денег родителям невесты’; класть к столу (в стол) ‘дарить подарки молодым на свадьбе’; к столу (столам) ездить, идти и т.п. ‘угощение гостей у жениха после венчания, когда они дарят подарки молодым’; отводить (отвести) стол (столы) ‘быть распорядителем на свадьбе, угощать собравшихся’, ‘устраивать угощение гостей утром на второй день после свадьбы, когда они дарят подарки’; стол выкупать ‘дарить и угощать каждого, кто на пути свадебного поезда ставит столы, требуя выкупа за невесту’; стол набирать ‘готовить свадьбу’; стол справлять ‘устраивать свадебное угощение’ (СРНГ 2007/41:193—197).

См. также Обвязывать предметы, Скатерть.
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А. Л. Топорков

СТОЛИК ТРАПЕЗНЫЙ — с.-х., макед. cumija, софра (совра, сопра), болг. софра (со- вра, сувре), синия, паралия — низкий деревянный столик, служивший для повседневных и обрядовых трапез, сакральный предмет домашнего обихода, причастный к еде, пище, ср. серб. диал. софра, собра ‘пища’, ‘столик трапезный’; а также — серб., макед. трпеза, болг. трапеза ‘трапеза’ и ‘округлый или четырехугольный продолговатый столик для больших обрядовых трапез’. См. также Стол. Наименования поминок в первый и последующие поминальные дни происходят от названия С.т., турец. sofra (из араб, sufra): с.-х. (боен., герцеговин., черногор.), макед., болг. софра и под.

Изготовление С.т. и обращение с ним. Верхняя часть С.т. называлась «лицо» (серб., макед. лице), ее делали либо гладкой, либо вырезали круговой орнамент, узоры звездчатой формы; ножки С.т. — «ноги» (макед. нози). Каждой семье следовало иметь свой С.т., отсутствие правильно изготовленного С.т. указывало на нищету. Изготавливал С.т., как правило, глава семьи, отец (болг.). С.т. запрещалось переделывать, улучшать (за исключением укрепления ножек), так как это служило недобрым знаком для всей семьи. Когда какая-либо доска ломалась, отваливалась, то в доме ждали несчастья (макед., серб.). Если же при поднятии С.т. после дневной или вечерней трапезы от него отваливалась ножка, это предвещало легкие роды одной из родственниц (ю.-з.-макед.).

С.т. имел постоянное место возле очага. Когда за ним не ели, С.т. переворачивали или вешали на стену (болг.). Для трапезы его выставляли посередине комнаты. Под С.т. постилали специальные полотенца для крошек, чтобы не наступать на них. Мужчины часто сидели на низких стульчиках за С.т., а женщины — на полу, на рогожке, привстав на одно колено (болг.). Дети нередко ели за отдельным маленьким столиком. С.т. готовили к трапезе женщины и девушки, при отсутствии которых в семье этим приходилось заниматься мужчине, откуда происходит тяжкое проклятие остаться одному в доме: «Да даде Госпуд, сам софра да клавиш, сам на софра да седиш и сам flaja дигиш» [Дай Господь, чтобы ты сам С.т. ставил, сам за ним сидел и сам его убирал] (макед., окрестности Гевгелии, СЕЗб

1925/32:242).

Во время праздников для гостей ставили длинный узкий С.т., сколоченный из досок; его застилали одной скатертью, концами которой сидящие за столом покрывали себе колени. Когда устраивались совместные сельские трапезы, нередко также использовали С.т., вынося их на сакральное для села место, напр., на гору в праздник Вознесения, поскольку полагали, что так же делал Христос: в этот день он был с учениками и вознесся на небо, а ученики ожидали его возвращения на горе

(боен., СЕЗб 1925/32:372).

Запрещалось перепрыгивать через С.т. (макед., болг.) или садиться на него, передавать что-либо через С.т., лежать перед ним или есть лежа (болг.), что считалось большим грехом. Если ребенок ел лежа, его поднимали, чтобы он не остался сиротой (болг.). Нельзя было оставлять С.т. пустым: «если он пустой, то плачет и проклинает», «это предвещает ссору в доме или нищету» (СбНУ 28:125; 7:27). Как только ставили С.т., детям возбранялось играть и баловаться, на С.т. сразу выкладывали нарезанный хлеб, хлеб и соль, а затем и все блюда, поскольку запрещалось во время еды подниматься из-за стола, иначе «убежит счастье дома» (макед., окрестности Гевгелии). Македонцы в области Велеса считали, что тот, кто встает из-за стола, пока все еще сидят, на «том свете» останется один (СбНУ 16—17:235). Так же говорили о человеке, который не хотел есть за общим С.т., а отворачивался и ел в одиночку (боен.). Согласно болгарским поверьям, нельзя вставать и менять место во время трапезы, оставляя место «пустым» (ср. Полный—пустой); сидеть нужно близко к столу, иначе «дьявол устраивается между человеком и столиком» (СбНУ 14:171), или «возьмешь в жены девушку издалека» (с. Подем, обл. Плевена, Ркс № 56). По окончании трапезы С.т. сразу убирали, считая, что на оставленном неубранным столе «усаживается дьявол и все переворачивается» (обл. Аовеча, АрхЕИМ № 186-III; СЕЗб 14:185). С.т. мыли и чистили в самом начале, до мытья посуды, и вешали или ставили на место.
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В вост. Македонии (Радовиш, Струмица) С.т. служили знаком инициации новых в семье невесток: в среду вечером на первой неделе Великого поста С.т. преподносили как подарок, награду молодым невесткам от родственников и знакомых за выдержку во время трехдневного строгого воздержания от пищи (макед. тримир).
С.т. играл заметную роль в рождественских обрядах: полазник, совершив ритуалы около очага, одаривал деньгами С.т. (боен.); С.т., не убирая угощений, оставляли «для предков» в ночь с Сочельника на Рождество (макед., болг.). У сербов в Сочельник ужинали на соломе (на расстеленном на ней мешке), тогда как обедали на Рождество — уже за С.т., при этом С.т. не выносили из комнаты, пока на третий день не вынесут солому. Македонцы вечером в Сочельник выносили С.т. во двор, клали на него обрядовый хлеб и призывали Господа на ужин.

Особое значение уделялось С.т. в семейной обрядности. После крещения ребенка вносили в дом на С.т.: мать подавала столик через порог, крестный отец клал на него ребенка, или крестная мать вносила младенца и клала его на С.т. (болг.). В семьях, где не держатся дети, чтобы ребенок не умер, жил долго, его называли Софран (болг.).

Невеста, впервые входя в дом мужа, обходила вокруг очага и С.т. (болг.). Перед свадьбой на гумне старший кум брил жениха, опершись одной ногой на С.т. (ю.-в.-серб., Враньско Поморавье). В некоторых регионах Болгарии при встрече невесты в доме мужа ставили перед повозкой С.т., накрытый белым полотном. Невеста сходила с повозки, целовала свекру руку, а он ставил ее на С.т. (обл. Аовеча). В окрестностях Белой Слатины свекровь встречала невестку на пороге, держа в руках С.т. с хлебом, маслом и медом.

Во время свадьбы на С.т. выносили рубаху невесты после брачной ночи (с. Айк, обл. Врацы). Если невеста оказывалась девственной, посаженый отец приходил в дом ее родителей в шапке, надетой задом наперед, брал головню из очага, стучал по С.т., говоря при этом: «Доброе утро, значит доброй (хорошей) оказалась девица!» (обл. Аовеча, АрхЕИМ

221-II).

Для защиты от града С.т. выносили на улицу (з.-серб., боен., макед., болг.), клали на него остаток свечи с праздника «слава», солонку, кусочек хлеба (в том числе — рождественского), венчальный перстень, первое окрашенное пасхальное яйцо, ставили возле столика косу или топор острием к туче (з.-серб.), перевернутый треножник, ложки и ножи, которые окуривали, чтобы остановить град (сербы, Височка Нахия), хлеб, соль, ложки (окрестности Сараева). Хозяйка топором замахивалась в сторону тучи и затем символически «рассекала» С.т. со словами: «Како je ову софру расекла, тако се брзо облак ра- сек’о — да наше н>иве не побще!» [Как этот столик разрубила, так (чтобы) быстро туча распалась, чтобы наши поля не побила!] (з.-серб., Драгачево, Раск. 1995/79—80:58). В Македонии весь ритуал со С.т. во дворе мог обставляться и как обрядовая трапеза: в центр С.т. клали топор острием к туче, а вокруг него помещали три кусочка хлеба, глубокую тарелку, три ложечки и т.п. В завершение всего ритуала исполнительница размахивала косой в сторону тучи. Иногда размахивали пустым С.т. в сторону градоносной тучи, выкладывая рядом топор и нож, «чтобы пресечь ламию» (т.е. остановить ведущего тучу дракона — область Велеса, ц.-макед.). См. Тучи.

Согласно болгарской легенде, однажды во время родительской субботы произошло землетрясение: женщины разбежались, а деревянные С.т., на которых приносили на кладбище поминальное угощение, остались и окаменели — так произошел топоним Паралийките (букв, «столики трапезные»), относящийся к скалистой местности (обл. Дряново). В апокрифических легендах ангелы предупреждают человека о потопе, который начнется тогда, когда люди будут есть не на деревянном, а на железном или стеклянном С.т. (болг.).

Лит.: Враж.РНМ:401-402,421; СМР2:412-413; Плот.ЭГЮС:187,582-589; СЕЗб 1925/32: 109-117,241-244,249,369,371-372,385,392; ЕКЗ 2001-2002/7:44,68; Дуч.ЖОК:88; СЕЗб 1909/14:177-185; Фил.ВН:43,205; Лул.СВ: 174-186; Чол.БНС:36; Шапкарев К. Сборник от български народни умотворения, обичаи, обряди, суеверия и костюми. София, 1891/3/7:62; АрхЕИМ №512-11; №186-1; Ркс. № 27,30, 51,56,80; АИФ 75:645-646; PH 1906/4:174.
А. А. Плотникова, Е. С. Узенёва СТОПАН — см. Духи домашние.
СТРАСТНАЯ НЕДЕЛЯ — последняя неделя Великого поста, когда, согласно Новому Завету, Иисус Христос принял крестные муки за грехи человеческого рода. Основные литературные и диалектные названия С.н. у славян мотивированы такими значениями, как: ‘страстная/страшная/связанная со страданиями’: рус. Страшная неделя (архангел.), серб.-граничар. Страшны дани, хорв. Strasna nedilja, морав. Pasijovy tyden, словац. Strasny tyzden, Smutny tyzden, болг. Тежка неделя; ‘великая/большая’: рус. Великая неделя, серб. Велика недел>а, болг. Голяма неделя, чеш. Veliky tyden, пол. Wielki tydzien; ‘святая’: чеш. Svaty tyden, бел. Святы тыдзень; ‘белая’: полес. Белый тыждень, укр. Бгла недгля; другие названия отражают ритуальную практику и верования, относящиеся к С.н.

Наиболее мифологически и ритуально насыщенными днями на этой неделе являются Чистый четверг, Страстная пятница и Страстная суббота — морав. Bila sobota, гуцул. Бгла субота, серб.-боен. Била субота, сло- вен. Bijela subota, полес. Красная субота, серб. Црвена субота, боен. Crljena subota, болг. Мъртва събота, Смъртна събота (Странджа), Длъга субота (кюстендил.), в.-серб. Дугачка субота.
Это время строжайшего поста и скорби, очистительных и других магических ритуалов, поминовения умерших и разгула демонов. Воздержание от скоромной пищи в течение семи недель Великого поста сочеталось с полным отказом от пищи в Страстную пятницу или в течение двух последних дней С.н.: с вечера четверга до разговения утром в пасхальное воскресенье, ср. хорв. postit gloriju ‘поститься строго в течение двух дней, пока завязаны колокола’, бел. жылныкаваць ‘поститься начиная со Страстного четверга — Жылныка’, укр. диал. постити щирим постом ‘поститься, как положено, строго, в последние дни Великого поста’ и т.д. В конце С.н. (в основном в четверг и субботу, иногда в пятницу) в домах одновременно шли активные приготовления к Пасхе: хозяйки пекли пасхальные хлебы, красили яйца (ср. болг. ловеч. Червения петък ‘Красная, т.е. Страстная, пятница’), запекали мясо и рыбу; мужчины строили пасхальные качели и т.п. Освящать пищу в церкви часто посылали детей, которые затем разносили еду по домам и получали от хозяек вознаграждение. См. в ст. Яйцо пасхальное.

К С.н. были повсеместно приурочены очистительные (профилактические и апотропеические) ритуалы. У вост. славян их исполняли в основном в Чистый четверг, на западе Славии — главным образом в Страстную пятницу, у балк. славян — в разное время. Такие ритуалы и обычаи затрагивали человека, пищу и посуду, а также жилище и примыкающее к нему культурное пространство.

Повсеместно, особенно на западе Славии, в эти дни совершались омовения свежей проточной водой, которой приписывались оздоровляющие свойства. В субботу ходили к источникам или приносили воду домой (особенно для детей, стариков и больных), купались в реках, умывались этой водой и пили ее, а в Словении хозяйки даже ставили бочки с такой водой у ворот на улице, чтобы каждый проходящий мимо мог умыться ею. Девушки обычно сами ходили на рассвете к источникам

и,
услышав звуки колокола, умывались, чтобы свести с лица веснушки, придать ему белизну и румянец (хорв.).

В конце С.н. повсеместно убирали жилища. Дома белили, чистили, мыли (ср. названия С.н. и отдельных ее дней «белыми» — укр. карпат., з.-слав.), подметали новым веником или новой метлой, чтобы в доме целый год не держалась грязь; мыли стены, окна и потолок; проветривали дом; чистили курятники. Страстная среда у чехов называлась Sazometna streda, когда выметали золу и сажу из печи, вывозили навоз, чистили хлев и т.д.

У вост. славян и на западе Славии известны превентивные обряды, призванные уберечь дом от змей, жаб и домашних насекомых. Дом либо тщательно выметали, тем самым символически «очищая» его на весь предстоящий год от разного рода гадов (словенцы, например, делали это, сметая паутину из углов к дверям); либо заключали дом в магический круг. Поляки Подгорья обходили дом трижды справа налево. Словенцы в пятницу трясли в коптильне каждый кусок мяса, чтобы в нем не заводились черви. Словаки с колокольчиком обходили в пятницу поля, чтобы отогнать кротов.

Объектами очистительных действий становились также утварь и одежда. В юж. Сербии в субботу из дома выносили все вещи, в окраске которых присутствовал красный цвет, чтобы просушить их на солнце. У словенцев в С.н. на площади в центре села разбивали старую деревянную посуду, утварь и мебель; дети таскали по земле перепачканные и закопченные за год очажные цепи, пока те не начинали блестеть. В Курской губ. девушки мыли в проточной воде прядильные гребни, чтобы лен уродился чистым.

У зап. славян избавлялись от постной пищи. Мораване в субботу сжигали у костелов старое растительное масло; в Ма- зовше вешали на сухой вербе сельдь и т.д. Массовый характер у зап. славян приобрело уничтожение горячей кислой похлебки, называемой жур.

Поскольку в четверг до субботы замолкали колокола, повсеместно, особенно в католических традициях зап. и юж. Славии, их место занимали трещотки, к о л о ту ш к и, а также било. Обычно трещотки созывали людей в церковь и отмечали время служб. В основном этим занимались молодые люди. Грохотом трещоток они «творили память» Иисусу Христу, «изгоняли дьявола» и т.д. В среду, четверг и в пятницу С.н. у хорватов совершался так наз. baraban, когда по окончании службы парни сильно били длинными прутьями по скамьям в церкви и гремели трещотками. В польском Поморье от четверга до субботы парни обходили по три раза в день село и костел, при этом гремя трещотками и собирая тем самым людей на молитву в костел. Иногда они заходили в дома и желали односельчанам «wesolego Alleluja» [Радостной Аллелуи] (Stel.ROP:122). Даруварские чехи (Славония) под грохот трещоток «изгоняли» в конце С.н. «Иуду» (NU 1971/8:229). У болгар- католиков в Банате дети, обходя село с трещотками, называемыми крищелки, кричали: «Хора, хора, сига й плане, спуменет’ се за Исуса!» [Люди, люди, сейчас полдень, вспомните об Иисусе] (Телб.БББ:246). Обычай подменять колокольный звон трещотками отразился и в названиях С.н., ср. словац. Rechtani (Rochani, Hrceni) tyden ‘гремящая неделя’.

В течение С.н. совершались продуцирующие и профилактические ритуалы. Значительная их часть была приурочена к субботе, когда после двухдневного молчания вновь начинали звучать колокола (см. в ст. Колокол). На севере Словении в обл. Подъюна под колокольный звон в субботу хозяйка била коров березовым прутом, чтобы у них родились телята и было много молока, а также закармливала скотину корнями, травами и цветами, собранными в Чистый четверг, чтобы предохранить ее от болезней. В субботу под колокольный звон «будили» плодовые деревья (их трясли, слегка стучали по ним и т.д.). В Словакии били деревья мешочками, полными гороха, символизирующего изобилие и плодородие. Болгары Баната в субботу проводили по лицу монетой и яйцом, чтобы оно было белым и чистым.

Как и другие весенние праздники, С.н. и отдельные ее дни могли осмысляться как дни начала нового года (как воспоминание о его весеннем праздновании), поэтому к С.н. были приурочены инициальные и манти- ческие магические практики. В Полесье вся С.н. считалась временем, благоприятным для начала («заделывания») ткаческих работ. Поморы на Рус. Севере верили: в каком доме в субботу раньше всего затопят печь и покажется дым из трубы, туда первым вернется с промысла хозяин. В польском Поморье и на Смоленщине девушки в Чистый четверг и в Страстную субботу гадали о замужестве.

Считалось также, что на С.н. можно обрести удачу и умения, для чего нужно было в это сакральное время выполнить те или иные работы, ср. упоминание о подобных практиках в исповедальном вопросе: «В великую субботу не вкладывал ли в реки верши на рыбу...» (Алмазов А. Тайная исповедь в православной Восточной церкви. Опыт внешней истории. Исследование преимущественно по рукописям. Одесса, 1894/3:170, по рук. XVII в.).

Общим для значительных территорий на западе и юге Славии был обычай жечь костры в субботу около церквей (а иногда и во дворах); часто огонь для этих костров добывали трением. Если в селе не было церкви, дети отправлялись за огнем в соседние села и разносили его по домам, получая в подарок пасхальные яйца. См. в ст. Костер, Пасха.

У поляков, кашубов, чехов, словаков, хорватов и словенцев, а иногда и в других местах в конце С.н., обычно в субботу, совершалось обновление огня в домашнем очаге, часто после того, как накануне старый огонь в очаге намеренно гасили, а хозяйка очищала очаг от сажи и выметала его. Новый огонь (ср. болг. Пловдив, нов огън, пол. mlody ogien) высекали в церкви во время службы (у поляков, например, его разводили из веток терновника в воспоминание о терновом венце Христа) или же зажигали от костра в церковном дворе, где этот огонь освящал священник. Новый огонь приносили домой с помощью свечей, древесного гриба, головешек, освященных в Вербное воскресенье веток; разжигали с их помощью огонь в очаге и уже на новом огне готовили пасхальные блюда; несли кусочки освященной огнем древесины на поле и в хозяйственные постройки; от него впервые за весь период Великого поста прикуривали курильщики и т.д. Делали это, чтобы с домом весь год было Божье благословение (пол. белостоц.). Новый огонь должен был гореть в очаге три пасхальных дня, пасхальную неделю, до Вознесения, дня св. Флориана (4.V), Троицы и др.; если же он гас раньше, это воспринималось как предвестие несчастья.

Гашение огня в очаге в пятницу, накануне его обновления, объясняет восприятие Страстных пятницы и субботы как дней, празднуемых от пожара. Словенцы головешки субботнего огня вкладывали под крышу — от пожара и молнии. Хорваты на минутку разводили огонь в Страстную пятницу и тут же заливали его водой. Принеся из церкви свечу, русские Вологодской губ. слегка прижигали потолок, чтобы не было «напрасного огня», и т.д.

К С.н. были приурочены посвященные домашним животным магические практики и запреты, имевшие профилактический и апотропеический характер. У вост. славян они совершались в основном в Страстной четверг. Чехи называли Страстную среду Chroma streda; считалось, что, если выгнать в этот день скотину на улицу, она будет хромать. В словенской Штирии хозяин в пятницу точил косу, чтобы в доме не было чумы рогатого скота. Поляки иногда (вопреки общему запрету) считали необходимым в этот день стирать, чтобы коровы хорошо доились. Гуцулы давали в Страстную среду девушкам лизать соль, чтобы в течение года овцы ягнились. Словенцы в Прекмурье выпускали в пятницу свиней на траву и кормили их в обруче, чтобы в течение года они не разбегались, а также откармливали их травой, собранной до восхода солнца, чтобы они были толстыми. В польском Поморье пастухи обходили дома и трубили в трубы, чтобы гуси хорошо неслись. Женщины на огороде вешали на колышки забора перевернутые горшки, чтобы коршуны не таскали цыплят (укр.).

С.н. была связана с культом мерт- в ы х. Поминальные обычаи С.н. входят в противоречие с практикой церковных поминовений, ибо ни на Страстной, ни на Светлой седмицах поминальные службы в храмах не совершаются. Эти обычаи основаны на мифологических представлениях о временном возвращении умерших в период с Чистого четверга и даже Вербного воскресенья до Троицы, которые были известны на Балканах (прежде всего у болгар), а также у вост. славян. Такие представления связаны с мотивами дарования Господом всем грешникам отдыха от мук на период от Чистого четверга до Пятидесятницы, отпущения их на землю, восходящими к апокрифическим источникам (прежде всего к «Хождению Богородицы по мукам»), ср.: «...И се даю вам (мучающимся) день и нощь от великого четверга до святого пянтикостия, имете вы покои и прославите Отца и Сына и святаго Духа» (ПСЯЛ 3:124), а также с верой в то, что на саму Пасху, а также в период от Страстного четверга до Фоминой недели, Вознесения или Духова дня открыт рай (спорадически — болг., макед., серб., укр., бел., в-пол.). В Болевацком округе (вост. Сербия) в связи с открытием «райских врат» женщины в Страстную пятницу раздавали яйца в память о мертвых, так как считалось, что через открытые врата рая усопшим хорошо видно, что именно люди раздают в память о них.

Поминовения усопших на С.н. были характерны более всего для балк. славян. Болгары считали, что в Вербное воскресенье или на С.н. раскрывается небо и предки возвращаются на землю (распускат, пущат умре- лите), где остаются до Троицы. Поэтому на С.н. кое-где у болгар и сербов принято было посещать кладбище и поминать усопших. На востоке, юго-востоке и юге Болгарии к поминальным причисляли три последних дня Великого поста либо только Чистый четверг, когда женщины посещали могилы. В Пироте (вост. Сербия) на предускршьье задушнице женщины раздавали на кладбище обрядовые хлебы (просфоры, лепешки из пресного теста, часто в нечетном количестве) и устраивали поминальный обед дома; оставляли на могилах кутью и крашеные яйца и т.д. (см. в ст. За- душницы).

У зап. славян обнаруживаются редкие следы поминовений усопших на С.н. У словаков в пятницу на могилу носили яйца, в Люблинском воев. в тот же день вечером женщины, выливая во дворе помои и грязную воду, говорили: «Uciekajcie dusze, bo wylewac muszf» 

[Убегайте, души, так как я вылить должна]; так делали, «zeby umarlego nie оЫас» [чтобы умершего не облить] (Arch.KEUW, А 57,58).

В Польше, за исключением поморских и западных регионов, в Словакии, реже в Чехии и Моравии, у лемков, в отдельных областях Словении и Хорватии, спорадически у вост. славян (северо-запад и запад России, а также Сибирь) в верованиях, относящихся к С.н., встречается мотив отбирания молока ведьмами (видимо, потому, что на С.н. в этих местах приходился иногда первый выгон скота). В поверьях из этих мест именно четверг и пятница описываются как главные ведь- минские дни — дни сбора и шабаша ведьм (ср. Новгород, название четверга Колдунский день), как время «piekielnego bala» [адского бала], когда ведьмы вместе с дьяволом собираются в условленном месте (на горе, в том числе «Лысой» или «Бабьей», или на особом дереве), где отдают себя во власть дьяволу и заключают с ним договор, отрекаясь от Бога; варят зелье, учат друг друга вредить людям и отбирать молоко, танцуют с дьяволом и откуда позже разлетаются во все стороны (в других славянских традициях эти события связываются обычно с купальской ночью). В Моравии чародейницы во время молчания колоколов выходили к рекам, где стирали свою одежду, и т.д. В связи с этим принято было в ночь на пятницу или субботу обходить поля и втыкать в землю освященные ветки деревьев, крестики, а также стрелять, заряжая ружья освященным порохом. В эти дни во время церковной службы распознавали ведьм, а также караулили, выслеживали и наказывали их, см. в ст. Ведьма, Иван Купала, Распознавание.

К С.н. были приурочены обычаи, запреты и приметы, связанные с предстоящим летом, угрозой засухи и градобития. В разных регионах Сербии три недели в течение весны (обычно масленичную, Страстную и троицкую) часто называли «белыми» и соблюдали запреты во избежание града. Словенцы, хорваты и жители центр, и зап. Сербии считали крайне нежелательным дождь в четверг и пятницу С.н., иначе фрукты не уродились бы или были червивыми, лето засушливым, а земля — твердой и трудной для обработки.

Рождение и особенно смерть человека, пришедшиеся на С.н., считались плохим знаком. Словенцы верили, что рожденного в Страстную пятницу поразит молния, а поляки — что такой человек будет несчастлив всю жизнь. Поляки и чехи боялись умереть в Страстную пятницу, когда молчат колокола (т.к. душой умершего мог завладеть дьявол), а русские Новгородской губ. считали, что в горле умершего на С.н. поселятся змеи. С другой стороны, у вост. и балк. славян бытовало убеждение, что душа человека, умершего в Страстную пятницу или на Пасху, когда открыты царские врата, избегнет мук и пойдет прямо в рай, причем это распространялось и на грешников. Жители Новгородской губ. считали, что умерший на С.н. подвергнется мытарствам в течение стольких дней, сколько отделяет день его смерти от Пасхи, а не в течение 40 дней, как умершие в любое другое время.
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Т. А. Агапкина

СТРАСТНАЯ ПЯТНИЦА — пятница седьмой недели Великого поста, самый скорбный день в году, связанный с воспоминаниями о распятии и смерти Иисуса Христа. Основные литературные и диалектные названия С.п. мотивированы такими значениями, как: ‘страстная / страшная / связанная со страданиями и скорбью’: рус., укр. Страшная пятница, бел. полес. Страсенная пятница, з.-укр. Чорна пьятниця, болг. Тежък петък, пол.

Cierniowy piqtek ‘Терновая пятница’; а также ‘великая’: серб. Велики петак, болг. Велик петък, укр. полес. Великая пятница, пол. Wielgi piqtek, словац. Vel ki piatek, хорв. Veliki petak; остальные названия отражают библейские события, ритуальную практику и верования, относящиеся к этому времени: укр. полес. Плащаница, болг. Распяти петок, макед. Распети петок, кашуб. Placzybog и др. Значительная часть ритуалов, запретов и верований, относящихся к этому дню, навеяна событиями христианской истории, связанными с бичеванием, распятием и смертью Христа.

Эти события нашли отражение прежде всего в строгом пощении (вплоть до полного «неядения» и даже «непития»), продиктованном церковными уставами, ср. в ПВА (под 1074 г.): «страстьная недЬля уставлена есть поститися страстий ради Господень». Поляки верили, что человек, строго постившийся со Страстного четверга по субботу в течение трех лет, будет знать о своей смерти за три дня. По вологодским поверьям, если человек не будет ничего есть в С.п., то Бог простит ему все грехи, совершенные им со времени последней исповеди. На Харьковщине считалось, что тех, кто воздерживается от пищи в пятницу и субботу на Страстной неделе, «Господь от пекущаго вогня буде заступать» (ХСб 1898/ 12:122). Если же люди все-таки ели, то прием пищи в С.п. был отягощен рядом установлений: македонцы в Гевгелии ели в этот день стоя; жители зап. Боснии во время еды не пользовались столовыми приборами и т.п.

Скорбный характер С.п. и великопостные ограничения стали причиной многочисленных запретов, накладываемых на бытовое поведение и хозяйственную деятельность. Возбранялись любые виды хозяйственных работ (в С.п., иногда в три последних дня Великого поста), причем эти запреты часто мотивировались евангельскими событиями С.п. Строго запрещались работы на земле: так, жители Люблинского воев. полагали, что, если начать сеять в этот день, дьявол разметает зерно по полю. Хорваты мотивировали запрет тем, что в С.п. Спаситель находится в земле. Поляки и словенцы считали, что на время, пока колокола молчат (с четверга до субботы Страстной недели), земля становится «глухой» и потому бессмысленно что-то сажать. Хорваты Кастав- щины остерегались рубить дрова, полагая, что из срубленного дерева на человека потечет вода, подобно тому как текла кровь из пяти ран Христа. Корм для скота заготовляли заранее, а кормили скотину в С.п. только до восхода и после захода солнца (с.-рус.); кроме того, не использовали тягловый скот, чтобы не навредить ему (словен.). По поверьям банат - ских болгар, работа в С.п. может привести к падежу скота, лошадей, а также параличу самого человека, нарушившего запрет.

Из домашних работ запрещалось подметать (словен.). Хотя вся Страстная неделя проходила под знаком приближающейся Пасхи, в С.п. запрещалось красить яйца и печь пасхальные хлебы. Запрет белить дома в С.п. поляки объясняли тем, что иначе «залепили бы Иисуса Христа во гробе и он никогда не смог бы воскреснуть» (пол. тарнобжег., Lud 1891/ 1/2—4:130). Поляки и чехи запрещали стирать (т.е. бить вальками белье), поскольку это напоминало о бичевании Христа и крестных муках. В редких случаях запрет мотивировался угрозой нанести вред хозяйству: хорваты Полицы не стирали в С.п., иначе виноградные листья скрутились бы на лозе подобно тому, как выкручивают белье. Словенцы считали, что в стирающего в С.п. на реке обязательно ударит молния.

Обстановка в домах напоминала траур. В некоторых местах в С.п. не умывались и не причесывались, женщины часто надевали черную одежду, особенно когда шли в церковь. В доме не шумели, разговаривали только вполголоса (т.к. «Бог умер» или «Бог спит», словен.), не ссорились и не бранились, тем более не смеялись (укр., пол.). Поляки, как и при похоронах, завешивали зеркала черной тканью (открывая их только по возвращении из костела на Пасху), а также запрещали детям смотреть в них, т.к. в зеркале мог показаться дьявол. Как и в течение всего поста, было запрещено громкое пение, уличные игры и хороводы; петь можно было только в доме: здесь в семейном кругу люди пели «божественное» (духовные стихи, псалмы), читали Псалтырь, что заменяло обычные формы досуга (в.-слав.). Запрещалось свистеть, поскольку, по поверью, в момент смерти Христа от радости свистели черти; верили, что засвистевший в С.п. будет унесен чертом, а тот, кто на минуту забудется и закричит, уже никогда в жизни не сможет кричать (словен.). Матери запрещали детям играть на улице и шуметь, а также просили не топать ногами по земле (в которую уже положен Христос), чтобы не ранить ее гвоздями от каблуков (словен.). По поверьям болгар, за соблюдением запретов в С.п. следили самовилы (см. Вила), не позволяющие людям развлекаться в пост. Верили, что в С.п. затихали птицы; хозяйки снимали со скота колокольчики и запирали в темных сараях домашнюю птицу, чтобы она не шумела и немного «попостилась» (это воздержание летом защитит птицу от ястребов и лисиц, словен.).

Воспоминание о муках Спасителя определяло некоторые особенности бытового поведения в С.п. Словенцы, помня о крестных страданиях Иисуса, в ночь на С.п. часто ложились спать не на постели, а на голом полу, а македонцы в Скопской Котлине покупали накануне С.п. много глиняной посуды, чтобы иметь в доме что-нибудь сделанное из земли, поскольку на С.п. Христос был погребен в земле.

Многие ритуальные и магические действия, совершаемые в С.п., также были мотивированы евангельскими событиями. Словенцы в момент смерти Христа со страшным треском валили на землю деревья, а в течение трех дней — со среды до пятницы — с грохотом разбивали и топтали собранные со всего села старые доски, посуду, бочки и другие деревянные предметы и таким образом strasili Boga [пугали Бога]. Посещение церковных служб в С.п. было обязательным, а тот, кто этого не сделал, не имел права разговляться на Пасху (словен., Прек- мурье). Хорваты и словенцы устраивали так наз. baraban или taraban — били ветками скот в хлевах или стучали палками по скамьям в церкви в воспоминание об истязании Христа.

У кашубов и в польском Поморье С.п. называлась Placzybog. Верили, что поскольку «Бог в этот день плакал», надо плакать и людям. Хозяйки будили домочадцев и побуждали их плакать: «Placzta, dzysje Placzeboga» [Плачьте, сегодня Плачебог] (Stelm.ROP:126); если дети не плакали, то их били ветками. В Польше совершался обряд, называемый Boze гапу: родители били детей еще в постели березовыми розгами, часто довольно больно, иногда до крови, а те должны были терпеть, как «терпел Христос». При этом говорили: «А Boze гапу, a wstawaj raniej» [Божьи раны, вставай раньше] или «Wielgi Czwartek, Wielgi Pi^tek, cierpial Jezus dla nas smftek, juz jedna nocka do Wielkanocka» [Великий четверг, Великая пятница, терпел Иисус за нас муку, всего одна ночка до Пасхи] (Karw.KLZD:195).

Преимущественно в С.п. (а также иногда в четверг или субботу) у поляков, лужичан, чехов, словаков, мораван, хорватов и словенцев совершалось символическое поругание/изгнание «И у д ы» (ср. пол. palenie Judasza, чеш. honem Jidase, словац. palenie Judasa и др.). «Иудой» называли чучело, которое по завершении обряда били камнями и палками, жгли, топили, закапывали, вешали на дереве, сбрасывали с колокольни; так называли и ряженого, преследуемого молодежью, и костер, возжигаемый в один из последних дней Страстной недели, а также старые вещи, которые топтали и ломали. См. в ст. Иуда.

Известны рассказы о том, что на Пасху или в конце Страстной недели, в том числе в С.п., солнце недвижимо пребывает на небе несколько дней. Эти верования имеют книжные истоки: в апокрифе «Вопросы, от скольких частей создан был Адам» (по сербской рукописи XV в.) особое почитание С.п. объясняется тем, что в день распятия Христа солнце, вопреки своему обычному движению по небосводу, в течение трех часов стояло «на едином месте» и с тех пор в этот день «всегда стоит» (Тих.ПОРЛ 2:453). Сербы в Груже считали, что в полночь С.п. случается землетрясение и останавливаются воды.

Иногда мотивы крови и ран, актуальные для событий С.п., получали развитие в запретах и магических ритуалах этого дня. Хорваты о-ва Брач не месили в этот день хлеба, иначе в нем будет кровь Христова. Македонцы в память крови Христовой, пролитой в этот день, вешали над воротами кусок красной ткани. Сербы Болевацкого окр. в С.п. убивали зайца и его кожу использовали для лечения пролежней и прободений, считая, что они обязательно зарубцуются; кровь этого же убитого зайца давали пить бездетной женщине в надежде, что она забеременеет. Поляки считали, что, если в С.п. полить розы молоком, они будут цвести белыми цветами, а если кровью петуха — то красными. Жители Далмации полагали необходимым пить в С.п. много вина, поскольку в этот день оно якобы превращается в кровь. Словаки, живущие в Венгрии, в С.п. кастрировали домашних животных, т.к. считали, что они должны страдать в этот день так же, как страдал Христос, 

а еще потому, что раны, нанесенные животным в этот день, быстро заживали. У русских скотину метили часто в Страстной четверг.

В С.п. совершались также многие другие очистительные и продуцирующие ритуалы и магические действия, характерные в целом для Страстной недели.
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Т. А. Агапкина

СТРАШНЫЙ СУД — ключевой эпизод эсхатологии народной, с которым связываются представления о конце света, о втором пришествии Христа, о воздаянии праведникам и каре грешникам. Народные легенды и духовные стихи о С.с., сформировавшиеся под влиянием христианской книжности (например, описания «последних времен» в «Слове Мефодия Патарского») и иконографии, отразили ряд архаических космологических представлений и народно-этических норм. Подобные легенды могут быть частью межкон- фессиональной полемики (например, между христианами и иудеями) или отражать реакцию на современные социальные мероприятия (введение распознавательных кодов, идентификационных номеров и т.п.).

Польские крестьяне считали, что С.с. может случиться в четверг или в пятницу, но ни в коем случае не в субботу, ведь написано в «святых книгах»: на Страшном суде все люди должны быть одной веры, а если он придется на субботу, «мы все станем “жидами”» (люблин., Kolb.DW 17:216).

С.с. представляется как цепь природных катаклизмов, завершающихся собственно судом над человеческими душами (наиболее распространенный мотив — взвешивание грехов и соответствующее распределение душ между адом и раем), который вершит сакральный персонаж (Бог, Иисус Христос, Богородица). Согласно гуцульской легенде, в конце времен Бог освободит скованную руку Алея (или Духа Божьего), тот в свою очередь освободит сатану (Ирода), после чего прольется огненный дождь и земля от сильнейшего удара грома, произведенного Алеем, провалится в преисподнюю (Шух.Г 5:20). Ср. свидетельство из Рязанской губ. (кон. XIX в.): «Весьма превратное понятие существует у нашего народа о грозе и кончине века; этот суеверный рассказ мне передала одна старушка, которая жила у меня в услужении. На небе, как говорила старуха, находятся два пророка Ильи, которые и производят гром следующим образом. Как только на небе является грозовая туча, то эти Божьи угодники начинают разъезжать по небу на огненных колесницах, запряженных тройкою огненных коней. Протяжные раскаты грома они приписывают громыханию этих колесниц, на которых разъезжают по небу святые пророки, сильные же удары происходят от столкновения этих коней и колесниц друг с другом. Когда же придет последнее время или конец всего мира, тогда эти столкновения будут происходить чаще и несравненно сильнее; и наконец произойдут несколько таких ударов или столкновений, от которых святые пророки прольют свою кровь, и эта кровь вместе с дождем прольется на землю, а от этой святой крови загорится земля на три аршина, и тогда уже наступит время второго пришествия Иисуса Христа на землю. Но Он сойдет на землю не сразу, а прежде Его на землю, очищенную огнем, сойдет Пресвятая Богородица и обойдет ее по всем направлениям, и тогда уже сойдет Господь во славе своей на землю и станет судить людей живых и мертвых» (АрхИЭА, кол. ОЛЕАЭ, Д. 148, Л. З-Зоб.).

Образность и символика подобных народных представлений соотносится с новозаветными источниками, ср. Деян. 2:19—20 (знамения последних времен). Эсхатологическое представление о том, что земля сгорит от крови св. Ильи, отражено в карпатских легендах. Рассказывают, что в конце времен св. Илья, взятый живым на небо, придет умирать на землю. Он погибнет в битве с Сатаной (Злым, Иродом, Горганом), приняв мученическую смерть через отсечение головы на шкуре огромного быка или вола; кровь Ильи просочится сквозь дырочку в шкуре и сожжет землю.

Описания С.с. в народных рассказах (горящие земля и небо, кипящая вода, свернувшееся в свиток небо) также опираются на главный эсхатологический памятник христианской традиции «Откровение Иоанна Богослова» («Апокалипсис»): «А то вот пэршый народ, значыть, истрэбиуся водою, а другий вжэ, як будэ всеобщее, значыть, уничтожэние людэй, — огнэм. Зэмне станет, значыть, сир- кою [серой], попросту сказаты по тым, по- руску, а вода, значыть, бензином, чи газом, и всё будэ горэти. И напысано так: нэбо свэр- тытся у свэрток, а зэмля згорыть» (полес. волын.); «Па земле пайдуть мерзость и запущение, и вайна будеть, земля и вада и аблака

По представлениям белорусов Гродненской губ., по зову трубы архангела Михаила все умершие соберутся в «долину Езапата» и «по правуй будуць гоуцы, а по леву козлэ; гоуцы пойдуць до раю, а козлэ до пекла» (Шейн МИБЯ 3:89). Болгары-мусульмане в Разградско (с.-вост. Болгария) верили, что на С.с. Господь или «ангел с востока» затрубит в рог и от этого сгорит весь мир (АИФ VIII.12:80). У украинцев Карпат бытует представление о том, что трубы, в которые будут трубить ангелы на Страшном суде, сделаны из обрезанных и выброшенных людьми ногтей; ср. в связи с этим предписание собирать остриженные ногти и хранить их за пазухой (ЖС 2002/3:11). Ср. свидетельство из Полесья: собирая разбросанные ногти, человек может
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Страшный Суд. Фрагмент иконы XVII в. Музей украинской культуры. Свидник (Словакия)
будуть гареть, а патом вельми харошая жисть, и ангелам семь чаш дау Бог, штоб у море вливали. Седьмую влили, то па марям пашли разные цветы, всё, наша жисть, а теперика не знаем, чем ано кончицца» (полес. гомел.;

НБ:399, ср. Отк. 6:14; Отк. 16).

По поверью из Смоленской губ., при кончине мира ангелы вострубят в трубы и проведут лесенку от земли до неба, которая сделана из длинных человеческих волос; по ней смогут взойти только праведники (НБ:400).

опоздать на С.с. и вечно будет скитаться «в темном и беспредельном пространстве»

(НБ:401).

В черниговском Полесье рассказывали: «Будет Страшный суд — так мертвые будут сидеть на веточках, як птички. Грешные у леву сторону, а правые — у право. Як будем Богу молитца, так проживем тую тисячу. Другий свет должэн основатца» (НБ:401). Ср. Мф. 25:32—33 («И поставит овец по правую Свою сторону, а козлов — по левую»), Отк. 20:3 (верные Христовы последователи царствуют тысячу лет). См. в ст. Душа.

Представшие на С.с. люди будут все одного возраста (возраста распятого Христа) (полес. волын.). В Болгарии (окрестности Кырджали) считали, что на С.с. люди восстанут в возрасте 18 лет и все будут на одно лицо (АИФ VIII.3:38). Ср. поверье, что на С.с. все будут молодыми (рус. каргопол.). На Волыни полагали, что перед С.с. все люди обратятся в пепел и после того, как ангел вострубит в трубу, воскреснут, утратив при этом все физические недостатки (слепоту, хромоту и т.п.). В Гродненской губ. верили, что на С.с. все люди (даже те, кто на этом свете не умел читать и писать) должны будут прочесть вслух по божественной книге все свои грехи и добрые дела. По рассказам из Галиции, на С.с. дети выйдут навстречу родителям со свечами в руках, и по количеству свечей определятся родительские заслуги.

У русских старожилов Литвы существует поверье, что когда душа идет на С.с., она должна нести с собой могильный крест: «И крест ставится деревянный, когда уже закопали [покойника]. И стоит, пока не сотлеет. Земля должна быть землёй... Идёт на Страшный суд душа его, она должна с собой нести крест; а крест каменный душе не под силу, а деревянный каждый может нести...» (Зарасайский р-н; Живое слово:27—28). Согласно севернорусским верованиям, крест следует ставить в ногах могилы: «А на Украине в голову ставят, говорят, кацапы крест ставят в ноги, што пойдёт, этот суд Страшный будёт, суд, дак встаёт и сразу берёца за крест, на плечо и пошёл» (каргопол., Карг.А, № 11036).

Пришествием на С.с., который будет общим для всех народов, часто объясняются различия в погребальном обряде: например, считается, что евреи хоронят своих покойников сидя, т.к. они хотят обогнать христиан на С.с. и первыми предстать перед Господом (укр., бел., пол.; Бел.ЭС:196—197).

Человек должен быть готов к последнему суду всегда, поэтому в ровенском Полесье женщинам предписывалось спать в юбках, чтобы не опоздать на С.с., когда он внезапно наступит (НБ:408).

Согласно широко бытующим в Полесье поверьям, люди, убитые громом (молнией) и погибшие в огне, женщины, умершие от родов, не идут на С.с. — Бог уже снял с них все грехи. Встречаются свидетельства о том, что на С.с. не идут утопленники и висельники (полес. бреет.).

Не прощенные Богом грешники (особенно самоубийцы) после С.с. оказываются «в коленях» у сатаны (Карг.А, № 11038). Ср. представления о том, что сатана держит на коленях Иуду (рус. вят., з.-укр.).

Прогнозы относительно даты С.с. основываются на представлениях об особой значимости числа 7000 (именно такое количество лет отпущено на существование мира, ср. эсхатологические ожидания в Европе в 1492 г. — 7000-й год от сотворения мира — и в 1992 г., который пришелся на «половину восьмой тысячи» от сотворения мира, к тому же в этом году случилось совпадение Благовещения и Пасхи), об отмеченности в календаре високосных годов — ср. предсказания о конце света в високосном 1912 г., когда также совпали Благовещение и Пасха — русские крестьяне шили себе саваны и готовились к смерти в день Пасхи (АрхИЭА, кол. ОЛЕАЭ, д. 352, л. 15); ср. быличку о явлении в 1902 г. одному священнику в Риме Иисуса Христа, предсказавшего второе пришествие в 1912 г. (з.-укр., ЕЗ 1902/13:78).

В современных нарративах временем конца света и С.с. часто назывался 2000 год. «2000 год — конец света буде. Бог открые все книги грехоу и буде судить. И взлетить на небо ангел. Ангел зла и добра. По одну сторону стануть люди грешные и негрешные. И будуть получать свое на том свете. Во всем мире буде, начнеца Страшный суд. Як не буде воды, то чорт буде носить смолу. Пэрэгорыть земля, буде огонь зноу» (НБ: 400). Ср. Мф. 25:32—33 («И поставит овец по правую Свою сторону, а козлов — по левую»), Мф. 13:49 («...изыдут ангелы и отделят злых из среды праведных»), Мф. 16:27 («...и тогда воздаст каждому по делам его»), Отк. 20:12 («...и иная книга раскрыта, которая есть книга жизни; и судимы были мертвые по написанному в книгах, сообразно с делами своими»). В современном рассказе образы Апокалипсиса проецируются на реалии XX в. Когда Иисус Христос снимет печати с книги, в которой написано о судьбе мира, явятся один за другим четыре всадника: первый на белом коне, «iMeyinifi лук i венец пабеды, — ета Ленш, царя пабедз1у, во, лук i венец пабеды»; второй на рыжем коне, с большим мечом, ему дана власть «узяць Mip з зямл1, штоб уб1вал1 друг друга — ета рэпрэсп»; третий всадник на во

роном коне, <амеець вясы i меру <...> ета кал- хоз — малая плата падзённжам, трудадш»; четвертый всадник на бледном коне — «ета нямецкая вайна». Когда будет снята пятая печать — разразится война, «пайдуць на нас чэчэны...» И когда все это закончится, «явщца красны дракон, будзець печатаваць. У Яго свая печаць будзець — шассот шэсят шэсць, тры шасцёрю...» (ТМКБ 2:759—760, Шу- милинский р-н Витебской обл.). Сходные мотивы, связанные с недавними событиями в России и в мире, звучат в предсказании из Новгородской обл. (ср. распространенные в народных рассказах образы «белого» и «красного» коней (петухов, быков) как предвестников судеб мира — НБ:408—410): «Говорили, что написано... красный конь белого потопчет, а потом белый красного потопчет. Так и получилось. Вот скуль лет прошло. Великую Отечественную победили как... Всё-таки красный конь поборол. А белый конь и без войны победил. Развалил всё. [А кто ж такой белый конь?] Ну, демократы, Америка. Все. Развалили Советский Союз... ведь Советский Союз какой сильный был — а развалили в момент. Все рассыпались. Все коммунисты превратились в этих же бюрократов» (ТФНО

2006:237).

По рассказу из окрестностей Аовеча (сев. Болгария), в 2000 г. откроется небо, прозвучит голос, по небу покатятся повозки без волов и земля потонет в крови (Лов.:291).

Помимо прозаических нарративов, представления о С.с. воплощаются в жанре духовных стихов («О конце света», «Псалма о Страшном суде Божьем», «О последних временах», «Христос перед смертью» и др.).

Лит.: НБ:398—408; Белова О. В. Из словаря «Славянские древности»: Страшный суд //
ССл 2007/6:95 — 100; Ахметова М. Конец
света в одной отдельно взятой стране: Религиозные сообщества постсоветской России и их эсхатологический миф. М., 2010; Тих.ПОРА 2:224—226, 245-248,262-268; Франко АЛ 4:299-400; Кравч.33:71—71; ЕЗ 1902/13:78-81,81-83,253; Шух.Г 5:14; Онищ.МГД:15; Сок.НЛП:61-62; ЖС 2002/3:11—12; Живое слово. Фольклор русских старожилов Литвы / Сост. Ю. Новиков.
Вильнюс, 1999; Fed.LB 1:221,227; Nieb.PP:87; ПА; Карг.А; АрхИЭА; АИФ. См. также лит. к ст. Эсхатология народная.

О. В. Белова

СТРЕЛА, с трелять — предмет и ритуальное действие, наделяемые продуцирующей, апотропеической, отгонной и оповестительной функцией.

Одной из форм продуцирующего магического воздействия на будущий урожай и приплод была стрельба на полях, у загонов скота и возле ульев с пчелами (хорв., болг.) ранней весной, обычно на масленицу, а также пускание стрел, зажженных от масленичных костров (болг., макед.), ради урожая пшеницы, хлопка и других культур (с.-з.-болг.). У словенцев в Каринтии и Зильской долине ритуал пускания горящих стрел был приурочен к летним ивановско-петровским праздникам. У юж. славян с огненными стрелами связана любовно-брачная магия. Болгары и македонцы, запуская стрелы на масленицу, выкрикивали имена девушек, к которым собирались посвататься. Иногда парни подписывали имена девушек на своих стрелах.

Стрельба из ружей могла служить магическим средством пробуждения природы от зимнего сна. В Скопской Котлине в Юрьев день стреляли из ружья в поле, «чтобы оно освободилось от зимы и вошло

В лето» (СЕЗб 1939/54:398).

Апотропеичес к ий характер имели обходы полей ночью в канун Юрьева дня, когда сам хозяин ходил «осматривать», проверять свои хлеба: он шел босиком, в чистой одежде, с ружьем по границам своих полей и стрелял (сербы Славонии). В зап. Болгарии в охранительных целях стреляли из ружей в Юрьев день после ритуального доения овец.

В вост. Полесье известен обряд «вождения, проводов стрелы», приуроченный к Вознесению, во время которого ритуальная процессия выходила в поле и обходила его в целях продуцирования урожая и для защиты от грома и молнии (гомел., Чернигов., брян.). Обряд сопровождался вождением хороводов на поле и пением песни с зачином типа «Летела стрела да вдоль села...», после чего участницы ритуала «хоронили стрелу», закапывая в поле принадлежащие им женские предметы и украшения. Таким образом провожали весну и символически предотвращали грозы (ср. стрела в значении ‘молния’).

Апотропеический характер носила стрельба из ружей по окончании заговора знахаря, который он произносил в Юрьев день, трижды обходя скот, чтобы защитить его от нечистой силы и болезней (рус. твер.). В вост. Полесье во время всенощной пасхальной службы стреляли около церкви.

Отгонные цели преследовала стрельба из ружей на Крещение, когда во время освящения воды в «иордани» охотники стреляли, чтобы отогнать от села волков (полес.). Или стреляли у реки и колодца, «прогоняли коляды» (ПА, Житомир., Вышевичи). Юж. славяне отгоняли градоносное облако стрельбой из ружей.

В Польше в духовские раздники проводились соревнования стрелков, победитель становился «королем стрелков» (познан, krol strzelecki).
Ради удачи в охоте охотники прибегали к «кощунственной» магии: на Пасху и Благовещение стреляли в солнце; во время пасхальной службы стреляли в статую Христа, что расценивалось как продажа души черту (юж. Польша, Гуцульщина). Сербы в Тодорову субботу стреляли просфорой, зарядив ею ружье. См. Охотник.

Стрельба из ружей могла иметь оповестительную функцию. В Болгарии после совершения помолвки на обратном пути сваты стреляли из ружей и кричали «Иху-ху!», возвещая селу о будущей свадьбе. В первый день Зеленых святок поляки выбирали лучшего пастуха и пастушку и торжественно вели их в село, шествие возглавлял кузнец, начинавший стрелять на подступах к селу, оповещая его жителей о приближении процессии.

Мотив стрельбы и стрелы встречается в заговорах, ср. севернорусский заговор против порчи и сглаза: «Николай Мирликий- ский, чудотворец... натягивает свой медный лук, накладывает булатные стрелы и стреляет и отстреливает от меня, раба Божия имярек, всякия злыя, лихия притчи» (Ефим.МЭА 2:161).

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); Вин.НД (по указ.); Гура СЖ (по указ.); Мор.Слеп.КИ (по указ.);
ОЧР (по указ.); ZNZO 1908/13:33, Плов.:259; Лов.:306; Райч.РНК:19—20; ГЕМБ 1936/11:161; Гуц.:294; Stelm.ROP:151; Kolb.DW 3:92; РДС:316; СЕЗб 1909/14:39; Kolb.DW 3: 241-243; Марин. НВ:367; Потуш. 1942/2:148-151; Плот.ЭГЮС:118; Левк.СО:27;101; СЕЗб 1925/32:391; Кол.ГЮС:35; Тол.ПНК:57.
Е. С. Узенёва

СТРИГА, ст р и г о н ь — мифологический персонаж, известный в поверьях Словении, Хорватии, Черногории, а также Моравии, Словакии, южной Польши. По своим характеристикам сближается с ведьмой и колдуном, с человеком-двоедушником, а также с вампиром. Славянские названия (словен. striga, strija, strigun; хорв. striga, striga, strigna, strigo, strigon; черногор. штрига, штригна; морав. striha; словац. striga, stryga, strigon; пол. strzyga, strzygonia, strzygoii, strzyg) восходят к лат. striga ‘колдунья’ и strix ‘сова ушастая, филин, мифическая ночная птица, вредящая новорожденным’ и имеют параллели в греческом, албанском, румынском языках. В западнославянские языки название было, по-види- мому, занесено валашскими пастухами; зоной наиболее активного его бытования являются польские и словацкие районы высокогорного скотоводства — Подгалье, Орава, Бескиды, Спиш, Татры. Изредка оно встречается в украинских лемковских говорах в значении ‘ведьма’ (КДЯК:117—118). Аналогичные термины striga, strigac (в.-словац.) используются для обозначения бабочки; словен. striga — ‘стрекоза’.

У юж. славян (жителей Словении, Хорватии, Черногории) striga, striga — ведьма, т.е. реальная женщина, обладающая сверхзнанием, которое она получает при рождении или приобретает благодаря связи с нечистой силой (ср. Вештица). По поверьям, она могла превратиться в животное или насекомое, отобрать молоко у коров, наслать порчу и болезни налюдей и скот (Истрия, о-в Брач, о-в Хвар). Отправляясь ночью вредить людям, С. оставляет свое тело спящим в доме, а «духом своим» летает по чужим дворам (Ъор.ВВ:6). Демоническая душа ведьмы-стриги выходит из нее в виде мухи или мыши и, проникая в чужие дома, мучит спящих людей, насылает на них болезни (хорв.). Стригам приписывалась способность насылать непогоду, бури и стихийные бедствия. Чтобы вызвать градобитие, они летали ночью верхом на метле на высокую гору, где «толкли» или «месили» град (хорв., Каставщина). При приближении к селу градовых туч мужчины стреляли из ружей, чтобы отогнать striju (вост. Словения). По ночам С. нападали на грудных детей, пожирая их сердца (которые они доставали из груди младенца с помощью особой волшебной веточки) или высасывая кровь. В виде мерцающих огоньков они преследовали ночных путников, пугали их, заводили на бездорожье (Menc.CMN:209). Как женщина в белом С. являлась по ночам овчару, пасущему в горах овец; если тот догадывался перекреститься и вывернуть одежду наизнанку, то она убегала (зап. Хорватия). Обернувшись козами, С. смешивались с животными сельского стада и вредили скоту и пастухам.

Опасность С., по словенско-хорватским поверьям, повышалась в определенные календарные периоды. Считалось, что все С. в ночь накануне Иванова или Петрова дня слетаются в те места, где люди не жгут обрядовых костров. Кроме того, время их активизации приходилось на начало Великого поста, на недели после Троицы и Воздвиженья, на третью неделю адвента; эти четыре недели в году считались «временем стриг» (Kropej SBB:315).

Мужской вариант С. (strigo, strigo, strigon) относится к категории вредоносных колдунов. По свидетельствам из хорватской Истрии, strigo — это человек, который родился в «рубашке» или с маленьким хвостиком. Чтобы ребенок в дальнейшем не стал опасным колдуном, баба-повитуха должна была сразу после родов порвать «рубашку» и прокричать, стоя в дверном проеме: «Rodijo se jedan strigo!» [Родился стригонь], тогда он потеряет колдовскую силу и станет обычным человеком (Bosk.-St.INP:145). По словенским представлениям, стригонь рождается с двумя душами, одна из которых ночью вылетает из тела спящего мужчины и вредит людям. Особенно опасным становился такой человек после своей смерти. Чтобы «мертвый стригонь» не ходил после смерти, при похоронах ему протыкали горло гвоздем. В зап. Хорватии верили, что strigon нападает на грудных младенцев, пьет их кровь. Когда умирали новорожденные дети, это объясняли тем, что ih kolje strigo [их убивает стригонь]. В словенских быличках «штри- гон» часто выступает как злокозненный противник, вступающий в схватку с героем- защитником людей — «Крстником».

В западнославянской демонологии под сходными названиями (стрига/стри- гонь) выступают две группы персонажей: женский совпадает по основным признакам с ведьмой, а мужской — с колдуном или «ходячим» покойником.

Словацкая striga — женщина, которая с помощью магии вредит скоту, насылает болезни на людей, портит урожай, вступает в связь с нечистой силой (см. Босорка), а также мифическое существо, которое преследует рожениц и их новорожденных детей, подменяет новорожденного младенца своим ребенком- уродцем (см. Подменыш), нападает на беременных женщин, проникает в их утробу и губит зародыш (Zajonc:38). В словацких судебных актах «ведовских» процессов XVII в. (относящихся к территории среднесловацкой обл.) ведьм называли striga и обвиняли их в умении stridzit [колдовать]. По этнографическим свидетельствам XIX в., стригами называли и женщин-колдуний, и злых духов, преследующих по ночам спящих людей (Lud 1899/5/4:318). Временем, когда повышалась степень активизации С., считались у словаков четыре недели предрождественского поста, ночь перед Страстной пятницей, а также канун дня свв. Филиппа и Якуба (I.V.). Жители Словацких Татр верили, что в период со дня св. Люции до Рождества каждую ночь С. сходятся на перекрестках дорог, где они танцуют, устраивая совместные гулянья (01ej.LT:128). Вообще все адвентные праздники (дни свв.: Катерины — 25.XI, Андрея — 30.XI, Варвары — 4.XII, Николая — 6.XII, Люции — 13.XII, Томаша — 21.XII) назывались у словаков stridzie dm ‘дни стриг’ (Horv. RZL:22). В эти дни после захода солнца пастухи совершали ритуальные обходы домов, громко щелкали бичами, трубили в пастушьи рога, чтобы «отогнать стриг от села». Самым опасным в период адвента считался день св. Аюции, о которой говорили, что она покровительствует всем ведьмам, поэтому в ее день С. и другая нечисть чаще всего могли навредить людям. К этому дню было приурочено множество охранительных мер, направленных на защиту от С., а также магических приемов по распознаванию местных колдуний. Женщинам запрещалось в этот день ходить к соседям в гости, чтобы их не сочли за стригу. Согласно поверьям жителей верхнего течения р. Грон, С. нападали на овечьи стада на высокогорных пастбищах, портили молоко, вызывали болезни скота, вредили овчарам. В связи с этим, по народным представлениям, каждый «бача» (пастух-овчар) тоже должен был быть стригонем, т.е. колдуном, иначе он не мог бы защищать стадо от злых духов (Ног.:288). О словацких С.-колдуньях рассказывали, что они способны вызывать проливные дожди, ураганы, выпадение града, уничтожать посевы злаков, отнимать в свою пользу молоко чужих коров, насылать порчу на людей. При этом С. оборачивалась жабой или котом и сосала коровье вымя; либо рано утром в день св. Яна на месте выпаса сельского стада женщина-С. волочила полотенце по траве, собирая росу, а затем выжимала его и поила этой влагой свою корову.

Реже встречаются словацкие поверья о «стригонях»-мертвецах. В некоторых селах с.-вост. Словакии рассказывали, что тот покойник, которого вынесли из дома не ногами вперед, а головой, становился стригонем: он выходил ночью из могилы и досаждал живым (Dobs.POP:116).

В польской демонологии основное значение терминов strzyga /strzygon — ‘вампир, упырь’, ‘ходячий покойник’ (Karl.

SGP 6:252; Kolb.DW 7:69; Bar.KUW: 50-51; Pel.PDL:171; SFP:416-417). Такие

названия используются по отношению к «нечистым» покойникам в поверьях Малополь- ши, Краковского воев., Подгалья, Высоких и Низких Бескидов, Верхней Силезии (Ополе, Живецкое воев.); реже — в Серадзском крае и Радомском воев.

Происхождение С., по польским верованиям, связано с особой категорией людей- двоедушников: если младенцу, рожденному с двумя душами, дали при крещении только одно имя, то окрещенной считалась лишь одна душа, а вторая — некрещеная — становилась злым духом, который вынуждал покойника выходить из могилы и вредить людям. После смерти человек-стригонь «живет вторым духом»: навещает своих родственников или односельчан, пьет их кровь, пугает ночных путников, смертоносным дыханием убивает все живое. Вместе с тем, стригонь — хозяин дома после смерти мог выступать как помощник и опекун по отношению к своей семье: в ночное время он выполнял тяжелую работу по дому, рубил сечку, молол муку, наводил порядок во дворе, чинил ограду, кормил скотину и т.п. (краков.). Наиболее злокозненным и опасным предстает С. в поверьях гуралов Подгалья и польского Спиша. Считалось, что он проникает в свой дом, пьет кровь спящих, сосет грудь женщин, кусает их, душит (РТРР 7:109). Для прекращения подобных визитов (или их предотвращения) люди предпринимали целый ряд магических действий (см. Покойник «заложный»). По единичным верованиям, ребенок, рожденный с двумя рядами зубов, после смерти становился стригой и принимал вид ночной птицы (филина) либо младенца с крыльями совы; считалось, что эти существа не вредили людям, а лишь своим жалобным писком предсказывали их близкую смерть (краков., W6jc.KSP:251).

Стригами могли быть и живые люди, если они рождались с двумя душами или сердцами. По одним поверьям, при жизни они не причиняли никакого вреда; часто даже и не подозревали о своих особых свойствах. По другим — вторая (не окрещенная при рождении) душа становилась демонической, покидала по ночам тело спящего двоедушника и летала по чужим дворам, чтобы вредить односельчанам. Живых С. можно было распознать по ряду примет: они рождались с зубами или, вырастая, имели двойной ряд зубов; в зрачках их глаз все существа и предметы отражались в перевернутом виде; у них либо не было бровей, либо густые брови срастались на переносице; на спине обнаруживалось родимое пятно в виде ножниц (живец.). По-настоящему опасным становился такой двоедушник после смерти, его называли z^bata strzyga [зубастая стрига]

(Bmck.MSP:279).

Термином strzyga в польских поверьях обозначается женщина-ведьма, которая вредит молочному скоту, отбирая у него молоко; проникает в овечьи загоны на горных пастбищах, пугает животных, выдаивает их, насылает порчу. Заслышав ночью блеяние в кошаре, овчары бежали с освященным кнутом и били им по перекладинам загона, чтобы «стригу отогнать» (Pel.PDL:171). С.-ведьма нападала и на людей, особенно на грудных младенцев, пила их кровь, мучила по ночам. В поверьях польского Спиша strziga отождествляется с персонажем, именуемым bosiorka (т.е. ведьма) (Pod.WKDP:433). В селах Живецкого воев.

С.
сближается со зморой, душащей по ночам спящих людей. Считалось, что польские С. (как и словацкие) становятся особенно опасными в день св. Люции или в последние две недели перед Рождеством. Во время рождественской службы в костеле их можно было распознать с помощью особых магических приемов (см. Распознавание).

Название стрига, стрижка (рус. нижегород.) имеет другое происхождение (от глагола «стричь») и относится к колдунье, выстригающей колосья ржи на чужом поле, чтобы перенять урожай в свою пользу (ТрК 2005/ 1:83—90). См. Пережин.

Лит.: Клепикова Г. П. Мотив движения- полета в семантике карпа то-6а л ка некого striga 
(striga) // ТезБЧ 1994/3:94—99; Клепикова Г. П. Семантика карпа то-6а л ка некого *strig- в свете характеристики некоторых мифологических персонажей («компонент движение»)// КДЯК: 114—126; /. a j о п с J. Strigi, bosorky, bohyne a ine zeny, ktore «vedia» / / Zena z pohladu etnologie.
Bratislava, 1998:37—41; Koziol M. Strzygon // Etnoling.:1989/2:85—92; РаденковиЬ Лэ.
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Л.Н. Виноградова СТРОИТЕЛЬ — см. Строительные обряды. СТРОИТЕЛЬНЫЕ ОБРЯДЫ - обряды
и магические действия, сопровождающие строительство дома, хозяйственных помещений, общественных сооружений и др.; играют важную роль в освоении и структурировании пространства, формировании «своего» пространства и отделении его от «чужого» (см. Свой—чужой). Культурный и социальный смысл строительства как упорядочивания пространства отражен в таких понятиях, как «строй», «лад», «созидание», «устав» и т.п. (рус. строить, рубить (избу), ладить, ставить, укр. будувати, ставити, бел. бу- даваць, пол. budowac, чеш. stavet, словац. stavat; болг. градя, зидам, строя, с.-х. гради- ти, зидати, словен. graditi, zidati, stavba, stavbarstvo). Ритуал строительства жилища, уподобляемый божественному творению мира (ср. «Господь наипервый строитель»), призван обеспечить прочность и долговечность постройки, а также благополучную и долгую жизнь в новом доме его обитателей.

Строителям, как и другим «профессионалам», у всех славян приписывались сверхъестественные способности, знания и умения. Повсеместно известны поверья, что недовольные платой или просто недобрые строители могли испортить дом, сделать его холодным, поселить в нем червей, клопов, нечистую силу, заложив свиную щетину под матицу, вбив в фундамент гвоздь от гроба или передвинув венцы на то место, где был захоронен неотпетый покойник или висельник; подложить под фундамент лапти, и тогда будут умирать дети (ПА, Чернигов.). Иногда применялись технологические хитрости — например, строители замуровывали в стену пустой горшок, в котором шумел ветер, издавая пугающие звуки. В Орловской губ. строители, заканчивая работу, приговаривали: «Дому не стоянье, дому не житье, кто поживет, тот и помрет», при этом они тесали бревна не вдоль, а поперек (Макс.ННКС:187). На Рус. Севере плотники могли поселить в доме чужого домового или «мертвеца», которые бы потом тревожили хозяев по ночам. Строитель мог ударить обухом топора о первый заложенный венец и произнести проклятие: «Сколько тут углов (вян- ков), стольки няхай будиць мирцвяков» (бел., Никиф.ППП:136—137). Строителями часто бывали пришлые, «чужие» люди, которым и приписывалась подобная порча. Исправить положение можно было, обратившись к знахарю или к самим строителям, которые за вознаграждение «снимали порчу». Строители могли повлиять на будущую жизнь семьи в доме — в Полесье верили, что они могли сделать так, чтобы в доме рождались близнецы (ПА, бреет.). Для некоторых южнославянских зон характерны поверья о мифологических существах вилах как искусных строительницах церквей и других архитектурных сооружений, которые они воздвигают якобы за одну ночь; обнаруживаемые на полях или лугах камни или плиты считаются принадлежащими вилам, которые не успели вовремя (до пения первых петухов) донести их до нужного места.

Обряды и магические действия с участием как строителей, так и хозяев дома, соседей, односельчан сопровождают строительство на всех его этапах, начиная с выбора материала (дерева, камня), места и времени, благоприятных для возведения здания (см. Закладка дома), и заканчивая переездом в новый дом и обживанием нового пространства (см. Новоселье). Кроме начального этапа, которому приписывается решающее значение в успехе всякого дела, и завершающего акта вселения в дом, наиболее значимые С.о. были приурочены к возведению стен, установке главной балки (матицы, балки, сволока и т.п.) и стропил, подведению дома под крышу. Они включали ритуальную трапезу, жертвоприношение (см. Жертва строительная), магические действия защитного и продуцирующего характера, произнесение молитвенных формул и благопоже- ланий, угощение и одаривание строителей и др.

У русских было принято угощать плотников (пирогами и водкой) при закладке дома, при установке первого или третьего венца, при подъеме матицы и завершении строительства. В Заонежье строительные артели (5—7 человек), заключив договор с хозяевами, приступали к работе в «легкий» день (не в воскресенье, среду и пятницу, считавшиеся «тяжелыми»); число венцов сруба должно было быть нечетным (см. Чет—нечет); мох для утепления стен привозили плотники, за что их угощали водкой — чтобы они «не привезли кикимору с болота». После установки нижнего венца зажиточные крестьяне заказывали молебен; во время службы хозяин делал из щепок крест и клал его в красный угол будущего дома; бедные хозяева заменяли молебен тайным троекратным обходом дома со сковородником. В третьем венце от пола по лицевой стене хозяин иногда выдалбливал углубление и клал туда монетку «на счастье». Бревно над окном с фасада дома следовало срубить неподалеку от места удара молнии, чтобы уберечь дом от грозы; с той же целью в притолоку окон иногда закладывали щепки от разбитого молнией дерева. Плотникам и печникам хозяева выставляли ритуальные угощения из пирогов и водки. Плотники получали обложейное (за установку окладного венца), матичное (за подъем матицы), коневое (за установку конька крыши), а печники — обложейное (за укладку деревянного подпечья) и дымовое (за первое протапливание печи). Считалось, что плотники и печники способны своим колдовством наказать прижимистых хозяев, например, положить между венцов щепку, тогда изба не будет держать тепло, или вставить в стену обрезанное перо, издающее в метель вой; печники могли такое перо заделать в дымоход или замуровать в печь бутылочку с ртутью; для предотвращения подобных бед служили молебны или просили плотников и печников за вознаграждение «отвести порчу» (Аог.

МКЗ:81—87).

На Украине хозяева договаривались с мастерами о работе и оплате и после достижения согласия выставляли магарыч. Заранее заготовленные бревна строители складывали во дворе в нужном порядке и метили, потом снова разбирали и в назначенный день (выбирали «легкий »день) приступали к важнейшему ритуалу — «закладали сволок», т.е. устанавливали главную матицу. Хозяйка выносила мастерам и собравшимся родственникам и соседям водку, хлеб-соль и развешивала на сволоке кожух шерстью вверх. Хозяин отпивал по обычаю первым и произносил: «Дай же, Господы, шоб нам благополушно прожыть у новому до ми: мени и хазяйци и моему чадови; шоб мы дождалы пожэныть и поддавать и шоб Господь храныв и пожаром и худым случаем. И шоб вы, майстры, мени за гроши подяку- валы, а я шоб вам за роботу». Мастер также пил и отвечал: «Господы, поможы и благо- словы! И пресвятая Богородице, помолы сво- го Сына за сей дом, шоб Господь дав им бла- гополушну жизнь» (УНВ:172). По поверью, мастер закладывает сволок непременно на чью-нибудь голову. Если он недоволен хозяином, он трижды стучит обухом в «голову» сволока (часть, обращенная к покутью) и говорит: «Стукаю я сволок у голову, шоб стукало у голову хозяину, покы жызнь его симьи, и до свого вику шоб вин не дожыв!» (там же). Во время установки сволока следовало молчать; под «голову» сволока клали ладан для предупреждения удара молнии, а с противоположного, «глухого» конца — кусочек хлеба с солью и мелкую монету для изобилия и овечью шерсть — для сухости и тепла. Затем хозяин окуривал избу ладаном и кропил святой водой; мастера нарубали на каждом угловом столбу по три креста, а над третьим крестом врубали в стену топор и приговаривали: «Во имя Отца и Сына и Св. Духа аминь!» Недоброжелательно настроенный мастер мог нарочно уронить топор и произнести заклинание «наоборот»: «Не во имя Отца» и т.д. К покутному столбу прибивали маленький деревянный крестик. На зарубленный в стену топор хозяин вешал каждому мастеру по дешевому платку, а платки для крестных отца и матери — на сволок. Затем на сволок усаживался верхом мастер и требовал себе хлеб, соль, рушник и водку, говоря: «А ну! Тепер я сив на сволок, давай мени, хазяине, чарок сорок!», после чего начиналось угощение, в котором участвовали и гости: они приходили с хлебом-солью, становились в дверях дома, потом садились, перекинув обе ноги через постланные доски; выпивка и угощение продолжались до утра. После закладин хозяин гадал о своей судьбе в новом доме: приносил в хату борону, вешал на нее хомут, разводил небольшой огонь и смотрел сквозь борону: если заливать огонь придет существо в шерсти, жизнь будет благополучной, если же голое — жизнь будет бедной. Следующим важным этапом строительства дома было обмазывание балки и стен глиной, для чего также выбирали хороший день (не пасмурный, не дождливый, на второй или третьей фазе луны); перед началом хозяин кадил ладаном и прилеплял зажженную страстную свечу к покутному столбу; хозяйка на чердаке рассыпала зерна разных злаков, приговаривая «Господы, благословы!», и клала первые три валька глины с вложенными в них монетами на покутный столб, а потом и на другие столбы; в стены вмазывали еще клочки шерсти — для тепла и богатства; после этого прямо на чердаке начиналось угощение, продолжавшееся иногда до утра (УНВ:172—174).

В Полесье каждый из этапов строительства ознаменовывался изготовлением обрядового деревца-кеыткы из елки или березы (см. Деревце обрядовое), его втыкали в стены, а затем в крышу строящегося дома; обязательной составляющей этих промежуточных праздников было угощение строителей.

Поляки Мазовша верили, что плотник должен непременно «заложить» дом «на чью- нибудь голову», например, на голову того, кто окажется в том месте, куда отскочит первая щепка, — если там будет птица, то она упадет и сдохнет. Поэтому во время начала строительства никто во всем селе не смел выйти из дома, чтобы не попасть под отскочившую щепку.

В Болгарии при завершении строительства главный мастер делал деревянный крест и украшал его одной или тремя зелеными ветками, перевязанными красной ниткой. В области Хасково для этого креста брали плодовое дерево (родовито дърво), чтобы семейство в новом доме умножалось. Этот заключительный момент строительства включал множество благопожеланий строителям и хозяевам нового дома, а также одаривание строителей рубахами, полотенцами, носками и т.п.; полученные подарки строители водружали на крест или вешали на веревку, протянутую с крыши. В окрестностях Ямбола хозяйка дарила мастерам по два куска материи, в один из кусков она заворачивала пирог баницу. После традиционного «выкликания» (викане) с крыши нового дома для строителей и гостей устраивалась трапеза. Последним С.о. можно считать торжественное вручение ключей хозяину дома: это делал главный мастер обязательно в «легкий» день и с соответствующими благопоже- ланиями; иногда ключи передавались вместе с зеленой веткой (родоп.), а хозяин давал мастеру деньги сверх договоренной оплаты. Если же мастера оставались недовольны платой или угощением, они могли навести на дом порчу, перекинув через крышу связанные плотницкие инструменты и произнеся злые пожелания, например, «Огън да гори тази къща...» [Гори этот дом огнем] (ЕБ 3:225).

По обычаям македонцев в районе Охрида, где дома строили преимущественно из дерева, материал для строительства заготавливали на сходе месяца, чтобы дерево не точили черви и оно было «здоровым»; особенно ценились старые дубы, выросшие в солнечном месте и имеющие большую сердцевину; считалось грехом использовать для строительства плодовые деревья. Для перевозки деревьев выбирали праздничный день (обычно воскресенье) и запрягали пару волов (так же поступали при заготовке камня для строительства). Для начала строительства выбирали день «на новом месяце», когда луна «наполняется», не начинали во вторник, четверг и субботу, считавшиеся «плохими». Фундамент копали и закладывали в один день, чтобы в открытый ров не могли поместить каких-то предметов порчи; по этому случаю на правом углу фундамента закалывали белого барашка мужского пола, чтобы работа строителей была «чистой» и обитатели дома были здоровы (см. Курбан); на этом же углу ставили кувшин с водой, ветку базилика, а кувшин обвязывали белым платком; в кувшин постоянно доливали воду, чтобы он всегда был полон и стоял до окончания строительства; платок потом привязывали на тот угол, где приносили жертву, а кувшин вмуровывали на верх дома. Когда дом был подведен под крышу, совершали ритуал одаривания строителей, в котором участвовали все члены семьи. Подарки вывешивали на веревке между столбами для всеобщего обозрения, а самый красноречивый мастер от имени всех произносил благодарности и благопожелания дому и каждому дарителю по отдельности.

В Словении следы обычая строительной жертвы сохранялись в забавах и шутках мастеров, которые хватали прохожего, привязывали к нему веревку и волокли его к строящемуся дому, как будто желая его замуровать, 

или же тайно измеряли кого-нибудь якобы с той же целью, а потом требовали от своей жертвы выкупа; считалось, что каждый фундамент требует хотя бы одной такой «жертвы». Чтобы стены были крепче, считали нужным добавить в раствор молока и соли; в Белой Крайне вмуровывали в стены дома или хлева освященные ветки «бутары» (см. «Пальма»), в других местах кропили фундамент святой водой, а в стены или в правый угол дома вмуровывали фляжку такой воды, чтобы постройка была прочной и в доме «не страшило»; вкладывали в углы, стены или балку деньги, чтобы они не переводились в доме. В Прек- мурье вмуровывали в фундамент хлева муравьев, чтобы свиньи плодились в таком количестве, в каком были замурованы муравьи. Повсеместным был обычай при подведении строения под крышу затыкать в конек хвойную ветку, обвязанную цветными лентами, а хозяева угощали строителей хлебом, вином и водкой. В Гросупле пили магарыч, когда доводили первый угол постройки до крыши, это был магарыч для каменщиков, а плотники получали его, когда завершали крышу.
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XIX-XX вв.) // МСб 2001/1:26-27; Драже в а Р. Строителни обичаи и обреди / / 1.1 i 3:224—227; Ды минский. Суеверные обряды при постройке дома в Каменец-Подольской губернии // ЭС 1864/6; Никиф.ППП:136—137; Ив.НПВ:35—66; Соловьев К. А. Жилище крестьян Дмитровского края. Дмитров, 1930; РКЖБН 1:89; Потанин Г. Н. Юго-западная часть Томской губернии в этнографическом отношении // ЭС 1864/6:138; Макс.ННКС:186—192; ПА; Плот.ЭГЮС (по указ.); ПЭС:108-110; Байб.ЖОВС; Грб.СОСБ:322—323; Тол.ОСЯ: 282; Kolb.DW 42:399; Mtid.VUOS 5:79-81.
См. также лит. к ст. Закладка дома, Жертва строительная, Новоселье.
С. М. Толстая, М. В. Ясинская

СТУПА И ПЕСТ — предметы домашней утвари, которые используются для очистки зерна от оболочки; в С. толкут также конопляное семя перед тем, как пустить его в маслобойку, размягчают конопляное и льняное волокно и т.д. По археологическим данным известны у славян с X—XI вв. Русские и белорусы обычно пользовались ручными С., которые делали из полой в верхней части деревянной колоды; на Украине более распространена ножная С.

В фольклоре и свадебных обрядах С. и П. соотносятся с телами женщины и мужчины (ср. мужской—женский); характерны шуточные объяснения того, откуда появляются дети: «Из неба упау, да у ступу папау, а з ступы вылез да во яки вырос»; «У С. просо толкли да тебя и вытолкли» (гомел., Вин.НД:351,356). Толчение в С. — известная метафора полового акта; ср. эротические коннотации глаголов пихать, совать, тыкать, толочь и т.п. В сказках и поверьях С. и П. предстают как орудия и «транспортное средство» бабы Яги, ведьм и русалок.

В свадебных обрядах вост. славян С. выступает в различных эпизодах. В Казанской губ. сваха, придя в дом невесты, отыскивала в сенях С. и трижды вращала ее, чтобы состоялась свадьба и молодую трижды обвели вокруг аналоя (ЭО 1907/1—2:84). В Вятской губ., чтобы сватовство прошло успешно, сваха трижды поворачивала С., приговаривая: «Как не упрямится ступа, так бы не упрямилась и невеста» (ВФЗИ:7). В Пензенской губ. после отправления свахи из дома жениха его родные катили за ней С., выражая этим надежду, что сваха «утолчет и угладит» все проблемы (Пензен.ГВ, Ч. неоф. 1864/ 17:101). В Аодейнопольском р-не при сватовстве спрашивали: «У нас есть ступа, у вас есть пест. Нельзя ли вместе свесть?» В Кадников- ском у. во время девичника невесту сажали на С., покрывали одеялом, и так она сидела одна около часа (ЖС 1894/1:98).

На Украине и в Белоруссии, когда невесту увозили в дом к жениху, сопровождающие старались украсть С. и жернова, а приезжая к жениху, пели: «Выды, маты, подывы(сь), / Што мы тоби прывэзлы, / Ой, ци жорна, ци ступу, / Ци невисту-залупу!» (ПА, волын.). Когда дружки жениха приезжали за невестой, женщины ставили С. на пороге, сыпали туда полову и толкли до тех пор, пока в ступу не опустят для них бутылку водки (ПА, гомел.).

В конце свадебного обеда сваты с музыкой выносили из коморы каравай и трижды, танцуя, обходили с ним вокруг С.; каравай делили на ступе, поставленной посередине хаты (укр.). В Ровенском у. в понедельник после свадьбы гости испытывали характер молодой: наливали воды в С. и давали ей толочь до тех пор, пока она не выплещет всей воды (ЗСЗО 1910/1:195). Если невеста оказалась «нечестной», то ей клали П. в постель (бел.); утром после брачной ночи на нее надевали хомут и водили вокруг пустой С. (ПА, Чернигов., брян.). На Пинеге во время соития молодых жену тысяцкого (сваху) сажали на С., давали ей в руки иголку с ниткой и рукавицы, а потом начинали крутить ее на С., хором припевая песню эротического содержания (РЭФ:154).

Молодым на свадьбе припевали: «Ой, вы- силле, высиллечко / Нам Бог дау, / Ожэниуса толкач, / Ступу взяу» (ПА, ровен., Озерск). В г. Аепель зафиксированы данные об обряде «женитьбы С. с толкачом»: на ночь гостям- женщинам в постель подкладывали песты, а в помещение, где ночевали мужчины, заносили С. (бел.). В белорусском Полесье сохранилось предание о том, что крестьянку, которая жила с барином, по требованию его жены обвенчали в церкви с пестом (ПЭС:114—115). По другой версии, барин сам «оженил» с П. девушку, которая не захотела с ним жить, чтобы опозорить ее (ПА, гомел., Вербовичи).
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Ступа и пест, ткацкий станок, прялка в интерьере крестьянской хаты. Белорусское Полесье. Фото Г. Поддембского. 1935—1938 гг.
Украинцы Житомирской обл. в последний день свадьбы «венчали» родителей новобрачных, обводя их вокруг С.; при этом в С. наливали воды и били по ней пестом так, чтобы всех облить; обход С. сопровождался шуточными диалогами и непристойными песнями, пародирующими церковную службу. В Вологодской губ. ряженые «молодожены» на свадьбе ходили с привязанными к одежде пестиком и картофелинами в мешочке у мужчины и щеткой у женщины (Мор.Сл.КИ:383).

В Полесье на свадьбе С. рядили в женский наряд, а П. — в мужской. В день после свадьбы, когда родные молодой приезжали к новобрачным, С. наряжали и показывали матери; та говорила: «То не моя, моя не такая!» Тогда выводили ее настоящую дочку. Там же наряжали С. как молодую и венчали ее с «дедом» (ПА, Житомир., Рясно).

Девушке, которая отказала сватам, но боялась остаться не замужем, советовали поставить в угол П. (витеб.).

Сидение женщины на С. и П. ассоциируется с зачатием. По сербским обычаям, чтобы рожать поровну мальчиков и девочек, молодая, войдя в дом мужа, должна присесть на С. и на П. Когда звонят по умершей, женщина, которая хочет, чтобы мужчи- на-вдовец стал ее мужем, садится на деревянную ступку для мака или на масленку (морав.). Если девушек не брали замуж, то они «возьмут тоукач, сядэ якая з дэвок дый кажа: зазываю к тоукачу, тоукач кажэ — нэ хочу» (бреет., Белорусский эротический фольклор:14).

С. в календарных и окказиональных обрядах. В Буджаке (Сербия) в канун праздника св. Мраты (11/24.XI) переворачивают С. и связывают очажные цепи, чтобы «закрыть» пасть волку (Плот. ЭГЮС:351). В Вологодской губ. святочные ряженые ставили между ногами П. для толчения картошки и, привязав его веревкой, дергали за нее так, чтобы П. покачивался и скакал (Мор.Сл.КИ:544). В Псковской, Новгородской и Саратовской губ. во время святочной игры в свадьбу девушку и парня «венчали» вокруг С., изображающей аналой. В Брянской обл. во время пожара переворачивали С. кверху дном, чтобы ветер утих и не разнес огонь. В гомельском Полесье во время засухи парни бросали в колодец С., пест и кувшины, чтобы вызвать дождь. В Пошехонье, чтобы разогнать собирающуюся грозу, женщины выбрасывали за окно П. со словами: «Иди, гроза, дальше! Пестом убью» (Аф.ПВ 3:783). Девочки устраивали хоровод вокруг С., приговаривая: «Ступа да пест, научи меня престь!» (вологод., Мор.Сл.КИ:754).

С. использовали в магических действиях и народной медицине, считая, что в ней можно истолочь болезнь, «перетолочь» больное животное на здоровое. На Черниговщине «перетовкували» свинью или гусыню, которых поранил или покусал волк; свинью притягивали к С., наливали в нее воды, освященной на Сретение; стукали слегка по голове толкачом, вливали трижды в рот ложкой воды из С. и приговаривали: «Вщ вовка утечи, а хазяину поросят наведи!» (Ефим.СМЗ:49, № 157). В Груже (юж. Шумадия) в Сочельник после ужина били пестом в С., чтобы обезопасить домашних птиц; хозяйка при этом спрашивала: «Что ты бьешь?», а тот, кто орудовал пестом, отвечал: «Бью птицам ноги, когти, клювы и крылья» (Тол.ОСЯ:359).

Во время приступа лихорадки рубаху, штаны, пояс и крест больного клали под С. и угрожали лихорадке заморить ее под С. (Казанский у.). В Тихвинском у. при «спиравице» (колотье) у ребенка снимали с него рубашку, складывали ее кольцом, клали в таком виде в С. и толкли пестом в середину так, чтобы не растолочь при этом саму рубашку; действия сопровождались диалогом между матерью ребенка и др. женщиной: «Что ты толчешь там?» — «Спиравицы». — «Толки их гараже, чтоб их во веки не было» (АрхРЭМ, ф. 7, on. 1, № 743, л. 10).

В олонецком рукописном сборнике XVII в. рекомендовалось, выходя из дома, толкнуть левой рукой С. и сказать: «Как ся ступа пала, так бы мои недруги повалялис(ь) пред мною и попадали» (РЗРИ:107, № 34). В Гомельской обл., если ребенок не спит, мать трижды обходила С., со злостью толкала ее и произносила: «Я табе покажу!», чтобы ребенок успокоился (ПА). По сербским поверьям, тому, кто страдает от лихорадки или боли в животе, нужно выпить воды из С., трижды перекувырнуться через голову, потом лечь и заснуть, а С. оставить перевернутой на ночь: когда он встанет, будет здоров.

В заговоре XVII в. из Олонецкой губ. фигурируют железная и золотая ступы (РЗРИ:97, № 12). В русском заговоре от кровотечения чудесная швея названа «золотой С.» (Майк.ВЗ:12—13, № 11). В белорусском заговоре на успех в суде говорится: «Не щу на суд, да еду. Ступаю еду, таукачом паганяю, макам след засыпаю» (3ам.:386, № 1350). В русском заговоре от детской бессонницы полуночнице предлагают играть ступой и пестом

(Майк.ВЗ:34, № 61).

В русских сказках баба Яга «ездит в ступе, пестом погоняет, вперед метлой дорогу разметает» или «ездит в ступе, пестом упирается, помелом побивается (хлещет сама себя сзади, чтобы прытче бежать)» (владимир., ЭО 1914/3—4:110). Баба Яга пользуется пестом как магическим орудием; например, в сказке «Благодарный мертвец»: «...бежит С. по дороге, а в ней сидит баба Яга; подъехала, ударила молодца и лошадь пестом, и стало два камня» (Ончуков Н.Е. Северные сказки. СПб., 1908:372, № 152). В белорусской сказке «Мал Малышок» баба Яга едет верхом на козле, погоняя железным толкачом (Ром.БС 6:290, № 31). На лубочной картинке «Баба Яга и Крокодил» Яга изображена верхом на свинье; в правой руке она держит вожжи, а в левой П., с помощью которого собирается сражаться с Крокодилом.

По поверьям Волховского у. Орловской губ., «ведьмы прилетают на помелах, ухватах или ступе, в руках у них бывает толкач или рог с табаком» (АрхРЭМ, ф. 7, on. 1, № 952, л. 1—2). В сказке из Черниговской губ. самая старшая, киевская, ведьма приезжает на шабаш верхом на П. Белорусы Волковыского у. Гродненской губ. полагали, что баба Яга — хозяйка всех ведьм, а вместо ног у нее железные песты; идя по лесу, она ломает его пестами и прокладывает себе дорогу. Считается, что «чуликуны» на Рождество выезжают из воды в железных ступах (пинеж., Череп.МРРС:

62-63, № 208-209).

По поверьям белорусов-полешуков Пинского у., русалки живут на дне рек «ив мае месяце до восхода солнца по утрам в хорошую погоду выходят из рек и нагие с толкачами пляшут во ржи и поют» (Шейн МИБЯ 1/1:196). В Полесье детей пугали тем, что русалка «в С. тебе всодыть и товкачэм (истолчет)... В ей нашчот товкача — то цыцка, етаю цыцкаю тебе затовчэ там, у туй С.» (Вин.НД:149). В Могилевской губ. детей пугали железной бабой: «Эта злая низкорослая старуха, с железными большими грудями, хватает железным крюком тех детей, которые осмеливаются заходить одни в поля и огороды... бросает их в свою железную С., толчет и ест» (Ром.БС 8:290). В Чечерском р-не Гомельской обл. в ночь на Ивана Купалу девушки варили цедилку для молока, чтобы у «змеи» (ведьмы), крадущей молоко, начались колики; девушка, которая помешивала в чугунке с цедилкой, сидела при этом в С., которую называли «змеиной».

Бытовое использование С. и П. регламентировалось многочисленными правилами и запретами. По белорусским поверьям, не следует оставлять П. в С., иначе дети будут плешивые; нечистая сила будет всю ночь толочь просо; человек будет долго умирать, а когда умрет — долго будет лежать немытый. Когда толкут мак или сало, не следует давать детям облизывать П., иначе у них не станут расти волосы на голове (харьков.); если девушка будет облизывать П., то она выйдет замуж за лысого (бел.). По польским поверьям, в течение трех дней после того, как кто- нибудь умер, нельзя толочь в С. и молоть в жерновах, т.к. душа умершего три дня пребывает в С. или в жерновах (Swift.LN:134).

В песнях и загадках С. и П. фигурируют главным образом как эротические символы. В свадебной поэзии украинцев и белорусов молодую часто называют «ступой», например: «Гупу, гупу, / Прывэзлы на двур ступу, / Нэ ступу, да колодыцу, / Нэ диуку, да молодыцу» (ПА, пин.); ср. пословицу о нескладном и некрасивом человеке: «Чорт ступу делау, да Бох душу улаж1у» (смолен., Добр.СЭС 3:63). Невесте, которая оказалась нецеломудренной, пели: «За ступою була, / Застуканабула, / Застукалып / Сукшы сыны!» (чернигов., ЗРГО 1878/8:180 (1-я паг.)). В шуточной песне из Орловской губ. дед предлагает бабе лечь на кровать: «Твоя ступа, мой толкач, / Я засуну, ты не плачь!» (АрхРЭМ, ф. 7, on. 1, № 1223, л. 6). Загадки о С. и П. по большей части имеют непристойный характер, например: «Баушка белянка! / Что у те за ямка? / Дедушка сокол! / Что у те за кол? » (Садов.ЗРН:49, № 390); «Як бы ни дидова товкачка, то заросла б бабина мохначка» (ХСб 1894/8, отд. 11:380). Русская подблюдная песня «Под полом блоха / Толкача родила, — / Слава!» означает, что девушке суждено родить до замужества (Тр. Курской губ. учен, архив, комиссии 1911/1:192).

Фразеология. О бесполезном, непроизводительном труде говорят: «толочь в С.» или «толочь воду в С.» (о.-слав.). Пословица «Дурака хоть в ступе толки» восходит к Библии (Притчи 27:22). Выражение «носится как дурак со С.» намекает на дурака, который, получив от отца в наследство одну С., полез с нею ночевать на дуб, уронил оттуда С. и раздавил ею разбойников (бел., укр.). О недостойном человеке говорят, что «его ведьма в ступе высидела» (рус.). О вертлявом или хитром — «В него и в ступе пестом не угодишь», а об упрямом — «Его и в ступе не утолчешь» (в.-слав.). Русский экспрессивный оборот «черта в ступе!» (или «черта в стуле!») коррелирует с пословицами: «Паймал чорта в ступи» (о плохом прикупе в картах), «И черт так в ступи ни уталкёть» (о чрезмерном утомлении), «Как чорт в ступи талкёть» (ничем его не убедишь) (Дикарев М.А. Воронежский этнографический сб. Воронеж, 1891:189, № 4443; 130, № 2404; 142, № 2864).
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А.
Л. Топорков
СУББОТА — день недели, получающий в народной традиции противоречивую трак- товку и оценку. Название дня, общее для всех славянских языков, восходит к еврейскому шаббат и является единственным заимствованным (через греческое и латинское посредство) наименованием в серии славянских недельных хрононимов. Грамматический род имени суббота объясняет восприятие этого дня как «женского», что предопределяет персонификацию С. в женском облике (в Архангельской обл. детей пугали бабкой-субботкой, обитающей в бане: «Не балуй, бабка-субботка из байны выскочит да схватит» — КСГРС), а также приписываемую субботе семантику «нечистого», «потустороннего» и опасного времени и магические практики, основанные на оппозиции «мужской—женский» (например, по словацкому поверью, ребенок, зачатый в «женские» дни — в среду, С. или неделю, т.е. воскресенье, — непременно будет девочкой ). В некоторых случаях С. объединяется с другими «четными» днями недели (вторник, четверг, С.) и оценивается в соответствии с принятой (разной для разных ситуаций) оценкой чета и нечета (см. Чет—нечет). Может иметь значение и восприятие С. как последнего дня недели (См. Первый—последний), например, сербы в Бачке не хотели в С. начинать сев именно по той причине, что это последний день недели; в Метохии во вторник и в С. не начинали никакого важного дела, потому что С. — день мертвых и завершающий день недели (Радун.ОР:297). В Полесье и некоторых польских регионах С. включается в серию дней (С., неделя, понедельник, пятница), благоприятных для полевых, огородных и заготовительных работ, на том основании, что в названии этих дней нет звука «р», который магически ассоциируется с червями как вредителями урожая и делает опасными вторник, среду и особенно четверг (по звуковой близости слов четверг и черви). См. Дни недели.

С. — «день мертвых». Определяющим для трактовки С. является то, что этот день связан в народной традиции с поминовением умерших, получает значение поминального дня и часто называется днем мертвых или предков (серб, умрли дан, мртвачки дан, задушни дан, душни дан, болг. мъртва събота, мрътавски ден, макед. мъртва сабота, полузадушница, рус. родительская суббота). У вост. и юж. славян православного вероисповедания к главным поминальным дням относятся: последняя С. мясоеда перед сыропустной (масленой) неделей; С. перед Троицей; С. перед Дмитровым днем (26.X.), Михайловым днем (8.XI), иногда перед днем Кузьмы и Демьяна (1.XI) (см. «Деды», Задуш- ницы); существуют и другие значимые поминальные С., например, у юж. славян — канун Вербного воскресенья (ср. макед. Лазарова задушница). В эти дни принято ходить на кладбище, подавать милостыню за упокой души, у юж. славян зажигать свечи на могиле, раздавать коливо (вареную пшеницу), хлеб и другую пищу, поливать могилу вином. В Полесье общие поминальные дни, называемые деды, отмечаются обычно по пятницам, а следующие С. называют бабы и считают женскими поминальными днями (ср. у сербов Косова bablji petak — канун поминальной С.). В ряде местных традиций каждая С. почитается как поминальный день с соответствующими обычаями и обрядами; у македонцев каждую из шести С. после смерти родственника принято ходить на кладбище и носить в церковь коливо. В католических традициях поминальные ритуалы не приурочены к С.

Родившимся в С. (людям и животным, в частности, собакам) у юж. славян приписывается способность видеть умерших и общаться с потусторонним миром, распознавать ведьм и прочих демонических персонажей, отгонять чуму и другие болезни, оборачиваться змеями (Пловдивский край). Таких людей называют субботниками (серб. суботн>ак, болг. съботник), считают их «видовитыми» (серб., Болевац), верят, что из них вырастут демонические существа (Македония), что им не может навредить ни хала, ни чума, ни вампир (в.-серб., Тимок). Их считают счастливыми, полагают, что они находятся под защитой своего дня рождения, т.е. С., и тех иномирных сил, которым этот день посвящен (в.-серб., Враньское Поморавье). Но иногда, наоборот, думают, что «субботние дети не будут долго жить». У балканских пастухов и овцеводов соблюдается запрет на брачные сношения в С. и воскресенье, ибо считается, что дети, зачатые в эти дни, будут иметь физические недостатки. Белорусы считали, что рожденным в С. суждена счастливая жизнь, им не грозит бедность и нищета, они живут трудом своих рук (Никиф.ППП:12). Напротив, по верованиям русских крестьян Костромского края, в С. рождаются лентяи; о лентяе говорят: «в нем суббота сидит», «он с субботой родился»; детей, родившихся в С., носили к бабке, она из него «субботу выгоняла».

Субботние запреты. У юж. славян С. обычно объединяется со вторником и получает общую отрицательную оценку как неблагоприятный день. В С. нельзя стирать, чтобы мыльной водой не залить глаза мертвым; нельзя шить и кроить одежду — тот, кто станет ее носить, умрет; сербы старались в С. не начинать никаких серьезных дел, избегали устраивать свадьбы, называли С. «вдовьим днем». Македонцы также считают С. плохим и несчастливым днем, когда люди «не хотят даже умирать», когда исполняются дурные сны, и т.п., и соблюдают строгий запрет на мытье головы, кройку и шитье в этот день; жених и невеста первую С. после свадьбы опасаются проводить в своем доме и с вечера пятницы перебираются к родителям невесты (Враж.РНМ:350). Болгары особенно остерегались С. в марте, воздерживаясь от стирки белья, битья пестом в ступе и других ударов, чтобы предотвратить летнее градобитие.

Самыми строгими были запреты на «женскую» работу в С. В Полесье в С. не сновали кросен, не пряли («грешно»), не белили стен, не резали скот, не золили белья и т.п., мотивируя все эти запреты тем, что в С. «свет сновался» (здесь магически сближаются сновать в ткаческом значении и сновать в значении ‘создавать, основывать’). Аналогичный запрет с той же мотивировкой известен в Боснии: «Sobotom пе valja snovati jer je svet osnovan u subotu» [В субботу нельзя сновать, потому что мир основан в субботу] (GZM 1964/ 19:232). На западе Белоруссии не позволяли девушке сновать пряжу из опасения, что она не выйдет замуж («сваты напрасно сновать будут»); в случае крайней необходимости надо было попросить какую-нибудь женщину начать снование и потом закончить его, т.к. начало и конец — самые ответственные и опасные моменты во всяком деле. Категорически запрещалась работа в С. после полудня, поскольку она могла затронуть сакральное праздничное время воскресенья, наступающее уже с субботнего вечера: «У суботу заранё кидае прасти и у понедилок не треба вставати рано, шоб не- диля одышла» (ПА, гомел., Червона Волока). Украинцы на Карпатах боялись в С. заболеть в уверенности, что в этом случае от болезни невозможно излечиться.

С. как благоприятный день. У вост. и зап. славян С. тоже объединяется со вторником, считающимся, однако, счастливым, благоприятным и «легким» днем (бел. «най- лепшы i найшчасл1ушы дзень»), подходящим для начала полевых работ, например, пахоты (с.-рус.), жатвы, для заключения брака, лечения заговорами (пол.), для начала любого дела (укр.), для закладки дома (бел., пол.) и др. По обычаям калужских крестьян, сеяли «на следующей после Троицына дня неделе — в четверг («легкий день») и в С. («толстый день») (Зел.ОРАГО 2:592). На Урале, в Прикамье С. тоже считалась легким днем, подходящим для первого выгона коров, для переезда. В польских Бескидах предпочитают выгонять скот на летние пастбища в среду или в С., веря, что эти дни счастливые. Часто С. считается подходящим днем для начала свадьбы, для посещений женихами своих невест и т.п.

У юж. славян также встречается и общая положительная оценка С. (ср. сербскую поговорку «Все дни вылиты из серебра, только суббота из чистого золота»), и предпочтение С. в отдельных конкретных ситуациях, например, сербы Лесковацкой Моравы считали С. (вместе с вторником и четвергом) днями, благоприятными для крашения пряжи; в Алек- синацком Поморавье лечение заговорами предписывали совершать по вторникам и С.; в некоторых селах в районе Сврлига (вост. Сербия) именно в С. старались выносить из амбара на ниву семена и вообще начинать любое важное дело, называя этот день субо- тица-богатица. Однако в целом для юж. славян более характерно восприятие С. (вместе со вторником) как неблагоприятного дня.

Почитаемые С. Кроме поминальных С., в течение года обычно отмечаются и другие С., когда воздерживаются от работы во избежание разного рода несчастий или по обету. У православных юж. славян к почитаемым и опасным С. относится прежде всего Тодорова суббота (на первой неделе Великого поста). У сербов отмечаются, кроме того,

Светла субота (на пасхальной неделе), Русана субота на троицкой неделе (Болевац), Ледена субота перед Юрьевым днем, которую празднуют из страха перед градом (Ле- сковацкая Морава), Мартине су боте — первые три С. марта (ради защиты от змей), С. перед Петровским постом, Muuija субота — на девятой неделе после Рождества или на первой неделе Великого поста (ради защиты от мышей) и др. Полесский календарь включает обширный перечень значимых в народном сознании и ритуальной практике С., отмеченных разного рода предписаниями и запретами: Бабина, Великая, Великодная, Вербная, Дедовая, Дмитрова, Духовая/Духовная, Зеленая, Кленовая, Кленчатая, Красная, Кузьмина, Лазарова, Лучина, Ма- евая, Мезина, Михайлина/Михайлова/Михайловская, Поминальная, Похвальна, Пу- щальная, Родительская, Сборная/Сборов/ Суборная, С'емушная, Троецкая (Тол.ПНК: 242—243). Особое место в народном календаре занимает Страстная суббота, канун Пасхи. См. Страстная неделя.

По верованиям поляков, С. — день Богоматери; в этот день непременно должно светить солнце, потому что в С. «Богоматерь развесила сушить пеленки своего сына», и с тех пор солнце светит по С., чтобы все матери могли сушить пеленки своих детей. Так же и хорваты верят, что если в С. идет дождь, он непременно кончится и солнце выглянет хотя бы на мгновение: «Суббота не может пройти без солнца, как жена не может без мужа».

Лит.: Толстая С. М. Суббота//ССл 2006/ 6:34—38; Толстая С. М. Суббота // СМ2: 456; Амосова С. Н. Представления о вторнике и субботе у восточных славян // ЖС 2008/2:9—12; Черных А. В. «Широкие субботы» в русском календаре Пермского Прикамья / / ЖС 2008/ 2:19-20; Богд.ЕКТ:92-99; Нед.ГОС:234— 235; Тол.ПНК (по указ.); Черн.РНКП 1:40; СТКСМ 2006/9:281; Ант.АП:248; Ант.ОБС:56; ГЕМБ 1933/8:60; 1984/48:220-221; ГЕМС 1960/1:176; ЕПНДК 1998/5:180-181; Зел. ОРАГО 2:592; Марин.ИП 2:489; Миц.ННГ: 114,116; МУРЕ 1900/3:33-35; Пир:382; Петр. ЖОГ:257; См.ККХ:50; Тод.-Пир.БМ:225; УНВ:222,246-247; Fed.LB 1 (но указ.); Cerv. TZL:112; ZNZO 1901/6/2:317; 1936/30/2: 62—64. См. также лит. к ст. Дни недели, Календарь народный.
С. М. Толстая
СУД И ПРАВО — в традиционной культуре обычаи и нормы, регулирующие общественные отношения; связаны с архаическими представлениями о правах индивида на жизнь и имущество, восходящими к неписаному обычному праву патриархальной общины. Правовая идеология крестьянства опирается на «природное» право — владение дединой и отчиной, «старинной деда и отца своего пашенной землей», стремление к сохранению общинной собственности: «задруги» у юж. славян могли сохранять нераздельную собственность до нескольких сотен лет — по традиции она принадлежала не только предкам, но и потомкам; отчуждаемым могло быть имущество, приобретенное отдельной малой семьей, принесенное в общину невесткой. Разделы собственности (в частности, болгарской «задруги») происходили при жизни деда (главы общины), при этом выделялись большие семьи (отец с сыновьями), а не индивидуальные; представлений о частной собственности не существовало — требование раздела воспринималось миром и волостным судом (у русских) как преступление — семейный раздор (Косвен 1963). Нарушение границы (межи) земельных угодий считалось большим грехом. Нераздельность этических и правовых норм характерна для обычного права, основанного на системе запретов.

Оформление юридических решений опиралось на неписаное право — подкреплялось присягой, клятвой, божбой, целованием икон, рукобитьем и т.п. Средневековое право использовало ордалии и судебные поединки («Божий суд»). Архаические истоки имеет и правовая лексика, соотносящая право и правду (законодательные акты) с противопоставлением правый—левый; характерен мотив о борьбе Правды и Кривды духовного стиха о Голубиной книге — Правда переспорила Кривду и пошла на небеса к Царю небесному, Кривда осталась на грешной земле; сам белый свет «зачался от суда Божьего», «мир-народ» — от Адама (см. Сотворение мира; Аф.ПМ: 331-332; Иванов, Топоров 1978:235-236; Вак.ЕБ:461). Нарушение правопорядка, в том числе брань, кража, вне ритуального контекста (ср. бесчинства, допустимые в ритуализо- ванных процессах социализации молодежи, укр. парубоцьке право — Берн.МПО:265) считалось грехом, приписывалось нечистой силе.

Община регулировала трудовые и имущественные отношения (наследование, уравни

тельные разделы имущества), общественные повинности, в том числе отношения купли- продажи (ср. Торг), брачные связи (см. Бр ак), соблюдение этических норм и т.п., заботилась о членах, нуждающихся в помощи, — вдовах и сиротах. Характерна коллективная ответственность за исполнение повинностей и совершенные на территории общины преступления — круговая порука. Наибольшим авторитетом и властью наделялся относящийся к старшему поколению большак (рус. самар.), старшой, его жена — большуха, старшая; домачин, домачица у юж. славян. На старшом лежали обязанности организации хозяйства, торговые операции, он сам считался первым работником, символом его власти был посох (ср. Хозяин). Старшой и старшая имели право наказывать за провинности; старшая женщина имела власть преимущественно над малолетними и женской частью общины, руководила домашним хозяйством, готовила на всю большую семью. Вдова большака сохраняла власть над всей общиной. Славянская социальная (правовая) терминология в целом восходит к древним праславянским обозначениям возрастных классов — обозначение несвободного (раба, холопа) соотносилось с обозначением ребенка (подростка — хлопца), в военной элите выделялись младшие (отроки, детские) и старшие (мужи, бояре) дружинники (ср. Иванов, Топоров 1984; Петрухин 1995:116-154).

Правомочными при разрешении внутри- общинных конфликтов (преимущественно связанных с мелкими уголовными и гражданскими правонарушениями) считались решения всей общины, принятые на сходках — собрании домохозяев (ср. древнеславянское вече — совет племенной старейшины, лидеров городской общины): их решения считались принятыми «всем миром» — общиной. Суд считался крайним средством разрешения тяжбы — предпочтительнее было полюбовное решение дела. Мир на судебной сходке выносил наказание за проступки — денежный штраф или порка розгами (наиболее позорное наказание), вора водили по деревне с украденной вещью (наихудшим воровством считалось конокрадство); мир посылал выборного челобитчика улаживать конфликты с властями. Изгнание из общины было самым страшным наказанием, определявшимся сходкой.

Общинные связи в представлении славян охватывали «весь мир»: ср. с.-рус. мир как обозначение общины; вервь — община в средневековых «Русской правде» и «Полицком статуте» хорватов-далматинцев (вервь на Рус. Севере — измеренный веревкой участок земли: Косвен 1963:158). Моральному осуждению подвергались покушавшиеся на целостность общины кулаки-мироеды (отношение к богатству было амбивалентным в народной культуре, стяжательство считалось грехом — Вак.ЕБ:460). Ранний пример конфликта обычного и государственного права дает рассказ «Повести временных лет» о восстании волхвов во время голода в Ростовской земле (1071 г.): волхвы (претендовавшие на функции провидцев, «знающих») указывали на «нарочитых жен», отбирающих урожай (как ведьмы), и убивали их, доставая из их тел еду; воевода с дружиной пытался рассеять восставших, но те заявляли об их подсудности лишь князю; воевода, однако, выдал волхвов родственникам убитых, которые расправились с волхвами, повесив трупы на дубе. Долго сохранялось право кровной мести (согласно «Русской правде» и летописи, регулируемое уже государственными властями), судебные поединки — др.-рус. поле; обычное право сохранялось, несмотря на противодействие церковных уставов, объявляющих его «языческим».

Становление государственного права воспринималось в разных славянских традициях как инициатива народа (племенных объединений): согласно «Чешской хронике» (XII в.), народ избрал мудрую прародительницу Либу- ше себе в судьи, но при судебных конфликтах недовольные тем, что судебная власть принадлежит женщине, требовали себе князя, каковым стал призванный на княжение пахарь Пржемысл, лишивший народ свободы. В начальной русской летописи (кон. XI в.) племена севера Восточной Европы, платившие дань варягам, изгнали данщиков, но погрязли в племенных распрях и призвали варяжских князей из-за моря. По решению совета племен (они «реша сами в собе» — ПВЛ:13) князья призваны были судить и править «по ряду, по праву», в соответствии со славянскими обычаями (ср. рус. судить-рядить). В раннесредневековой польской традиции (Галл Аноним, Хроника 1—2) князь Попел, нарушивший закон гостеприимства (см. Гость) — не пригласивший на пир и изгнавший странников, был изгнан сам и лишен власти, которая перешла к сыну Пяста, гостеприимного пахаря

(пахарь в славянском фольклоре — средоточие моральных ценностей).

Представления о суде связаны у славян с древней мифологемой судьбы, воплощающими ее мифологическими персонажами — Суд и суденицы (СМ:456—457; см. также Судженицы), Род и рожаницы. Отношение к суду как процедуре в народной культуре связано с негативными коннотациями — неправедный земной («княжеский») суд противопоставляется справедливому (ИМФ:354) и Страшному суду «неподсудливого судии». С XVII в. известна русская «Повесть о Ше- мякином суде», синтезировавшая мотивы бытовых сказок (о неправедном судье, ждущем подкупа, алчном богатом брате, желавшем засудить бедного должника) и польской книжной сатиры; бедняк, подобно сказочному хитрецу, вводит в заблуждение судью, показывая ему камень, который лихоимец принимает за золото.

Стремление обойти судебные процедуры осуществлялось как при помощи божбы, крестоцелования, очистительной присяги, даваемой над иконой, крестом, свечой, под колокольный звон (Тенишев:140—142; Дик.ПП: 181—182), так и посредством магии — заговоров на власть и судей (существовали и заговоры на воров и разбойников) (ср. Смил.ВБЕ: 142-158; Tonop.3PPT:83-209; Топорков А. А. Русские заговоры из рукописных источников XVII — первой половины XIX в. М., 2010 (по указ.)). Магия, ведовство (см. Ведьма) считались преступными деяниями и преследовались как властями (Райан БП: 140—143; Манс.РВС), так и обычным правом. В традиционном обществе соционорма- тивными функциями наделялись практически все обычаи (см. о нарушителях запретов и обычаев — СБФ 2006:214—235); см. также ст. Грех.

Лит.: Нид.СД: 298—307; Ефименко А. Я.
Исследования народной жизни: Обычное право. М., 2010; Ефименко П. С. Народные юридические обычаи крестьян Архангельской губернии.
М., 2009 (1-е изд. Архангельск, 1869); Тени- ш е в В. В. Правосудие в русском крестьянском быту. Брянск, 1905; Бобринский П. О. Преступления против чести по русским законам до
начала XVIII века. СПб., 1889; Труб.ТР; Косвен М. О. Семейная община и патронимия. М., 1963; Аовмянский Г. Религия славян и ее упадок. СПб., 2003:191—210; Иванов В. В.,
Топоров В. Н. О языке древнего славянского права (к анализу нескольких ключевых терминов) // СЯ. VIII Международный съезд славистов. Доклады советской делегации. М., 1978; Иванов В. В., Топоров В. Н. К истокам славянской социальной терминологии // СБЯ 1984; Александров В. А. Обычное право крепостной деревни России (XVIII — начало XIX века). М., 1984; Петрухин В. Я. Начало этнокультурной истории Руси. IX—XI вв. М.; Смоленск, 1995; Кузнецов С. В. Хозяйственные, религиозные и правовые традиции русских: XIX — начало XX в. М., 2008; Социальные и эстетические нормативы традиционной культуры / / СТКСМ 2009/12; РЗРИ; Бобчев С. Сборник на българ- ските юридически обичаи. Пловдив, 1896/1/1; Пловдив, 1897/1; София, 1902/2/1; София, 1915/3/2; Българското обичайно съдебно право // СбНУ 1917/33; Ъор^евиЬ Т. Село као суд
у нашем народном обича]ном праву / / Зборник радова Филозофског факултета. Београд, 1948/ 1:267—291; Кадлец К., Тарановски Ф. Првобитно словенско право пре X века. Београд, 1924; Кр с т и h Ъ. Правни обича]и код Куча. Београд, 1979; ПавковиЬ Н. Правни обича]и код ]ужних Словена // ЗЕМБ 2001:351—358; Тар ановски Ф. Увод у истори]у словенских права. Београд, 1922; С о л о в j е в А. Студне из истори]е нашег народног права у XVIII веку / /
ГЗМ 1947:207-240; Bogisic V. Zbornik
sadasnjih pravnih obicaja u Juznih Slavena. Zagreb,
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Я. Петрухин
СУД В ОБРЯДАХ, магии и фольклоре. В некоторых семейных и календарных обрядах, играх и фольклорных текстах разыгрывается сценарий суда (часто шуточного) над участниками обряда, животными и птицами.
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На с в а д ь б е после брачной ночи суду и наказанию, позору, а иногда надругательству, подвергалась невеста, оказавшаяся «нечестной», а также ее родители, прежде всего

мать. Особенно частым объектом насмешек бывают сват или сваха в конце свадьбы. Их подвергают ритуальному осмеянию, публичному наказанию или суду. Насмешками сопровождается катание их или других участников свадьбы (матери «нечестной» невесты, родителей молодых, крестных, кума, ряженых «новобрачных») на бороне или в корыте, тачке, повозке, которое часто заканчивается сбрасыванием их в яму, канаву, в воду и т.п. Целомудрию невесты и его публичному засвидетельствованию (осмотру брачной сорочки, постели) особенно большое значение придавалось в украинской, болгарской и македонской традициях. См. Невеста.

В конце свадьбы разыгрывалось шуточное осуждение и наказание некоторых мужских участников свадьбы. У русских родственники искали спрятанную невесту. В ее похищении нередко обвиняли свата, которого в наказание одевали в рогожи и водили по селу, как вора (вологод.), ряженый палачом стегал его соломенным хлыстом (твер.). Ряженый судьей в конце свадьбы известен у словаков, хорватов, сербов, боснийцев. «Суд» приговаривал старшего свата, как преступника, к публичной порке (словац., Гонт); свадебного «звача» судили за проступки, совершенные во время приглашения гостей (в.-словац.); «судья» приговаривал к казни свадебного кума (ю.-з.-босн.). В сев. Болгарии невеста выкупала и освобождала жениха, для которого сооружали на дереве виселицу (русен.). «Суд» над женихом в конце свадьбы учиняли также в Боснии, Сербии, Далмации и Словакии: его приговаривали к наказанию палками, «повешению» или «обезглавливанию», а потом выкупали или «оживляли». В Моравии ряженые «судьи» выбирали «провинившихся» на свадьбе, укладывали их на лавку и наказывали ударами палкой, при этом «осужденный» требовал исполнения последнего желания и выбирал себе в качестве «подушки» женщину. В Словакии ряженые («судья», «палач», «священник» и др.) судили и казнили «деда», обвиняя его в прелюбодеянии и беременности бабы. Соломенное чучело «деда» потом сжигали. У украинцев в конце свадьбы поджигали солому, принесенную (чтобы молотить) в дом родителей молодых, и судили сторожа за недосмотр (черкас.).

У словаков и чехов в конце свадьбы была популярна игра «казнь петуха» с судом над ним. «Судья» перечислял все «прелюбодеяния» петуха, после чего ему отсекали голову. У чехов шуточным судом над петухом предварялась его ритуальная казнь также в конце жатвы. У словаков словацко-моравско-силез- ского пограничья в масленичной игре в Запу- стный вторник петуха осуждали на «снесение головы» за аморальное поведение, кражи и разбой.

Календарные обряды. У русских в молодежных святочных играх ряженые «судили» «дружащих» парня с девушкой, обвиняя их в нецеломудренном, распутном поведении. «Суд» часто заканчивался игровым венчанием молодой пары.

Наибольшее распространение ритуальноигровые «суды» получили в составе масленичной обрядности. На западе славянского мира, у чехов, словаков, хорватов, словенцев, объектами таких судов становились главные масленичные персонажи — Pust, Backus, Karneval, niedzwiedz и др.: сначала их, как преступников, возили по селу на обозрение всем, а по окончании празднеств над ними вершили «суд» (поместив чучело такого персонажа посреди села, обычно на главной площади, перед корчмой, на рынке), а затем решением «суда» приговаривали к смерти и казнили: вешали, сжигали в (том числе в соседнем селе или неподалеку от него), «расстреливали», отрубали голову, топили, закапывали, «хоронили» и т.д. Так, в Чехии (Таборско) по завершении масленицы «судья» осуждал Бахуса за то, что тот любил развлечения, забыл о посте и молитвах; после этого судья вытаскивал саблю и протыкал Бахусу брюхо из гороховой соломы (CL 1895/5:566). У чехов и мораван осуждение нарушения бытовых норм поведения часто входило также в состав королевских обрядов Духова дня.

Особенно широко был известен хорватский суд на «Карнавалом» (имеющий все формальные приметы судебного процесса): во вторник перед началом Великого поста здесь устраивалось «sudenje» Карнавала — соломенной куклы, которой присваивалось имя одного из местных жителей, особенно провинившегося в истекшем году. Каждый год к масленице готовили новое «обвинительное заключение» (testament), в котором в шутливой форме рассказывалось обо всех неудачах, бедах и прегрешениях местных жителей; в нем было много критики в адрес жителей села вне зависимости от их возраста и социального положения — обвинения в воровстве и ссорах между соседями, осуждение пьяниц, разборки семейных неурядиц, измен и др. Куклу провозили по селу в сопровождении «жандармов», а затем «судья» зачитывал обвинительное заключение и приговор (osuda), поскольку именно «Карнавал» признавался виновным во всех прегрешениях истекшего года.

В кашубском обряде казни (обезглав - ливания) коршуна в Иванов день или в воскресенье за три недели до этого дня «судья» и двое «присяжных» зачитывали коршуну обвинительный приговор. По поверью украинцев, в осеннюю «воробьиную ночь» водяной (очеретяный), черт или св. Семен устраивает суд над воробьями, расспрашивает каждого об их «грехах» и провинившихся прогоняет ветром на Лысую гору к чертям и ведьмам. Перед отлетом аисты собираются на суды (советы, вече), на которых решают, кого они не возьмут с собой (пол., укр., бел. полес.). На Воздвижение перед отлетом птицы слетаются в определенное место, где Птах- суддя, прилетевший из ирея, судит их, расспрашивая каждую про их добрые и злые дела и определяя, кто будет вожаком стаи, кто полетит первым, кто последним, а кого оставят на зиму и не возьмут в ирей (укр. вин- ниц.). На Воздвижение также змеи собираются на суд, устраиваемый их главой (укр.). По распространенному поверью, земля не принимает на зиму змею, которая кого-л. укусила — грешную, преступную или ослушавшуюся Бога или змеиного царя.

Магия. Множество магических приемов, гаданий и примет (как превентивных, так и актуальных) связано со стремлением обеспечить благоприятное решение суда и избежать неправого суда и наказания. Моравские словаки для выигрыша в суде клали себе под язык кусочек языка змеи, пойманной до Юрьева дня, или брали с собой палку, которой удалось разнять змею и лягушку (Горняцко). Карпатские украинцы, идя на суд, брали в рот землю, чтобы судьи были добры и немы. Русские в Прикамье, идя на суд, брали с собой кость от щуки, жители Каргополья — рысий коготь, жители разных регионов России — замок и список апокрифической молитвы «Сон Богородицы» и т.д. У вост. славян надежной защитой от неправого суда считались собственные пуповина и «рубашка», которые сушили и хранили именно для того, чтобы брать с собой на суд. Той же силой наделялись покойницкие предметы: крестик, снятый с покойника; мыло и мочалка, которыми пользовались при обмывании; тесемки, которыми связывали руки и ноги покойника, и др.; эти предметы хранили и брали с собой на суд, полагая, что «как покойника не судят, так и человека судить не будут» (рус.).

У сербов и боснийцев в качестве доказательства своей невиновности или правоты доводов в суде применялись, помимо клятвы и божбы, особые приемы: носили на шее тяжелый камень, носили на голове или на спине кусок дерна со спорной межи (при земельных спорах), ловили лягушку и плевали ей в рот: считалось, что виновный никогда этого не сделает, т.к. после этого лягушку в каком- нибудь черепке следовало поместить в дымоход, где она засыхала и запекалась — верили, что так же «запечется» лжесвидетель (серб., Ъор.ПВП 2:202). Сербы в Шумадии брали с собой в суд кусок обрядового хлеба, которым гасили рождественскую свечу (Шк.ЖОП:89).

Существовали специальные «молитвы» от суда и от тюрьмы, т.е. заговоры, например: «Меня, рабу божью Елену, вызывают на суд. Я от суда и от тюрьмы закроюсь на три ключа, на три замка. Первый ключ положу в гробницу Господню, второй ключ повешу на крест Господен, а третий ключ отпущу на дно синего моря. Никто этот ключ не найдёт, не разыщет, никакой меня суд и судья не осудят: ни царь, ни царица, ни красная девица. Ходят, уста пылают, звёзды сыплются, глаза не смыкаются, а у судьев-правосудьев языки сплетаются. Передо мной стоит тын железный, передо мной стоит лес густой, да помолюсь-ка я Господу Богу: Аминь, аминь, аминь, спаси меня, Господи, рабу божью Елену, от суда и от тюрьмы. Вынеси меня, Господи, рабу Елену, на волю. Язык ключ, рот замок, вовеки аминь» (УДр:203). В таких заговорах судей заклинают, чтобы они онемели («А у хаце печ — анямей ixHa рэч» — Зам., № 1343) и поглупели («Судзяць судзи толковые: головы у вас целячые, а вушы дзицячые» — полес., ПЗ, № 972), чтобы у них замкнулись рты, завязывались или стали тяжелыми и неповоротливыми языки и т.д. В восточноукраинской традиции известны заговоры на суд, сюжеты которых восходят к разным кровавым событиям, в том числе библейским, и связаны с именами Эдипа, Каина и Авеля, Андрея Критского, Иуды и др., ср.: «Добридень To6i, бузино! Чи сколов брат брата? — Сколов. — Який суд судили? — Затреться, замнеться, тай 

так минеться» (Сб.ХИФО 1909/18:239). Действенность таких заговоров основана на контрасте бытового проступка, за который субъект заговора вызван в суд, и теми преступлениями, о которых идет речь в заговорах и которые, тем не менее, не имели последствий для их виновников.

Мотив суда известен также в легендах и сказках. В легенде сыч не принес Богу живой воды и скрывается от птиц, которые должны доставить его к нему на суд (серб.); в сказках о животных царь рыб ведет суд над ершами (укр., СУС —254***), орел- царь судит ворону за бесчинства (СУС 220А), ссору мыши с воробьем не удается рассудить царю зверей и птичьему царю, и она заканчивается войной птиц и зверей (СУС 222В*). Мотив обмана объединяет сказки о животных с бытовыми сказками о судах и судьях. Обман в них осуществляется за счет неузнавания обманутого: один из воров, не поделивших украденной у судьи шубы, под видом слуги рассказывает ему от бессонницы сказку о краже шубы, и судья разрешает их спор (СУС 1525 К*). Виноватый может выступать в роли обвинителя: жена, изменившая мужу, берет на себя роль судьи и приговаривает изобличивших ее мельника и мужа, а также своего любовника к телесным наказаниям (СУС 1355А*). Суд в бытовых сказках строится на шутовской логике: солдат, матрос, бурлак оказываются неподвластны суду, так как могут избежать его с помощью колдовства, обморочив судью (СУС 664А*); виноватый обращает закон в свою пользу, опираясь на его буквальное толкование (СУС 1188, «Приходи завтра»); удачливый дурак посрамляет недогадливого «хитреца» — судью (СУС 1534, «Шемякин суд») и т.д. (см.: Юдин Ю.И. Дурак, шут и черт. (Исторические корни бытовой сказки). М., 2006:141-152).

А. В. Гура, Т. А. Агапкина
СУДЖЕНИЦЫ — мифологические существа женского пола, определяющие судьбу ребенка при рождении, известны преимущественно у юж. славян: с.-х. сушенице, cytjaje, судилице, судбенице, усуде и т.п., в.-серб. (Пирот) уродушке, в.-серб., з.-болг. удурис- нице и под., макед. наречници, реченици, уричници и под., болг. орисници, уришници, наречници, словен. sojenice, rojenice, з.-хорв.

rojenice. Отдельные упоминания о С. встречаются у чехов, словаков и в з.-укр. областях: чеш. sudice, sudicky, rodicki, словац. sudicki, з.-укр. судци. Наименования С. связаны с их основной функцией и образованы от корней *sgd-, *rek-, болг., в.-серб. (о/у)рис- из греч.

‘определять судьбу’, а также от слав. *rod- (ср. др.-рус. книжн. рожаницы). Представления о С. известны и неславянским народам Балкан: греч. MotpEалб. miri, fati, on, рум. ursitoare. Поверья о С. разнородны, иногда даже противоречивы: С. обязательно должны прийти к младенцу и предсказать ему судьбу, но при этом их остерегаются и не подпускают к матери и ребенку; они видимы и невидимы и т.д. Изредка фиксируются рассказы о соответствующих мужских персонажах, наименования которых аналогичны женским: с.-х. усуд, урис, рис, болг. наречник, урисник и т.п. (см. карту). На границе Сербии и Македонии (Скопска Црна Гора) отмечены представления о том, что персонажи мужского пола (cyf/еници) определяют судьбу мужчин, а персонажи женского пола (сушенице) — судьбу женщин.

По внешнему виду и функциям С. сходны и иногда смешиваются с ю.-слав. вилами, самодивами (болг. ямбол.: Орисниците — това са самодиви [Орисницы — это самоди- вы] Ркс.287), юдами, з.-слав. богинками, вештицами (чеш. vestice ‘судженицы’), а также демонами, вредящими роженице и новорожденным (болг. лехуси, нави, серб, бабице), а также с демонами болезней, ср. наименования С.: хорв. (Истрия) vile-rojenice, в.-серб. (Сврлиг) виле-сушенице. Нередко С. появляются вместе с другими демонами. Так, в Болгарии верят, что при появлении ребенка на свет вокруг дома бродят орисницы и самодивы (ловеч.).

Внешний облик, возраст, количество и характер С. Чаще всего С. представляются в виде трех (реже — одной, двух, пяти, семи или девяти) женщин (девушек, сестер), красивых или уродливых, молодых или старых. Нередко три С. различаются по внешности и возрасту и соответственно — по своему нраву. В вост. Болгарии одна из двух С. — молодая и добрая, а другая — старая и злая (севлиев.), в других районах из трех С. две молодые и одна старая или наоборот. У С. длинные волосы, одеты они у чехов в белые, а у юж. славян в белые или черные одежды, носят украшения из золота и других драгоценных металлов (словен., Крань; чеш.). Полагали также, что в белых одеяниях является только последняя С., остальные — в голубых, красных, в соответствии с их предсказаниями о счастье или несчастье, смерти (словен., Прекмурье). По редким поверьям, они одеты в платья «из тумана» (чеш.).

Болгары приписывают С. демонические и животные черты — у них огромные головы, взлохмаченные волосы, длинные зубы (троян.), они ползают, как змеи (с.-вост.-болг.), из их уст вырывается пламя (с.-з. болг.). Встречается поверье, что С. покрыты перьями и у них есть крылья (троян.).

Атрибуты С. Представляли, что они держат горящую сосновую ветку (макед.), прялку и веретено, книгу, ножницы (макед., Малешево) либо свечи (хорв., р-н Варажди- на), которые гаснут после того, как С. произнесут пророчество (чеш.). С. приходят в дом к новорожденному с карандашом, бумагой (тетрадью), реже — с веретеном или клубками ниток, при этом одна С. прядет или разматывает клубок, а другая отрезает нить, обозначая таким образом продолжительность жизни ребенка (болг., чеш.).

Местом обитания С. считается «край света» (макед., болг.), небо (рядом с солнцем), рай (возле Бога), горные пещеры, лесные заросли (болг.). Верят также, что у С. свой «тартар», бездна, где они живут вечно (болг. ловеч).

Время прихода С. — третий (реже — второй, девятый день) день после родов (ю.- слав.); первые три ночи подряд (в.-серб.; хорв., Сисак; с.-з.-болг.); от рождения до 9-го дня (в.-болг.) или 40-го дня (ц.-серб., в.-болг.); в момент рождения ребенка (хорв., Самобор; серб., Пирот, Болевац). Единичны указания на то, что С. приходят к человеку также в день свадьбы, в день смерти (в.-болг.) или что они сопровождают его всю жизнь, помогают, учат (черногор.).

Место появления С. Пророчество совершается чаще всего возле очага, колыбели младенца или постели матери, реже — на пороге или у окна во дворе. Полагали, что С. стоят у очага во время родов (хорв. в.-славой.); проникают в дом через дымоход (хорв., Айка; болг. родоп.). В Чехии считали, что «судички» приходят к колыбели, под окна либо садятся на крышу около печной трубы.

С. невидимы для людей, их пророчества услышать нельзя (или они вообще молчат), однако, по некоторым свидетельствам, их видят и слышат мать, бабушка, повитуха, старшие сестры и братья новорожденного, случайные люди в доме (путник, торговец, нищий, гость), — поэтому после рождения ребенка никому не отказывают в ночлеге (в.-болг.). Если С. догадаются, что кто-то узнал их пророчество, виновных жестоко наказывают: люди умирают, немеют, каменеют (болг.), их разбивает паралич (чеш.). С. не придут к ребенку, если мать этой ночью не спит (с.-в.-серб., р-н Салаковаца), или не начнут пророчествовать, пока мать не спит (болгарские села в Турции). У болгар Провадии, наоборот, матери запрещалось спать, чтобы С. не навредили ей и ее младенцу. Бабушке и повитухе надо бодрствовать в ночь прихода С., чтобы услышать их предсказание (болг., Фракия). Иногда повитуха ночует рядом с новорожденным в надежде узнать его судьбу (макед.), с этой же целью на ночлег приглашают двух-трех девушек (с.-в.-болг.).

По некоторым поверьям, к каждому ребенку должны прийти С., иначе его во младенчестве заберет нечистая сила (болг. родоп.) или он не сможет умереть в старости (болг., Аютиброд). Пророчества определяют продолжительность жизни и характер смерти (гибели), вступление в брак, здоровье (болезни), счастье (несчастье), род занятий, богатство (бедность) и др. Нередко предсказания трагичны: в Болгарии верили, что С. узнают судьбу младенца, вытаскивая разноцветные бобы из сосуда. Если последний боб черного цвета, ребенка ожидает смерть (родоп.). Перед тем как принять окончательное решение, С. спорят о судьбе ребенка. Считается, что каждая из трех С. по очереди изрекает свое предсказание, однако решающим оказывается то, которое высказала последняя — самая старшая (макед., болг.) или самая младшая (серб., хорв.). Словенцы Прекмурья полагали, что первая определяет обстоятельства юности человека, вторая — зрелости, третья — старости. Иногда считалось, что две С. (з.-серб. усуде) — злые, а третья добрая, и она почти всегда побеждает и приносит человеку счастье (з.-серб., р-н Чачака; болг. лом.). В Болевац- ком крае (в.-серб.) полагали, что в первый из трех вечеров судьбу ребенка предсказывает старшая, во второй — средняя по возрасту С., в третий — младшая. Иногда прорицания распространялись также и на мать новорожденного (серб., Алексинац; болг. ловеч.).

[image: image16.jpg]Cadqe<a




Наименование женских мифологических персонажей:
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СУДЖЕНИЦЫ

Демоны, определяющие судьбу. Сост. А. А. Плотникова

Свое предсказание С. записывают (в тетрадь, на бумаге) или произносят вслух, записывают ребенку налбу (макед.; хорв., р-н Сисака; болг.); это предсказание нельзя прочитать при жизни (иногда у болгар это под силу человеку, рожденному в субботу), но после смерти при погребении вторичном (при ритуальном омовении костей) прочитать его можно. Уходя, С. оставляют знаки на теле ребенка — на ноге, на шее или на щеке (макед., Поречье), на носу или подбородке, вокруг рта, на всем теле (болг.). Считается, что отметины появлялись на теле тех детей, которым не суждено выжить (макед., Мариово).

Нередко верили также, что С. дарят ребенку при рождении какие-либо символические орудия (например, топор, веретено), чтобы тот смог себя прокормить в жизни. Иногда считали, что С. просто оставляют подарки младенцу, причем девочке — приданое (чеш., Ходско).

С. могут восприниматься как Божьи посланники (серб., Аевач; болг. родоп. Богови речници, Госпудьова работа) — ежедневно они сообщают Богу (в зап. Сербии иногда Усуду), сколько родилось детей, и спрашивают о судьбе каждого. С. приходят к Богу, и участь ребенка зависит от того, какая в этот день у Бога (или у божества Усуда, известного в ряде регионов Сербии, Хорватии и Черногории) трапеза (богатая или бедная). По некоторым болгарским поверьям, С. предсказывают плохое, а Бог — хорошее, или С. определяют продолжительность жизни, а Богородица — участь, долю. Богородица посылает С. к ребенку или сама выступает в их роли (болг. сакар., родоп.). В облике трех С. являются Иисус Христос, Богородица и св. Петр (з.-болг.) или три ангела (з.-серб., болг. фрак.). После посещения С. над ребенком читают молитвы. Если же мать услышала недоброе предсказание или увидела плохой сон, она несет в церковь дар Богородице (болг.).

Намного чаще в С. акцентируется демоническое начало, поэтому, чтобы задобрить их и уберечь ребенка от несчастий, совершаются специальные ритуалы задабривания С. Чаще всего готовят для С. трапезу, которая включает сладости — мед (макед.), сахар (болг., в.-серб.) и др. (см. Сладкий). Для С. оставляли также на столе вино, хлеб, лепешку, чтобы они поели и наделили ребенка хорошей судьбой (словен., Прекмурье), хлеб и соль (в.-серб., чеш.), масло, сыр и пиво (чеш.), либо рядом с люлькой клали хлеб, лепешку (з.-серб., в.-серб.), деньги (в.-серб., болг.), серебро в мешочке, кошелек, кольца и серьги (болг., Странджа, Сакар, Провадия) и др. Верили, что если к приходу С. не накрыт стол, то они предскажут ребенку голод и лишения (словен., р-н Аютомера; болг. доб- рудж.). По поверьям, все, что ставили на стол, у ребенка не будет переводиться всю жизнь (болг. врачан.). Нередко трапезу готовили три вечера подряд в ожидании трех С.: оставляли три бокала вина, три куска сахара, три булочки, на стол клали золотые украшения (в.-серб., Джердап). Для С. специально выпекали хлеб (болг. орисана пита), часть которого в ожидании пророчества съедали домашние, оставляя куски под подушкой младенца, раздавали повитухе, родным и соседям (с.-з.-болг. ловеч.).

В доме должно было быть чисто, тепло и светло (балк.-слав.). В очаге разжигали огонь (макед.; болг. троян.) или не гасили свет в комнате (ю.-з.-серб.), оставляли зажженной свечу или специально ее зажигали (в.-серб., р-н Заечара; с.-з.-болг.). Для С. оставляли котел с горячей водой, гребень, ладан, герань и др. (болг.), поскольку считали, что С. любят чистоту, свет и цветы. К приходу С. убирали дом, месили хлеб, наряжались в чистые, новые одежды (серб., Ресава; с.-з.-болг., ю.-болг.). Особенно заботились об одежде новорожденного (ю.-серб., с.-в.-серб., с.-макед.), одевали его во все белое (серб., Враньское Помо- равье), в рубаху матери, отца, повитухи (болг.), подпоясывали поясом взрослого родственника (болг., Фракия). Иногда рубашечку ребенка опаливали по краям, а отверстие для головы прожигали (болг., Петрич). После прихода С. ее выбрасывали, а к 7-му дню шили новую (болг. Пловдив.). Ребенку освобождали руки, чтобы он «защищался» (юж. Банат), или только правую руку — для «получения» судьбы (болг., Омуртаг).

Желая обезопасить новорожденного от недобрых пророчеств С., пожилая женщина перед приходом С. повивала его и крестила лоб, живот и ножки со словами: «На глава крст, в срце ангел, под Hose волк» [На голове — крест, в сердце — ангел, под ногами — волк] (Враж.РНМ:290). В Страндже повитуха уже при рождении начинала благословлять ребенка, полагая, что спасает его от злых слов С. Нередко в третий вечер собирали всех близких родственников на ужин, бабка или 

самая старшая женщина в доме повивала ребенка, привязывала кольцо к пеленкам, качала колыбель и высказывала благопожелания, что воспринималось окружающими как предсказание С. (макед.). Рядом с роженицей и ребенком всю ночь следовало сидеть пожилой женщине (серб., Ресава, Болевацкий край, Косово), которая оберегала их от С.

Практиковался также обман С.: на третий вечер после рождения ребенка бабушка рассыпала пепел от печи до дверей, брала новорожденного и его ножками изображала следы по направлению к двери, отсылая С. искать ребенка там, куда ведут следы, не в доме, а в загоне для скота (макед., Дебарца — Кит.34:93). Ребенка относили ночевать в этот вечер к знакомым, а на его месте оставляли повитое в пеленки полено (макед.; серб., Косово; болг.). В Призрене (Косово) перед приходом С. в колыбель вместо ребенка клали сделанную из тряпок куклу, чтобы все плохое предсказали ей, а не младенцу, после чего куклу выбрасывали.

Пытались также не пустить С. в дом, для чего в день их прихода запирали дверь или вообще не выходили из дома после заката солнца (болг. преслав.); перед входной дверью разводили огонь, в дверь втыкали петушиное перо (болг. фрак.). Желая отвлечь С., которые, по поверьям, не умеют считать, перед очагом рассыпали льняное семя, обсыпали кровать матери просом (болг.) и т.д.

В колыбель ребенку клали обереги от С. — специальные травы (хорв. славон.), герань (болг.), чеснок (в.-серб., болг., Странд- жа), под подушкой в течение семи дней держали погашенную свечу (с.-з.-болг.) и пр.; возле колыбели оставляли бердо, деготь, метлу, кочергу, железную цепь (болг.).

Нередко к приходу С. ребенку подклады- вают предметы, символизирующие желаемые занятия или качества ребенка в будущем (орудия труда — для трудолюбия, цветы — для красоты и др.). Возле новорожденного оставляли также деньги, золото, серебро, чтобы он был богатым, вино и хлеб, чтобы он был сытым, базилик, чтобы был здоровым (в.-серб.), и т.д.

В фольклоре (сказках, быличках, ме- моратах и песнях) широко известны сюжеты о предсказанной судженицами гибели сына (в день 16-летия, накануне Пасхи и др., на свадьбе — от укуса змеи, при переправе через реку и др.). Многие фольклорные тексты повествуют об исполнении подслушанного случайным гостем пророчества С.: о смерти у колодца (СУС 943А), о сбывшемся предсказании инцеста (сын женится на матери), убийства сыном матери и др. Подобные сюжеты служат подтверждением народной веры в то, что человек не в силах избежать пророчества С. Если же знавший пророчество С. (обычно сестра или крестный) спасает героя от гибели, то погибает сам. Единичны финалы сказок, где обреченного судженицами на гибель жениха спасает невеста, поделившаяся с ним отпущенными ей годами, или ангелы. В чешских сказках С. — это добрые феи, которые щедро одаривают ребенка к его свадьбе.
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СУДЬБА — предначертанный человеку свыше путь, определяющий главные события жизни (вступление в брак, рождение детей и смерть), а также другие обстоятельства (богатство/бедность, болезни, вдовство, сиротство и др.), которые формируют представления о счастливом/несчастливом бытии. С. соотносится с долей, роком, везеньем- невезеньем, удачей—неудачей и др. Исходно С. и смежные с ней понятия нейтральны относительно оппозиции «хороший—плохой» и могут включать в себя и «фатум», и «фортуну». Представления о С. актуализируются и вербализуются в случае «ненормального» разворачивания жизненного сценария, как трагического, так и благополучного, и прежде всего в обрядах семейного цикла. В комплексе сложных, иногда противоречивых представлений о С. конкурирует несколько основных концепций: С. выступает как неумолимая сила, действие которой изменить невозможно; С. зависит от случая, от поведения человека, греховности или праведности и др. обстоятельств; судьбу можно изменить или даже создать («Человек — кузнец своего счастья»). С. пытаются угадать (см. Гадания, Приметы), узнать у астрологов и провидцев, ее можно увидеть во сне (см. Сновидения).

Лексика и паремиология судьбы отражают понятия: дележа и получения человеком своей части, жребия (в.-слав, доля, рус. удел, участь, пол. los, бел. лес, чеш. udel, рус. диал. жеребье); суда (рус. суждено, бел. не суджана ‘не суждено’, укр. не судилася; болг. съдба, макед., с.-х. судбина, чеш., словац. osud, словен. osuda; с.-х. сушенице, з.-укр. судци, чеш. sudicky ‘демоны судьбы’); речи, слова (рус. предрекать, предсказывать судьбу; рус. рок ‘судьба, предопределение’, рус. диал. омск. роковина ‘рок, судьба’, укр. приреченна доля; болг., макед. наречници ‘демоны судьбы’); письма (болг. родоп. пишила ‘предсказанное (написанное) несчастье’ (БД 2:234), рус. ему на роду написано, макед. «Што му je пишано на треката вечер на глаато на чоеко, сето ке му врви преку глаа» [Что ему написано в третий вечер на голове, все и пройдет через его голову] — Враж.НДМ:52).

В лексике судьбы представлена мифологема жизненного пути, ср. рус. урал. дорога ‘о судьбе’, и, наоборот, жизнь понимается как судьба, ср. рус. архангел, житьё, жисть ‘стечение обстоятельств, не зависящее от человека, судьба, доля’, перм. жизнь не текёт ‘не везет’. С. рассматривается во временной перспективе: чеш. godina ‘удача, счастье’, ст.-чеш. doba ‘судьба, обстоятельство’, nedoba ‘несчастье’, др.-рус. годины ‘судьбы’, пол. «Pan Bog czasy rozdaje» (NKPP 1:180), рус. «Прежде веку не помрешь» (СРНГ 4:9).

Судьбоносные события располагаются упорядоченно, ср. рус. диал. рядить ‘предназначать, намечать’ (о Боге, судьбе), ср. «Раз уж так ряжоно им, дак умирают» (СРГК 5:607), суженый-ряженый, ряженое ‘предназначенное’. При этом велика и роль случая в С., что выражается через лексику встречи, особенно у юж. славян: ср. серб, cpeha, макед. срека, болг. диал. срек а ‘встреча, счастье, судьба’, реже у восточных: рус. псков. встретиться ‘выпасть на долю’, брян. нестрашны ‘неудачливый’.

В мифологеме С. представлен также концепт рода и соответствующая лексика: др.- рус. родство ‘божество судьбы, судьба’; родъ ‘судьба, предопределение’; рожение, рождение ‘момент рождения, определяющий судьбу, судьба, предопределение’; рожданица ‘родительница; женское божество судьбы у славян; счастливая судьба, счастье’, болг. диал. раг а ‘заданная от рождения С.’, болг. рожделници, з.-хорв. rojenici ‘демоны судьбы’, чеш. rodicki.
С. соотносится с гаданиями: ст.-слав, кобь ‘судьба, участь’, з.-болг. коба ‘злая судьба’, кобен ‘роковой’; серб, коб ‘рок, судьба; встреча’; кобник ‘вестник, предсказатель; человек, приносящий несчастье’; макед. коба ‘судьба, предзнаменование несчастья’ — из *kobb ‘гадание предсказание, судьба’ (ЭССЯ 10:101). Ср. также серб, белег, белега ‘знак (в том числе для гадания), судьба’: «HeMoj бежати од CBoje белеге» [От судьбы не убежишь]

(PCKHJ 1:436-437).

В номинации С. фиксируется вера в зависимость человеческой жизни от расположения планет (см. Звезды): рус. планида ‘удел, судьба’, у каждого своя планида, счастливая планида, родиться под счастливой звездой, смолен, луна ‘плохая судьба, смерть, несчастье’, чеш. metla ‘комета, хвост кометы, несчастье, напасть’.

В южнославянской терминологии С. много греческих заимствований: болг. орисия, орис ‘судьба’, орисници ‘демоны судьбы’; болг. и макед. диал. ризик ‘удел, доля, счастье, судьба’, ср. макед. солун. «Тъко ми й бил ризику» [Такой у меня удел] (ГСЗ:340), особенно в причитаниях: «Църни ризик сум имала» [Черная судьба у меня] (Цеп.МНУ 8:118). Из турцизмов самый значимый — болг. късмет, макед. касмет, серб, кисмет (из тур. kismet ‘часть’), ср. также корка ‘судьба’ < тур. kor ‘слепой’; вадьо ‘то же’ — через тур. vade < араб, vade ‘срок’ и др. Заимствована и лексика для доброй С. и счастья: болг. кадем ‘счастье, удача’ (из тур. kadem от араб, qadam ‘шаг; счастливое предзнаменование’), (х)аир ‘удача, благополучие’, аирлия ‘счастливчик’. Эта лексика чаще всего используется в благопоже- ланиях: «Айде аирлия да е работата!» [Пусть будет счастливым это дело!] (слова свата, отправляющегося к невесте, — Даб.ПБ:89) и в проклятиях: «Аир от имане да не видиш» [Чтоб ты счастья в имуществе не видел»] (там же:59). Особенно много неславянской лексики С. в зоне культурных контактов, ср. пол. диал. iaima, ioima ‘судьба’ от лит. laimi ‘счастье’.

Тяжелая С. обозначается производными с отрицанием (серб. necpeha, болг. безризична ‘несчастная’), а также метафорической лексикой (болг. диал. църнилка ‘черная, несчастливая судьба’). С несчастливой С. максимально сближен рок (рус. диал. роковой ‘горемычный, судьбы приходят с веретеном; украинцы о смерти говорят урвалась му нитка (Галщкш приповетки и загадки зобрании Григорим Илькевичем. У Ведни, 1841:97) и др.

С., данная Богом, невидима и непознаваема («Nikt nie zgadnie, jak mu los padnie» [Никто не угадает, какая судьба ему выпадет] (NKPP 2:316), так же как и предсказания демонов судьбы не должны быть известны никому. Однако Бог или св. Николай может показывать С. новорожденных повитухе или страннику, а приговор демонов судьбы могут случайно услышать гости в доме или родственники младенца. Пытаясь узнать С., выходят на перекресток в святки и обращаются к демонам: «Лешие, лесные, болотные, полевые, все черти, бесенята, идите все сюда, скажите, в чем моя судьба» (костром., СРНГ 3:79).

С. беспощадна, ее ход неизбежен, и человек по отношению к ней пассивен, является
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«Судьба человеческая». Фреска XIX в. в церкви Рождества Богородицы в Рыльском монастыре (Болгария)
несчастный’; ‘обреченный на гибель’) и вера в неминуемость С. (никто от своего рока не уйдёт — Даль 4:103).

Напротив, хорошая судьба обозначается «лексикой счастья»: укр. щастя-доля ‘счастливая С.’, талан ‘судьба, счастье’. У юж. славян в этом значении доминирует «лексика встречи»: словен. sreca, макед. срека, серб. cpeha (в болгарском эту семантику берет на себя късмет).

С. мыслится как текст — устное предсказание, запись в тетради или «книге живота» (Рус.:687), на лбу или на черепе человека, как нить, полотно: у юж. славян судженицы (орисницы), сидя возле младенца, играют с клубком, разматывая нить жизни; демоны объектом ее действий: пол. «Nie czlowiek rz^tdzi losem, ale los czlowiekiem» [He человек распоряжается судьбой, а судьба человеком] (NKPP 2:316). С. настигает человека, направляет, ведет (ср. судьба привела), сковывает («Судьба придёт — по рукам свяжет», Даль ПРН 1:32). Человек должен принимать то, что выпадает на его долю, при этом дает С. неравномерно: пол. «Los jednemu da az zanadto, a drugiemu wydrze oczy» [Одному дает чересчур много, а другому выдерет глаза»] (NKPP 2:315). Роптать на свою несчастливую С. — грех (Ркс. 302), согласно народнохристианскому пониманию С. как тяжелого испытания, страдания, посылаемого Богом, ср. рус. нести свой крест. У болгар зафиксированы тексты проклятий демонам судьбы: «Перата да ги укапят на мойте орисници» [Чтоб у моих орисниц все перья повылезли]

(Ркс. 221).

С. стоит над богами, изменить ее не в силах никто, ср макед. «От реченото не се бега» [От предсказанного не убежишь] (Враж. НДМ:55), рус. «От жеребья не уйдешь» (Даль 1:534), укр. «Що написано на роду, того не обшдешь на льоду» (Гринч. 4:20); даже Бог не может повлиять на предсказания демонов судьбы: «Каквото орисниците орис- ват и Господ не се каращисва» [В то, что предсказывают орисницы, не может вмешаться и Господь] (Ркс. 248). Попытки святых, странников, узнавших предсказания, помочь избежать роковых событий чаще всего оказываются тщетными. У всех славян известен сюжет о предсказании новорожденному смерти «от воды» (в колодце, реке и т.п.) на свадьбе; все старания предотвратить осуществление предсказания (забивают колодец досками и т.п.) бесполезны, и предсказание исполняется (жених умирает на крышке колодца). См. СУС 934А (там же другие сказки о С.).

В представлениях о том, кто определяет С. человека, сочетаются христианские, народно-христианские и языческие воззрения, ср. «все от Бога», «на роду / на родах написано», «так мне присудили при рождении демоны» и др. Судьбой и счастьем наделяет Бог: «Господня воля — наша доля», болг. «Госпот’ дава късметя» [Господь дает счастье], «Така му е от Бога наредено» [Так ему Богом определено]. Безбрачие и бесплодие, обстоятельства смерти объясняются Божьей волей, ср. богосуженый ‘жених’, богосуженая ‘невеста’ (СРНГ 3:53) и не зависят от человека. Сербы верят, что св. Савва или наделяет судьбой, или ее корректирует (Ча]к.СД 5:253).

Среди творцов С. называют ангелов (о.- слав.), ср. представление о том, что у каждого ребенка есть ангелче ‘ангелок’ (на 40-й день после зачатия он отправляется к Богу, и там определяется, как пройдет жизнь ребенка). Богородица дает С., или она посылает демонов судьбы (ю.-болг.); на юге Болгарии верят, что три орисницы — это Иисус Христос, Богородица и св. Петр. У сербов (западнее Моравы) верховным божеством, распоряжающимся судьбой, считается Усуд, у черногорцев — Суди}а, у хорватов — Usuda.
Особенно много поверий связано с демонами С. (укр., болг., макед., с.-хорв., словен., словац., чеш.). Их называют Бож}и жени (серб.), госпудьова работа (болг.), Богови речници (Божьи посланницы — болг. родоп.). Болгары полагают, что демоны судьбы — орисницы живут в раю с Богом и каждый день сообщают ему, сколько детей родилось. Верят, что первая орисница предсказывает добро, вторая — зло, а третья напоминает, что предсказал Господь Бог. См. Судженицы.

Кроме божественных и демонических сил, важную роль в определении С. играют земные обстоятельства: место и время зачатия и рождения, фаза луны, особенности рождения, очередность детей в семье (маркированность первого—последнего), совпадения дат рождения (см. «Одномесячники»), телесные особенности младенца, «правильно» или «неправильно» данное при крещении имя (выбор имени равнозначен наделению судьбой; тезки имеют сходные судьбы) и т.п. Существенны также поверья о влиянии на С. рода и родственников, крестных родителей, повитухи, кормилицы и др. Испортить С. могут грехи родителей, порча на их свадьбе и другая вредоносная магия. Для С. важны проклятия, благопожелания и другие словесные формулы: если отец на смертном одре, хотя бы и заочно, даст свое благословение, то жизнь его детей будет счастлива, если не даст — все пойдет худо (рус. вологод.). Регламентируется обрядовое и бытовое поведение людей на протяжении всей жизни для их «правильной», нормальной, счастливой С.

Фаталистическим представлениям о С. противостоят попытки воздействовать на свой жизненный сценарий. Ср.: пол. «Kto liczy па losy, bfdzie nagi i bosy» [Кто рассчитывает на свою судьбу, будет наг и бос] (NKPP 2:315). Можно изменить С., например, новорожденного (в семье, где «не держатся» дети), прибегнув к ритуальной краже, оставляя ребенка на дороге или символически его продавая, надеясь, что «новые родители» передадут ему свою удачу и судьбу (болг.; Странджа:267; СбНУ 1954/48:378). И, наконец, С. можно и необходимо моделировать, выполняя магические ритуалы, приуроченные к рождению ребенка.

Особенно заботились о программировании счастливой С. при рождении ребенка. В свете С. толкуются внешние признаки: счастлив мальчик, похожий лицом на мать (а девочка — на отца); тот, у кого сросшиеся брови, человек с волосатыми руками и ногами, широкими ступнями и пр. Несчастен тот, у кого длинен первый палец на ноге (рус. вологод.). Об удачливости судят по телесным знакам и во взрослом возрасте: так, если первые седые волосы появились на передней части головы, уже счастья не будет, а если сзади — то счастье ожидает в старости (ц.-болг.); если на ногтях у человека белые пятна — он счастливчик (рус. вологод.), и др. К удачливым народная традиция относит людей, родившихся в «рубашке», лицом вверх, недоношенными (семимесячными); появившихся на свет вечером, когда все (и удача) дома; в воскресенье или на Пасху, и т.п., ср. также об особой удачливости незаконнорожденных. У болгар, македонцев и сербов рожденный в святки, вторник и субботу несчастлив, не будет ему хорошей жизни (Враж.

НДМ:133).

Счастью и доле как важнейшим составляющим удачной С. отдается безусловное предпочтение перед всеми другими качествами и свойствами человека: ср. «Не родись ни умен, ни красив, а родись счастлив»; «С рожи болван, а во всем талан»; «Не хитер парень, да удачлив; не казист, даталанен», болг. «Роди ма, мамо, с късмет, че ма фърли на бунище» [Роди меня, мама, счастливой и выброси меня на помойку] (Геров 3:446).

Во время родов тщательно соблюдаются все ритуалы, верят, что «незаконный» (неправильный) обрез пуповины обрекает ребенка на несчастную судьбу (рус. Владимир.). Пожелания счастья, удачи сопровождают все действия с ребенком: «Да буде умно и разумно, срекно и честито, здраво и весело, послушно» [Пусть будет умным, разумным, счастливым и удачливым, здоровым и веселым, послушным] (Враж.НДМ:52); «Будь, мое дитятко, счастливое и талантливое» (архангел.). «Для счастья» первый раз кладут ребенка в колыбель в тот день недели, на который приходился рождественский сочельник (серб.).

Младенческий период интерполируется на взрослую жизнь человека. Новорожденный, как полагали, постоянно подвергается опасности, поэтому превентивная и обереж- ная (от демонов, сглаза и др.) магия — важные факторы младенческой С. Внимание уделялось сну: верили, что если младенец спит лицом вниз — рано останется сиротой (рус.), а если ребенок спит с открытыми или полуоткрытыми глазами — не доживет до трех лет.

Начиная с рождения (обрезания пуповины с применением «мужских» и женских» орудий труда, выбора места для закапывания последа и пр.), магическим образом моделируют трудолюбие и профессиональные умения и пытаются выстроить мужскую и женскую С. В обрядовых действиях с мальчиком доминируют представления о силе, мужских профессиях, тогда как девочкам с младенчества стараются магическим образом обеспечить удачное замужество и вырастить их хорошими хозяйками и мастерицами. Женский удел — это судьба жены и матери. Условием для счастливого и своевременного исполнения женской С. считалась привлекательность девушки, на что было направлено много ритуалов в младенчестве (особое внимание уделялось волосам, стану, коже и пр.). Мужская доля — это С. хозяина дома и работника, воина и защитника. Мужественность передается через атрибуты внешности (магически обеспечивается наличие у парня в будущем усов и бороды, ширина плеч, высокий рост и пр.).

Женская и мужская С. сливаются в единую после венчания, когда появляется нераздельная пара, воплощающая собой С. семьи, ср. загадку «Что такое: две картинки, а одна тропинка? [Муж и жена] » (ИОЛЕАЭ 1897/ 5/2:239). В свадебном обряде соединение закрепляется магически (кормление одной ложкой из одной тарелки, связывание рук молодых, обмен перстнями и мн. др.). С. участвует в брачном союзе (судьбу найти ‘устроить семейную жизнь’), приводя жениха к невесте: «Судьба приведет к невесте» (РКЖБН 5/2:317). Через лексику С. обозначаются: рус. суженый ‘жених’, болг. късмет, макед. касмет ‘замужество, жених’, рус. перм. судьба ‘замужество’; болг. диал. номера ‘удача; удача в браке’ (БЕР 4:484), ср. не на судьбе жениться ‘о не- сложившейся семейной жизни’ (СРГС:189), Селигер, выйти не за судьбу ‘неудачно выйти замуж’, не дал судьбы Господь ‘женился не на любимой’ (СРГК:388); макед.: «...ja горката, убавата Ганка / се омажив, мамо, без касмет» [я, несчастная красавица Ганка, вышла замуж несчастливо] (РМНП 3:297). Согласие на брак девушка в Болгарии выражает формулой «щом ми е късмет» [раз уж так мне суждено] (Пир.:392). Запоздалое замужество, безбрачие рассматривается как С. и связывается с неправильным исполнением родинных обрядов.

Смерть видится как С., данная Богом: «Бог по душу не пошлет, сама не выйдет», 

«Nie umiraje toj, chto hid, ale toj, komu sud» [Умирает не тот, кто болен, а кому суждено] (Fed.LB 1:202), болг. «Човек умира само тогава, когато му е писано, орисано» [Человек умирает только тогда, когда ему предначертано орисницами] (Ркс. 34). Ср. рус. быть полным судьбой ‘долго жить’ (СРГК:388), Бог век дал (СРГС:28).

Знаки С. прочитываются в приметах, знамениях, сновидениях, которые считаются судьбоносными, предсказывающими счастье/несчастье, тяжелую болезнь или смерть, замужество, рождение детей и др. Для узнавания С. обращались к прорицательницам, знахаркам, колдунам, астрологам, хиромантам, а также кликушам (см. Кликушество) и юродивым (см. Юродство); которые считались ясновидящими.

Многочисленные гадания о С. приурочены ко дню св. Андрея (30.XI), святкам, Юрьеву дню и др. календарным датам и периодам; см. Еньова буля, Подблюдные песни.

С С. связано много сюжетов и мотивов в быличках, сказках и песнях: сбывшиеся пророчества при рождении ребенка (увиденные повитухой, гостем в доме, предсказания демонов судьбы): смерть у колодца, гибель на свадьбе, инцест (СУС 931, 933, 934А) и др.

Земная жизнь и обряды погребения определяют посмертную С. человека, см. Ад, Рай, «Тот свет».

Лит.: Урбанович Г. И. Генетическая характеристика лексико-семантического поля «судьба, счастье, удача» в русском языке. Дисс. ... канд. филол. наук. М., 2007; Толстая С. М. «Глаголы судьбы» и их корреляты в языке культуры / / Понятие судьбы в контексте разных культур. М.,
1994: 143—147; Толстая С. М. Судьба // СМ:370-371; Карев В. М. Судьба// МНМ 2:471—474, Аверинцев С. С. Судьба // София-Логос. Киев, 2006; Bartminski J. Polska dola — Rosyjska sud'ba // Etnoling. 2000/12:15—35; Иванов Вяч. Вс., Топоров В. Н. Суд, Усуд // МНМ 2:471; Каб.АЖТ (по указ.); Сед.И.БМ (по указ.); Седакова И. А. Лингвокультурные основы болгарских родин. Дисс. ... докт. филол. наук. М., 2007; Якушкина Е. И. Южнославянская лексика судьбы с точки зрения аре -
алогии//ИСД 10:168—182; Нефедова Е. А.
Житьё, жисть, жира в архангельских говорах // Вопросы русского языкознания. М., 2003/10:156 — 180; РаденковиЬ Л>. Митолошка биЬа везана за potjatbe детета // ЕКЗ 1:35—40; БНТ 11:380; 4:285; Grafenauer I. Slovensko-kajkavske bajke о Rojenicah-Sojenicah // Etnolog 1944/17:34—51; Ч^к.СД 5:247-258; Плот.ЭГЮС (по указ.); Этим. 1997:27—35; Сед.О.ПО (по указ.); Жу- рав.ДС (по указ.); Аистова Т. А. Ребенок в русской семье. Рождение, крещение. Вторая половина XX века // ООРР:8—50; Берн.МПО:35, 109,161; СбНУ 1900/16-17:225,233,240-241; 1954/48:396; 1956/57:440; Ркс.:8,88,95,99, 251,272,284,302,310,323,326,335,353; СакаР:250, 263,297; Род.:33; Лов.:83; Враж.НДМ:51-60,134; 3ax.KK:362-366,393,395; ИОЛЕАЭ 1890/11/ 1:57-72,108; 1897/5/2:198-200; РДС:264; ЕБ 3:169; Рист.ПКМ:27—35,53—62. См. также лит. в ст. Доля, Младенец, Путь, Судженицы.
И. Л. Седакова
СУРВАКАРЫ, болг. сурвакаре, суроваска- ре, сировашкари и т.п., макед. сур(о)вари — у болгар и македонцев исполнители обряда колядования (болг. сурвакане) на Новый год (болг., макед., ю.-серб. диал. Сурва, болг. Сурава, болг. родоп. Сурвак ‘Новый год’), во время которого они «наделяют» плодородием и плодовитостью людей, скот, постройки, дотрагиваясь до них палочками или ветками (болг. сурвачка, сурвакарка, суроваска, макед. суроварка и т.п.) и высказывая соответствующие благопожелания (ср. Бить). Обряд известен также балканским неславянским народам — грекам (стбир(3а ‘новогодний обряд с битьем веткой’) и румынам (sorcova ‘обрядовая веточка, палочка для новогоднего колядования’, из болг. сурвакам ‘колядовать с веточкой на Новый год’). Слав. +сурва связывают с греч. стбир(3а ‘плоды дикой груши’, ‘кизил’ (из лат. sorbus ‘груша’, ср. также стбир(3а ‘кизил’), а также с болг. суров ‘сырой, влажный’, ‘дающий жизнь’, ‘крепкий’, ‘твердый’.

Участники обряда, обычно дети от 4—5 до 10—12 лет, обходят дома рано утром (часто перед рассветом) на Новый год. Нередко до полуночи ходили «большие» С. (с.-болг. големият сурвакник) — празднично одетые парни 15—17 лет с корзиной для даров и посохами, которыми били по воротам с криками «Сурва, сурва година...» [Новый год, новый год...] (Пир.:428), а рано утром — детские группы. В группах младших С. шли и мальчики, и девочки (болг. вървят шарено
[image: image18.jpg]


• Калинин i>r 'пипа как обозначение шяшшдних дружин колядумникх Традиционного г ими (исиилниняинх ритуальные битье доммнидиев наличкамк, нггка«н к пр.) у Калинин or 'sunu как ибиаиачение ниноеоднмх дружки килндумлцих без jhtгуальнит пред метл - палочки. метки и up.
О фумкцминиринмине ТерМНМОЛОГИЧГСКОМ UKCHKH ОТ *ШПШ ТОЛЬКО К рКТуАЛЬМОМ рГЧН НОВО- гидннх дружки колядующих О названия от ‘шп’а как обозначение новогодних дружки ряженых. имитирующих свадьбу *• назыния от *лшч как обоэндчекке новогодних дружки колядукнцих переходного типа (сиздающнх шум. с обрядовым реквизитом, но без масок)

+ названия от ‘ шп чг как обозначение новое одних дружки ряженых иного пни (в том числе в случаях, когда тип ряжения в источнике не указывается)

О функционирование терминологической лексики от ‘ аиям в ритуальной речи новогодних дружин колядующих, называемых иначе: ца.нолари. вти.шчири и др.
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11овогодние дружины: названия от *surva. Сост. А. А. Плотникова

‘идут пестро’), чтобы рождались пестрые ягнята (окрестности Разлога). Если девочки и мальчики ходили раздельно, хозяева желали, чтобы первым пришел мальчик, у которого живы родители, чтобы год был удачным и рождались мальчики (рупцы в Страндже), или, наоборот, первыми были девочки, чтобы плодились куры (загорцы в Страндже). По первым пришедшим С. гадали и о поле приплода скота: мужской—женский (Родопы). Во время прихода старших С. также судили о новом годе: если первым входил работящий и добропорядочный парень, то год обещал быть урожайным и «здоровым» (Ловеч), ср. Полазник. Двигаясь от дома к дому, С. мяукали, выпрашивая угощение (с.-з.- болг., з.-болг., ю.-болг.); кричали: «Сурва, сурва-а-а...» (ю.-болг., макед.).

В вост. и юж. Болгарии обряд мог исполняться группой парней, в которой распределены роли: предводитель принимал подарки, а один из участников, называемый магаре ‘осел’, трохобер (букв, «собиратель крошек»), носил их вслед за процессией. Шествие по селу начиналось в полночь, а участники, наряженные в праздничную одежду, украшенные колокольчиками, с палками в руках, посещали в основном дома, где проживали девушки и женщины, которым предназначались благопожелания.

Каждый участник обхода носил специально изготовленный атрибут колядования: палочку, прут, рогатину или ветку, преимущественно — кизила; реже — айвы, сливы, яблони, лещины, вербы, клена, граба, дуба и др. (болг., макед.), иногда хвойные ветки (болг. фракийск.). Особенно следили за тем, чтобы ветки были свежими (суровы), недавно срезанными (с.-з.-болг.), чтобы на ветке было много здоровых почек, что сулило плодородный год (Родопы). Нередко этот атрибут представлял собой целое сооружение, украшенное бумажными цветами, ленточками, нитками и кисточками из них, монетками, воздушной кукурузой, базиликом, плющом, колосьями, яблоками, сухофруктами, орехами, бобами, перцем, белой и красной шерстью и др. Иногда туда же подвешивалась и пестрая сумочка для денег (р-н Аовеча). Это могли быть расцветшие в воде прутья кизила (р-н Самокова, ИССФ 1948/8—9:211), а также палки с трещоткой (р-н Трына), с расщеплением на конце в виде веера (р-н Кю- стендила) или в виде цветка (Странджа). Перед началом обхода эти атрибуты оставляли на ночь на крыше дома, «под звездами» (Странджа).

«Сурвачкой» участники обряда слегка ударяют хозяев, каждое домашнее животное, птицу, «все живое», плодовые деревья, дотрагиваются ею до построек в каждом дворе. В Разлоге и окрестностях (ю.-з.-болг.) такой палочкой ударял всех в доме маленький ребенок; после полуночи родители дотрагивались ею до плодовых деревьев, домашнего скота, а затем клали ее на обрядовый пирог. В районе Сливена всех жителей села ударяли сначала С.-мальчики, потом женатые мужчины, потом маленькие дети, а утром — молодые парни своих возлюбленных. Взрослые парни-С., проходя по селу, обязательно задевали встреченных девушек «большими сурвакницами», делали также и совсем маленькие «сурвакни- цы» и дарили их как украшения девушкам, которые в свою очередь готовили для парней большие караваи и другое угощение (Карно- батский край). Иногда С. носили с собой целый пучок веток, оставляя по одной ветке в каждом доме (окрестности Софии), вместе с веткой носили еще и предварительно собранные речные камни и оставляли по одному в очаге каждого дома «для богатства» (Родопы). После ритуального битья «сурвачкой» — кизиловым прутиком — С. отрывали от него почки и бросали их в колодец (окрестности Аома, Оряхова, Плевена, Варны). В ряде балкано-славянских областей до или после ритуального битья «сурвачками» участники должны были ворошить ими угли в очаге или перед воротами двора, высказывая пожелания счастливого нового года (с.-макед., Скопска Котлина; ю.-макед., ю.-з.-болг., с.-з.-болг.).

По окончании праздников «сурвачки» затыкали или забрасывали на крышу дома (р-н Пазарджика, Варны), оставляли на высоком дереве или в том месте, где не ходят люди (Странджа); выбрасывали в реку (ю.- болг.), чтобы в доме не было блох (р-н Асе- новграда); «сурвачки» запрещалось бросать в огонь (Родопы) или, наоборот, предписывалось сжигать (некоторые села Сакара). Иногда их хранили до Богоявления и только тогда бросали в реку (окрестности Аовеча). Веря в продуцирующую силу «сурвачек», ими впоследствии выгоняли скот на водопой (Родопы), оставляли их в хлеву (р-н Стара Загоры), в курятнике или на его крыше, чтобы велись куры (Сакар, р-н Варны, Карнобата, Стара

Загоры); почками от этой ветки кормили домашнюю птицу и скот для здоровья (ю.-в.- болг.). Женщины клали почки в воду, которой мыли голову, чтобы волосы были длинными и мягкими (р-н Варны, Плевена, Ямбола, Асеновграда, Сакар, Карнобатский край). Девушки опускали веточки С. в воду для новогоднего гадания ладуване вместе с кольцами и т.п. (пловдив., софийск.).

Благопожелания С. традиционно начинаются словами: «Сурова, весела година...» [Новый год, веселый год...] и т.п. Далее следуют пожелания урожая и здоровья, например: «Сурва, сурва, весела година, / Да е берекетлия, / Едър клас на нива, / Червена ябълка в градина, / Всички живи, здрави до година!» [Новый год, новый год, веселый год, чтобы был урожайным, наливной колос в поле, красное яблоко в саду, все чтобы были живы, здоровы до конца года!] (Пир.:429). Иногда участники обхода не только выкрикивали благопожелания, но еще и танцевали (з.-болг.).

В ответ от хозяев С.-дети получают дары: крендельки в форме «восьмерки», которые насаживают на палки или нанизывают на веревку; сухофрукты, орехи и другую еду, мелкие деньги (болг., макед.), иногда специально испеченные для этого случая булочки кукли (р-н Асеновграда, Род.:92); ребенка, который участвует в обряде первый раз в жизни, одаривают также рубашечкой, носочками или иной одеждой (Ловеч).

В юго-западных областях Болгарии и Македонии обряд, нередко также называемый болг. сироваскаре, сурвакари (Кюстендилский край, р-н Перника, р-н Пазарджика), макед. суроваскари (р-н Делчева), сыровары (Кума- ново, Крива Паланка), имеет черты маскарадного шествия (см. карту) с эротическими забавами и шутками, имитацией «свадьбы», плясками, сценками «убийства» и «воскрешения» отдельных персонажей и пр., см. Кукеры, «Верблюд», Ряжение. В соседних юго-восточных областях Сербии в канун Нового года отмечается сходный тип колядования с ряжеными, называемыми сыровары (Аесковацкое и Враньское Поморавье), сыро- варштыне (окрестности Враня). Это, как правило, группа ряженых парней, включающая «невесту» (снашка, баба), «жениха» (младо- жеььа) и других членов свадебной процессии (cmapejKO, свекрва, сватовы). Как и в других маскарадных шествиях, изображающих свадьбу, «невеста» несет «ребенка», сделанного из коры тыквы или дерева, окружающие пытаются прижать или ущипнуть «невесту» (ю.-серб., Пчиня) и т.д. Участники процессии носят колокольчики (звона), палки и создают страшный шум, чтобы разогнать нечисть (кара- концу ле), которая активизируется в период святок и наносит вред людям, скоту, урожаю. В окрестностях Враня число «сироваров» должно быть нечетным (7, 9, 11), иначе кто- нибудь из процессии умрет в наступающем году, ср. Чет—нечет. Участники процессии страшными голосами спрашивают разрешения колядовать, выкрикивая приветствия с «магическими» словами: «Сирово — бурово!» [«Сырое» — «нездоровое»!] и т.п., на что из дома им отвечают: «Борово!» [«Сосновое»] в знак одобрения их прихода (Буяновац). Далее следуют традиционные пожелания достатка, приплода, урожая и одаривание со стороны хозяев (мясо, ракия, мука, сахар). Если хозяева не открывают двери дома, «си- ровари» высказывают угрозы и проклятия, например: «Никад ти се неЬе отворит куЬа!» [Пусть никогда не откроется твой дом!]
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Обрядовый атрибут «сурвакница». Северо-восточная Болгария. Фото 1973 г.
(с. Ябланица, Пчиня, соб. зап.) или «Сирово борово и све по куЬи Ьораво!» [Сырое, сосновое, и все в доме кривое!] (Буяновац, ГЕМБ 1979/43:223). В Лесковацком крае для новогодних дружин колядующих, которые шли без масок, но с колокольчиками и дубинками, символически прогоняя нечисть, раньше в каждом доме готовили специальный хлеб — сироварски Kpaeaj.
В ряде регионов С. ворошили угли в очаге хозяев, высказывая пожелания богатства, урожая, приплода (ю.-в.-серб., з.-болг., макед. ). В селах Верхней Пчини (юж. Сербия) парни-«сировари» не рядились и не надевали маски, но несли в руках палки (сирови штапови, букв, «сырые палки»), которыми разгребали «жар» в очаге, выкрикивая: «Си- рова, сирова!» (СЕЗб 1955/68:366). В окрестностях Охрида и Струги (Македония) василичари (от названия Нового года как дня св. Василия) били хозяев сливовыми прутьями со словами: «Суров(а) да си!» [зд.: Чтобы был(а) здоров (а)!] (МФ 1975/8/15-16:384); сама веточка (или палочка) называлась васи- личарче, василичарка: колядующие, подобно полазнику, били ею угли в очаге, высказывая благопожелания: «Сколько искр, столько дочерей, сколько гвоздей [в стенах дома], столько сыновей!» (Арн.БНП:44).

Лит.: Плотникова А. А. Балканославянский диалектный континуум по данным терминологической лексики духовной культуры (+surva и дериваты) // Сборник по итогам конференции «Д1алектна мова: сучасний стан i динамжа в 4aci. До 100-р1ччя професора Федота Трохимовича Жилка». Киев, 2011; Иорданова А. За на- родните сурвачки в България // ИБ.ИМ 1968/ 11:265-300; СМЕР:493,524; Филипов а-
Байрова М. Към въпроса за произхода на думата сурва и обичая да се сурвака на Нова година / /
БЕз 1965/XV/6:515-519; Тодоров Т. От-
носно произхода на сурва, Сурва, сурвакам, сурвака, Сурваки и на други производни от сурва / /
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А. А. Плотникова
СУТКИ — единица природного (космического, циклического) времени, определяемая ежедневным восходом и заходом солнца, имеющая внутреннее членение (день, ночь, утро, вечер, полдень, полночь, восход и заход солнца), изоморфная годовому сезонному циклу (лето=день, зима=ночь, весна=утро, осень= вечер, летнее и зимнее солнцестояние = полдень и полночь, весеннее и осеннее равноденствие = восход и заход солнца) и календарному циклу праздников (Иван Купала = полдень, Рождество = полночь, Благовещение = восход солнца, Воздвижение = заход солнца), а также соотносимая с жизненным временем (детство=утро, зрелость=день, ста- рость=вечер, ср. полес. «Ми живом, дажива- ем вечера» — ПА, Чернигов., Хоробичи). Двучленная структура суток (день—ночь) имеет первенствующее значение, подобно тому как бинарная оппозиция зима—лето является основополагающей в номинации и оценке годового времени. См. Календарь народный.

Понятие суток сформировалось сравнительно поздно, о чем свидетельствует отсутствие общего для славян хрононима со значением ‘сутки’ и в ряде языков отсутствие специального хрононима вообще: укр., пол. *doba (с XVIII в.), чеш., словац., луж., с.-х., словен. *йьпь или *dbnb i nokt ь, рус. сутки с внутренней формой «стык дня и ночи» (с XVIII в.) и день, бел. сутш и дзень, ст.-слав, калька с греч. дьноноштит («Изборник Святослава» 1073 г.), болг. ден, денонощие, диал. ден-нош, др.-серб, ноштеднще, ноштедни- ца, ноштед ncmeuje, макед. ден, денонокие. Граница (начало и конец) суток не имеет точного определения: ею может считаться полночь, восход солнца, заход солнца и др. Так, в народном календаре праздник наступает обычно с захода солнца накануне (иногда даже с полудня предыдущего дня), тогда же вступают в силу относящиеся к нему предписания и запреты; соответственно сниматься эти ограничения могут после захода солнца или даже с середины праздничного дня.

До распространения часов суточное время определялось по появлению и исчезновению солнца на небе, по его высоте над землей (измеряемой, например, длиной копья, пастушьего кнута, посоха и т.п.), по величине тени от деревьев, построек и предметов, по солнечному лучу в доме, по голосам животных и птиц (ср. рус. первые петухи, серб, петлено доба) и т.п.; ночное время определялось по появлению и свечению звезд (особенно Венеры, Ориона и Большой Медведицы) и луны. Общие для всех славян понятия «утро», «день», «вечер», «ночь» не имеют точных временных значений и границ, например, время от захода солнца до полуночи может считаться как частью дня (его вечером), так и частью ночи; членение суток в локальных традициях не совпадает и различается по степени дробности, ср. единицы дневного времени у сербов Шумадии: зора (заря), свануке (рассвет), jympo (утро), малы ручак (малый обед), велики ручак (большой обед), или ручаница (обеденное время), подне (полдень), после подне (после полудня), велики заранци (большие сумерки), мали заранци, или заран- чики (малые сумерки), заход (закат). Увеличение светового дня от Рождества — на скачок петуха, курицы, зайца, барана, козы, воробья, волка, коня, трехлетнего оленя и т.п. (Mosz. KLS:724), на чечевичное, бобовое, просяное зерно и т.п. — и его сокращение от Ивана Купалы приурочивается к отдельным календарным датам и приписывается действиям персонифицированных праздников, напр., св. Андрею, св. Афанасию зимнему и летнему (ю.-слав.), свв. Петру и Павлу (ср. рус. «Петр и Павел день убавил»).

Как и другие единицы времени (минута, час, год, век), суточное время получает ценностные и символические характеристики, которыми определяются магические предписания и запреты ритуального, хозяйственного и бытового характера. В основе аксиологии суточного времени лежит кардинальная оппозиция день—ночь, соотносительная с оппозициями свет—тьма, солнце—луна, жизнь- смерть, космос—хаос, мужской—женский и др. (см. Оппозиции семантические). День трактуется как время, благоприятное для человека и всех его дел, ночь — как время неблагоприятное и опасное, не принадлежащее человеку, находящееся во власти «злых» (потусторонних) сил. Особое символическое и оценочное значение придается кульминационным точкам суточного цикла — полудню и полуночи, а также границам между дневным светом и ночной тьмой — восходу и заходу солнца (утренней и вечерней заре). В пространственном коде полдень соответствует югу, а полночь — северу, ср. пол. poiudnie ‘юг’ и polnoc ‘север’, др.-рус. и ц.-слав. полъдьнь ‘юг’, полунощъ ‘север’, рус. диал. полдник ‘южный ветер’, полуночь ‘север’, ночник ‘северный ветер’ и т.д.

Суточным временем регламентировано исполнение календарных, семейных и многих окказиональных обрядов, их этапов и отдельных действий. Например, предсвадебные церемонии в доме невесты приурочены к вечеру, венчание совершается утром или днем, первый брачный акт — ночью; в погребальном обряде запрещается ночью оплакивать покойника и причитать, совершать погребение после захода солнца или после полудня; магические обряды лечения, заговаривания часто предписывается совершать до восхода солнца и т.д. Суточному времени как целостному замкнутому циклу может придаваться магическое значение: созданные в течение суток ритуальные предметы наделяются защитными и продуцирующими свойствами (см. Обыденные предметы); магические лечебные ритуалы совершаются на утренней и вечерней заре (часто «на трех зорях»); сербы оплакивают покойника в течение недели после похорон каждое утро и вечер на могиле, а каждый полдень и каждую зарю — в доме над его одеждой; знахарь, чтобы снять порчу, должен трижды «отшептать» больного — утром, днем и вечером; в заговорах за помощью обращаются к «зорям» всех частей суток: «Заря утренняя, заря полуденная, заря вечерняя, заря полуночная...» (в.-слав.) и т.п.

Части суток различаются между собой по мифологической трактовке (время человека и время потусторонних сил) и оценке (благоприятное и опасное время), ритуальному содержанию (приуроченность обрядовых и магических действий к разным частям суток), повседневному поведению: день — время бодрствования и труда (ср. рус. диал. ночи не знать ‘тяжко трудиться’), ночь — время сна и отдыха (ср. рус. диал. захотеть ночного ‘захотеть спать’); ср. также суточный распорядок еды, умывания, молитвы и др. Роль суточного времени в обрядовом регламенте отражена в календарных номинациях (ср. хрононимы Ивановская ночь, Щедрый вечер и т.п.), а также в соотнесенности названий отрезков суточного времени и приуроченных к ним трапез (ср. *vecer- в значении ‘вечер’, ‘вчера’ и ‘ужин’, *obed- ‘обед’ и ‘полуденное время’, *pokdbnb ‘полдень’ и *pokdbnb1?ъ ‘полдник’, *zautra ‘завтра’ и *zautra1?ъ ‘завтрак’ и т.п.).

Ночь — наиболее маркированное время суток, связанное с наибольшим числом предписаний и запретов. Чаще всего ее границами служат заход и восход солнца, а кульминацией — полночь; нередко выделяется также время от полуночи до первых петухов, называемое «глухим»: рус. глухая, дикая, глубокая ночь, волчья полночь, глухая полночь, полуночка, ночь-в-полночь, ночь-запол- ночь, ночина, полес. глупая ночь, глупость, болг. зло време, ниедно време, потайно вре- ме, глуха доба, серб, глуво доба, HUKoje време. См. также Полночь. Ночью появляются и действуют мифологические персонажи: ведьмы слетаются на шабаш, оборачиваются животными и предметами, отбирают молоко у коров и урожай с полей; вилы танцуют и поют, богинки и зморы душат и похищают людей, духи некрещеных детей летают и плачут, просят дать им имя; ночницы не дают спать детям, нечистые покойники покидают могилы и отправляются к своим жертвам, нечистая сила сбивает людей с пути (ср. рус. диал. блудливая ночь — в которую водит «блуд»,

СРНГ 21:304) и т.д.

Ночью человек в наибольшей степени подвержен опасности, поэтому после захода солнца люди остерегались выходить из дома (прежде всего дети, беременные женщины, роженицы), соблюдали многочисленные запреты (особенно строгие в некоторые дни и периоды года): запрет прясть, смотреться в зеркало или в воду: «тогда не на себя, а на нечистого смотришь» (УНВ:213), свистеть, оставлять на дворе белье, особенно детское; гасить свет, если в доме роженица и новорожденный; пить воду ночью на святки и др. Необходимость ночного бдения при покойнике объясняется страхом перед его превращением в вампира. Опасность грозила ночью и домашнему скоту: сербы Чачка перед Юрьевым днем всю ночь караулили возле хлева со скотом — чтобы не пришла ведьма (чинили- ца) и не навела на скот порчу.

Ночь ассоциируется с тишиной и молчанием (ср. загадку о ночи: «Не стукнет, не брякнет, ко всякому подойдет»), ночью запрещается громко говорить и петь (ср. рус. диал. ночком ‘украдкой, тишком’); все звуки, раздающиеся ночью, приписываются нечистой силе (ср. шум в доме, производимый ночью домовым) или зловещим ночным птицам (сове, филину и др.). Ночью человек (прежде всего дети) особенно подвержен болезням, ср. рус. диал. ночница ‘бессонница’, ночной воп (карел.), ночница полунотная (смолен.), ночной опой ‘водянка’, ночные переполохи ‘испуг ночью, во сне’ (архангел.). См. Бессонница. Ложась спать, в целях оберега произносили специальные молитвы «на сон», крестили окна и двери, желали друг другу спокойной ночи (серб., болг. «легкой ночи», пол. «доброй ночи»), вечером хозяйка прощалась с огнем в печи (пол.). Отрицательная оценка ночного времени отражена во фразеологии, ср. рус. карел. посередь тёмной ночи расти ‘расти в нужде, бедности, терпя лишения’ (СРГК 4:50).

Все, что оставалось на ночь, особенно вне дома, считалось опасным: пеленки, провисевшие ночь на улице, следовало потрясти над огнем, прежде чем заворачивать в них ребенка (серб.); «ночевую» воду, т.е. простоявшую ночь в доме, надо было вылить, т.к. в ней «бес ночевал» (рус., СРНГ 21:300); на масленицу вечером снимали и уносили качели, чтобы вештица ночью на них не качалась (серб.); свадебное знамя нельзя было оставлять на улице после захода солнца (болг.) и т.д. Считалось опасным оставлять на ночь незаконченную работу; кросна следовало накрывать полотном, иначе ночью приходил домовой и ткал, отчего ткачиха потом заболевала (полес.). Однако с магической целью специально оставляли предметы, чтобы они «переночевали» (серб, да преноки) и приобрели магическую силу, например, перед Юрьевым днем шли к мельнице и набирали воды, сосуд с водой ставили на порог, в воду клали травы (здравац и др.), а на следующий день «до солнца» все домочадцы этой водой умывались — для здоровья и взаимной любви; так же должны были «переночевать» собранные накануне Юрьева дня лечебные травы (серб., Чачак); мешочек с кукурузной мукой оставляли на ночь в муравейнике, наутро хозяйка замешивала из нее хлеб, которым кормила цыплят, чтобы их было так же много, как муравьев в муравейнике (там же); ребенка кормили хлебом, оставленным на ночь на мельнице, чтобы он хорошо говорил; новорожденного младенца посыпали солью и оставляли так на ночь, чтобы он был здоровым и крепким (болг.); в воротах загона для овец оставляли на всю ночь соединенные ткацкие гребни — для защиты от волков (макед.) и т.п.

Вместе с тем ночное время признается наиболее подходящим для совершения некоторых важных магических действий и ритуалов (как позитивной, так и негативной направленности): переезда в новый дом (см. Новоселье), сватовства (ср. рус. диал. ночные гости ‘сваты’), свадебного застолья (полес.), защитной магии (обходов села, опахивания, прогона скота между огнями в случае эпизоотии и т.п.), некоторых видов лечения (купания, протаскивания ребенка или одежды больного сквозь прокоп в земле и др.), ритуалов изведения домашних насекомых, вызывания дождя во время засухи, изготовления магических предметов (обыденного полотна, рубахи и др.), жертвоприношения (ср. у сербов и болгар оставление вареной кукурузы на ночь на дворе для медведя в день св. Андрея) и др. Именно ночью совершались гадания (о замужестве, о судьбе и др.), ворожба, колдовство, наведение порчи, отбирание молока у коров и урожая с полей, ритуальные бесчинства, ряжение и др.; ночью приходили к новорожденным орисницы и судженицы и предсказывали их судьбу (ю.-слав.); в поминальные дни, на Рождество и др. праздники на ночь оставляли на столе еду для умерших, ожидая их прихода (о.-слав.); на Троицу оставляли на ночь еду русалкам (полес.) и т.д.

В народном календаре, наряду с праздничными днями, отмечаются особые ночи. Таковы рождественская ночь, когда жгут ритуальное полено бадняк (ю.-слав.), когда совершаются чудеса: раскрываются небеса, зацветают деревья, вода превращается в вино, скот говорит человеческим голосом (см. Рождество); крещенская ночь, когда гадают девушки (см. Крещение); купальская ночь, когда цветет папоротник (см. Иван Купала); пасхальная ночь (ср. пол. Wielkanoc ‘Пасха’, рус. карел. Хрис- товская ночь); ночь с 30 апреля на 1 мая (пол. Noc Walpurgowska, чеш. Filipojakubska пос); святочные ночи (болг. некръстени нощи); воробьиная (рябиновая) ночь — короткая летняя ночь с зарницами (см. Воробьиная ночь); у болгар мратински нощи (см. Волчьи дни) и др.

Кульминацией ночи (и во временном, и в аксиологическом смысле) является полночь (не имеющая точного определения), на которой сосредоточены главные опасности ночного времени (разгул нечистой силы, выход из могил «ходячих» покойников и т.д.), объясняющие самые строгие предписания и запреты, а также защитные действия, ср. поговорку «Zle mocy dzialajtio polnocy» [Злые силы действуют в полночь] (пол.).

Кульминационная точка дневного времени — полдень (также варьирующий в своих временных границах: 12 часов, время с часу до двух часов дня, время, когда солнце в зените, и др.), наделяемый теми же характеристиками, что и полночь (ср. «Шо полдень, шо по- серед ночи — одне» — ПА, ровен., Боровое).

День как светлая часть суток, когда нечистая сила не имеет власти над человеком, противопоставлен ночи и в целом считается благоприятным временем, но разные отрезки дня оцениваются неодинаково. Все хозяйственные дела старались выполнить в светлое время от восхода до захода солнца, иначе они не будут успешными; после захода солнца спешили вернуться домой. Поскольку до полудня солнце поднимается и день идет вперед, предполуденное время считается благоприятным для роста, развития, умножения и приобретения; после полудня солнце опускается и день убывает, поэтому вторая половина дня считается менее благоприятной (например, по карпатским поверьям, упыри «ездили» только после обеда), однако, по некоторым представлениям, она способствует магическому избавлению от всяческого зла: как уходит день, так уйдет и зло. Например, свадебный хлеб пекут обычно утром, на рассвете, пока день увеличивается (болг.); пасхальные яйца красят до полудня, пока день «нарастает», и никогда после полудня (серб.); у сербов Косова на праздник «слава» «после полудня ни в одном доме не позволят попу ломать калач» (Ястр.- ОТС:11). На Вознесение куличи, пироги, яйца готовят до полудня, поскольку они предназначаются «Богу на дорогу» (полес.); хоронить не разрешалось до обеда — будут умирать люди (полес.), а причитать в голос — после обеда: там, где слышен плач, хлеб померзнет (рус.); в поминальные дни обед устраивали до полудня, а после полудня шли на кладбище (полес.); считалось, что смерть хозяина, случившаяся до полудня, не наносит такого ущерба хозяйству, как смерть после обеда (пол.); ребенка купали до полудня, чтобы он хорошо рос (серб.); лечение заговорами проводили после обеда, когда день «поворачивал», чтобы так же «повернула», т.е. ушла, болезнь (болг.). Считалось, что родиться лучше до полудня, когда солнце на подъеме, чем во второй половине дня (бел., Серж.ПЗ:146). На Пасху во все дни светлой недели (или даже начиная с Чистого четверга) с полудня прекращалась всякая работа (серб.); после полудня хозяйки старались ничего не отдавать из дома, иначе у них болели бы ноги, а возвращать взятое взаймы следовало только до полудня (пол.). В приметах разным частям дня приписываются разные прогностические значения: по утренним часам судили о погоде весной, по полудню — о погоде летом, по вечеру — об осени 

и зиме (пол.); по поверьям, услышавший до полудня крик удода мог в тот же день рассчитывать на получение денег (пол.); если паук спускается по нитке до полудня — это предвещает добро, если после полудня — зло; если курица поет на пороге после полудня — это дурной знак — она «отпевает» хозяина, хозяйку или детей (пол.); по широко распространенным убеждениям, сны в некоторые дни недели (пятницу, воскресенье) сбываются до обеда и т.п. См. также Полдень.

Утро и вечер в своих оценках, ритуальных функциях, запретах и предписаниях в целом совпадают с днем и ночью и отсчитываются, как правило, от восхода солнца (рус. рассвет, зоря, заря, укр. ceim, бел. свгтанне, пол. swit, brzask, zorza; серб, освит, освитак, зора, npacKosopje, свану he и т.д.) и захода солнца. Наибольшее значение придается именно этим суточным границам: перед восходом солнца (в.-слав, до солнца, на заре, серб, пре сунца, у npacKosopje, пре него што се сунце роди, пре сунчева изрона и т.п.) совершаются наиболее значимые магические действия продуцирующего и защитного характера, а время после захода солнца отмечено самыми сильными запретами, которые мотивированы опасностью вредоносных действий нечистой силы.

Утром часто совершались обряды, соотнесенные с вечерними действиями или запретами предыдущего дня (дней), например, в Полесье колядование происходило вечером в канун Рождества, а «посевание» зерном — утром следующего дня; рождественским утром ходили в хлев и угощали скот остатками вечерней трапезы, а кур кормили верхом кутьи; утром после Крещения выносили из дома рождественский сноп, простоявший в красном углу все святки; по утрам хозяйка приветствовала в дверях хлева домового, а вечером она прощалась с ним; утром после брачной ночи разбивали горшки в знак «честности» молодой, шуточная свадьба разыгрывалась утром последнего дня; в пятницу вечером устраивался поминальный ужин, а в субботу утром — поминальный обед (см. «Деды»); при выборе «правильного» места для строительства нового дома вечером в четырех углах оставляли горсти зерна, клочки шерсти, сосуды с водой и т.п., а утром проверяли, какие изменения произошли с ними. Утром ради успеха дела старались начать сеять, навивать нитки, сновать; утром Юрьева дня хозяин обходил засеянное поле с хлебом; утром старались совершать покупки, подкладывать яйца под курицу (чтобы куры рано садились на насест) и т.д.

До восхода солнца совершались прежде всего очистительные и лечебные ритуалы: купание и обливание водой, метение дома и двора, сжигание мусора, выставление навстречу солнцу хлебной дежи в Чистый четверг, выгон скота «на росу» и собирание росы для умывания и для вредоносной магии в Юрьев день, отпугивание змей в день св. Евдокии; ритуал изведения домашних насекомых, защита полей от птиц и мышей и др. У сербов Чачка на Рождество «до солнца» приходил полазник и исполнялись другие магические действия: ложки, связанные накануне и вынесенные из дома, развязывали и вносили в дом, чтобы хищники не таскали цыплят; резали курицу или петуха, перевязывали красным шнурком и подвешивали в курятнике; поджигали кольцо из собачьей шерсти и выбрасывали со двора — таким образом отправляли из дома на лес и воду болезнь. До восхода солнца обычно собирали лечебные травы (о.-слав.), цветы и зелень для свадебного знамени (болг.) и т.п.

Во время захода солнца повсеместно считается опасным спать, особенно детям и больным (жизнь будет короткая, голова будет болеть, лихорадка нападет, ослепнешь, что-то случится со скотом и т.п. — полес.), в Полесье часто запрещалось прядение или вообще всякая работа, особенно от Пасхи до Вознесения («нечистый попутает», тучи налетят, будет гроза); запрещалось начинать новую буханку хлеба, стирать, купать ребенка, подметать пол; по закату предсказывают погоду на следующий день: красный закат — к непогоде.

После захода солнца опасались продолжать и тем более начинать работу (ср. польское поверье: зерно, посеянное после захода солнца, не «завяжется»), в Полесье запрещалось: выносить из дома мусор (ослепнешь, заболеешь, нападет лихорадка, короста, уйдет из дома богатство, засыплешь глаза покойникам, «солнцу очи засыплешь» и т.п.) и выливать воду («льешь на мертвых», наступивший на вылитую воду заболеет), одалживать или продавать что-либо из хозяйства (отдашь достаток), выносить из дома бердо и сито (куры ослепнут), оставлять на улице висящее белье (кто-нибудь повесится), хоронить покойника и т.д. Поляки считали грехом после захода солнца говорить о пчелах.

Вместе с тем, многие обряды и хозяйственные работы были приурочены именно к в е - ч е р у, ср. вечерние обходы домов (см. Обходные обряды) и праздничные трапезы в кануны рождественский (см. Сочельник), новогодний (в.-слав. Щедрый вечер, Богатый вечер и т.п.) и крещенский; возжигание костров и другие действия вечером накануне Ивана Купалы (ср. полес. Ведьмин вечер); «святые вечера» от Рождества до Крещения (иногда также на масленой неделе, от Пасхи до Вознесения и др.). Вечером происходил обряд сватовства, прощания невесты с девичеством (рус. девичий вечер, вечерина, вечерка, вече- руха, бел. дзявоцт вечар, укр. дгвич-вечгр, вечорнщи, пол. wieczor dziewiczy, dobranocka, dziewosfgby, болг. момина вечер и т.п.), иногда — обряды печения каравая, плетения венков и изготовления свадебного деревца (в.-слав.); в субботу вечером красили пасхальные яйца; вечером новоселы перебирались в новый дом; во время жатвы каждый вечер на поле оставляли крест из колосьев; считали необходимым по вечерам мести дом, но не выбрасывали мусор (полес.); русские Рязанского края в старину сеяли гречиху попозже вечером, когда уже темнело, и т.д.

Единицы суточного времени в народной традиции персонифицируются и мифологизируются. Ночные, полуночные и полуденные демоны преследуют и наказывают людей за нарушение запретов и насылают на них (прежде всего на детей) болезни: рус. перм. полу- д'енница ‘детская болезнь, ночной крик’; полудница ‘привидение, дух зреющих хлебов, овощей; огородное пугало’; полуночница ‘то же, что полу денница’: «Полуночница по- лудённа быват, утренняя и вечорняя»; «Всю ночь меня полуночница мает» (СПГ 2:157 — 158). Ср. также русский заговор: «Полуночница ночная, полуночница денная, ты не май мое дитя, ты не май и не позорь. Я сама, мати, умаю, я сама упозорю, я сама успокою» (РЗЗ, № 150). См. Ночницы, Полудница. В лечебных заговорах зори представляются персонифицированными болезнями и отождествляются с лихорадками (их 12, они имеют человеческие имена: Марья, Дарья, Катерина, Анастасия, Елена и т.п.), ср. также устойчивый эпитет заря-заряница, красная девица; они насылают болезни и избавляют от них. К ним же обращаются за помощью: «Заря- заряница, возьми с ребенка бессонницу, дай ему сну, спокою и угомону» (РЗЗ, № 158), «Заря ты утренняя, заря вечерняя, заря полуденная, заря полуночная, возьми младенца крик...» (РЗЗ, № 198).

Согласно этиологическим легендам, Бог создал день и ночь из двух клубков, соединенных друг с другом: когда он отматывал от белого клубка, был день, а когда от черного — ночь; если Господь с черного клубка наматывал на белый, день уменьшался, а ночь становилась длиннее (макед.); зимой черный клубок Бог разматывает медленнее, поэтому ночь зимой длиннее дня; вначале была только ночь, но после грехопадения и изгнания Адама и Евы из рая Бог повелел солнцу светить, тогда настал день, и Адам и Ева смогли днем работать (пахать, сеять, жать), а ночью отдыхать (болг.); вначале был вечный день, солнце и луна светили постоянно, девушкам приходилось все время заниматься вязанием, одной девушке это надоело и она швырнула в луну комком грязи, отчего на луне появились пятна, небо же поднялось высоко над землей, и с тех пор настали день и ночь (серб.).

В загадках части суток (день и ночь) наделяются цветовой символикой и кодируются как сестра и брат, два брата, две сестры, сын и дочь, муж и жена, корова и вол (бык), черный и белый бык (лось), черная и белая корова (курица, мышь), черное и белое полотно или сукно, черный и белый клубок и т.д.: рус. «Черная корова весь мир поборола, а белая подняла»; «Белый вол всех поднял, черная корова всех поборола»; «Две сестры: одна светлая, другая темная»; «Сестра в трауре, а брат разрядился как на праздник, чуть издали завидят друг друга, сейчас разойдутся»; «То черное полотно, то белое полотно закрывают окно»; «Половина дуба сырая, половина сухая, маковка золотая» (Ночь, день, солнце); бел. «Чорна карова увесь свет збарола, бела устала — увесь свет пападымала»; болг. «Бела квачка пилците си пръска, а черна ги събира» [Белая наседка своих птенцов разбрасывает, а черная их собирает], серб. «Белка улете, црнка излете» [Белая влетела, черная улетела]; «Наш белон>а и мркон>а jyrpo, вече боду се; jyrpoM надбще б]елон>а, увече мркон>а» [Наш беляк и темняк утром, вечером сражаются; утром побеждает беляк, вечером темняк]; «Галац леже, а белац се диже» [Черный лежит, белый поднимается] и т.п., ср. также з.-укр. «Билый пэс — то полуднэ, чорный пэс — то ничь, сывы пэс — то поранок» (Явор.ГРС:239). См. Цвет.

В сербских сказках присутствуют персонажи Нокило, Понокило и Зорило (три брата, получившие имена по времени своего рождения), а происходящие с ними события метафорически изображают противоборство дня и ночи и «этого» и «того» света.

См. также ст. Солнце.
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СЧЕТ — действие, которому в народной традиции приписывается магическое значение; способ овладения объектом счета и воздействия на него (ср. Измерение). Опасным считается не сам С., а его точный результат, представляющий собой количественный «эквивалент» считаемых сущностей (ср. Мерка), понимаемый как «закрытие», «остановка» считаемого объекта в его росте или развитии, т.е. как его прекращение или смерть, ср. рус. его дни сочтены ‘о человеке на пороге смерти’ или представление о конце света: «вся земля будет измерена» (Григорий Богослов). Наоборот, «несосчитанность», количественная неопределенность (или неизвестность) понимается как надежная защита, а неисчислимость наделяется магическим свойством противодействия опасности. Магический С. часто приписывается колдунам, персонажам нечистой силы, хтоническим животным и осмысляется как разновидность вредоносной магии. На Рус. Севере выражение снимать мерку означает вид порчи: измеряют ниткой рост какого-нибудь прохожего или его тени, чтобы тот не заметил, и эту мерку закладывают в фундамент дома, после чего «измеренный» человек умирает через 40 дней, а потом начинает являться живым в разных видах (Кацва ДР:267), ср. также серб., герцеговин. про- м';ерити ‘сглазить, испортить, нанести порчу’.

По болгарским поверьям, домовая змея выползает на Благовещение и пересчитывает членов семьи, а если кого-то из домашних не увидит и недосчитается, то тот умрет в течение года (Георг.БНМ:62). В Косово на похоронах перед выносом гроба из дома одна из женщин брала в руки топор, крестила им покойника и шептала ему: «Видишь топор, видишь его острие? Мы тебя разрубим на части, если на “том свете” ты скажешь, сколько нас осталось», — и трижды крестила его грудь топором (Vuk. SK 2:305). У сербов Краины в рождественский сочельник ходили по домам группой ряженые, которые все время менялись местами, боясь, чтобы их не пересчитали, т.к. они верили, что если бы кому-нибудь удалось их пересчитать, один из них сразу бы умер (EIG 1940/2:86). Поляки и боснийцы верили, что когда лягушка смотрит на человека, она пересчитывает ему зубы, и они от этого выпадают (Гура СЖ:86). Сербы в Левче и Темни- че полагали, что тот, кого «сосчитали», умрет, и тому, кто собирался считать людей, говорили: «Когда пересчитаешь свои зубы на ладони, тогда меня сосчитаешь», т.е. никогда. Там же мать, опасаясь, чтобы не сглазили ее ребенка, дотрагивалась до волос на своем лобке, потом до лица ребенка и говорила: «Когда сосчитают эти волосы, тогда тебя сглазят» (СЕЗб 1909/ 13:417,419).

Этими представлениями объясняются широко распространенные запреты, касающиеся пересчитывания и измерения людей, скота, предметов. Черногорцы были убеждены, что пчел может сглазить посторонний человек, которому удастся сосчитать ульи на чужой пасеке: чтобы этого не случилось, хозяин непрерывно смотрит в глаза гостю. Если кто- нибудь спрашивает пчеловода, сколько у него ульев, ему никогда не называют точного числа, говорят, что их меньше, чем на самом деле, и при этом добавляют: «У руке бож]е!» [Все в руках Божьих] или «Дакле Бог хоче!» 

[Сколько Бог дал] (Ъор.ПВП 2:228—229). Ср. эпизод повести А.Н.Толстого «Утро помещика», в котором хозяин пасеки на подобный вопрос отвечает: «Бог дал... считать не надо, батюшка: пчела не любит».

В Полесье и во многих других местах не позволяется считать летящих птиц в стае (это может сбить их с пути); украинские хозяйки опасались считать буханки хлеба перед посадкой их в печь, т.к. «будет столько урону в хозяйстве, сколько насчитаешь хлеба» (УНВ:191), или не считали пироги, чтобы они не потрескались в печи или не подгорели. Карпатские овцеводы запрещали считать овец, показывая на них пальцем, иначе они станут добычей волка. В македонской области Крато- во беременные женщины во избежание выкидыша носили на голом теле в качестве оберега кусок сурового полотна, в которое зашивалось немного семян от ежевики, причем это полотно должно было быть «немеряным» и купленным на деньги, отданные несчитаными.

У юж. славян строго запрещалось считать звезды: каждый человек имеет на небе свою звезду, и если при счете попадешь на свою звезду, сразу умрешь, а звезда твоя погаснет и упадет на землю (боен.); тот же запрет с той же мотивировкой известен полякам (ZWAK 1878/2:128). По суевериям македонцев из Прилепа и сербов из Грбля, у того, кто будет считать звезды, вырастут на руках или на лице

бородавки (СбНУ 1890/3:137; СЕЗб 1934/ 50:23), а сербы из Метохии полагали, что у того, кто станет ночью считать звезды, погибнут овцы (Радун.ОР:333).

Счет осмыслялся как действие, аналогичное чтению (ср. родство слов читать и считать) и именованию, указанию на имя, называнию (см. Имя). У сербов «в Призренской Горе, в общине Драгаш и в некоторых других местах Метохии не принято точно отвечать на некоторые вопросы, а нужно имя или число скрывать. Скрывают годы (или месяцы) ребенка, а перед неизвестными людьми также и имя. Пастух, хозяин или любой домочадец не назовет точное число овец, пчел, коров и быков и другой скотины, потому что злая душа с помощью точного числа сглазит или испортит. Если о числе спросит лицо не очень важное, надо ответить: “Об этом не спрашивают”, а если спросит кто-нибудь поважнее, надо ему назвать неточное число или сказать: “есть (имеется) достаточно”» (Радун.ОР:

297-298).

Вместе с тем пересчитывание в народной медицине служит одним из эффективных способов лечения, когда объектом счета оказываются болезни или их проявления. В этом случае С. должен их уничтожить. Например, для избавления от бородавок надо было их пересчитать, и тогда они через два дня пропадут или перейдут на другого (в.-слав.). Для лечения чирьев, по сербскому обычаю, надо было взять палку и сделать на ней столько насечек, сколько у тебя чирьев; палку оставить там, где ходит много людей, в расчете на то, что тот, кто ее поднимет, примет болезнь на себя. Поляки Мазовша тому, у кого на лице появятся прыщи и кто хочет от них избавиться, рекомендовали попросить кого-нибудь их пересчитать (Kolb.DW 1970/42:397).

В заговорах всех славянских традиций в магических целях используется формула убывающего счета (9—8—7—6—5—4—3— 2—1—0) как способ «сведения на нет» опасности, ср. в русском заговоре от червей: «У нашего (имя рек) 9 жен; после 9 жен 8 жен; после 8 жен 7 жен, ... после двух жен одна жена; после одной жены ни одной...»

(Майк.ВЗ:78-79).

Пересчитыванию может, однако, придаваться и положительный смысл — продуцирующий или прогностический. У вост. славян известны весенние обряды, в которых пересчитываются с обязательным называнием все вещи в доме и в хозяйстве, включая скот, рабочий инвентарь, одежду и др. На Мезени это называется «ворочать лапоть»; нередко такая инвентаризация сопровождается ритуальным диалогом типа: «Дома ли овечушки? — Дома» и т.д. (Агап.МОСК:163); это перечисление и называние должно способствовать сохранению и приумножению хозяйства. С той же целью считалось необходимым в один из весенних праздников пересчитывать деньги; часто это делалось в Чистый четверг, иногда при первом куковании кукушки (в Полесье рекомендовалось если не пересчитать, то хотя бы потрясти деньгами в кармане, чтобы деньги водились целый год). На Урале деньги пересчитывали на Новый год: перед тем как ложиться спать, мать и отец считали свои деньги; указывали, что счет увеличит деньги в Новом году (Чаг.ОМ:92). У сербов в Средо- постие по обычаю считали яйца, снесенные домашней птицей, веря, что сколько до этого дня снесено яиц, столько будет в хозяйстве живности. В Аевче и Темниче это делали в доме, возле очага на пепле; в Хомолье при этом брали от каждой несушки по два яйца, к каждому яйцу прикасались горячим угольком и клали их в посудину — для благополучия птицы, а в Лес- ковацкой Мораве при счете яиц хозяин дотрагивался до каждого прутом, которым погоняют птицу, хозяйка — ткацким челноком, пряха — веретеном и т.д. (Нед.ГОС:231—232).

Пересчитывание могло служить оберегом: в Косово «в сочельник бабы выделывали свои фокусы: чтобы не заходил в стадо овец или коров волк и не заедал бы домашнюю скотину, они сквозь разобранные набилки из ткацкого станка пересчитывают весь скот и после снова составляют бёрдочник к месту, чтобы у волка пасть была затворена. Бёрдочники, т.е. набилки, в этом виде оставляют под стрехой, где и лежат от сочельника до Крещения» (Ястр. ОТС:37). Продуцирующая семантика заключалась и в самом понятии множественности, которое выражалось разными предметными символами, такими как зерно, мак, песок, трава, листва деревьев, звезды, шерсть, волосы и др. Множество ассоциировалось с изобилием, богатством, благополучием, но также осмыслялось (по признаку неисчислимости) как препятствие на пути нечистой силы (ср. осыпание маком дома, загона для скота и т.п. — пока нечистая сила сосчитает мак, а она обязательно станет это делать, наступит рассвет, запоют петухи и она утратит свои магические способности).

Магия количественного тождества (в любом числовом выражении и по отношению к любым параметрам измерения) широко используется в ритуалах и фольклорных текстах. Известная магическая формула «столько- сколько» часто встречается в благопожеланиях, предсказаниях, гаданиях, заговорах. Полаз- ник (ю.-слав.) ворошит в очаге угли и приговаривает: «Сколько искр, столько овец, ягнят, телят, поросят, денег, детей...»; в белорусских свадебных приговорах желают: «сколько на болоте кочек, чтоб столько было сынов и дочек»; на Урале по числу сучков на полене, наугад выхваченном из поленницы, девушки гадали о числе будущих детей (Чаг.ОМ:91) и т.д.

Лит.: Толстая С. М. Счет и число в народной традиции: семантика, оценка, магия // Тол.СК: 207—212; Топоров В. Н. О числовых моделях в архаичных текстах // СТ:3—58. См. также лит. к ст. Число.
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СЫР, творог — молочный продукт, обрядовое блюдо, символизирует в народной культуре новизну, белизну, чистоту, плодовитость; используется как магическое средство. Согласно карпатской легенде, первыми сыроварами были Бог и черт, когда выпасали коз и овец.

В пастушеской традиции (Карпаты, Балканы) приготовление и хранение С. строго р и т у ал и з о в а н о. Наиболее распространенный способ приготовления С. — процесс естественной ферментации с помощью содержимого желудков молочных телят, ягнят или козлят (болг. сирище ‘закваска для приготовления С.’). В разных местностях Карпат и Татр для ферментации использовали также березовый сок, уксус, приготовленный из диких груш и яблок, пряные травы. У юж. славян и в Карпатах в Юрьев день во время первой дойки овец производился замер молока. В Закарпатье бытовала примета: количество С., которое рассчитывали заготовить за сезон, должно было равняться количеству молока, выдоенного в день «меры» (см. Овцеводство). В пастушеской культуре ярко проявляется символическая связь «сыр—молоко», на чем основаны разнообразные запреты и предписания. Нельзя допускать, чтобы на землю падали крошки С.; если наступить на них, у коров или овец пропадет молоко (укр. Карпат.). Если уронишь крошки С., надо сразу растереть их ногой или засыпать землей, чтобы их не нашла жаба, иначе коровы утратят молоко (бел.). Нельзя выплевывать С. — кусочки попадут к нечистой силе и она заберет у скота способность давать молоко (укр. Карпат. ). Не полагается резать брынзу ножом (укр. карпат.). Сыворотку для приготовления творога заливали в мужские штаны, и жидкость стекала через штанины; считалось при этом, что корова не будет подвержена сглазу (ПА, брян., Радутино). Гуцулы всю Сырную неделю не пряли, чтобы С. не был червивым. В Подгалье не пряли на 1-й неделе Великого поста, чтобы в С. не завелись черви. В Болгарии женщинам в волчьи праздники запрещено делать С. и творог (пирин.). Гуцулы считали, что лучше забирать брынзу с полонии до Петрова дня. Первый изготовленный на полонине С. отправляли в дар священнику, чтобы он отслужил молебен за здоровье пастухов (словац.).

В домашних условиях С. готовили в период Великого, петровского и филипповского постов, собирая молочные продукты (С. отжимали, высушивали и засаливали).

С. приносили в дар пастухам (у хорватов Аобора в троицкое воскресенье, на о-ве Чиво — на Вознесение, в Юрьев день у белорусов). Карпатские овцеводы делали на полонинах твердый С. в виде фигурок животных — они служили подарком для членов семьи, использовались как вотивы, их раздавали нищим.

С. является обрядовым блюдом в определенные календарные периоды и праздники. В с.-вост. Боснии на Рождество члены семьи делили между собой специально приготовленный С. — божичььак. С. был одним из основных продуктов, потребляемых на масленицу (ср. поверье: белье, выстиранное на масленицу, будет белым, как С., — укр.). Целый ряд хрононимов масленичного периода обусловлен потребляемой в то время обрядовой пищей: рус. Сырная неделя, бел. Сырны тыдзенъ, укр. Сиропустна нед'игя, полес. Чернигов. Сыропная неделя; серб. Сирница, Сирна (Сиропусна) недел>а; болг. Сирна неделя, Сирна задушница, Сирница, Сирни заговезни, Сирни поклади. В Полесье в масленичный четверг (Волосий, Улас) варили вареники с С., «чтобы телята хорошо сосали молоко» (ПА, ровен.). Ср. поговорку: «Улас на сыр и масло лас» (ПА, гомел.). В западно- и южнорусских песнях масленица приносит С. и масло. С. — элемент балкано-славянского масленичного обряда ламкане, хамкане: кусок С. подвешивали на нитке, а домочадцы старались ухватить его зубами. Сырная (творожная) пасха в виде усеченной пирамиды (рус. диал. сыр, сырок) — обязательное блюдо пасхального стола у русских. У чехов к Пасхе принято готовить koldc syrnej k velike noci (несладкое печенье из струганого С. и яиц) или mazanec (кулич) с творогом. Обязательной трапезой был С. в Юрьев день у белорусов. У юж. славян в Юрьев день готовили С. и угощали им гостей. У племени кучи в Юрьев день впервые употребляли в пищу кислое молоко и С. (черногор.). В Болгарии (Аовечский край) запрет на употребление первого С. (младочно сирене) распространялся на семьи, где умер грудной ребенок. На Троицу устраивали совместную трапезу с пастухами, в состав которой обязательно входил С. (бел. гроднен.).

На Ивана Купалу хозяйки коров дарили С. молодежи в обмен на желтые цветы (купальни), приносимые для коров (бел. витеб.);

в белорусских купальских песнях Купала (Ку- пальночка) вечеряет белым сыром, ее угощают зеленым вином и белым сыром; С. готовили ко дню Петра и Павла (бел.; «Жджы Пятра — сыр з’яси»). Обычай сырного разговения в связи с окончанием петровского поста отразился также в поверье, что на Петров день кукушка давится сыром (укр. полес.).

В Белоруссии С. в числе других продуктов (хлеб, яйцо, освященная соль) брали с собой в поле на зажинки; С. приносили обратно домой и съедали за ужином (витеб.).
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Приготовление сыра из овечьего молока.
Словакия. 1962 г.
С. является одним из основных символов свадебного обряда. Белорусы на масленицу катали сыры — клали С. на доску, положенную поперек бревна, и загадывали: куда С. покатится, туда девушка выйдет замуж (ПА, гомел.). В Великороссии С. ели в конце свадебного пира, в Малороссии — в начале, у галицких лемков — на второй день свадьбы; употребляли С. на свадьбах у поляков и лужичан. В Вельском у. Седлецкой губ. при удачном сговоре невеста выносила сватам «диво- снубный сыр» (дивоснубы — сваты), который сват разрезал и раздавал всем присутствующим; отдельный кусок С. невеста давала жениху, и он по дороге домой раздавал от него по кусочку всем встречным в знак того, что он обручен (украинцы вост. Польши; Чуб.MB 2:89). В Северном Прикамье сыр был подарком невесте; С. ломали над головами жениха и невесты при обручении; кусок С. клали за пазуху жениху. На девичнике невеста угощала девушек-дружек сыром (обряд посиранки), а девушки исполняли посиранковии песни любовного содержания (укр. волын.). У гуцулов в течение всей свадьбы в качестве даров, передаваемых родителями жениху и невесте и молодыми их дружкам, фигурировали сырные калачи. В Полесье известен свадебный обычай сыры — шуточная перебранка между свахой со стороны молодого и посторонними гостями, которые стараются отобрать у свахи С., специально приготовленный ею к свадьбе (бреет.). После брачной ночи родители молодой, которая сохранила невинность до свадьбы, клали молодому за пазуху С., завернутый в тряпочку (бел.). В Нижегородской губ. существовал обычай ходить на сыры, сыры давить — в Петров день молодые супруги гостили у родителей жены; мать жены делала С. и угощала молодых. В Вятском крае теща дарила зятю много яиц, С. и другие подарки в знак окончания петровского поста.

В Белоруссии С. входил в число 12 обязательных поминальных блюд на Радуницу (гроднен.).

С. как символ плодовитости. В разных регионах Болгарии известен юрьевский обычай кидать в молодых женщин свежим, только что приготовленным сыром или обрызгивать их молочной сывороткой, оставшейся от его приготовления, чтобы у молодок было много детей. Старых холостяков били по спине пустыми кожаными мешками из-под сыра или вешали такие мешки на ворота домов, где жили перестарки (болг. варнен., тряв- нен.). После «хождения в жито» в Юрьев день девушки навещали двор молодой, вышедшей замуж в прошлом году, и исполняли для нее припевки-благопожелания; в ответ она одаривала девушек сыром (бел. гроднен.). У чехов на Украине (Винницкая обл.) ставили на окно тарелку с С. для аиста, чтобы аист принес ребенка. С. входит в состав угощений, приносимых в дар роженице (бел.).

С. использовался в народной магии. Широко распространено поверье, что на Купалу ведьмы бросают в воду С. для жаб, змей и пр., чтобы обеспечить себе удачу в отбирании молока (в.-слав., словац.). Ср. быличку о человеке, прожившем зиму в змеином логове и питавшемся «змеиным камнем», по вкусу напоминавшим С. (гуцул., полес.). Бросание С. в воду для гадов — обязательный элемент обучения ритуалу отбирания молока (как «гады» хватают С., так на «том свете» черти разорвут душу ведьмы — укр. волын.).

С. применялся как инструмент порчи: строители наслали порчу на хозяйского сына, угостив его С., пропитанным змеиным ядом (ПА, бреет., Олтуш). С. использовали при распознавании ведьмы. В ночь перед Великим постом следовало взять под язык кусочек С. (иногда — из последнего вареника) и держать целую ночь; утром в первый понедельник поста шли с этим С. в церковь и стояли всю службу не шелохнувшись; по возвращении домой завязывали С. в пояс, носили весь пост и шли с этим С. на пасхальное богослужение, во время которого ведьмы просили выбросить С. (укр.). Если оставить во рту С. из вареника, который варят на заговенье, то на Пасху можно увидеть ведьм и выменять у них за С. неразменный рубль; ведьмы стараются похитить этот

С.
(укр. Чернигов.). На масленицу брали кусочек С. под язык и ложились с ним спать, затем завязывали в пояс и хранили до пасхальной заутрени; если войти с этим С. в церковь, можно увидеть ведьм с дойницами на голове (укр., КС 1889/7:38). Оставив С. ворту после масленицы и проносив его на поясе (на шее) весь Великий пост, на Пасху в церкви можно увидеть у ведьм хвост (бел.). Если с этим С. во рту залезть в первый день Пасхи на чердак, можно увидеть домового (укр. Чернигов.).

Приметы. Если есть С., погрызенный мышами, зубы не будут болеть (бел., пол.). Если в доме появилась лягушка, С. будет ноздреватым (черногор.). Если кукушка «окукует» хозяйку натощак, С. у нее будет червивым (хорв.).

Видеть во сне С. — к ссоре, к покойнику (бел.); для женщины видеть С. — к рождению сына (бел.).

Лит.: Pod.PVT; Pod.TOS:173-188; РТРР 7; Агап.МОСК (по указ.); РП:567; Кореп.РКО:358; Аф.ПВ 3:451,490; Тол.ПНК:246; ЭССП:297; СБФ 1984:264,275; Гура СЖ (по указ.); ПЭС: 108-109; Чуб.МВ 1:200-201; Кравч.33:60—61; Гринч.УН:159—160; УНВ:52; Вор.ЗНН 1993: 143-145; КС 1889/7:37-39; БелМ:500-501; НССУ:63,69; Серж.ПЗ:41,49,51,190; Ром.БС 8:229,294; ТМКБ 2:32,64,65,150,159,161; 3/1: 81,92,120,132,140,241,242,275; 4/1:100,380-383; БМ:328-331; Марин.НВ 1994:495; БЕ 2002/ 1:11-12,19; СМР:268; Fil.PSB:102; ПА.
О. В. Белова

СЫТА — см. Кутья.

т

ТАБАК (Nicotiana rustica L.) — растение, с которым связаны народные представления о нечистоте, нечистой силе; в то же время Т. считался благословенным и целебным растением. С конца XIX в. в разных славянских традициях курение Т. осознавалось как возрастное право и одна из характеристик поведения взрослого мужчины и совершеннолетнего парня.

Народные легенды о табаке повествуют

о
его «нечистом» происхождении. Т. признается «проклятым» растением, «поганой» или «нечистой» травой: его создал черт (рус. нижегород., Новгород., вологод.; з.-укр.) — ср. часто встречающийся в быличках образ курящих трубки чертей; черт изобрел Т., чтобы угостить пришедших на поминки его матери (рус. смолен.; укр.; укр. карпат.); черт посадил Т. на могиле «чаровника», продавшего ему душу, вместо могильного креста (бел. полес.). Т. вырос из праха свергнутого с неба черта (укр. Чернигов.); из праха черта, «окаменевшего» при звуках Херувимской песни в церкви (укр.); из крови заклятого в дупле дерева и сгоревшего там черта (укр. чигирин.); из тела насильника, обесчестившего девушку (укр.); из тела блудницы (рус. Краснодар.); женщины, согрешившей с собакой или «имевшей во чреве сатану» (рус. орлов., Владимир., вят.; укр.; бел. Могилев.; этот же мотив фиксируется в легендах коми старообрядцев — ЖС 2002/3:15); из «семени» девицы, блудо- действовавшей с дьяволом (рус. архангел.); из испражнений малолетней блудницы в четвертом поколении (рус.); из трупа собаки, с которой совокуплялась женщина (рус. Владимир.); на месте зарытых заживо кровосмесителей — брата и сестры (рус. вологод.), см. Инцест; из тела Иуды-предателя (укр.); на месте, где повесился Иуда (бел.); из утробы проклятого Ария (серб.); из сердца Ирода, убившего невинных младенцев (Краснодар.); из плевка пророка Магомета, укушенного змеей, или слюны мудреца, сплюнувшего яд укусившей его змеи (болгары-мусульмане, окрестности Пазарджика, СбНУ 1890/2:166). Поляки Люблинского края считали, что Т. вырос из праха девушки, плюнувшей на Христа, который явился под видом нищего (пше- мышл.). Т. вырос из испражнений цыгана или цыганского царя и потому получил название цшанско лайно («цыганское дерьмо») (болг. ловеч., АрхЕИМ 925:57) и мерзкий запах (троян., АрхЕИМ 933-II Вак.:226); ср. болг. турско лайно ‘табак’ (кырджалийск., АИФ
I 103:146). По другой легенде, Т. — это испражнение «турецкого святого Муамета», который испугался, когда Илья Пророк ударил громом; поэтому турки считают это растение «святым», сушат его и курят (макед. прилеп., СбНУ 1892/7:138; болг. благоевград., СбНУ 1985/58:373). Ср. Цыган, Турки.

В связи с курением Т. известны легенды о смерти «чертовой матери»: черт дает людям нюхательный табак, вызывающий слезы, чтобы люди оплакивали его мать, а ангел (Бог) — курительные трубки, чтобы курильщики сплевывали на мать черта (укр. подол., екатерино- слав.; рус. смолен.). По легенде из Новороссии, черт приносит «порошок» для нюхания (т.е. Т.) пустыннику, чтобы развеселить его, потом «зилля» (листовой Т.) и трубку, а потом «капли» (т.е. горилку) (екатеринослав., КС 1888/4:20). Согласно легенде из Саратовской губ., записанной от старообрядца, безгрешные люди не поддавались искушениям бесов, Сатана велел отыскать на дне ада траву «табак» и открыл в каждом селе лавочку, где приказчики-бесы продавали Т., папиросы, трубки, спички и курительную бумагу; бесы же ввели моду на курение на улице (ЭО 1898/ 1:156). В сказке-легенде из Владимирской губ. солдат уходит из рая в ад, потому что там есть Т. и водка (ЭО 1898/1:158—159). В Вологодской губ. рассказывали, как некий охотник подарил в лесу помещику коробку сигар и научил его курить. Помещику понравилось: «Какой вкус, Боже!» При слове «Боже» охот

ник исчез, а на земле осталась бумажка — «подробное описание о возделывании табака»

(РКЖБН 5/2:71).

С воззрениями на Т. как на «нечистое» растение связаны представления о том, что курильщики и нюхающие Т. после смерти попадают в ад (рус. Владимир.); ср. поговорку «Табачники — аду приказчики» и прозвище табачники, которым старообрядцы называют никониан, упрекая их в том, что те «щепотью нюхают табак и щепотью же молятся Богу» (рус. архангел., Ефим.С)В:530). По преданию из Сольвычегодского у., в 1721 г. после страшной грозы, убившей «камением из тучи» свыше 500 человек, юродивому Василию было видение Богоматери, повелевшей людям прекратить табакокурение и матерную брань и грозившей казнями (вологод., Зел.ОРАГО 1:228). Курение Т. делает человека «нечистым», ср. привлечение к исполнению обряда «троецыплятницы» мальчика, не курящего Т. и не ругающегося матерно (Зел.ИТ 1:116,123). Старообрядцы Усть- Цильмы считали, что «кто с горы на гору перенесет табачину <...> неотмолимый грех»

(ЖС 2010/1:60).

В народной этиологии Т. связан с другим «нечистым» растением — картофелем. По легенде из Архангельской губ., Т. и картофель вырастают одновременно из трупов царевны и собаки (ЖС 1916, прил. 6:075). Согласно легенде, записанной у украинцев Курской губ., Т. вырос из зарытых в горячий навоз картофельных «яблочек», которые образуются после цветения растения (Бул.УН 1992:309—310). Русские старообрядцы считали, что картофель «стоит в святом Писании на одной строке с табаком» (Ефим.ОВ:537).

В народных легендах Т. выступает как «гордое» растение, не почитающее Бога. За гордость Бог предрекает ему, что его будут щипать, ломать, сушить, жечь (полес. гомел.; ср. «Житие» растений и предметов). По легенде, записанной у болгар на юге России, «табак — трава дьявола. Когда был распят Христос, все травы завяли, не завял только один табак. За одолжение табака никогда не следует благодарить» (Держ.БКР:177). Т. был проклят за неподобающее поведение во время распятия Христа. «Когда Христа распяли, все травы преклонились, а чай и табак не склонились, вот их господь и проклял» (рус. Владимир., АрхРЭМ, ф. 7, on. 1, д. 15, л. 5). Когда Христос мучился на кресте, все травы завяли, только Т. расцвел, за что и был проклят (пол. вилен.).

Т. приносили в дар водяному, бросая его в воду (рус., бел.), или лешему, оставляя на пне в лесу (рус. перм.).

С другой стороны, Т. может восприниматься и как благословенное растение: согласно украинской легенде, Божья Матерь благословила Т. после того, как понюхала его и у нее перестала болеть голова (ЭО 1898/ 1:157; Бул.УН 1992:314). По верованиям сербов, св. Савва перекрестил и благословил Т., и потому дьявол бежит от табачного дыма (4ajK.PBB:94; ср. поверье — дьявол, схватив человека, нюхает, пахнут ли его уста табаком; если да, он отпускает человека — серб.).

В народной медицине Т. используют как средство от малярии (смешивают Т. с мочой, кипятят и дают выпить больному — бел.); присыпают раны (серб.); окуривают табачным дымом место на теле, куда укусила змея (серб.).

По примете, отсыревший Т. — к дождю (бел. полес.). Курить или нюхать Т. во сне — к неприятностям (бел.), к слабости (серб.).

Лит.: Волкова Т. Ф. Повести и легенды о табаке в контексте мифологических представлений о смерти / / Смерть как феномен культуры. Сыктывкар, 1994:75—95; НБ (по указ.).; МиБ:314—317; Аф.ПВ 2:337,507; Зел.ОРАГО 1:186; 2:762,948; РКЖБН 5/2:213,535; 5/4:113; Ерм.ВА:333,486; Ефим.ОВ:465,529,538; Добр. СЭС 1:282-283; ЭО 1901/4:118; ЖС 2007/ 3:12; 2010/1:60-61; Драг.МПР:13; Бул.УН 1992: 305-306,308-309,311-314; Левч.КОП:5-6; КХЗХ:44; ЛП:70—71; Онищ.МГД:68; ЕЗ 1902/ 12:72; КС 1888/4:20-22; 1890/8:326-329; Ром.БС 4:23; 8:287; Piet.KDP:27,42; Ча]К.РВБ: 94,270-271; СбНУ 1890/2:166; 1892/7:138; 1980/56:400; 1983/57:882; Zow.BL:317-319,427; АрхРЭМ, ф. 7, OH. 1, Д. 15,64,241,345,407,798.
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ТАБУ языковое — один из видов запретов, относящийся к языку и речи; избегание называния объектов их прямыми именами или их упоминания в определенных ситуациях. Следствием Т. является употребление вторичных (заместительных) номинаций. В основе Т. лежит представление о внутренней связи слова с обозначаемой им сущностью, о способности слова «овеществлять» называемый объект, вызывать его к жизни (ср. помяни по имени, а он тут), а также воздействовать на него через его имя. Соответственно этому Т. может иметь двоякую функцию: с одной стороны, оно охраняет говорящего и его окружение от опасности, исходящей от называемого объекта, а с другой — защищает объект номинации, если он обладает сакральностью или высокой ценностью. Объектами, от которых защищаются с помощью Т., являются дикие животные, опасные природные явления и стихии, болезни, смерть, покойник, нечистая сила; объектами, защищаемыми от осквернения, порчи или магически наделяемыми положительными свойствами, — Бог, ребенок, ритуальные персонажи и др.

Еще один вид Т. относится к сфере этикета, он связан со стремлением избежать прямого именования тех явлений, которые считаются интимными, постыдными, осуждаемыми моралью. К ним обычно относятся: сфера телесного и репродуктивного (половые органы, menses, нагота, девственность и ее утрата, половая связь и половой акт); супружество и внебрачное сожительство; нечестная невеста; беременность; аборт (выкидыш); роды; акушерка, повитуха; происхождение детей; внебрачный ребенок; измена в любви и др.; сфера физиологии, «нечистого» (зад, ягодицы); выделения, отправление естественных потребностей, рвота и др.; сфера пороков и преступлений (безумие, помешательство; ложь; пьянство; воровство; убийство; драка; тюрьма ). В номинации этих объектов широко используются вторичные, часто метафорические, обозначения и эвфемизмы.

Табуированию могут подвергаться также формулы приветствия, благодарения, брань, некоторые вопросы.

Явление Т. особенно характерно для некоторых жизненных и обрядовых ситуаций. К ним относятся ключевые события и обряды семейного цикла (рождение ребенка, свадьба, смерть), пребывание молодой жены в доме мужа, основные календарные праздники (в первую очередь Рождество), сакральные моменты хозяйственного цикла: сев, выгон скота, появление приплода, снование ткацкой основы и др. В этих ситуациях соблюдение Т. обеспечивает успех и благополучие всего дома. Так, у болгар молодая в доме мужа в течение определенного времени не могла называть своего мужа по имени, называла его родственников специальными именами и т.п.; новорожденного ребенка запрещалось называть жаба или кученце ‘собачка’ (он будет слабым и худым), мачка ‘кошка’ (он заболеет детской болезнью маче- тини), до сорокового дня его нельзя было называть по имени. Ср. также распространенный тип именования мужа и жены: рус. хозяин, хозяйка, серб. домаКин, домаКица, укр. чоловгк ‘муж’ и т.п., который также связан с явлением Т. на личные имена супругов. См. Имя.

Умолчание как вид Т. используется в определенных ситуациях, связанных с риском, зависящих от удачи или воспринимаемых как опасные, прогностические и т.п. Рыбаки белорусско-литовского пограничья избегали упоминать во время лова рыбы лесных зверей (лису, зайца, медведя, волка). Поляки считали, что нельзя произносить слово «заяц» во время пробуждения ребенка, иначе он будет мало спать. В Малополыпе ночью запрещалось упоминать пчел. В Закарпатье запрещают упоминать ласку, когда в доме топится печь. В присутствии ребенка обычно боятся говорить о детских болезнях, не упоминают нечистую силу, не ругаются, не произносят проклятий. Слова могут заменяться жестами: вместо сообщения о смерти у вост. славян принято молча обнажать и склонять голову. См. также Молчание. Об умолчании как распространенной практике табуирования опасных денотатов свидетельствуют такие обозначения, как серб, непоменица, неспоме- ница [та, которую не следует упоминать] ‘змея’, непоменик ‘волк’, рус. костром, непо- мянутый ‘вихрь’ и т.п. Ср. также запрет упоминать «всуе» имя Бога и других сакральных лиц.

Заместительные номинации как способ и результат табуирования реализуют несколько моделей «ухода» от первичного имени:

· замена имени указательным или иным местоимением: рус. диал. и простореч. он, тот-то, этот, сам, самый, не наш, з.-брян. тэй, што казали ‘черт, нечистая сила’; он, сам ‘медведь’, ‘домовой’; она ‘нечистая сила в женском образе’, ‘лихорадка, падучая и другие болезни’; вологод. саму ха ‘медведица’, укр. вт, той, тот ‘черт’ (с «распространителями»: егн, пропав би; тот, пропав би од нас крешчених; тот, шчез би; тот, не снив би ся; той, шо водит; той, шо блуд наси- лайе; той, шо в лозах и др.); вона ‘змея’, з.- укр. (волын.) Тамтых Пасха, Тамтых душ великдень, Тамтых душ Пасха (буквально «пасха тех», т.е. покойников) ‘четверг пасхальной недели, поминальный день’, бел. ён, тот самый ‘черт, демон’, полес. пин. ничогое ‘общее наименование нечистой силы’, пол. cos («что-то, нечто») ‘нечистая сила’, болг. негов ляп [хлеб для него] ‘хлеб для покойного’, серб. она ‘медведица’, тамо она ‘вештица’ и др.;

· замена табуируемого названия условным обозначением, в частности замена нарицательного имени собственным: рус. Аксинья, Матрёна ‘медведица’, сибир. Марья Ивановна ‘лихорадка’, укр. Грицко ‘черт’, пол. Bartosz ‘медведь’, Wojcieck, Frye, Jakubek, Jas ‘волк’, Baska, Jagusia, Jadwisia, Zoska ‘смерть’, укр. Маруська, Машка ‘vagina’, серб. Мартин, болг. Маркул ‘медведь’;

· генерализация названия, т.е. замена видового обозначения родовым: рус. зверь как обозначение медведя, волка, лося, дикого кабана и др., серб, звер ‘волк’; болг. звяр ‘черный летающий змей’;

· замена слова паронимом: когда архангельские поморы уходили на промысел, их имена Василий, Мокей жены заменяли на Силушка, Моченька; слово антихрист русские и украинцы «шифровали» именами Антип, Антипко;
· изменение фонетического облика слова: рус. диал. модовейко, модожирко вместо до- мовейко, доможирко ‘домовой’; волмия вместо молния; пол. диал. dzabef, diasek вместо diabel; Jendrys вместо Jezus; jerun, sapieron вместо pierun ‘молния’ и т.п.;

· замена исконного обозначения «чужими словами», т.е. заимствованиями из других языков: рус. поволж., урал., сибир. куян ‘заяц’, астрахан. ае, аю ‘медведь’ — тюркские заимствования; рус. карел, сельга, саймига, вологод. линдашка ‘кладбище’, архангел., карел., вологод. лембой, карел, вергой, Новгород. кегря, тегря, хока ‘черт’ — прибалтий- ско-финские заимствования; Черномор., азов. бунацо ‘спокойно на море, штиль’ — романское заимствование и т.п.

Одной из наиболее распространенных является тактика «задабривания» опасности путем выбора «хвалебных» имен. Такой прием нередко встречается при обозначении болезней, например, эпилепсии: рус. диал. божье, божья воля, бел. хвароба св. Вален- тага; лихорадки: пол. boia wola, рус. добра- ва, добруха; оспы: рус. матушка, гостья, Гостья Ивановна, болг. лелка, бабичка, госка, сладка и медена, серб, добрац и т.п. См. Болезнь, Лихорадка, Медицина народная, Падучая. Он широко используется также для обозначения персонажей нечистой силы: рус. диал. домоседушко ‘домовой’, рус. диал. доброхот, укр. пан, панок ‘черт’; опасных животных: болг. хубавичка [красавица], в.-луж. knjenicka [госпожа] ‘ласка’, пол. (обращение к волку) «Wilk, Petrynko, i to przesliczny» [Волк, Петенька, и какой красавец] — Гура СЖ:116); явлений природы: рус. диал. божья воля ‘молния’ и др. «Хвалебные» обозначения могут создаваться по принципу антонимии к первоначальному названию: серб. добрик вместо зли пришт, злик ‘нарыв, чирей’. Нередко они используются в качестве обращений к опасным явлениям — в заговорах, заклинаниях, приговорах. Ср. сербский заговор от коросты: «Руса, русице, Moja мила душице, Moja мила сестрице. Сви те зову “руса”, ja те зовем “сува”. Да увенеш, да ус’неш, кано ла]но уз плот» [Руса, русица, милая душенька, моя милая сестрица. Все называют тебя руса, а я зову тебя суха. Чтобы ты увяла и засохла, как навоз под забором] (Раден.НББ, № 150).

С той же целью задабривания опасного явления используются уменьшительно-ласкательные формы имен: рус. смертушка, кон- чинушка, с.-рус. сиверко ‘сильный холодный ветер’, вологод. огничек ‘огонь’, пол. диал. smierteczka, smierciczka, smiertulka; czartek, diabelek, kaduczk ‘черт’. В свою очередь «увеличительными» суффиксами передается особая опасность явления: рус. костром, вра- жище ‘черт’, пол. диал. smierciszcze, diablisko, diobliszcze и т.п.

У гуцулов при маленьком ребенке нельзя зайца назвать зайцем, а надо сказать спьох, иначе он у ребенка «отнимет сон». Там же запрещается говорить жьиба (т.е. жаба), а надо предварить это слово формулой-оберегом: «датши чюнок гад язиком — жьиба», чтобы у ребенка не было болезни «тдязичнищ» (ЕЗ 1898/5:83). У юж. славян известен запрет детям или взрослым при детях называть лягушку жаба, вместо этого они говорят баба, иначе у ребенка преждевременно умрет мать (ср. широко распространенный запрет убивать лягушку с мотивировкой: «мать умрет»).

Заместительные номинации могли использоваться в магических целях сообщения объекту (лицу) и его ритуальным действиям благодетельной и продуцирующей силы. Так, сербы называли рождественского полазника не его собственным именем, а именем Радован, желая наделить дом, куда он приходил, радостью и благополучием. Наречение новорожденного именем Живко должно было наделить его жизненной силой, а именем Cmoja, Стана — остановить смерть детей в семье. В Полесье летящих журавлей предпочитают называть веселки: «Як скажешь: “Счастливой вам дорожки, веселки, летите”, то они отвечают: “Штоб ты целый год веселился”. А як скажешь: “Журавли летят”, то они отвечают: “Штоб целый год журився”» (ПА, гомел., Барбаров).

Негативные номинации часто имеют защитную и отгонную функцию: рус. диал. диконькой, ворог ‘леший’, вражонок, худой дух ‘черт’, поганка ‘лихорадка’, с.-рус. окаянный ‘змей’, укр. лихий, злий, пол. zfy duch, podfy duch, paskudnik ‘черт’, с.-х. враг ‘черт’, она несрека [это несчастье] ‘медведица’ и др. Уничижительные имена могли даваться и «ценным» объектам с целью обмана злых сил: укр. худоба ‘скот’, русские имена детей Некрас, Нелюб, Ненаш, Неугод, пол. Niedych (< nie dychac), Niemil (< nie mily), Niemoj, Niemojkowicz (< nie moj), Cfupien, Sierota, Trup, серб. Гад, Гадура, Поганац, Скот, Пора [кривая, одноглазая] (имя, которым муж называл жену); сербские матери в проклятиях вместо имен детей использовали «бранные» нарицательные слова вроде црнзаче, мрчане, }адане, чтобы проклятие не исполнилось. Этот же прием может применяться для магического «снижения» опасности, например, на Рус. Севере ворона называют курицей, украинцы зовут змею черв ак.
Запрет на прямую номинацию приводит к использованию в функции имени описательных конструкций или к замене имени атрибутивами-характеристиками и эпитетами: укр. кого ноги кормл am ‘волк’, та, што к гдайе ‘падучая’, гуцул, довга, довганка ‘змея’, рус. диал. блескавка ‘молния’, хвосту- ха ‘лиса’, псков. в угол лечь, на грудь ручки положить ‘умереть’, серый ‘волк’, мохнач, овсяник, косолапый, пол. borowik ‘медведь’, укр. костл ава, та зубата, баба с косойу, рус. подбериха, костяная ‘смерть’, серб, она из траве, она из зида [та из травы, та из стены] ‘змея’ и т.п. Дескрипции частотны при описании сакральных явлений: рус. сын человеческий ‘Иисус’, Пречистая, пол. Jedyna, Szeroka, Swigta ‘Богородица’, укр. Отець Небесний, Всемогутнш, Всевидячий, Хто над нами, Той, шо на неби, Той, шо з неба дивиця, Милосердний, Помилувач ‘Бог’ и т.п.
В качестве реакции на нежелательные вопросы используются такие приемы, как: неадекватный ответ (когда у сербов Воеводины пытались узнать имя ребенка, они говорили: «Сит певати, гладан плакати!» [Сыт петь, голоден плакать]); неинформативная отговорка: вместо ответа на вопрос о количестве пойманной рыбы архангельские поморы использовали формулу сено-солома; русские на вопрос «куда идешь?» отвечали: «на Кудыки- ну гору». На вопрос о числе голов скота, числе ульев на пасеке и т.п. никогда не называли точное число, а пользовались специальными формулами защитного характера (см. Число). Например, в Костромской обл. на вопрос о количестве посеянной репы отвечали: «Столько, да полстолько, да четверть столько, да вся моя!» (ТЭ УрГУ).

Вербальные реакции на нарушение Т. Считалось, что последствия нарушения Т. в какой-то мере можно нейтрализовать формулами-оберегами (наряду с невербальными способами нейтрализации, такими как осенение себя крестом). Если «опасные» слова были произнесены в диалоге, то собеседнику, нарушившему Т., адресовались проклятья, несущие функцию порицания для нарушителя и апотропея для его партнера: рус. типун тебе на язык; твер. сядь тебе (вам) жаба; рязан. засади тебе кадык-то; сибир. чтоб тебе глотку заклало; перм. змей (зме- ишшо) (тебе, ему, вам и т.п.) в хайло; перм. нож ему в ад (глотку); Свердлов, лесной в рот; архангел, червь под язык тебе и т.п. В том случае, когда запрет нарушал сам говорящий, он сопровождал это нарушение ремарками, смягчающими воздействие запрещенных слов: рус. от слова не станется, от слова не сбудется («говорят, помянув что недоброе» — Даль 4:222), не при детях (не за столом, не при печи) будь помянуто, перм. не ко мне (не к нам) сказано, укр. не при xami згаду- ючи (кажучи), бел. каб не прагаварыць; не тут (не пры вас, не пры табе, не табе) кажучы, не пры дзецях кажучы и т.п.

Существовали также формулы, направляющие негативное воздействие «опасных» слов 

собственно на объект табуирования. В случае нарушения Т. на упоминание волка в Черногории произносили заклинание с угрозой волку: «Ками му у вилице» [Камень ему в челюсти], в Македонии — «Мълчи, немой, дума името му, амии жар му фаф стата и главня му фаф гьза» [Молчи, не называй его по имени, раскаленные угли ему в пасть и головешку в зад!»] (Гура СЖ:116). Или же «отсылали» эти слова на ветер, воду и др.: ср. рус. на ветер будь сказано, архангел, унеси слова рекой.
Прагматика языкового Т. Запреты на слова были наиболее императивными в особое время — «опасное», т.е. вечером, ночью, в полночь и полдень (рус. не к ночи будь помянуто, к ночи не поминай чертей, вологод. в полдень и полночь не лешакайся), а также в определенные календарные даты. Так, у юж. славян запрещалось упоминать некоторых животных в связанные с ними дни: в «волчьи дни» — волков, в «медвежьи дни» — медведей, в «мышиные дни» — мышей (их называли момци ‘парни’, глухари ‘глухие’, болг.), в день Сорока мучеников, в Тодорову неделю, на св. Еремию — змей и ящериц (болг.). В Рождество, когда «моделировался» предстоящий год, белорусы называли волков колядниками, мышей панночками, ястребов и ворон — голубями, воробьев — слепцами, чтобы эти животные не вредили в течение года (витеб.). Боснийцы в Ильин день остерегались произносить название лещины (л>ешник), заменяя его на эвфемистическое губа, чтобы не червивели орехи. Чаще всего запреты на слова действовали в ситуациях, где требовалась «удача» (охота, рыбная ловля, промысел морского зверя, сбор урожая), в условиях опасности — в грозу, в бурю (например, в Западных Бескидах нельзя было упоминать змею в грозу), в лесу, а также в опасные моменты жизни — во время болезни, беременности, в преддверии смерти, во время трапезы (например, у белорусов запрещалось за столом упоминать волка), при пробуждении ото сна и др. Среди субъектов табуирования были в первую очередь те, кто в наибольшей степени может подвергнуть опасности других и подвержен ей сам, например, беременные женщины и дети. Различались мужские и женские Т.
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валь В. И. Язык и текст в аспекте гендерной лингвистики. Гомель, 2007:91—93; Кривенко А. Б. Из наблюдений над особенностями заговоров и табу у мореходов // ЗТ: 509—519; ЭССП; Митология на човешкото тяло: Антро- пологичен речник. София, 2008; Бартминь- с к и й Е. «Ясь коней поил»: Наблюдения над стилем народной любовной поэзии / / Барт.ЯОМ: 450—460; Сеничкина Е. П. Словарь эвфемизмов русского языка. М., 2008; D<*browska А. Slownik eufemizmow polskich. Warszawa, 2005; W^z.ML; Mnjym.A>4; Ильина Т. С., Топорков А. А. Вербальные запреты в современных записях // АБ-60. Сборник к 60-летию А. К. Бай- бурина. СПб., 2007:133-145; Сед.И.БМ; Толстая С. М. Обретение речи посредством магии // Тол.СК:297—303.
Е. Л. Березович, С. М. Толстая

ТАЙКОМ — способ действия, придающий некоторым ритуалам (вредоносной магии, на- родно-медицинским актам, гаданиям и др.) дополнительную магическую силу; применяется также в защитных целях (охрана от «дурного глаза», порчи, оговора и пр.). Оппозиция тайное/явное входит в сферу народной этики: утаивание неправедных поступков недопустимо и опасно для социума (см. Грех).

Тайные действия предписываются пространственными (церковь, кладбище, удаленные и труднодоступные локусы) и временными условиями (темное время суток, полночь, ср. болг. потайна доба ‘время от полуночи до первых петухов)’; они определяются также социальными и поло-возрастными отношениями исполнителей: можно действовать Т. от всех, от родных, девушкам — Т. от парней, женам — от мужей, взрослым — от детей и др.

Т. рекомендуется добывать или изготавливать ритуальные предметы (см. Кража), произносить заговоры, подбрасывать, подкла- дывать, закапывать или, наоборот, откапывать что-либо, добавлять что-то в пищу или напиток, собирать лекарственные растения и др.

Преимущественно Т. и в одиночестве совершается вредоносная магия: Т. колдуньи «отбирают урожай», делают пережни, перестригая рожь по диагонали, или отбирают урожай, нагишом обходя ниву; «крадут молоко», собирая росу в чужих огородах и давая ее пить своим коровам; наводят порчу, подбрасывая нитки, волосы, наговоренную щепку и др. во двор или как бы случайно роняя эти вещи на пути намеченной жертвы (ср. рус. диал. подсовок ‘тайно, с умыслом подсунутый, подкинутый кому-л. предмет’ — СРНГ 28:188); чтобы распознать ведьму, втайне изготавливают «стульчик Люции» (словац., словен.) и др. Если Т. спрятать в доме куколку из ветоши или сучков, там начинает «пугать», а если закопать кость из могилы, в доме будут умирать мужчины. См. Порча. У балк. славян был известен ритуал тайного замуровывания тени человека (или животного) при возведении постройки: строители Т. измеряли рост первого встречного и закладывали мерку в фундамент для его укрепления (см. Жертва). Т. добывали покойницкие предметы и землю с могилы. Мыло, использовавшееся при обмывании покойника, Т. добавляли в напиток, чтобы смирить буйных и драчливых мужей, и др.

В любовной магии в пищу или напиток того, кого хотят приворожить, Т. добавляли заранее собранные капли пота, девушки — капли месячных; волосы, состриженные в паху, или яблоки, которые подержали в паху, отвар из трех березовых листьев с деревьев, выросших в одном муравейнике. Т. смотрели на понравившегося человека через отверстие в рождественском калаче (ю.-слав.); через пламя свечи, горевшей у изголовья покойника, или сквозь кольцо, снятое с руки покойника (болг.), сквозь ветки вишневого дерева (серб.) и т.д. См. Сквозь. Незаметно обносили такого человека солью, воском с оплавленных трех свечей, взятым из церкви. Т. в полночь мочились на девясил и бросали его в печь (болг.) и т.п. На Русальной неделе девушки Т. ходили в лес и бросали завитые венки русалкам, чтобы они добыли им «суженых и ряженых», после чего тотчас убегали (бел.). Собранный накануне дня Ивана Купалы девясил клали в ладанку и носили на теле не снимая девять дней, после чего Т. зашивали в платье полюбившейся особе (рус.). Чтобы поссорить супругов или разлучить влюбленных, сор Т. закапывали под порогом дома (полес.), и др.

Т. совершали многие действия при подготовке и осуществлении гаданий. Чтобы увидеть жениха во сне, девушки под подушку прятали вещь, Т. взятую у возлюбленного; первый блин или ложку кутьи с обрядовой трапезы, горбушку с солью, гребешок, горсть овса, собранного при обходе домов (в.-слав.). После ужина на Новый год девушки Т. собирали ложки со стола и бросали их в колодец, по звукам определяя, будет ли свекровь крикливая или нет (полес. гомел.). Т. бросали лапоть с правой ноги в воз с горшками и смотрели: в какую сторону поедет телега, оттуда появится жених (бел.). Т. помещали монеты и мелкие предметы в каравай для рождественских гаданий о будущем членов семьи (ю.-слав.) или в «разгонную кашу» на праздновании окончания вечёрок перед Великим постом (ПА, гомел.) — и по найденным предметам определяли судьбу. Т. от беременной гадали о поле ее будущего ребенка: незаметно посыпали ей голову солью; если после этого она дотронется до носа — будет мальчик, если до губ — девочка (ю.-слав.).

В народном целительстве применялись вещества, которые добывали Т. или природа и происхождение которых должны были оставаться тайной для пациента. Больным лихорадкой незаметно подкладывали — под голову нож, а в ноги топор; под изголовье медвежий череп; нестираную рубашку женщины после месячных очищений; под голову духовный стих «Сон Пресвятой Богородицы» (рус. вологод.). От бородавок втайне от других завязывали на нитке столько узелков, сколько на руке бородавок, и закапывали ее в удаленном месте; натирали бородавки солью, смешанной с мукой, и Т. отдавали ее нищим (болг.). Чтобы избавиться от эпилепсии, с поминальной трапезы Т. брали конфеты или другие угощения и съедали их незаметно (бел.).

Т. совершали многие действия по возвращению пропавшего молока (как у кормящей женщины, так и у коровы); беременную незаметно спрыскивали водой, в которой побродила опоросившаяся свинья (рус. сибир.); срезали и прятали колтун и др.

Многие действия и состояния скрывали, опасаясь сглаза и п о р ч и, особенно на свадьбе. Возможным отказом и боязнью огласки объяснялось совершение сватовства Т., в темноте. Время выхода сватов держали в тайне, запрягали лошадь со двора, ехали задами, а по приезде останавливались у знакомых или соседей невесты. Смотрины также проходили без огласки, втихомолку, в глухую полночь или после полуночи. Перед венчанием невесте незаметно в обувь клали деньги, чтобы молодые жили богато; жениху — сыпали рис и пшено «от порчи» и пр. Спасаясь от демонов и колдовства, Т. держали кукиш в кармане.

Ряд запретов на огласку касался беременной и новорожденного. В тайне держали беременность (особенно если ждали мальчика), опасаясь сглаза, а с наступлением темноты — «нечистой силы». Долго скрывать беременность не разрешалось, поскольку полагали, что в таком случае ребенок может родиться немым, глухим или поздно начнет говорить, вырастет нелюдимым, скрытным. В тайне держали и результаты гаданий о поле ребенка; Т. от мужчин заготавливали пеленки.

Соблюдение тайны (даже от членов семьи) — непременное условие благополучного протекания родов: считалось, что за каждого узнавшего о них (особенно это касается девушек) роженица будет мучаться на час дольше. «Впотаях» отправлялся муж за повитухой, выбирая дороги, где встреча с односельчанами маловероятна. Узнавших о начале родов не выпускали из дома, чтобы они не разнесли весть о происходящем; сама роженица пряталась в том помещении, куда никто не входил. Наоборот, рождение ребенка в «цветной» рубашке нельзя было скрывать, чтобы он не превратился в демона (серб., хорв., словен.). Чтобы не мучиться родами и чтобы тело ребенка было чистым, без родовых отметин (см. Родимое пятно), женщина перед родами исповедовалась — рассказывала, у кого и что она брала Т. Если ребенок рождался с отметиной, мать при купании младенца помещала в корыто тот предмет, который она взяла без спросу, и много раз называла этот предмет вслух (болг.). У юж. славян родным беременной запрещалось тайком от нее есть, это могло привести к выкидышу.

В тайне сохраняли пол младенца до празднования родин, тщательно утаивали имя младенца до крещения и некоторое время после него, особенно в тех семьях, где «не держатся» дети. В Скопской Котлине крестный отец молча нес ребенка из церкви и не называл его имени, пока не положит в колыбель, иначе дитя умрет или его ждут несчастья. Если же в семье дети умирали, крестный отец даже на крестинах не сообщал имени новорожденного; известны случаи, когда имя хранили в тайне до венчания (макед.). Держалось в тайне и крещение, в церковь крестные ехали окольными путями. О рождении ребенка, его поле и имени торжественно сообщали по окончании «опасного» для младенца и его матери периода, см. Оповещение.

При погребении Т. опоясывали умершую женщину в гробу, чтобы ее муж не женился; от тоски по умершему незаметно брали горсть земли с могилы и бросали за пазуху и пр.

Некоторые ритуалы совершались Т. от всех — русский обряд «троецыплятница» представлял собой тайную трапезу женщин, по окончании которой хозяйка Т. от других пускала скатерть с костями съеденной курицы по воде. Т. заготавливали майское деревце, дерево для рождественского бадняка и пр. На Русальной неделе девушки устраивали Т. от парней свои костры и прыгали через огонь (ПА). Для опахивания села в случае холеры икону для обхода брали Т. из церкви. Т. совершались молодежные ритуальные бесчинства.

В хозяйственной магии Т. взятый с пасхального стола хлеб рекомендовалось завязать при жатве в первый сноп, что гарантировало отсутствие мышей в доме весь год (полес.). Жницы Т. опоясывались колосьями из первого снопа, чтобы не болела спина. Первое молоко Т. выливали в реку (болг. капан.), а посуду для молока относили в муравейник, 

чтобы «овцы плодились, как муравьи» (в.- серб., з.-болг.). Т. сажали капусту и морковь ночью, оголив зад (полес.). Верили, что если взять Т. мужскую шапку, положить в нее яйца и отнести под наседку, то из каждого вылупится цыпленок, причем все в одно время. При покупке скота покупатель Т. от продавца брал со двора кусок навоза, чтобы у него велась скотина (рус.).

Т. выводили тараканов из дома, незаметно подбрасывая самого крупного в чужой дом (бел.). Чтобы при шитье не потели руки, нужно было Т. подержаться за торбу нищего (укр.). Для отыскания вора Т. клали деньги под церковные двери (рус. нижегород.).

Нераскрытый грех (кража, аборт, убийство, супружеская измена и пр.) считается причиной засухи и других природных аномалий. В случае засухи искали и выкапывали погребенного тайком приспанного младенца (в.-слав.); в Болгарии у капанцев при засухе пожилые женщины тайно от всех выметали пепел из печи в доме, где живет невенчаная пара или где жена изменяет мужу, и вместе с помелом бросали его в воду или закапывали в тайном месте. Верят, что за скрытый грех Бог накажет виновника и его окружающих, поэтому считается необходимым оповещать о нечестности невесты, о рождении внебрачного ребенка и пр. Свадьбы-самокрутки, самоходки, убегом, уходом, тайное венчание без благословления родителей требовали примирения с родителями и принятия невесты в доме жениха.

Тайное благодеяние ставится намного выше, чем явное, и считается самым угодным Богу. Тайная (потаенная) милостынька в поминальной обрядности вост. славян состоит в раздаче одежды и пищи в течение 3—40 дней в темное время суток в три самых бедных дома, в 40 домов и т.д. Милостыню передавали в специальное окошко или оставляли снаружи у окна или дверей, у колодца, на церковном крыльце. В случае самоубийства или насильственной смерти родственники Т. бросали милостыню в девять дворов. Тайную милостыню раздавали и в Светлую неделю, когда церковные поминовения были запрещены. У старообрядцев Сибири тайную милостыню раздавали не только за упокой, но и за здравие.

Считалось, что «профессионалы» (знахари, колдуны, ворожеи, кузнецы, пастухи, повитухи и пр.) обладают тайным знанием, которое они скрывают от всех. Охотники и рыбаки, отправляясь на промысел, старались Т. уйти из дома — только в этом случае они могли рассчитывать на добычу (рус. Новгород.). Верили, что знахарское знание нужно «украсть», подслушав Т. заговоры, хотя существует мнение, что «украденные» слова могут не подействовать (болг.). Перед смертью «знающие» должны раскрыть тайну, передав свои знания кому-либо, чтобы облегчить агонию.

С представлением о действиях Т. и тайне связаны поверья о кладах, воровстве и др., тайные сведения сообщают мертвые, являясь во сне (полес.).

Рождественские подарки и крашеные яйца на Пасху подкладывали детям Т., объясняя, что их принес им заяц (пол., словен.).

Лит.: Байб.ЖОВС:136—140; Берн.РКП; Вин.НД; 1ура СЖ (по указ.); Журав.ДС; Зел. ИТ 1:107-108; Каб.АЖТ (по указ.); МСб 1:11, 15,23,77; РКЖБН 5/2:144-145,231; Сед.О.ПО (по укзат.); Сед.И.БМ (по указ.), РСев-2001:478; Рус.:523-524; Райан БП; РРОО:29,51,78; Снег. РПП 1:9; Тол.ЗСЯ; Ус.МСД:270-272,300-302; ЭО 1895/1:33,104; Никиф.ППП:24,50; ПА; Fed.LB 1:365; НБ:128; Укр.:303,322; Радз.:72; Доб.:266; 3ax.KK:362; Кап.:185; Лов.:382; Ркс.48,308,313,328; Род.:90,121; Тод.-Пир.МБ: 209,461,465,469; СбНУ 1905/16-17:272; 1963/ 51:202; Странджа:262; СЕЗб 1907/7:7-8; 1939/24:414; Фил.СК; ХСК:149; Dek.ST; Ног.: 271,288. См. также лит. к ст. Кр ажа, Обман.
И. А. Седакова

ТАНЕЦ, хоровод — рус. пляс, танец хоровод, укр. танок, бел. карагод, серб, коло, болг. хоро, словен. plesi и др., вид ритмически организованного движения; в традиционной культуре форма обрядового и магического поведения и ритуализованного досуга; одно из характерных занятий мифологических персонажей.

Т. был знаком веселья и формой выражения радости, т.е. оказывал стимулирующее воздействие. В Полесье считали, что в то время, пока в доме покойник, подготовленную основу бесполезно красить — она так и не окрасится; поэтому чтобы покрасить ее, с ней нужно было потанцевать (бреет., ПА). С семантикой «радости» и «веселья» связана и фразеология «игры солнца» — особого типа движения светила, которое в большие праздники якобы «скачет», «танцует», «играет», «радуется» и т.д., ср. также семантический и символический параллелизм играть (в том числе ‘танцевать’) и гулять и др., напр., бреет, гулялы на Купалу ‘танцевали’ (СБФ 1995:354). Т. приобретал продуцирующее значение и был способом повышения производительных сил человека, земли и скота, чем объясняется, в частности, его активное присутствие в свадебном и аграрных обрядах календарного цикла. Т. часто завершал обряд или один из его этапов, а также выделял некое событие или лицо из ряда других. Будучи формой досуга, особенно молодежного, Т. выполнял социальнодетерминирующие и со- циальнорегулирующие функции (в посвятительных обрядах, а также бытовых и ритуали- зованных ситуациях).

отдельно женщинами или мужчинами либо совместно; исполнители могли выстраиваться свободно или в соответствии со своим соци- ально-возрастным статусом; движение мог возглавлять ведущий или же танцующие двигались сами. Движение Т./хоровода длилось до тех пор, пока не заканчивалась песня, под которую его вели, пока музыканты не переставали играть или сами играющие один за другим не оставляли хоровода; считалось неправильным и опасным прерывать движение хоровода или Т.

Т. и хороводы входили в состав календарных обрядов. У болгар, сербов и македонцев играли «коло»/«хоро» на Рождество, в Новый год, в канун 1 марта, на Пасху, в Юрьев день, а также ежедневно в период зимнего мясоеда. У сербов «коло» было элементом новогодних обходов «сироварей» —
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Обрядовый танец «хоро»
(с. Зидарово, область Странджа, Болгария)
Т. и хоровод были коллективными и индивидуальными, под музыку и/или пение либо без вокального, музыкального и игрового сопровождения, быстрыми и медленными; могли исполняться в помещении и на открытом воздухе, часто в специально отведенных для этого местах; их участники держали друг друга за руки, под локоть, за пояс, положив руки на плечо друг другу, или хоровод оставался разомкнутым; участники могли выстраиваться в круг, шеренгами, рядами, парами или как-то иначе; двигаться прямо, по кругу, змейкой; в одном направлении или в разных, справа налево и слева направо, Т. мог исполняться колядующих парней, которые ворошили угли в очаге, высказывали благопожелания в адрес хозяев и танцевали; Т. и хороводы сопровождали масленичные костры и т.д. В окрестностях Тимока Т. был одним из элементов чествования бадняка: его «кормили», надевали на него венок, «поили» вином, целовали, танцевали вокруг него «коло» и только потом помещали в очаг. В Болгарии (Русенско) в канун Нового года в домах всю ночь «играли хоро» ради здоровья, долголетия и урожая. «Коло»/ «хоро» было составной частью весенних и летних обходов дворов. В вост. Сербии лазарки обходили дома в Вербное воскресенье и ис- подняли во дворах обрядовые Т., причем никто не смел останавливаться во время Т., иначе посевы перестали бы расти. Так же и в зап. Болгарии требовалось, чтобы лазарки непрерывно кружились в хороводе, что должно было благоприятно повлиять на урожай, роение пчел, завязь плодов и т.д. Аналогичными лазарским были кралицкие обходы в Сербии и вост. Хорватии (см. Королевские обряды), а также обходы ладариц в Хорватии и Словении: девушки брачного возраста обходили село и исполняли перед хозяевами Т., которые, как и их пение, не должны были прерываться. Т. были обязательны и для девичьих процессий в составе обрядов вызывания дождя (см. в ст. Додола). Непрерывность движения в Т. главного персонажа этой процессии связывалась с ее продуцирующей направленностью, с движением по небу дожденосных туч и др.

У вост. славян вождение хороводов было строго регламентировано: они начинались после Пасхи (ср. обычаи Красной горки в ст. Фомина неделя), а заканчивались после Троицы, в петровское заговенье или позже, ближе к жнивам. В летних ритуалах типа гомельского «вождения стрелы/сулы» или поволжской «гоньбы утушки» процессия молодых женщин и девушек, сцепившихся руками, двигалась по селу из конца в конец под пение протяжных песен, тем самым обозначая окончание периода хороводных гуляний.

У вост. и зап. славян пляски сопровождали эпизоды изгнания или уничтожения многих обрядовых чучел, календарных символов и сезонных демонов (Масленицы, Пуста и Карнавала, Кузьмы-Демьяна, русалки, Костромы, «весны» и др.), см. также в ст. Водить. Плясали и водили хороводы вокруг троицкого деревца или завитых венков (во время кумле- ния девушек у русских и белорусов), вокруг купальского костра или купальского деревца у белорусов и украинцев; в рязанском обряде «проводов русалки» в середине процессии шла бойкая женщина, которая несла чучело русалки и танцевала с ним, и т.д. Почти обязательными были пляски и в составе женских праздников, таких как южнорусское гуляние женщин в неделю Жен Мироносиц или западноукраинский апотропеический обряд «гонити шуляка» (см. в ст. Коршун), когда после изгнания или растерзания хищной птицы участницы обряда устраивали пирушку, сопровождаемую разнузданными Т. и пением срамных песен.

Т. был формой поведения ряженых. На Украине в день св. Варвары женщины наряжались нищими — «бабой» и «дедом», ходили от избы к избе и танцевали, выпрашивая пшено, муку, коноплю. В Полесье на святках «водили козу», которая танцевала в доме. На Рус. Севере ряженые в «лошадь», «козу», «покойника» и другие маски танцевали на зимних «беседах», веселя и пугая присутствующих.

Т. были составной частью окказиональных и хозяйственных обрядов, причем зачастую они отмечали наиболее важные их этапы или их окончание. В Полесье после первого выгона скота в поле устраивали праздник с угощениями для пастухов и Т. В вятской «троецыплятнице» — обетном женском празднике, проходившем в тишине и покое, на третий день, по завершении основных ритуальных действий, устраивали гуляние с пением и плясками. У болгар в Бабин день после окончания трапезы у повитухи все присутствовавшие женщины выходили на «хоро», после чего расходились по домам. У юж. славян Т. и хороводы завершали все сколь бы то ни было заметные события хозяйственной жизни: жатву, молотьбу, сбор кукурузы, фруктов и винограда, чесание конопли и шерсти и т.д., а также сопровождали общественные собрания по самым разным поводам.

У вост. и зап. славян танцем также отмечали окончание жатвы: жнеи веселились и танцевали по дороге домой с поля или в нанятом для этого доме, надев на голову дожиналь- ный венок или подбрасывая последний сноп: «Як ужэ послиднёго снопа завъязалы, то со снопом воны танцовалы. Схопить та жынка того снопа у гору, кругом тэй бороды обийдэ разиу пару, да й усё» (ПА, ровен., Нобель). В Полесье жнеи танцевали вокруг «бороды».

На всем западе Славии (у лужичан, поляков, западных белорусов и украинцев, чехов, мораван и словаков, хорватов и словенцев) были известны масленичные и другие весенние Т., от которых зависел будущий урожай. Эти Т. назывались па diugi (wielki) len, па konopie, па owies (пол.), па konopt (чеш.), коб головки у капусты завывалысъ (з.-бел.). Иногда каждый из трех последних дней масленицы (воскресенье, понедельник и вторник) мог быть посвящен одной культуре: в Кошалин- ском воев. Польши, например, в 1-й день танцевали на урожай овса, во 2-й — жита, в 3-й — льна. Чаще же женщины танцевали на лен, мужчины — на зерновые культуры, девушки — на руту, хотя, как правило, в Т. принимали участие замужние и женатые, а также ряженые. Т. были, как правило, обычными, но изредка встречались и специальные, напр., konopicka или konopice (чеш. ). Танце- вать могли также вокруг снопика конопли, пучка кудели или прялки. Во время танцев исполнялись припевки, раскрывающие смысл происходящего: «АЬу boli velke konope chlapcom па gate» [Чтобы была конопля хлопцам на штаны] (словац., SN 1969/17/1:101); «Da bog da da bi vam tako velika repa narasla!» [Дай вам Бог, чтобы у вас такая большая репа выросла!] (словен., Kur.PLS 1:34). В масленичных Т. присутствовала фаллическая символика. У поляков Лодзинского воев. был известен так наз. siemieniec — мужской Т. «на лен и коноплю», исполняемый в корчме при закрытых дверях, во время которого его участники двигались цепочкой и подпрыгивая. Мужчина, возглавлявший такую цепочку, порой вел себя вызывающе — он бил других участников метлой или ремнем, толкал их, а также откалывал неприличные шутки: оттопыривал зад, спускал штаны и «выставлял» наружу penis (LSE 1966/8:97).

Иногда масленичные Т. преследовали иные, не вегетативные цели. Так, поляки Поморья в Запустный вторник танцевали вокруг невода в надежде на хороший лов. В словенской Штирии ряженые танцевали, чтобы кобылы жеребились и кони были сильными, и т.д. Сербы считали необходимым потанцевать хоть немного на масленицу, полагая, что «так надо от вештицы» (Мил.ЖСС:183).

Продуцирующее значение приписывалась и Т., исполняемым в другое время. В Полесье при посадке капусты и лука женщины плясали вдоль грядки и целовались через нее, веря, что если не танцевать, а сердиться, то капуста вырастет несладкой, а лук горьким (гомел.). На Житомирщине при севе льна девушки танцевали и пели на поле, окружив сеятеля. В Черниговской губ., чтобы лен уродился хорошим, на второй день свадьбы новобрачная «танцевала на лен» под пение свах, исполнявших песню «Як nocieMO, д1вки, лён...», описывающую технологический процесс превращения льна в полотно. В Словении хозяин, собирая толоку мять просо, должен был потанцевать с пришедшими в дом ряжеными в расчете на урожай этой культуры.

Движению хоровода также придавался продуцирующий смысл. На Дону по завершении пасхальных хороводов молодежь выстраивалась в длинную цепочку и бежала; это называлось бежать у довгои лозы, чтобы виноград рос лучше. С магией урожая иногда связывали и присущую русалкам склонность к Т., ср.: «У жыти русалки грають, танцують, шоб цвила, шоб урожай быу» (ПА, волын., Поворск). Магический смысл хороводного движения передавался в сопровождающих его песнях «А гдзе карагод ходзиць, там жито ро- дзиць. А гдзе карагод не бывае, там жито вы- легае» (Шейн МИБЯ 3:169—170), ср. Ноги, «Хождение в жито».

У юж. славян Т. и хороводы «на урожай» исполнялись чаще всего в Юрьев день, напр., в Аеваче старики танцевали в Юрьев день, чтобы конопля выросла. В с.-зап. Болгарии в Юрьев день молодух, венчавшихся в прошедшем году, родственники и соседи одаривали караваями, после чего молодухи танцевали «хоро», держа в руках все подаренные им хлебы, «чтобы такими же тяжелыми были снопы осенью» (Уз.БС:95). В юж. Сербии в зимний Иванов день исполняли особые игровые хороводы «да роди бериЬет» [чтобы был урожай] (ГЕМБ 1938/13:25). У сербов-граничар в Рождество хозяйка радовалась, если на их поле молодежь «играла коло», — верили, что в этом случае «н>ива he родити» [поле будет родить], а в благодарность молодежь угощали вином. После ужина на Рождество хозяин оставался дома, а все остальные домочадцы отправлялись «у коло, то се вал>а, родиЬе година» [танцевать, так надо, чтобы год был урожайным] (Бег.ЖСГ:117,123). В Гевгелии (Македония) русалии, обходящие дома в период от Рождества до Крещения, танцевали около каждого из них, «да буде куЬа здрава и родна» [чтобы в доме было здоровье и в нем рождались дети] (ГЕМБ 1939/14:23).

У юж. славян Т. иногда придавался и иной магический смысл. В с.-вост. Сербии, сев. Болгарии и Румынии на святках и Троицу участники мужских дружин, называемые калушари и русалии, обходили села и исполняли особые мистические, экстатические Т. вокруг тяжелобольных людей, порой доводя себя до изнеможения. В Боснии аналогичные действия могли совершать и кралицы, танцуя над больными, особенно во время припадка (БВ 1893/8:304). В Македонии в случае, если у человека впервые в жизни случался приступ эпилепсии, сначала «пригвождали» его тень, вбивая гвозди в землю или в пол над его головой, по краям рук и ног, а затем все собравшиеся танцевали вокруг него (СбНУ 1900/16—17/2:276, охрид.). В Русенско (Болгария) в канун дня св. Игната совершался обряд «пазене кваса» (карауление закваски): девушки и женщины, собравшись вместе, готовили особое тесто, в которое добавляли лекарственные травы; целую ночь одна из женщин «караулила» тесто, а остальные танцевали «хоро»; на Новый год тесто делили между участницами обряда, которые использовали его в течение года в медицинских целях и в любовной магии (Арн.БНП:26—27). В По- долии (Украина) в качестве способа привлечения парней на гуляния девушки варили горшок каши, закапывали его там, где гуляла «улица», и танцевали на этом месте; считалось, что парни обязательно придут туда.

В определенные периоды хороводы и Т. запрещались. Повсеместно запрещалось водить хороводы и танцевать во время постов, причем у чехов и словаков запрет танцевать в адвент был мотивирован тем, что иначе в садах будут опадать плоды с деревьев. У русских запрещалось танцевать на Фоминой неделе из боязни затоптать «родителей», т.е. души умерших (ВФНК:128). У русских в Удмуртии ранней весной запрещалось ходить кругами, иначе хлеб «позябнет» (МЗМ:27), ср. аналогичные запреты, касающиеся пения. На Рус. Севере пляски иногда запрещались в «страшные вечера» — в период от Нового года до Крещения — якобы потому, что в это время «ку- ляши (т.е. черти) пляшут»; на Крещение дома кропили святой водой, чтобы прогнать чертей, после чего можно было беспрепятственно плясать до Великого поста (Мор.Слеп.ПК74).

В посвятительных обрядах Т. и хороводы (зимой в доме, весной на улице) формировали межполовое общение молодежи (ср. полесский обычай: чтобы обеспечить девочке успех у противоположного пола, ее пуповину бросают там, где собирается народ, в частности, на том месте, где устраиваются Т.); оформляли переход молодежи из одной возрастной группы в другую (ср. белорусское название девочки-подростка подтанечнща — ТСл 4:111), а также способствовали адаптации молодежи в новых для нее социальновозрастных ролях.

У зап. славян известен обычай давать деньги парням, которые танцевали с девушками, а также музыкантам, тем самым «оплачивая» свое право участвовать в Т. У словаков Верхнего Спиша на духовские праздники парни ставили деревца майские у домов, где жили девушки, а затем обходили село и танцевали с девушками под их деревцами, за что последние должны были платить парням. В окрестностях Страконице (Южно- Чешская обл.) на духовских праздниках совершался обряд placeni od maje [плата, выкуп от мая]: парни и девушки собирались у майского деревца, установленного в доме на столе, а вокруг стола стояли двумя группами парни и девушки. Парни под музыку танцевали по очереди с каждой девушкой, потом подводили ее к столу, где в ее адрес со стороны парней и музыкантов звучали насмешливые или осуждающие реплики, а затем заставляли ее заплатить им (CL 1894/3:341—342).

Иногда посвятительный смысл придавался и самому участию молодежи в исполнении того или иного Т. На юго-западе Македонии в день св. Николая (6.XII) все молодые женщины, вышедшие замуж в течение года, первый раз отправлялись «на оро», т.е. собирались на известном месте, где участвовали в общем танце, после чего могли играть и петь вместе с остальными. Умение танцевать было одним из достоинств девушки и парня, поэтому в Черногории, например, перед свадьбой невеста собиралась со своими подружками и училась танцевать, чтобы не осрамиться в новой семье.

Помимо обрядовой функции, Т. выполнял функцию регулятора отношений в молодежной среде. Так, девушку могли наказать за то, что она не участвует в Т. (в.-, з.-слав.). У гуцулов, если в Обливанный понедельник парень принял от девушки писанку, то он должен впоследствии, во время молодежных собраний, приглашать ее танцевать.

Т. и хороводы были обязательными в свадебном обряде, ср. в болгарском благопожелании, произносимом на крестинах: «Да й живу, да й здраву, да му играим на сват- бата» [Пусть будет жив-здоров, чтобы нам потанцевать у него на свадьбе] (Ус.МСД:256). Т. и хороводы в большей степени актуальны для второй части свадьбы, происходившей в доме жениха, для свадебного пира (ср. веселье ‘свадьба’), в то время как этапы в доме невесты (сватовство, рукобитье, сговор, обручение, девичник и др.) проходили под знаком прощания невесты с девичьей жизнью и отчим домом и практически не включали танцев.

В болгарском обряде принесения воды для свадебного хлеба маленькую девочку одевали как невесту и вели к источнику, где под пение песен и исполнение «хоро» трижды набирали воду. У поляков мать или сваха, надев невесте чепец, танцевала с ней вокруг дежи (Kolb.DW 24:161). На Житомирщине, когда невестка на свадьбе дарила свекрови сорочку, юбку, фартук, свекровь надевала их и танцевала по столу и лавкам. У болгар в Родопах Т. сопровождали обряды со свадебным знаменем: прежде чем вывесить его на крыше, знамя надо было «обыграть» (да е заигран), т.е. с ним надо было станцевать «хоро» три-пять раз (Род.:166). У поляков с приездом невесты к жениху родственники и гости «обтанцовы- вали» углы дома.

Т. были особенно характерны для прощальных вечеринок в доме невесты и жениха, ср. хорватское название кануна свадьбы tanac (Истрия). В ю.-зап. Чехии накануне свадьбы перед домом невесты танцевали и пели песни о прощании с девичьей свободой. У словаков «дружба» и парни плясали с женихом в кругу последний холостяцкий Т. (pokonny mladenecky tanec).
Особый смысл придавался Т. в брачную ночь, причем смысл и характер Т. зависел от того, оказалась невеста «честной» или нет. В Полесье во время брачной ночи сваты пили, плясали на лавках и на столах, били горшки, помогая своим разгульным поведением успеху дела. В Македонии перед укладыванием молодых спать также играли «оро». На болгарской свадьбе в случае установления девственности невесты всеми присутствующими исполнялся особый Т. (шаре- но, пъстро, криво, куцу, плетену, сместено, отворено хоро — «разноцветное», «пестрое», «кривое», «хромое», «плетеное», «тесное», «открытое» «хоро»), участники которого танцевали, положив на плечи дары невесты или надев на правую руку калачи для невесты. Т. во время и после брачной ночи часто имели продуцирующую и эротическую направленность. В Панагюриште (Болгария) во время сведения молодых в брачную ночь парни исполняли мужской мимический Т. «тос пипер», движения в котором, имитирующие посадку и выращивание перца, имели откровенно фаллическую символику (Вак.ПСОП:74). Честность невесты проверяли женщины, и если невеста оказывалась невинной, они танцевали с ее сорочкой. Если же невеста оказывалась «нечестной», свекровь танцевала босиком, чтобы все зло, которое ее «нечестность» могла причинить хозяйству, ушло прямо в землю.

У вост. славян, если невеста оказывалась «честной», все присутствующие били посуду и плясали на черепках. На Брянщине при установлении девственности невесты главная сваха радостно танцевала на скамье, размахивая окровавленной рубахой новобрачной. В Калужском крае, если невеста «честная», девушки танцевали на ее брачной рубашке. В Черниговской губ., когда выносили на всеобщее обозрение сорочку молодой, гости начинали сороку скакати: они танцевали по лавкам и скамьям вокруг стола во главе со старшим дружкой жениха, который держал сорочку невесты.

Т. сопровождали многие эпизоды свадьбы, связанные с изготовлением и делением свадебных хлебов. У украинцев и белорусов, посадив каравай в печь, крестные и родные матери жениха и невесты танцевали с печной лопатой; клали крест-на- крест два ухвата или две кочерги и танцевали так, чтобы не сдвинуть их; плясали с кочергой; вынув каравай, клали его на крышку дежи, после чего все танцевали, несли каравай в дом и делили его. Для болгарской и македонской свадьбы было характерно «обтанцовывание» обрядовых хлебов. В обл. Тетевена во время заплетания волос невесте и бритья жениха девушки пекли слоеный пирог с брынзой и танцевали вокруг него «хоро». В Скопье в то время как девочка месила свадебный калач, девушки вокруг нее должны были трижды станцевать «оро».

Для свадебного обряда зап. Славии был характерен Т. невесты с каждым из свадебных гостей, приуроченный к моменту снятия с невесты венка и перемены головного убора или к концу застолья. Т. означал признание невесты замужней женщиной и принятие ее в число взрослых членов сообщества. Так, у словаков Аиптова после надевания невесте чепца все гости танцевали до утра. У лужичан невеста танцевала до полуночи со всеми мужчинами, кроме жениха. У поляков Силезии много танцевали, потому что считалось, что это сулит счастье молодой паре. У хорватов Славонии первым с невестой танцевал «деверь», затем «кум», другие гости и в конце жених.

Танцами особой интенсивности отмечали и окончание свадьбы. В Полесье в заключительный день свадьбы гости приносили из дому горшки, которые били во время угощения, а на черепках танцевали (киев.). У фракийских болгар в конце свадьбы ее участники исполняли «лудо хоро» [буйный Т.], чтобы как следует потрясти дом и научить невесту белить дом (Вак.БЕТБ:395).

Т. некогда входили в состав поминальных ритуалов. В XV в. польский проповедник Михал из Яновца, монах из монастыря в Тшемешно (Великополыпа), обвинял прихожан в том, что в Страстной четверг члены семьи ходили на кладбище, устраивали там трапезу и танцевали. «Стоглав» также осуждал веселье на поминках: «В Троицкую суботу по селам и по погостам сходятся мужи и жены на жальниках плачутся по гробом умерших с великим воплем и егда скормахи учнут играть во всякие бесовские игры и они от плача преставше начнут скакати и плясами и в долони бити» (Стоглав: 140). Аналогичные обычаи соблюдались и позднее. В Орловской губ. в троицкую субботу трапеза и причитания на могилах заканчивались пением и плясками как на самом кладбище, так и по дороге домой

(ЖС 1910/4:326-327).

У юж. славян известны специальные поминальные Т. (серб, црно коло, мртвачко коло, жално коло и др.). В Словении известны запреты Св. Синода танцевать вокруг умерших, датируемые XIV в. В Македонии после того, как покойника вынесут из дома, его ложе разбирали и на его месте женщины играли «оро», ведя его в направлении, противоположном обычному («наопаку»). При эпидемии чумы играли «оро», чтобы люди не умирали, чтобы «танцем запутать дьявола» (с которым связывали эпидемию) (Ристески: 134—135). В окрестностях Битолы, если у матери один за другим умирали дети, то при возвращении домой с похорон она должна была станцевать «оро» в обратном направлении, чтобы у нее больше не умирали дети. У болгар в Бессарабии после возвращения с кладбища пожилые люди танцевали «хоро», которым и заканчивалось поминовение. В Каставщине, с.-вост. Сербии и в некоторых других местах было принято танцевать на похоронах молодых людей (см. в ст. Похороны-свадьба).

Т. и хороводы характерны также для календарных поминок. На словенских задушни- цах отмечено исполнение хороводов и песен. В с.-вост. Сербии «коло» вокруг костра было обязательным элементом масленичного поминального обряда привег. В Боснии девушки играли «коло», когда люди шли на погребение; в Герцеговине — над головным убором сгинувшего на войне солдата; в Черногории «мртвачко коло» водили вокруг очага в доме, где умер последний мужчина в роду, т.е. там, где «погас» очаг (или дом). На древних каменных надгробиях Боснии и Герцеговины изображались различные сцены и занятия людей, в том числе Т. и хороводы, возможно, как отражение представлений о занятиях людей на «том свете».

С другой стороны, традиционный траур в большинстве случаев предусматривал запрет на любые развлечения, в том числе Т.

У вост. и зап. славян Т. лишь изредка входил в состав р о д и н н о-к рестинных обрядов. В Калужской губ. для ускорения родов родильницу заставляли плясать на печной заслонке. В Полесье на крестинах роженице на тарелку сыпали деньги, а затем эту тарелку били и на ней танцевали. У чехов повитуха принимала ребенка по возвращении из церкви или сама несла окрещенного ребенка из церкви, танцуя и напевая ему песни, чтобы ребенок впоследствии хорошо танцевал. У юж. славян, напротив, Т. сопровождал разные этапы родинно-крестинного цикла: женский праздник по случаю рождения ребенка (так наз. бабине или краваj), крещение (особенно при рождении мальчика), первую стрижку ребенка и др.

Танцы мифологических персонажей. Для многих женских персонажей славянской мифологии Т. и хороводы являются одним из привычных занятий. У сербов, болгар и македонцев вилы, самодивы и др. тесно связаны с ветром и вихрем, в котором они «танцуют» и «кружатся» (ср. известное в разных традициях представление о вихре как свадьбе чертей). Для мифологии вил и само- див также характерен мотив опасных для людей кругов-следов с вытоптанной и выжженной травой, которые остаются на земле после их хороводов, ср. южнославянские названия Т. вил (и аналогичных женских персонажей) типа серб, вилино коло, самовилско коло, макед. самодивско оро, болг. самодив- ско хоро, юдинско оро и др., а также запреты подсматривать за этими персонажами во время их танцев, строить в этих местах дома, срубать деревья, под которыми танцевали вилы, и т.д. (см. в ст. Вила). Опасностью наступить на то место, где танцевали вилы, объясняется болгарский запрет «играть хоро» в темноте, после захода солнца. Склонность к Т. обнаруживают и другие южнославянские женские персонажи: словенские стриги танцуют на перекрестках, где им оставляют в качестве оберега хлеб; по сербским поверьям, пляска небесных змеев «хал» порождает вихрь (см. в ст. Хала); по южносербским верованиям, любимое развлечение вампира — танцевать посредине села.

У вост. славян склонность к Т. — отличительная черта русалок, которые водят хороводы, танцуют в злаковом поле, на полянах, в лесу и других местах, принуждают к этому тех мужчин, кто попал к ним в руки или нарушил запреты работать на троицкой неделе, приходят на гуляния в село, туда, где звучит музыка, и устраивают Т. По полесским поверьям, на месте, где плясали русалки, не растет трава или не остается никаких следов.

Склонность к Т. приписывалась и другим мифологическим персонажам и «нечистым» покойникам: русский домовой поет и пляшет, предсказывая судьбу; полесский домовик танцует с чертями на чердаке или в пустой хате; овинники собираются в полночь в овине, пляшут и веселятся; южнославянские караконд- жулы на святках бродят по улицам, играют на музыкальных инструментах и танцуют; согласно польским верованиям, души умерших девушек по ночам выходят из берез, танцуют возле них и «затанцовывают» насмерть случайных прохожих; ведьмы танцуют с чертями, слетевшись на шабаш на гору или к большому дереву; польские богинки также иногда танцуют по ночам возле источников, словацкие босорки любят танцевать при свете луны, заманивая и губя парней.

Пристрастие к Т., музыке и гульбе особенно характерно для черта (ср. в ст. Музыкант ). в русских быличках о ночевке людей в незнакомом месте часто рассказывается о том, что они не могут заснуть или бывают разбужены шумом, в том числе звуками музыки или топотом танцующих чертей, обитающих в пустующих домах или привлеченных в новый дом порчей, наведенной строителями. У поляков широкое распространение получили рассказы о черте, который невидимо преследует людей, задержавшихся в корчме после полуночи в момент окончания масленицы и наступления Великого поста. Поляки Поморья остерегались петь, свистеть и танцевать в дни осенних задушек: считалось, что в противном случаев дьявол может их zatariczyc [затанцевать] (Stelm.ROP:191). Т. чертей упоминаются и в рассказах о нарушениях запретов. Согласно вологодской быличке, странник, которому довелось однажды заночевать в пустующем доме, ночью был разбужен шумом и увидел, «как из печи выскакивают дети (пропавшие вследствие проклятия их матерей), которые и начинают на полу плясать с какими-то нехорошими (т.е. чертями)» (РКБЖН 5/2:555). На Гомельщине верили, что в старых лаптях танцует черт («недобры танцуе там, у тум лапти»), и потому остерегались их выбрасывать (ПА, Симоничи). В Ровенской обл. говорили, что если оставить в хате на ночь основу, то черт будет танцевать на ней и запутает все нитки.

Т. как бесовское действо. Т., наряду с другими формами досуга и обрядового поведения (пением, ряжением, качелями и др.), осуждались в поучениях против язычества, а участие в них считалось грехом, требовало покаяния и наказания. В «Измараг- де» «плясание» названо самым «проклятым» из всех «играний» (Гальк.БХОЯ 2:189, по рук. XVI в.). Согласно Поучению Иоанна Златоуста, путь в ад уготован не только пляшущей жене, невесте Сатаны и любовнице дьявола, но и тем, кто взирает на нее: «пля- сущ1я бо жена, и невЬста сотошна. нарицаеть- ся, и любовница д\'яволя, супруга бЬсова, не токмо будеть плясущ\'я сама сведена во дно адово, но и Т1 иже ея с любовию позоруютъ...» (Гальк.БХОЯ 2:188, по рук. XVI в.). «Потехи с плясаниями» были частью «русалий» — языческих празднеств, осуждаемых в древнерусских источниках начиная с XI в. (см. в ст. Русалии). Мотив пляски играл большую роль в формировании образа трясовиц-лихо- радок древнерусских апокрифических молитв и восточнославянских заговоров. Прообразом трясовиц была дочь Иродиады Саломея, выпросившая у Ирода голову Иоанна Крестителя. В олонецком заговоре из четырех упоминаемых в нем «имен» лихорадок три (трясу- нья, скакунья, поплясунья) связаны с Т. и плясками, с которыми в свою очередь ассоциировались симптомы этой болезни (Олонец.

ГВ 1884/34:336).

Восприятие пляски как бесовского поведения широко известно в фольклоре и верованиях более позднего времени, прежде всего в легендах и быличках. В мифологических рассказах вост. славян широко известен сюжет о девушке, которая в отсутствие кавалера пу

скается в пляс перед иконами или с иконой в руках, после чего превращается в столб, прилипает к полу и т.д.; в большой праздник (чаще на Пасху) она отрывается от пола и умирает. В легендах наказанием за пляски в Великий пост объясняется происхождение «провалищ» — ушедших под землю деревень, на месте которых образовались озера и болота.

«Плясал ли еси?», «Плясати обычаи дръжал ли еси?» и «Сотворил еси пир с смехотворением и плясанием?» (Корог.ИР: 234—235) — таковы были вопросы древнерусской исповеди, касающиеся участия в плясках, а епитимья за пляски измерялась 40 днями поста. По народным поверьям, человек, который любил плясать, после смерти будет наказан за этот грех тем, что на «том свете» будет плясать на «каленой» плите (УДр:140, перм.), черти ему в пятки набьют горячих гвоздей (калуж.) и т.д. В центральной России пожилые крестьяне считали Т. большим грехом, особенно если речь шла о городских Т. вроде кадрили или польки, плясать которые, по их мнению, значило «тешить лукавого». Они верили, что пляска — «проказь»: вертящийся в Т. человек обрекает себя на посмертные мучения, и на «том свете» его подвесят вверх ногами, чтобы он вертелся в угоду бесам (РКЖБН 2/2:319, ярослав.). Подобное отношение объясняет редкое русское обыкновение во время пляски в доме завешивать иконы на божнице.

Ср. ст. Качели, Пр ыгать, Катать(ся).
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Т. А. Агапкина

ТАРАКАНЫ — насекомые, символически соотносимые со скотом, воспринимаемые как инородные и подвергаемые изгнанию, но вместе с тем и приносящие человеку счастье и удачу.

В разных славянских традициях наименования Т. определяют их как инородцев, напр, рус. прусак, цыган, укр. прус, шваб, швед, жидочок, москаль, чеш. svab, пол. prusak, szwab, francuz.
В загадках Т., как и другие домашние насекомые, описываются как скот. Т. выступает в них как бык или конь, напр.: «Бежит бык о шести ног: сам без копыт, ходит, не стучит» (рус., Даль 4:390); «Есть у мене ры- жанький конек, побег у ровок: ни его здогнать, ни следу спознать» (бел. Могилев., Ром.БС

2:321).

Как и многим другим хтоническим животным, Т. у русских приписывается функция домашнего покровителя. Запрет уничтожать черных Т. мотивируется тем, что иначе не будет вестись скот (пензен.). Поэтому Т. переносили с собой при переезде в новый дом (тамбов.) и прикармливали по большим праздникам, чтобы лучше плодился скот (вологод., пензен.). В Тотемском у. Вологодской губ. существовало поверье о тараканьей матке величиной с ягненка, обитающей в каждом доме. Если вывести ее из дома, у хозяев перемрет вся скотина. Если же Т. сами покидают дом, это знак какой-либо беды (Владимир.), чаще всего пожара (смолен., вологод.) или смерти в доме (калуж.).

Русские поверья о Т. как предвестниках богатства касаются, как правило, лишь черных, а не рыжих Т. Их запрещено истреблять, так как считается, что они появляются к богатству (владимир., рязан.) и предвещают счастье в доме (вологод., архангел.). Согласно рассказу из Смоленской губ., зажиточный крестьянин обеднел, когда сжег старый дом с Т., но вновь разбогател, когда развел Т. в новом доме (СУС — 751Е*).

За пределами великорусской зоны запрет истреблять Т., как и других домашних насекомых, носит иной характер и объясняется опасностью мести человеку со стороны этих насекомых. Например, гуцулы верили, что если убивать Т., их собратья в отместку будут падать обидчику в еду.

Одна из ритуальных форм изведения Т. — имитация их похорон. В день св. Симеона Столпника (1.IX) закапывали коробочку с Т. в огороде (твер.), хоронили в землю завернутых в тряпку Т., мух, блох, клопов и вшей (калуж.), отволакивали в лапте на кладбище завернутых в тряпку Т. и муху (орлов.). Иногда для Т. изготовляли «гробики» из репы, свеклы, брюквы и других корнеплодов. Хоронили Т. в ящичках (смолен.), в ореховой скорлупе (калуж.), в старом лапте (смолен., курск., орлов., тул.). Клали мертвого Т. в спичечный коробок, отвозили на ниточке на кладбище, закапывали и ставили крестик (чернигов.). Т. также спроваживали на «тот свет» на похоронах вместе с покойником: бросали несколько завернутых в тряпочку Т. в могилу или тянули одного привязанного за лапку Т. на кладбище и кидали в могилу вместе с покойником (Житомир.). При этом голосили по нему: «Забэры, голубчыку, / Всех свойих братикоу, сэстричок / Да мою хату мэне очысьть» (житомир., ПА, Курчица). Мотив смерти и похорон представлен и в смоленском обычае изгонять насекомых по возвращении домой с похорон покойника с помощью заклинательных формул: «Пускай клапы, тараканы мруть, а нам доб- рыя здароуя!» (Добр.СЭС 2:315).

Известна и форма буквального «выведения» насекомых — вынесения, выволакивания или вытягивания их из дома. Например, в Симбирской губ. привязывали одного Т. за ниточку и всей семьей выволакивали из дома: «Нейдет, пойдет. — Ухнем!» (СБФ 1981:151). При этом всячески подчеркивалась тяжесть такого предприятия: Т. волокли на нитке через плечо (саратов.), тащили всей семьей (рязан.), тянули, надрываясь и подгоняя Т. хворостиной (смолен.). Т. выволакивали за околицу в старом лапте (смолен.); вывозили в нем через порог дома либо относили на перекресток или за три межи и там выкидывали (чернигов.); выволакивали на двор в лапте пару прусаков в день св. Тимофея Прусского (10.VI) и секли лапоть, приговаривая: «Убирайтесь, прусаки, бо побьють вас мужики!» (киев., Зел.ОРАГО 2:616); на Рождество перекидывали Т., собранных в спичечный коробок, через дорогу (ровен.); привязывали Т. ниточкой за ногу и тянули через дорогу под пение свадебной песни о том, как везут невесту с богатым приданым в новый дом (бреет.); привязывали двух Т. к концам ушата и несли из избы к реке на коромысле, приговаривая: «Пошли, поехали, живые покойники», а затем бросали в воду (архангел., СБФ 1981:152). У украинцев Житомирщины завернутых в тряпочку Т. кидали вслед стаду, идущему утром на пастбище, веря, что Т. уйдут со стадом в поле.

От Т. избавлялись также путем передачи их кому-либо другому. Например, приносили незаметно Т. соседям, произнося в сенях заговор: «Сорок тараканов, сорок первый таракан — вся стая их, идите к соседу такому-то, а в нашей избе чтобы не слышно, не видно — духу не было. Аминь, аминь, аминь» (олонец., СБФ 1981:152—153). В некоторых местах вместе с Т. приносили яйца (пензен.) или уголек (курск.) и бросали на печь соседу (курск.). Отвозили Т. к соседям также в лапте (брян.). В Курской губ. подбрасывание Т. сопровождалось особым диалогом. Придя в гости с Т. в руке, говорили: «Здравствуйте. Ждали гостей?» — «Ждали, добро пожаловать», — ответят хозяева. Со словами: «Гости ваши. Возами возите, лапатами грябите» выпускали Т. и быстро убегали домой (СБФ 1981:153). Иногда передача Т. сопровождалась метением дома и вынесением мусора. Например, в Ровенской обл. на Новый год открывали двери хаты и старым веником выгоняли из дома Т. и клопов с просьбой идти «до соседов шчодроваты» (ПА, Аесовое).

Еще одна форма изгнания насекомых связана с ритуальным обходом вокруг дома. Так, у гуцулов в Рождественский сочельник хозяин трижды обходил вокруг хаты с хлебом «от грозы», макитрой (миской для растирания мака) и солью, время от времени останавливаясь и произнося «гур, гур». Жена в хате спрашивала: «Хто там гуркотить?» — «Сам Христос з кутьов макотертьов», —

отвечал хозяин, вставал под окно и заводил с хозяйкой диалог: «Добрий вечер». — «Дай Боже здорове». — «Що будемо \'сти?» — «Хл1б та сь\ь та на що нас Bir cnoMir». — «А шторгани [тараканы] та блощищ [клопы]?» — «Саме себе» (Schnaid.KH 5:208). В Брестской обл. Т., клопов и блох изгоняли из хаты, обходя ее и хлеща по ней ольховыми ветками, сорванными во время первого кукования кукушки (ПА, Велута).

Оберегом от Т. служил запрет сновать в воскресные дни: считалось, что иначе Т., муравьи и мухи будут лезть в дом и сновать по хате (укр. ровен.).

У русских известно девичье гадание с тараканом: на Новый год привязывали завернутого в тряпочку Т. девице к косе и перед сном говорили: «Таракан, сходи к суженому, ряженому в дом». Кто приснится девушке, за того она выйдет в этом году замуж (новгород.,

Сок.СПБК:522).

ские курганы, Татар

В народной медицине черных Т. давали съесть корове, у которой долго не выходил послед (ярослав.).

Лит.: Гура СЖ (по указ.); Терновская О. А. К описанию народных славянских представлений, связанных с насекомыми. Одна система ритуалов изведения домашних насекомых / / СБФ 1981: 139-159.
А. В. Гура

ТАТАРЫ — в фольклоре и мифологических представлениях «чужие», воинственные противники, колдуны, знахари. Часто одни и те же мотивы прилагаются к Т. и туркам, что обусловлено представлением о них как об иноверцах-мусульманах. См. Инородец.

Семантика образа Т. в народной культуре обусловлена историческими обстоятельствами. В фольклоре южной России, Поволжья, Украины, Белоруссии, вост. Польши татары — в значительной степени собирательный исторический персонаж (см. предания, топонимические легенды, исторические песни, баллады, а также названия типа мамаи (рус. Воронеж.), орда (рус. казан.)); в этих регионах в представлениях о Т. отражено и реальное соседство с этим народом. На Рус. Севере, Карпатах и в западных областях Славии Т. — мифологизированные персонажи с преобладанием демонических черт.

В фольклоре вост. славян легенды о Т,- первонасельниках края редки. Рассказывали, например, что в старину на месте Владимирской губ. был только лес, в котором жили люди с большими головами. Потом пришли татары, «людей истребили и леса изрубили на города и села, а народу привели другого, который и живет с тех пор, а татары ушли дальше» (БВКЗ:175). Название местечка Татарск объясняется тем, что первыми насельниками были татары, оставшиеся здесь после «нашествия татар на Россию». Потом они были изгнаны (когда и кем — неизвестно), на их место пришли евреи, которые основали местечко, а название осталось от первых поселенцев (бел. Могилев., Лег.:280).

Чаще в фольклоре Т. предстают как воинственные противники (злы та- таревы, собаки — злы татаровья). Мотив «татарского полона» широко представлен в балладах: мать встречает дочь в татарском плену; брат узнает сестру в татарском плену (в.-слав.). Сюжеты легенд и топонимических преданий, объясняющих названия типа Татарские броды, Татарские могилы, Татарская гора, Татарка, Татарванка, Мамаи и т.п., часто связаны с татарским нашествием: «Татары шли нашествием, дак катили много камней, по камням их можно узнать, где они [погибли]» (костром., ТЭ УрГУ); жестокие Т. проливали кровь местных жителей, и до сих пор почва на Татарской горе имеет красноватый оттенок (ПА, волын., Речица); Т. обманом выкликали (называя по именам, звали домой) из леса спрятавшихся селян и убивали их; при этом чайки — татарские птицы — своим криком выдавали татарам спрятавшихся людей (укр. волын., Житомир.; аналогичный сюжет относится к туркам и шведам); завоеватели-Т. хотели разграбить церковь, ослепли и погибли (укр. Чернигов.); пленных Т. крестят; деревня, возле которой это происходит, построена в форме креста (рус. вологод.); деревня основана на месте, где стоял лагерем хан Мамай (бел. витеб.); местный житель сражается с татарским воином, который оказывается женщиной (селянин убивает ее или женится на ней) — бел., з.-укр.; дочь хана тонет в реке, ее именем называют реку (Нея) — рус. костром. С татарским нашествием связаны и рассказы о кладах: «зарыт татарский пан с лошадью, золота много там» (костром., ТЭ УрГУ). Победы над Т. и турками — тема стихов, 

которые произносили мальчики при обходах в Вербное воскресенье (Верх. Силезия).

Иногда в легендах Т. сближаются с великанами: поле в окрестностях гуцульского села Зеленица называется Костгущина, потому что там находили кости: «бо там були кости из якогось чоловжа, ше недауно була одна гастка. Кажут Пдо, шо там буу якис Татарь, та его люди убили» (Онищ.МГД:7). В Полесье находки огромных костей иногда связывают с Т.-великанами (ПА, бреет., Олтуш).

В карпатских легендах и преданиях Т.- завоеватели предстают в виде людоедов и песьеглавцев (см. Народы): Т.-«псьоглавци» пили человеческую кровь (укр. прикарпат.); «Лет 300 назад сюда пришли татары. Они жили на круглой горе возле села. Они ели мясо человека <...> Забирали где-либо человека (не татарина). Садили в клетку, откармливали его, чтобы был жирный, а затем убивали, зажаривали и ели. На том месте, где они жили и ели людей, остался до сих пор “знак”. “Знак” — это на вершине горы выложенное камнем углубление [в нем собирается вода, но пить ее нельзя — у нее неприятный вкус]» (укр. закарпат., АрхИЭА, ф. 16, д. 2573, с. 31-32).

В некоторых легендах о Т. говорится как о мифическом народе. По представлениям белорусов Гродненщины, где-то «за морем» живут «дикие люди, которых называют татарами и которые имеют татарскую веру» (Fed.LB 1:236). См. Дикие (дивьи) люди. Ср. в сербских заговорах отсылание градовых туч в потустороннее пространство, на Татар планину (см. «Тот свет»).

На Т. распространяется общее верование о нечистоте «чужаков». Их сравнивают с нечистыми животными, ср. бранные выражения типа рус. собака татарин, прозвища- дразнилки типа свинуоё ухо (рус. вологод.). В традиционном русском быту долго сохранялся запрет пользоваться посудой, из которой ели цыгане, татары, немцы: она считается оскверненной, и хозяйки не велят домочадцам есть из нее, «пока татарин не выдохнется» (Макс.ННКС 1995:545). Из посуды, в которой был кумыс, русские уже никогда не ели — она навсегда оставалась «поганою» (Зел.

ВЭ:280).

«Татарская» вера, а также религиозные обычаи татар воспринимаются как «неправильные», «неправедные» и «нечистые». В Зап. Белоруссии рассказывали, что Христос ничего не знал о Т., ведь они живут где-то далеко за морем, поэтому «наша вера до них не дошла» (Fed.LB 1:236). У Т. отсутствует система постов и на год приходится всего один праздник: «Татарскому мясоеду нет конца» (Даль ПРН:349); «U ich па ruok adno swiato nazywajecsie Majeran» (Fed.LB 1:237). Перед богослужением «и Tatarou brydki zwyczaj, bo jak idzie da baznicy, to sr..и myje <...> i kazdy Tataryn niadmiennie music kaninu jesci» (з.-бел.; Fed.LB 1:237). В отличие от христиан, Т. почитают пятницу, а не воскресенье: «Пятница — тотарская нэдэля» (бел. полес.; Тол. ПНК:203). Обращению Т. в «правильную веру» могли способствовать чудеса, явленные христианскими святыми, или помощь, оказанная ими татарину (рус. Владимир.). По русскому поверью, усопших младенцев нужно непременно подпоясывать «для того, чтобы их на том свете по первому взгляду можно было распознать от татарчат и жиденят» (Даль

ПСП:97).

Татарам приписывается «нечеловеческий» обряд убиения стариков, который обычно относится к «доисторическим» («докультур- ным») временам: «В Азии негодных [стариков] перед смиртью возять та кидають у ямку, не ховають. Коли повернеться, то каминням закидують. То у Азии так, у татарах» (ПА, ровен., Глинное). Захоронение сидя, согласно славянским представлениям, характерно не только для евреев (укр., бел., пол.); точно так же, согласно свидетельствам русского населения Поволжья и Крыма, хоронят своих покойников татары; отмечается также захоронение без гроба, когда покойного закладывают досками или лубьем (рус. нижегород.). В предании из Вологодской обл. говорится, что под местной часовней «татар хоронили сидя, русские так не хоронят» (ТЭ УрГУ).

Как и другие «чужаки», Т. связаны с областью магии и ведовства. Татарские знахари и ворожеи пользовались уважением и считались сильнее «своих» магических специалистов (рус. пензен., поволж.; укр. подол.; бел. гроднен.). По легенде, Т.-колдунья бросила в р. Каму, где утонул ее сын, раскаленную сковороду, отчего река изменила русло (Зел.ОРАГО 2:535; ср. аналогичные поверья о способностях ведьмы — в.-слав.).

Татарам приписываются черты нечистой силы: по преданию из Гродненской губ., солдат убил разбойницу-Т., а она разлилась смолой (ср. Черт). В быличках описывается, что «черт, или домовой татарский» всегда прилетает на кладбище, когда там происходят похороны Т.; черти идут на татарскую свадьбу, их останавливает мулла (з. -бел.; Fed.LB 1:237). Ср. рус. сибир. уведи его татар ‘черт бы его побрал’.

Т. — персонаж обрядового ряжения. В Польше в масленичное заговенье по улицам скакали верхом на лошадях ряженые в белые полотняные рубахи «татары», сохраняя при этом молчание (Краковское воев., КОО 2: 202). Молчаливое поведение персонажей есть проявление стереотипа о «немых» инородцах. Ср. представление об иноязычии Т. в русской загадке: «Шитовило-битовило по-немецки (по-татарски, по-турецки) говорило [ласточка]». По наблюдениям русских Казанской губ., Т. говорили на своем языке, но если бранились, то по-русски (Зел.ОРАГО 2:539). О белорусских татарах рассказывали, что они «потеряли язык свой», т.к. женились на местных женщинах, а «богослужение осталось на арабском» (гроднен., Лег.:84).

Представления о Т.-«чужаках» воплотились в названиях отличающихся от привычных для «своей» культуры артефактов (рус. вологод. татарская мельница ‘ручная обдирочная мельница’; морав. tatar или zidovsky korbac ‘сплетенная из меньшего количества прутьев или из прутьев менее ценных пород дерева пасхальная плетка’); действий (пол. tatarski taniec ‘борьба с медведем’); погодных явлений (чеш. tatarska zima ‘очень холодная зима’); пищевых продуктов («татарские» мясные блюда, в состав которых входит сырой фарш, — словен., пол.; рус. костром, татарский чай ‘самогон’); растений (чеш. tatarka ‘гречиха’; болг. татарско грозде ‘крыжовник’; рус. орлов. татарин, рус. курск. татарник ‘колючее растение, репейник, чертополох’; бел. татартк, пол. tatarski korzen, tatarak, чеш. tatarak ‘аир, растение с резким запахом’; рус. костром. татарская ива ‘ива, с которой не дерется кора’; рус. ср.-урал. татарик ‘несъедобный гриб’); насекомых (укр. татарка ‘божья коровка’); птиц (рус. новосибир. татарский петушок ‘удод’); болезней (рус. вят. татарская оспа ‘сифилис’, рус. вологод. барин- татарин ‘нарыв’, укр. буковин. татарка ‘опухоль на теле’, рус. забайкал. татар ‘болезнь типа чесотки’) и т.п. В русском заговоре от червей упоминается «татарин, злодейской породы, урод из всех уродов»

(3a6.PH:372).

Приметы: лечь спать голодным — «татары приснятся» (пол.). Ср. Цыган.

Лит.: Белова О. В., Петрухин В. Я. «Невелыке царство було, а врэдливе...» История в свете народной этиологии / / Славянский альманах
2000. М., 2001:286—303; Jelenska Е. Szwedzi,
tatarzy i turki w wyobrazni ludu bialoruskiego / /
Wista 1894:589-590; Берез.ЯТК:407,409,413, 422,431,432,434,435,437-440,447,455; Бел.ЭС: 112; См.ВБ; Поп.РНБМ:59; Чуб.ТЭСЭ 7:56-57; ЕЗ 1898/5:202; БелМ:503-504; Лег. (по указ.); Fed.LB 1:236-237; КОО 2:210; 3:235; Вал.КД: 72,73,205; ТЭ УрГУ; АрхБЭЛА; ПА.
О. В. Белова

ТВОРОГ — см. Сыр.

ТЕЛЕГА, воз (ю.-слав. kola, букв, «колеса») — крестьянское колесное транспортное средство, повозка, в которую запрягают лошадей или волов; у вост. и зап. славян летний вариант саней, которые могли использоваться вместо Т. и летом, ср. рус. архангел, летние сани (СРНГ 36:118). Прототипом Т. у вост. славян были валки — бревна, которые подкла- дывали под тяжелые предметы при их перевозке. Наиболее древний тип — двухколесная Т. (двуколка). У вост. славян разновидностью Т. для перевозки грузов являются катки — два колеса без спиц, насаженных на толстую ось, к концам которой прикреплены оглобли. Различают Т., в которые впрягают лошадей и волов (ср. то же на Рус. Севере в отношении саней), у юж. славян существуют также Т. для буйволов и ослов.

Согласно украинской легенде, Бог создал сани, черт — Т. (воз). Черт собрал зимой в доме телегу, но не догадался ее разобрать, чтобы вынести на улицу. Человек (Бог, св. Петр) разобрал Т. на части и вынес из

дома (НБ, № 308-309).

Номинации Т. и ее частей участвуют в формировании астронимов, ср. названия Большой Медведицы: рус. Воз, Повозка, также Телега, Арба и др., укр. Bis, Великий в1з, бел. Воз, Калястца, Калёсы, Воз и Конь, болг. Кола, Голяма кола и др., серб. Кола, Возачева кола и др., хорв. Vilovska kola, словен. Velka kola, Voznikove kola, Koroski voz, Nebeski voz и др., пол. Wielki woz, Duzy woz и др., словац. Vel ky voz, чеш. Velky Vuz, в.- луж. Woz, н.-луж. Niebjaski woz. У болгар, сербов и словенцев с Большой Медведицей связана легенда о волке (медведе), который напал на Т. и съел одного вола, после чего человек (Бог) в наказание впряг в Т. волка (медведя), с тех пор волки и медведи не нападают на запряженную в Т. скотину. К этой же легенде восходит представленрие о Большой Медведице как о «кривой Т.» (словен. Kriva kola), так как волк или медведь не могут тянуть Т. прямо и искривили ее (Младенова:73,77, 236-237).
С Т. связаны и легенды о происхождении Млечного пути. По белорусским представлениям, Млечный Путь — Т., на которой едет Солнце: «Воз на небе з дышлем. Сонца на возу домоу едэ» (ПА, бреет., Николаево). Связь с Т. просматривается и в номинациях других созвездий, ср. бел. Воз с оглоблями ‘созвездие Плеяды’ (ПА, гомел., Махнови- чи), «Повозка, а рядом оглобли идуць» — созвездие Орион (ПА, бреет., Николаево).

В народных легендах Т. является атрибутом некоторых святых (чаще всего Ильи-про- рока, а также св. Мартина, архангела Михаила). По кашубской легенде, месяц называется ksiqzec, так как произошел от отскочившего колеса Т., на которой ехал «небесный князь Михаил».

Работы, связанные с Т. (запрягание скотины, смазка Т., управление повозкой), традиционно считаются мужским занятием. Согласно болгарским этиологическим легендам, Бог сначала дал менструацию мужчине (или и мужчине и женщине), но тот, запрягая Т., перепрыгнул оглоблю и испачкал ее, поэтому Бог отобрал месячные у мужчины и отдал «женское» женщине (болгары Таврии и Бессарабии).

Т. в календарных обрядах. Поляки в Пепельную среду исполняли ритуал принятия молодух в стан замужних женщин (babskie pierdofy; wywozenie mfodozencowej): замужние женщины впрягались в Т. (или в сани, старую борону), украшали ее, как карету, сажали в нее молодуху и с песнями, танцами, шумом везли молодую в корчму, где она их угощала. На Бабинден (8/21.1) болгарки, которым баба помогла при родах, впрягались в Т. и торжественно катали бабу по селу. Вост. славяне также на Т. или на санях торжественно катали повитуху (ПА, Житомир., киев.). В Болгарии в первый день Трифунцев (см. Февраль, Трифон св.), 1 февраля, торжественно ввозили в село избранного «царя виноградных лоз», восседавшего на передней части Т. В Родопах (с. Якоруда) на Благовещение на украшенных Т. отправлялись к овцам и метили животных, оставляемых для приплода. В Банате молодежь во время двух последних дней масленицы (фършанги, загвезни) посещала посиделки, парни ехали туда верхом на лошадях, девушки — в Т.; отдельно на Т. возили невест. В Полесье в последние дни масленицы перед Великим постом парня и девушку наряжали женихом и невестой и возили на Т. по селу с песнями (ПА, гомел., Симоничи). В юж. Чехии (Таборско) в масленичный вторник во время «похорон Мясопуста» (pochovam masopusta) прощались с «Бахусом» — ряженым, обкрученным гороховой соломой, которого везли в санях или Т. под музыку и крики за село, где с ним прощались, плача и голося (ср. катание на санях и прощание с масленицей у вост. славян). См. также Катать(ся).

Болгары в Рождественский сочельник наряду с другими хлебами пекли хлеб кол [телега].

Т. вместе с другим хозяйственным инвентарем увозили со двора, затаскивали в дом, на крышу и т.д. участники молодежных бесчинств. На Новый год, святки, Крещение, Пасху, на Ивана Купалу, на Троицу и др. снятыми воротами и Т. перегораживали дороги, переворачивали Т., затаскивали их на крыши изб и сараев (з.- и в.-слав.). Т. могли засунуть в прорубь, а ее хозяину потом приходилось вырубать ее изо льда (ПА, бреет., Бельск). В последний день масленицы молодежь напивалась и ломала возки, на которых катались во время масленицы (ПА, гомел.). На Ораве (Словакия) в день св. Катарины, 25.XI, парни крали в домах девушек хозяйственный инвентарь, снимали ворота, разбирали Т. и затаскивали их на соседние крыши и т.п. Бесчинства с использованием телег известны и на свадьбах (ПА, брян., гомел.).

Т. в семейных обрядах. На пермской свадьбе, если невеста оказалась честной, ее после первой брачной ночи катали на красиво украшенной Т., а если нет — в корыте. Катание на Т. на второй день свадьбы часто сопровождается элементами травестии и песнями с обсценной лексикой. Русские старообрядцы Украины на второй день свадьбы катают тестя и тещу на Т.: везут их к воде, где купают и переодевают в чужую одежду. В Полесье на второй день свадьбы на Т. «ковали» крестных родителей: «Вэзуть [их] на возику, тележке таке, абб на самотюжках [санках, в том числе летом], пританцовывають, буха- ють палкою по чоботам, бьють и приспйвають: “<...> кую, кую чоботочки, / А пошию из пизды пэрэдочки, /Ас хуя халявы [голенища], /Ас залупи закаблуки, /Аз волосся дратвы”» (ПА, Житомир., Вышевичи).

На Т. (часто на нескольких) отправляли приданое невесты в дом жениха перед свадьбой (ср. рус. кемер. глухой воз ‘приданое невесты’). Т. служила в качестве свадебного поезда во время брачного обряда, ее украшали полотенцами и лентами. В Полесье в свадебную повозку впрягали трех волов, а друзья жениха (козаки) сопровождали свадебную повозку к церкви (ПА, бреет., Вельск); на телегах могли перемещаться все гости на щитной и отгонной силой. Юж. славяне верили, что человек, проезжающий в Т. даже по самым «плохим» местам и в неурочное время (болг. потайна доба), защищен от злых сил, в том числе от демонов, самодив, хал и т.д. Считалось, что севшим в Т. девушкам и женщинам не может напакостить змей, даже если он будет лететь рядом с Т. Ночью во время святок болгары, опасаясь нападения каракон- джулов, садились в Т., считая, что каракон- джул не смеет приблизиться к Т. С другой стороны, по верованиям вост. славян, нечистая сила часто передвигается на Т., запряженной конями или людьми (ПА, бреет.), черти, ведьмы или «нечистые» покойники могут сесть на Т. во время пути (ПА, ровен.), отчего лошади становится тяжело. В Полесье считали, что колдуны и знахари «сами не умиралы, падали з воза и пропадё» (ПА, Житомир., Червона
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Телега на крестьянском подворье. Белорусское Полесье (Лунинецкий повет). Фото К. Мошинского. 1926 г.
свадьбе (ПА, волын., Березичи). По примете, во время вывозин (при переезде невесты к жениху) на свадьбе, если Т. перевернется, молодые не будут жить вместе или один из них умрет (ПА, волын.). Когда невеста отправлялась на Т. в дом жениха, ее подружки кидали старые лапти в Т., «штоб повуцягвалы [замуж] усих дзявок» (ПА, гомел., Махновичи). Т. служила транспортным средством и при погребении, замещая сани. На Т. клали носилки, которые оставляли на кладбище.

Т. в народной демонологии, магии и медицине. По поверьям славян, Т. и ее части обладают магической, за

Волока). В Словении бытуют былички о том, что если намазать Т. мазью, которой пользуются ведьмы перед полетом, Т. взлетит на крышу (дерево) или сама собой начнет двигаться.

Ось телеги, как и ее колесо, служила оберегом от нечистой силы. Осью Т. можно было отогнать и убить ведьму, колдуна (рус. вологод., РКЖБН 5/2:545); разрушить колдовские чары (ПА, Житомир., Выступовичи). При помощи шкворня (металлического стержня, проходящего через переднюю ось и подушку Т.) ворожили: в Полесье, если парни долго не ходили на «вечорки», девушки привязывали жабу к «шворню» от Т., обегали с ним вокруг села и закапывали под порог дома, где проходили посиделки, «шоб хлопцы ходили» (ПА, киев., Копачи).

Дрогам телеги (брусьям, соединяющим переднюю ось с задней) также приписывалась магическая сила. В с.-зап. Болгарии дрога использовалась для уничтожения порчи: больного поливали водой над дрогой. Чтобы разорвать связь девушки и змея, полюбившего ее, девушку ночью сажали на дрогу и поливали «магической» (омагьосана) водой, в которой предварительно варили различные лечебные травы в новом горшке на заброшенном очаге. От порчи избавлялись и при помощи хомута, который как часть упряжи имел апотропейные функции.

При помощи Т. и ее частей выводили и насылали животных-паразитов и вредителей. Русские Херсонской губ., чтобы избавиться от крыс, ехали на мельницу и привязывали к Т. другого крестьянина веревки, которыми завязывают мешки, — тогда крысы перейдут к нему (Ястр.МЭН:10). В Гомельской обл. полотенце, которым оборачивали пасхальную еду, расстилали перед первым возом со сжатой пшеницей и переезжали через него, чтобы мыши не ели зерно (ПА). Чтобы избавиться от тараканов, нужно было положить 9 тараканов в спичечный коробок и на Т. отвезти их в другое село (ПА, ровен.). Также, чтобы в доме не было насекомых, надо было положить под печь что-нибудь выпавшее в пути из Т. (ПА, бреет.). В Рождественский сочельник с помощью тележной оси, найденной на дороге, можно было наслать кому-либо мышей (Малополыпа, Радлув).

При помощи частей Т. выводили бородавки: для этого надо было крестообразно провести по бородавке вывалившейся по дороге из Т. деталью (ПА, брян., Радутино), или потереться бородавкой о то место, где крепится ось у колеса Т. (ПА, гомел., Стодоличи), или потереть рукой дерево, ободранное проехавшей Т., и произнести заговор: «Ты забрав, чорт, воши, то забэры мои бородявкы» (ПА, Житомир., Червона Волока). Во время первого грома в Полесье спиной поднимали Т., чтобы весь год не болела спина (ПА, волын., бреет.).

Сама Т. как основное транспортное средство, на котором отправляются на сев, жатву и возвращаются с жатвы, могла быть объектом защиты. В ю.-вост. Болгарии, отправляя мужа на сев, жена сеятеля поливала перед Т. водой, чтобы «сев шел как по воде» (за да върви като по вода сеенето), а так-же клала под колеса Т. раскаленные угли, по которым Т. должна была проехать, чтобы хлебные злаки не болели головней (Сакар:52). Поляки, возвращаясь с жатвы, бросали сквозь колеса Т. камни, чтобы защитить снопы от злых духов (Келецкое воев., р-н Пинчова).

Смена саней на Т. — метафора календарного сдвига. Упоминание Т. в календарных формулах символизировало переход от зимы к лету и обратно (на 1 .III, Благовещение, Юрьев день, Николу Вешнего, день св. Саввы и др.): рус. «Покинь сани, сряжай телегу» [на Алексея Божьего человека, 17.111] (Д аль ПРН 1993/3:481), укр. «Кидай сани, бери в1з»; «Матер Божа, кидай сани, бери воза, а ти, св. Миколай, бери воза, тдпирай, боже- нята — погоняйте» (АрхИИШЭ, Киев, бело- церков.), чеш. «Svaty Hilarius — schovej sane, vyndej viz» [Святой Гиларий, спрячь сани, вытащи Т.] (день св. Гилария — 14.1); ср. рус. вят. «На Савву [5/18.XIII] сани закинь, а телегу подвинь» (ВФНК:20). В Рязанской обл. шли в поле с печеньем «жаворонки» и закликали весну: «Жаворонок, жаворонок, на тебе сани, а нам телегу!» Считалось, что весной формулу «покинь сани, бери воз» или осенью «бери сани, покинь воз» можно услышать в крике животных, например в свисте байбака — степного сурка (АрхИИШЭ, Кременчуг); пении птиц (овсянки, синицы, жаворонка и др.): «...капауоз [птица]. Вясной кричит: “Тилиуоз, тилиуоз, брасай сани, бяри уоз”. А к осяни иначе: “Тилиуоз, тилиуоз, бяри сани, брасай уоз”» (ПА, Чернигов., Великая Весь); «Овсянка прилетела и поет: “Покинь сани, бери воз”» [на Матрону Солунскую,

27.III] (Даль ПРН 1993/3:484). В Чехии

считали, что приход весны подобным образом возвещает деряба (вид дрозда): «Kolo vrtat, kolo vrtat, sanf nech! [Ладь колесо, сани брось!] (Bart.ND:67). В ю.-зап. Болгарии Т. как предмет, связанный с весенними работами, с приходом теплого времени года, упоминали при виде первого аиста: «Щърко ле, мърко ле! Щръкни кола под кола, / Да береме камъне, / Да правиме мостове, /Да ни идат гостове!» [Аист-курлыка! Приготовь телегу, наберем камней, построим мосты, пусть придут к нам гости!] (Марин.НВ:96).

Используется или упоминается Т. в окказиональных и обходных обрядах. При засухе молились Илье-пророку, считая, что он своей колесницей разгоняет зной (ПА, гомел., Грабовка). Также во время засухи крали ворота и Т. и тайно топили их в реке. Чтобы избавиться от эпидемии, в Т. запрягали двух быков-близнецов, которых вокруг села вел мужчина (ПА, гомел.).

Лит.: Фаем. 1:333; 4:37-38; Даль 4:396; СРНГ 3:130-131; БЕР 2:545,554-555,559; Зел.ВЭ: 167-177; ЕБ 2:146-151; Младенова Д.
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О. В. Трефилова

ТЕЛОчелов е к а — центральный концепт культуры, находящийся на пересечении макрокосма и микрокосма, универсальный инструмент познания и описания мира.

Этиологические легенды о происхождении человеческого Т., известные и в устной, и в письменной традиции («Беседа трех святителей», «Вопросы, от скольких частей создан был Адам»), восходящие к апокрифам «Книги Еноха праведного», «О Тивериадском море», описывают создание человека из природных элементов. Так, в боснийском «Сказании попа Ильи Ильича» объясняется: «Тело му je Бог створио од земл>е, очи од мора, крв од росе, ум од облака, снагу од ветра, кости од камена, косу од траве, дух от светог духа» [Бог сотворил его Т. из земли, очи из моря, кровь из росы, ум из облака, силу из ветра, кости из камня, волосы из травы, дух из Святого Духа] (Кар. 1903/4:178). Сходное перечисление частей Т. находим в «Голубиной книге» и в отдельных русских записях. В другом типе легенд нормальное Т. создается из земли (праха), а социально или этнически «чуждое» — из другого материала (теста, творога и под.). Известны также легенды, которые описывают создание Т. первочеловека из части Т. или субстанции Бога (кусочка кожи, слюны, пота, см. Мужчина). Так, в соответствии с болгарскими легендами, Адам и Ева вышли из ребра Бога, а «сила» (т.е. сперма) Адама — не что иное, как слюна «деда Бога». См. Сотворение мира.

Одна из важных тем этиологии человека — утрата первоначального совершенства Т., что объясняется либо вмешательством дьявола, либо грехопадением. Дьявол оскверняет созданное Богом Т., оплевывая его, и разрушает его изначальную цельность, проделывая в нем отверстия. Бог, чтобы спасти свое творение, выворачивает испорченное Т. наизнанку. Этот вариант объясняет появление болезней и разных чужеродных субстанций в Т. (в.-слав.). Вмешательством дьявола может объясняться и появление половых органов у людей (пол.), пупа (болг.). Грехопадение первых людей влечет за собой исчезновение первоначальной роговой оболочки (в.-слав., болг.), волосяного покрова (болг.) и появление «адамова яблока» (о.-слав.) (см. Мужчина). С ним же могут связываться и первые болезни, поразившие Адама, — глухота и боли в животе (болг.).

Здоровое Т. представляет собой норму, а больное, искалеченное — отклонение от нее. Южнославянские апокрифы предлагают два типа объяснений появления такого Т. Так, люди-калеки появляются в результате «ускоренного» изготовления их Богом с помощью болванок (макед., см. Посуда). Или же Бог специально «метит» дурных людей каким- либо увечьем (слепотой, глухотой, немотой, хромотой, горбом и под.), чтобы защитить от них человечество (макед.) (см. также Родимое пятно).

Женское Т. вслед за библейской традицией описывается в фольклоре как «вторичное», созданное из Т. мужчины (ребра, пальца, хвоста, кишки). Такой физиологический «дефект», как месячные, придается женщине в наказание за нарушенный запрет (укр., бел.) (см. Женщина). Способность к деторождению Бог передал от Адама Еве, т.к. она лучше заботилась о новорожденном ребенке; точно так же от мужчин к женщинам перешли месячные очищения, т.к. женщины лучше умели скрывать нечистоту от окружающих (болг., макед.).

Метаморфозы человеческого Т. (например, происхождение изгиба стопы, укр.) могут также связываться с троичной концепцией эволюции человечества (от великанов к людям, а затем карликам). Хотя для славянской традиции в целом нехарактерен мотив коллективного создания человека животными, он возникает в болгарской легенде: каждый из «изобретателей» (коза, осел, пчела, лиса, медведь, петух, удод) женских гениталий придает им свои свойства; в русской эротической песне мыши, пчелы, гуси, а также швецы творят и гениталии, и губы, и подмышки (РЭФ:28).

Антропоморфный код в описании окружающего мира прослеживается на всех уровнях: в тексте, ритуале и языке. Космогонический миф описывает происхождение светил и стихий из Т. Христова: «А зачався месяц от самаго Бога, / От самого Бога, Исуса Христа / Исуса Христа, со лоба яго... / За- чалися лютые морозы, / От самого Бога, Исуса Христа / Исуса Христа, со носа яго... / За- чалися буйныя ветры, / От самого Бога, Исуса Христа / Суса Христа, из вусов яго... / За- чалися дробные дожджи, / От самого Бога, Исуса Христа / Исуса Христа, з волосов яго» (могилев., Ром.БС 5:296). Страдающее Т. Христа дает начало церкви: «Де кровця цяне — церковця стане,/ Де плеч1 впали — престоли стали, / Де руки впали — там св1чи стали, / Де оч1 впали — там книги стали, / Де личка впали — образи стали,/ Дзе зуби впали — дзвононьки стали» (галиц., Голов.ПГУР 4:23). Этиологические легенды описывают возникновение новых видов растений из частей Т. человека и сверхъестественных персонажей: слезы превращаются в горох, ромашки, белую розу, кровь — в красную розу и барвинок, зубы колдуньи — в чеснок и т.д. В свернутом виде мотивы превращения человеческого Т., его отдельных элементов находят отражение в лексике, ср., например, мотив слез в диалектной ботанической терминологии: рус. анютины, аникины, боговы, кукушкины, ласточкины слезки, болг. момина, момкова, ергенска слеза. Превращение частей Т. присутствует и в топонимическом фольклоре. Так, антропоморфные названия целой группы деревень в Минской обл. связывают с преданием о разбившейся статуе, каждая часть которой легла в основу местных топонимов: Гала- вачы, Зубки, Чарапы, Грудкав1чи, Цыцкав1чы, Пузово, Руков1чы (Валод.ЦЧ:34).

Социум также может выступать как «проекция» Т. первочеловека: «От того у нас в земле цари пошли: / От святой главы от Адамовой; / От того зачались князья-бояры: / От святых мощей от Адамовых; / От того крестьяне православные: / От свята колена Адамова» (Голубиная книга. М., 1991:36). Такая тотальная антропоморфизация отражается в социальной лексике: рус., укр. голова, пол. gfowa ‘начальник, предводитель’, рус. смолен, колено ‘старший в доме, глава семьи’. Об универсальности соматизмов в терминологии родства см. Род, родство.

«Очеловечивание» пространства происходит и при использовании соматической лексики при назывании природных и культурных объектов. В этом переносном использовании актуализируются такие признаки, как форма, местоположение части по отношению к целому. Например, голова приобретает такие значения, как «главный элемент структуры», «верхняя часть», «шарообразный предмет» (рус. голова сыру, сахарная голова, головка лука, чеснока, капусты; макед. глава ‘исток реки’; череп избы ‘потолок; крыша’), лоб как «верхняя, выступающая часть»: рус. лоб ‘крутой берег, мыс’, рус. чело, бел. чало ‘чело печи’, рус., бел. лоб, чало ‘фронтон дома’. Глаз как «отверстие»: рус. глазок, окно; нос как «заостренный конец, выступающая часть предмета»: рус. нос корабля, нос(ок) обуви, носик посуды, диал. нос ‘лемех плуга’, ‘бьющая часть молота’, ‘мыс’; рот и челюсти как «отверстие»: рус. Новороссийск. челюсти, укр. челюсти, челюс- тники ‘устье печи’, бел. челестк, чеш. celist ‘чело печи’, пол. czeluscie ‘два отверстия в печи’; шея как «место сужения»: рус. шейка ‘перешеек’, укр. шия ‘часть печи над коми- ном’; сердце в значении «центральная часть»: рус. сердце, сердцевина ‘внутренняя часть стебля, ствола’; спина как «задняя часть»: рус. спинка (стула); хребет как «верхняя выступающая часть»: рус. хребет, макед. ‘рбет ‘горный хребет’, укр. диал. хребест ‘верх соломенной крыши’; нога как «нижняя часть, опора»: например, др.-рус. нога ‘подножие, подошва горы’, луж. noga ‘цоколь колонны, печи’; колено как «изгиб»: рус. колено, укр.

колшо, бел. диал. калена ‘изгиб, омут на крутом повороте реки’ и т.д.

Человеческое Т. служит универсальным мерилом, в особенности для мер длины (ср. рус. пядь, сажень, локоть, шаг; болг. педя, растег).

Процесс номинации идет и в противоположном направлении: внешний мир проецируется на обозначение частей Т. Наиболее выразительным фрагментом выступает семейная метафорика при назывании пальцев руки. Все вместе они описываются как семья (рус. архангел. семейка), при этом каждый палец по отдельности называется брат (смолен., архангел., бел.). В этом «аналоге» семьи главенствующая роль приписывается то большому (урал. дедка, архангел, папа, бабка, дядька, чеш. диал. tata), то указательному (урал. мамка, архангел, матка, дедка, чеш. диал. тата), то среднему пальцу (урал. тятька, архангел, тятя, отец, матка, чеш. диал. dedek), а второстепенная — безымянному (архангел., урал. сынок, архангел, дедко, сестренка, вдовьей палец, чеш. диал. ЬаЬа) и мизинцу (архангел, дочка, братишка, макед. диал. чупче [маленькая девочка]; см. также Палец).

Состав Т. В народной концепции человеческое Т. состоит из видимой глазу плоти (мясо, тук), костей, жил, внутренних органов и субстанций. Среди внутренних органов главная роль отводится сердцу. Особый статус имеют отделяемые от Т. части: послед, пуповина, «рубашка» (амнион). При этом, наряду с «осязаемыми» органами и субстанциями, существуют и другие, «незримые», связанные с психической жизнью человека. Главными из них являются душа, напоминающая скорее телесный орган, и дух, описываемый как невидимая субстанция.

В народной анатомии и в языке Т. может быть описано как единый агрегат или разделено на туловище (рус. стан, диал. тула, тулово, стяг, укр., бел. тулуб, тулубец, бел. тулава, тулубишче, пол. tuiub, tulow, чеш., с.-х. trup, болг., макед. труп), голову и конечности. При этом туловище составляет центральную часть, голова играет ведущую, а конечности подчиненную роль: рус. «Богатый без ума — туло без головы», «Не туловище к рукам-ногам, а руки-ноги к туловищу представлены» (Даль 4:441).

При описании Т. существенны такие оппозиции, как левый/правый, перед/зад, верх/ низ, внешний/внутренний. Все эти пары соотносятся с основной оппозицией в восприятии телесности — чистый/нечистый. В вертикальном плане границей между верхом и низом оказывается талия (ср. рус. камчат. тушка ‘туловище до талии’, вилы ‘от поясницы до пят’), на которой в обязательном порядке носили пояс (ср. рус. диал. пояс, бел. диал. повяс ‘талия’). Пояс выступал символом принадлежности к миру людей, находящемуся в середине мироздания — между миром высшим и миром хтоническим, тоже заселенными живыми существами (серб., Аевач и Темнич). Материально-телесный низ ассоциируется прежде всего с гениталиями, анусом и с утробой. Утроба воспринимается как вместилище (ср. болг. мех) органов, связанных с пищеварением. У женщин утроба состоит из двух частей, которые противопоставляются как верхняя и нижняя или как большая и малая (болг. горен/долен корем, горно /долно сърце, голям/малък корем), причем в нижней части находится орган деторождения — матка (золотник), символика которой соотносится с хтонической сферой.

В структуре Т. противопоставляются центр и периферия, причем отчетливо выделяются два центра: пуп как центр внешнего, «плотского» Т. (ср. рус. «Человек на пупу основан») и сердце как средоточие эмоций, вместилище души. На периферии находятся конечности и «бессмертные» части, т.е. те, что продолжают жить и после смерти: волосы, ногти. При этом именно волосы наиболее отчетливо выражают социальный и семейный статус человека.

Границы Т. размыты. Если эмпирически границей выступает кожа, то в магии как часть тела может использоваться след от Т. и даже тень. Точно так же в магии могут использоваться разные элементы и выделения человеческого Т., замещающие его по принципу метонимии: волосы, ногти, пот, кровь, моча, кал и пр.

Мужское и женское Т. могут описываться по-разному: созданное из земли Т. мужчины — твердое, сухое, малокровное и волосатое; женское Т. создано из ребра, поэтому оно мягкое, холодное, влажное, многокровное и неволосатое (болг.).

В фольклоре возможны разные типы описания Т., например, функционально-топогра- фический, когда каждая часть Т. описывается через ее форму, действие или функцию, ср. загадку «Стоят вилы; на вилах — кузов, на кузове — махало, на махале — зевало, на зевале — сморгало, на сморгале — глядела, на гляделах — роща, в роще свиньи роются» (Садов.ЗРН

1995:267).

Топография Т. становится предметом прочтения и интерпретации от момента рождения и до кончины. Так, по голове новорожденного, волосам, по родимым пятнам, даже по весу судят о его судьбе. Физиогномика представляет собой важную часть наивной психологии и народной медицины (см. Рот, Нос, Палец).

Все пространство Т. становится предметом истолкования, в частности, под влиянием «Трепетника» (см. Апокрифы): зуд в разных частях Т. прочитывается как знак события, происходящего в настоящем или предстоящего в недалеком будущем. Этот принцип предсказания распространяется и на множество других физиологических проявлений (покраснение, появление прыщей, непроизвольные звуки, запахи). Истолкование подчиняется принципу бинарных оппозиций: верх/низ, правый/левый, мужской/женский и т.д.

Такие подаваемые телом внешние знаки, непроизвольные движения и звуки считаются более искренними, чем слово, поскольку Т. не умеет врать. Они подтверждают или, наоборот, опровергают словесное высказывание: «Если в беседе чихнешь, то это подкрепляет истину того, что говорится» (поэтому при чихании говорят: «правда») (рязан.), «Кто поперхнется в разговоре, тот хотел соврать» (Даль ПСП:103).

Мотив частей Т., наделенных даром речи, встречается и в сказочной традиции, у славян прежде всего в «заветных» текстах. Так, вульва, анус и ухо рассказывают о сексуальных подвигах их обладательниц (укр., бел., пол., хорв., СУС 1391 «Любая дырка поведает правду»). Или же первые два органа спорят о том, кто из них важнее (рус., СУС 299**).

Согласно народной физиологической концепции, человеческое Т. проходит несколько этапов. Т. новорожденного младенца воспринимается как мягкое, парное, сырое, неготовое, недозревшее ни в биологическом, ни в социальном отношении. Задача родственников и повитухи — «доделать» его так, чтобы оно соответствовало устоявшимся представлениям о красоте, в круг которых входит также хороший запах. «Работа» над

Т. ребенка направлена и на «развязывание» и «открытие» Т.: ребенка с помощью соответствующих ритуалов освобождают от «пут», мешающих ему ходить, говорить, помогают ему открыть глаза (ср. название крестин — укр. очедерини, продерини), «развязывают» ему язык, ум, память. Развитие Т. идет в направлении от мягкости к твердости и крепости, а на склоне жизни — к дряблости; от разогревания к остыванию. После выхода души бездыханное Т. закрывается и выпрямляется, причем, как и при рождении, окружающие помогают ему обрести идеальную позицию (см. Покойник).

Возможна и другая трактовка физиологических изменений, сформулированная в кулинарных терминах. Вызревание человеческого организма сопоставляется с брожением теста и пива: рус. диал. как на опаре киснуть ‘набираться сил, крепнуть, мужать, быстро расти (о детях)’, ‘полнеть, поправляться’. Неслучайно о том, насколько удачен будущий брак, судили по тому, насколько пышным получался каравай и удачно сварилось пиво для свадьбы (в.-слав.). Если в процессе брожения момент созревания будет упущен, человек не сможет реализовать себя (см. Старая дева). Т., не прошедшее через процесс брожения, воспринимается как недоделанное, рыхлое, нездоровое, ср. рус. сибир. пресной ‘слабосильный’, архангел, пресней, «полный и болезненный человек’ (см. Кислый—пресный), болг. прясна душа ‘мертвец’. С помощью того же образа «окисления» может описываться и прямо противоположный процесс: закисания, порчи, который неизбежно приводит к гибели и тлену: киснуть (как гриб) означает ‘портиться и физически и душевно, потеть, терять бодрость, приближаться к смерти’.

Жизнь Т. описывается и в терминах растительного кода. В этом случае ее апогей предстает как период цветения, поспевания и плодоношения (см. Возраст, Месячные, Молодой—старый). Для описания правильного функционирования женского Т. важна тема регулярного наполнения и опорожнения (см. Беременность, Бесплодие, Роды).

Превращения Т. В народных представлениях Т. не является стабильным и в гендерном смысле. Полагают, что человек может менять половую идентичность, пройдя под радугой (серб., Косово; макед., болг., укр.).

Тема телесных метаморфоз актуальна для сказки (ср., напр., СУС 510В «Свиной чехол»,

СУС 706 «Безручка») и заговора. Стратегия заговаривающего нацелена на то, чтобы «улучшить», укрепить свое собственное Т., придать ему сверхъестественные качества и одновременно ослабить Т. своего противника: «И буди у меня, раба Божия, сердце мое — лютого зверя льва, гортань моя, челюсть — зверя волка порыскучего. Буди у супостата, моего властелина (имярек), сердце заячье, уши его тетерьи, очи его — мертвого мертвеца» (Ефим.МЭА 2:156).

«Композитный», причудливый состав Т. — один из самых распространенных мотивов образа «чужого», будь то инородец или демонологический персонаж. К таким телесным особенностям можно отнести: гипертрофированные части Т. (грудь, голова, нос), или представленные в избыточном (двухголовые, болг. «халче») или недостаточном количестве (одноглазый, одноногий), или же заимствованные у животных (рога, хвост, копыта, песья голова) или из неживой природы (каменная грудь, железные зубы или конечности), а также их отсутствие (например, спины) и т.п. Восприятие человеческого Т. с физическими недостатками или, наоборот, «излишками» также носит оценочный характер. Людей, обладающих лишними зубами, подозревают в колдовстве. Людей и животных недюжинной силы определяют как двужильных (с.-рус. трехжи- лый, двоеленный, трехленный, от лён ‘шейное сухожилие’) и подозревают в связи с нечистой силой, как и двоедушников (см. Душа).

Часть Т., понимаемого как сборный агрегат, может стать автономной и выступать отдельным мифологическим персонажем (архангел. кобылья нога, полес. красна нога). Этот прием широко используется и в современном фольклоре «страшилок».

В традиционной картине мира цельность, единство Т. считается главным условием его правильного «функционирования» не только при жизни, но и после смерти. Поэтому у вост. славян, особенно старообрядцев, было принято хранить состриженные в течение жизни волосы и ногти, а затем класть их в гроб покойнику.

Болезнь человека воспринимается не только как состояние, радикально противоположное здоровью, но и как самостоятельное существо, проникающее в человека извне в виде демона болезни или животного (отсюда такие термины, как жаба). Поэтому в целях профилактики болезни и защиты от порчи столь большое внимание уделялось отверстиям в Т. (рот, нос). Прикрывание Т. одеждой осмыслялось в том числе и как защитная мера, что имело особое значение в контексте переходных обрядов (см. Открытый— закрытый).

Исцеление заключалось в возвращении Т. его изначальной цельности, что следует и из этимологии слова. Изгнание духа болезни в западно- и южнославянских заговорных текстах, как правило, идет от более важных частей тела к менее важным, из центра Т. к его периферии, сверху вниз, например: «Из мозга у кости, из кости у месо, из меса на кожу, из коже на длаку, а са длаке на траву» [Из мозга в кости, из кости в мясо, из мяса на кожу, из кожи в волос, а из волоса в траву]

(Далмация, ZNZO 1912/17:359-360).

Расчленение Т. могло вписываться в ритуал исцеления как необходимое условие собирания Т. в новом качестве, как, например, в сказочном сюжете СУС 753 «Чудесное омоложение (перековка)». Оно могло иметь и прямо противоположный смысл: разъятое на части Т. должно было служить защитным целям. Цельность Т. после смерти воспринималась как знак нечистоты покойника, поэтому, чтобы прекратить хождение покойника «залож- ного» (в.-слав.), прибегали к его расчленению (например, отрезали голову и клали ее между ног). В фольклоре известен также мотив похищения у мертвеца части Т. (сердца, желудка, печени, пальца), которую затем съедают. Покойник возвращается за украденным органом и наказывает вора (СУС 366 «Человек с виселицы»).

Лит.: Маз.СЧ; ТРК; Каб.АЖТ; Агап.ВСЛЗ; Байб.РТК; Урысон I.. В. Фундаментальные способности человека и наивная «анатомия» / / Вопросы языкознания 1995/3:3—36; Кузн.ДЛ; НБ:222—251; ЖС 2010/3:46-48; Т1ло в текстах культур. Кшв, 2003; Валод.ЦЧ; Чалавек: Тэма- тычны слоушк. Мшск, 2006; Ром.БС 5:296; МЧТ; СбНУ 1889/1:124; 1898/15:91-92;
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Г. И. Кабакова
Голова — главная, верхняя часть тела человека, с которой связаны представления о его уме и безумии, жизни и смерти (см. Верх—низ, Ум);

метонимический заместитель человека (и любого живого существа), ср. рус. глава семьи и под. Г. символически соотносится с круглыми предметами: горшком, кочаном капусты, тыквой и т.п. в насмешливых сравнениях, загадках, запретах, магических ритуалах и др. Г. может быть объектом действий и их локу- сом; при этом ношение на Г. ритуальных предметов, как правило, имеет оповестительную функцию; возложение предметов на Г. или подкладывание, хранение их под Г. (либо в изголовье), напр., во время сна, направлено на самого человека и его тело (при лечении, гаданиях и т.д.). В народном христианстве Г. представляется как часть тела, рядом с которой находится ангел-хранитель человека, Бог, Богородица. См. также Голый (непокрытый), Головные уборы. Значимыми являются также «части» Г. — лицо (глаза, рот, зубы, лоб, нос), волосы, затылок и др.

Г. (наряду с сердцем) считается местом пребывания души человека (болг., серб., пол., чеш., гуцул., полес.), с чем связаны способы уничтожения предполагаемых вампиров: осиновый кол, железный гвоздь, нож и т.п. забивали в Г. (бел., болг., боен., герцеговин.); отрубали Г. покойному (укр., Закарпатье) и пр. У юж. славян считалось, что судьбу новорожденного судженицы записывают ему на голове (на лбу), причем следы этих записей можно после смерти человека обнаружить на его черепе. По некоторым поверьям, судьба человека изначально записана на его лбу «латинскими» буквами (АА, архангел., Тихманьга).

Отсутствие ума у человека, его странное поведение связывается с тем, что у него в Г. «завелись», «заиграли», «зашевелились» и т.п. мухи, пауки, бабочки, мыши (полес.), что его Г. полна опилок, требухи и т.п., что в ней чего-то не хватает, ср. болг. няма ни една дъека на главата си ‘безумный’ [у тебя нет ни одной доски в голове] (МЧТ:30), полес. Житомир, нэ хватае клэпчыны в голове.
В народной медицине многие лечебные действия направлены на Г. У болгар обливанием, натиранием, окуриванием Г. и подобными действиями лечили бешенство, сумасшествие, лихорадку, сонливость, падучую, сексуальную немощь, чуму, болезни, случившиеся «от ветра», и т.д. У вост. славян голову больного, страдающего падучей, измеряли ниткой, которую прятали в просверленную в двери дырку (волын. любомл.), терли больного по Г. и лицу человеческим черепом (киев, чернобыл.); при первом появлении этой болезни садились ему на лицо голым задом (з.-полес.) и т.д. Для избавления от лихорадки предписывалось положить под Г. больного веник (волын. любешов.); от бессонницы подкладывали под Г. или под подушку тряпочку, которой связывали ноги покойного (бреет, малорит.); при испуге ребенка клали ему под Г. освященные травы (з.-полес.), катали по его головке куриное яйцо (укр. Житомир., ровен.) и т.д. См. Головная боль, Медицина народная.

Желая человеку прибавления семейства, ему на Г. клали черепки от разбитого на крестинах горшка с кашей, приговаривая: «На таби девачку ци хлопчыка» (ПА, гомел., Барбаров) или «Налета к табе каша прыйдзе» (ПА, гомел., Великий Бор). Девушкам черепки клали на Г., чтобы они выходили замуж (з.-рус.). Чтобы рождались мальчики, молодухи клали себе на ночь под Г. картуз, шапку или мужские штаны, топор, а желающие девочку — платок, топор (чернигов., бреет.). На Черниговщине деньги, полученные за кашу на крестинах, клали в колыбель возле Г. ребенка, чтобы он не остался одиноким, бездетным. Детское место обмывали и на три дня клали под Г. ребенку, чтобы он был спокойным и чтобы на него не нападали «криксы» (укр. волын.). Г. новорожденного ребенка мазали яйцом и вином, а перед первой стрижкой волос — медом, чтобы его жизнь была сладкой и «гладкой» (болг.). Если ребенок долго не начинал ходить или говорить, плохо рос и болел, на его Г. (или над Г.) разламывали слипшиеся при выпечке булочки (укр.).

На свадьбе сват или дружка во время застолья вносили каравай на голове или на крышке дежи, поставленной на Г. (полес.). Чтобы обеспечить благополучие молодоженов, их слегка ударяли головами друг о друга (бел.); на Г. молодых с приговорами крутили каравай (с.-рус.); клали хлеб на Г. молодой при встрече в доме жениха (архангел, каргопол.); родители благословляли молодых при входе в дом жениха караваем, которым три раза дотрагивались до их Г. (укр. Чернигов.); головы молодых наклоняли к зерну на крышке дежи во время исполнения свадебной песни: «Зароди, Боже, жито...» (ПА, киев., Копачи); невеста и жених первую ночь в доме жениха спали, сидя за столом и положив Г. на хлеб (ПА, волын., Грабово), взятый из родного дома пирог невеста в первую ночь под- кладывала себе под Г. (брян.) и т.д. См. также Венчание. Когда свадебный каравай сажали в печь, били слегка хлебной лопатой по Г. отца и мать невесты, присутствующих при этом мужчин, музыканта, а также окунали зашедшего мужчину головой в таз с водой (бел. полес., Житомир.). После брачной ночи крестная мать невесты всем напоказ несла ее рубашку на своей Г. (ровен, сарнен.). Родителей нечестной невесты высмеивали на свадьбе: разбивали горшок и клали черепки им на Г. (гомел. калинкович.).

В похоронной обрядности Г. умирающего представлялась средоточием его уходящей жизни. На Рус. Севере ему клали под Г. тетрадь с молитвами; в изголовье ставили воду, чтобы душа «шла к воде»; оставляли немного соли и хлеба, «чтобы он пошел с хлебом», а имущество осталось дома (АА, архангел., Тихманьга). В изголовье лежащему в доме покойнику клали также специально выпеченный поминальный хлеб (укр. полес.), смертную одежду, зажигали свечу (в.-слав.). Приходя проститься с покойным, садились по часовой стрелке от Г. умершего (волын.), приносили угощение, которое клали в головах покойника в носовом платке (гомел.). В гроб умершему в изголовье, справа от Г., под голову клали его одежду, напр., мужчине клали шапку, женщине — платок, см. Гроб. Пр и укладывании в гроб мужчину за Г. брал мужчина, женщину — женщина, за что они получали в дар домашнюю птицу — «живую голову» (закарпат.). Чтобы окружающие остались живыми, на месте, где была Г. покойного, на лавку клали камень (серб., болг.), забивали туда гвоздь черепицей или кирпичом (болг.), оставляли в этом месте зажженную свечу в посуде с зерном (болг., Тырново). У сербов на могиле покойных неженатых и незамужних молодых людей сажали в изголовье украшенное шерстью и лентами плодовое дерево. См. также Процессия похоронная.

У зап. славян и словенцев в обычаях народного календаря обрядовые персонажи выносили на Г. ритуальные предметы, от которых следовало избавиться: напр., ряженый в конце масленицы держал на Г. корзину со старой посудой и потом разбивал ее (в.-пол.; пол. Поморье; словен.). В болгарских пасхальных обрядах девушки делали куклу невесты в виде Г., обходили с ней дома и поля, после чего куклу купали в реке (р-н Бургаса). Особый ритуал отрубания Г. «королю» на Троицу известен чехам и мораванам: один из свиты «короля» (напр., «палач») вынимал «меч» и объявлял: «Рапе krali, hlavu dole mas» [Пан Король, голову — на землю] (Zfbrt SPZP:412). См. Королевские обряды. Во многих регионах известны запреты рубить, резать или употреблять в пищу овощи, по форме напоминающие Г. (капусту, арбуз и др.), в день Ивана Головосека. Преимущественно в ночь под Рождество распространены гадания о жизни и смерти в будущем году у юж. славян и словаков: по наличию или отсутствию на стене тени от Г. определяли судьбу каждого из домочадцев. У вост. славян широко практиковались девичьи гадания о замужестве, когда на ночь размещали в изголовье постели, под Г. или под подушкой различные предметы в расчете на вещий сон о суженом.

Охраняя людей от несчастья, им под Г. клали предметы-о береги. Так, новорожденным рядом с Г. или под подушечкой оставляли нож, хлеб, соль, уголь, мак (о.-слав.). Чтобы человек был смелым, его Г. окуривали сретенской свечой, постукивая ею по Г., и говорили: «Каминна голова, нэ бийся ни туги [печали], ни грому, ни вовка!» (ПА, волын., Грабово). При звуках грома предписывалось одним камнем трижды постучать по спине, а другим трижды — по лбу, защищаясь от грома (з.-бел.). Чтобы не бояться грозы, надо было под Г. класть священное писание (чернигов.), травы-обереги, напр., полынь и крапиву (болг.).

В сельскохозяйственной магии черепки от разбитого на крестинах горшка с кашей клали на Г., чтобы уродили тыквы (бел. полес.). Когда сажали капусту, брались руками за Г. (и иногда при этом переворачивали горшок), чтобы кочаны («головки») были крупными, как Г., твердыми, как Г. и горшок; крепко завязывали крест-накрест Г. платком, чтобы вилки капусты «завивались» (в.-слав.). При этом говорили: «Завьязуйся, капустачка, як я сваю голаву завьязала» (ПА, брян., Челхов). Рассаду капусты обводили вокруг Г. три раза, приговаривая «Зародзи, божэ, такие кочаны, як моя голова» (ПА, гомел., Стодо- личи). Картофелины перед посадкой сначала клали на Г., «шоб бульба була як головы» (ПА, волын., Ветлы); при посадке картошки дотрагивались до своей Г. или брались за Г. маленького ребенка и т.д.

В птицеводческой магии первое снесенное курицей яйцо следовало катать по головке ребенка (в.-слав.) с приговором: «Штоб было яиц богато, скольки на голове кос» (ПА, гомел., Барбаров). Во время новоселья хозяин заходил в дом с петухом, держа его на Г. кверху ногами (с.-рус. архангел.).

Г. по ряду признаков противопоставлена ногам (см. Нога), напр., считалось, что в головах умирающего стоит ангел, а в ногах черт (з.-бел.). У всех славян известны былич- ки о человеке при смерти, просившем у стоящей в изголовье смерти отсрочки и пытавшемся обмануть ее, меняя местами Г. и ноги в постели, на лавке, в гробу. У ведьмы, колдуна, укр. карпат. дводушника, серб, «чело- века-змея» и под. душа во время сна якобы не может вернуться в тело, если Г. и ноги поменять местами. См. Душа.

Слишком большая Г. при маленьком теле, неправильной формы или уродливая Г. считались признаками мифического существа. Напр., непомерно большую Г. имел якобы подкинутый «богинкой» ребенок-под- меныш (словац.; пол.; укр., Подолия); ребенок, зачатый матерью от летающего змея, — болг. змейче; устрашающие персонажи типа хорв. malisac, букв, «малышок», и др. Полагали, что «шуликуны» имеют заостренную вверху Г. или конусовидную шапку (рус.), что у них на Г. надет мешок (архангел, пинеж.). Выведенный из яйца дух-обогатитель мог иметь, по поверьям, тело кота и Г. человека (средняя Далмация); черт — тело, похожее на зверя (с копытами, хвостом), но Г. — человека (в.-слав. ). И наоборот, волколак, превратившись в человека, мог иметь волчью (конскую, медвежью) Г. или какие-либо части Г. зверя (полес.).

По поверьям, демонических персонажей можно было распознать по предметам, которые они носили на Г. Так, верили, что если прийти на всенощную со страстной свечкой, с которой уже простояли три пасхальные всенощные, то увидишь всех ведьм, которые будут стоять с подойниками на головах (гомел.). Считалось также, что в церкви можно увидеть ведьму с подойником на Г. вместо платка или чепца (бреет.). Поляки и чехи полагали, что желающий узнать ведьму может на Пасху из алтарной части костела заметить, у кого из женщин на Г. подойник. На купальской неделе ведьму якобы можно было встретить в белой одежде и с дежой на Г. (чернигов.), с уздечкой на Г. (бреет.), см. Распознавание.

Лит.: Mosz.KLS:93,319,594,608,672; Zel.RV:287; Aran.МОСК:84—85,139,380,640,657; Череп. МРРС:62; АА; ПА; Бог.ВТНИ:234-235,267, 271-272; Левч.КОП:40; Вак.ПО:35,87,ЮЗ- 104; МЧТ:30—40; Ант.АП:182; Дроб.ЕН]:163; Зеч.КМС:11; Ми].ОЛТ:99; Bosk.-St.INP:511; Kutl.IK:400; Kur.PLS 1:51; Stelm.ROP:101; Валенцова // КДЯК:250-270; Horv.RZE:71.
А. А. Плотникова
Рука — главное орудие труда, символ обладания и средоточие социальных связей человека, ср. этимологию слав. *rgka, от глагола со значением ‘собирать’. Для древнего периода характерно противопоставление руки и кисти (обозначения которой восходят к *oIktb, *dolnib, *pfstb). Р. и ее отдельные части используются в качестве мерила: ср. др.-рус. локъть, укр. лошть, пол. диал. fokiec, в.-луж. fohc, макед. лакот ‘старинная мера длины, равная длине локтевой кости’; горсть ‘пригоршня’, рус. диал. ‘пучок, сноп сжатого хлеба’, ‘пучок льна’, болг. диал. гърстъ ‘пучок конопли’, словац. hrst ‘снопик, пучок’; пясть ‘горсть как мера’ (с.-рус.), ‘троеперстная щепоть’ (рус. твер.); ср. также меру длины сажень, этимологически связанную со ст.- слав. елгнжти ‘протягивать руки’.

В приветственных формулах работающему желают: «Спор в руках!» (новгород.), «Спо- рина в руки!» (калуж.), ср. также рабочие руки ‘трудовое население’.

Р., как и голова, может выступать метафорой власти: большая рука ‘влиятельный, значительный по своему положению человек’; «У большого человека руки долги» (Даль 4:110), укр. «Сильного руку Бог один судит» (Номис УПП, № 945). Наивысшая же власть принадлежит Божьей Р., ср. «Все в руках Божьих», псков. «Господь руку накладывает». Р., прежде всего правая, может также обозначать главного помощника, человека, одновременно и облеченного властью, и исполнителя: рус. его правая рука, пол. prawa rfka, с.-х. десна рука, а также рус. диал. вторая рука, правое крыло. Значение Р. как символа власти, авторитета раскрывается и в обычае поцелуя Р., ср. серб. рукол>уб ‘целование руки в знак уважения к старшим’. Так, у сербов в Р. целовали крестного отца, священника или почитаемого святым человека. Обрядом целования рук родным мужа заканчивался период «говения» у болгарской новобрачной.

Р. связана и с идеей обладания: рус. «Счастье не палка, в руки не возьмешь», бел. «У чу- жых руках nipor вялж», словен. «Boljsi je vrabec v roki kakor golob na strehi» [Лучше воробей в руке, чем голубь на крыше].

Р. во фразеологии и лексике характеризует человека по отношению к рабочей деятельности (умелость/неумелость; занятость/безде- лие). Длинные руки подразумевают не только человека со связями, но прежде всего вора и мошенника: рус. Новгород, долгорукий, серб, бити дугих руку, ср. также псков. большая рука, плохой, худой на руку, омск. долгая рука, дон. простая рука, смолен, липучие руки ‘о вороватом, нечистом на руку человеке’. «Нечистой» руке в этом контексте противопоставляется с.-рус. чистая рука ‘честный человек’. «Долгая», протянутая Р. обозначает также и нищего, попрошайку (рус. ходить, стоять с протянутой рукой, укр. ходити с довгою рукою ‘нищенствовать’).

Одни и те же характеристики Р. получают разное истолкование в фольклоре и языке. Так, «белые как снег руки» выступают признаком идеального тела, особенно женского, ср. приветствие, адресованное стряпухе: «У пе- чеюшки ручки белы» (архангел.). Но белизна рук может восприниматься и как отказ от тяжелой физической работы: рус. белоручка, болг. «Бели руци — чуж труд» [Белые руки — чужой труд].

Легкая Р. (чеш. lehka, statstna ruka, словен. lahka, srecna roka) характеризует удачливость человека в выполнении ряда работ. Такого человека приглашали начать важное дело: жатву, строительство дома и под. У сербов при крещении крестному желают: «Нека ти je лака и среЬна рука!» [Чтобы рука твоя была легкой и удачливой] (СМР:202). Напротив того, «тяжелая» Р. означает человека с тяжелым характером, скупого, скорого на расправу, приносящего неудачу окружающим. Зерно, переданное таким человеком, не всходит, проданный им скот не ведется, волосы перестают расти, если их стриг человек с «тяжелой» Р.

Правой и левой руке приписываются прямо противоположные значения. Если правая соотносится с властью, силой, правотой и сакральным началом (ср. вологод. гожий ‘правый’ (о руке)), толевая воспринимается прежде всего как «нечистая» часть тела: с.-рус. некрещеная рука, чертова рука, болг. родоп. крива ръка, хорв. диал. kriva ruka, словен. диал. htida roka. Сербская пословица утверждает: «Лева рука крста нема» [У левой руки нет креста]. В самом деле, креститься можно было только правой Р., а тот, кто перекрестит себя левой рукой, «той би до себи дщька при- кликав» [черта призвал] (укр.). Только правая Р. допустима при рукопожатии, ср. псков. дать по правой руке ‘поздороваться с кем- либо’. Правой рукой наливают вино и подают угощение гостям, а использование левой руки было бы воспринято как личное оскорбление. В ответ гость произносит здравицу: серб. «Свети Луко, благослови десном руком домаЬина и н>егов дом» [Святой Лука, благослови своей десницей хозяина и его дом] (СМР:116). Есть позволялось также лишь правой рукой, тогда как левая Р. «нечиста: она беспрепятственная работница темных дел любви», т.е. рукоблудия (Магницкий В. Поверья и обряды (запуки) в Уржумском у. Вятской губ. Вятка, 1883:8). См. другие примеры в ст. Пр авый—левый.

Не только левая Р., но и левша оценивается в культуре негативно: урал. «Люкша (т.е. левша, а также левая рука) — неправильна душа» (урал., Малеча Н.М. Словарь говоров уральских (яицких) казаков. Оренбург, 2002/2:384), его подозревали в нечистых делах (укр.), считали, что левша более удачлив как знахарь (перм.).

Р. служит важным ориентиром как в пространстве — рус. по левой/правой руке, под левую/правую руку, на левой/правой руке ‘слева, справа’, леворучница ‘подруга невесты, сидящая на свадьбе слева от нее’ в отличие от праворучницы ‘более близкой подруги, сидящей справа’ (архангел., урал.), ‘незамужней сестры невесты, сидящей справа от нее’ (архангел.), — так и в системе родства (где левое отождествляется с женским началом, а правое — с мужским): архангел. леворуч(н)ица ‘крестовая сестра по крестной матери’ и праворучица ‘крестовая сестра по крестному отцу’, рязан. с обеих рук ‘о родственниках со стороны мужа и жены’.

Р. выступает знаком правовых отношений, торговых сделок: ударить по рукам, заложить правую руку ‘дать слово’, ср. присловье «по рукам, да и в баню». Мотив Р. возникает чаще всего в связи со вступлением в брак: ср. предлагать руку и сердце, просить руки, словен. prositi zensko za roko, рус. выкупить руку ‘исполнить слово, обычно: отдать просватанную дочь’; а также «по рукам да в слезы» ирон. ‘о скором заключении свадьбы’. Жених перед отправлением свата дает руку, т.е. поручение высватать ему невесту (рус.). В свадебном цикле названия многих обрядовых этапов так или иначе связаны с Р.: названия сватовства (бел. заручыны, укр. заручини, хорв. zaruka); рус. рукоданье, ручка ‘название свадебного дня между просватаньем и обрученьем’; обручения: рус. диал. запоруки, руковитие, см. прочие термины в ст. Обручение, Сватовство. Во время этих ритуалов молодые подавали друг другу руки, их связывали лентами, полотенцами и т.п. Сваты или родители хлопали друг друга по рукам в знак совершенной сделки, а затем обмывали достигнутую договоренность, отсюда и термины рукобитье, рукопитье.
Наоборот, «размывание» рук может означать расторжение установленных отношений, ср. перм. руки размыть ‘развестись’. Так, ритуал «размывания рук» роженицы и повитухи завершает родильный цикл у вост. славян и в вост. Польше, у болгар он приурочивается к Бабину дню. Он призван освободить роженицу от особых обязательств перед повитухой (ср. термин одвязины), а также очистить обеих от скверны. Мытье рук означает также окончание какого-либо дела или периода: укр. мити руки ‘заканчивать свадьбу’, од еже й руки помили ‘об окончании половой жизни’, у мити вгд парубков руки ‘о прощании с девичеством’.

Руки моют и на свадьбе, например, старший боярин моет руки, прежде чем отправиться на «святой коровай» (укр.). Столь же важно мытье рук в рамках похоронного ритуала, например, руки мыли после обмывания покойного (укр.), при этом гуцул, умивати руки значит ‘оплачивать услуги тех, кто мыл и снаряжал покойника’. Оплата натурой должна была спасти их от потенциальной опасности, исходящей от трупа, в противном случае у них отсохнут руки (родоп.). После погребения руки мыли, чтобы у покойного была «чистая душа» (бел.), моют руки и перед поминальным обедом (см. Очистительные обряды). Мытью рук придается большое значение и в повседневной жизни. Оно обязательно перед едой, даже если при этом не всегда используют воду; руки трут снегом, землей, травой или просто дуют на них, «шобы согнать нецистых с рук» (вологод., РКЖБН 5/4:366).

Р. занимает центральное место в магии, прежде всего лечебной, ср. выражения: рус. как рукой сняло, диал. как рукой снесло (Селигер), бел. як рукамг адняло, а также рус. перм. прикладывать руки.
Прикосновению руки может приписываться особый магический смысл. Так, прикасаясь к фруктовым деревьям испачканными в тесте руками, женщины надеялись способствовать их плодородию (ю.-слав., укр., бел.) (см. Дерево плодовое). Р. подкладывают под умирающего, чтобы облегчить ему агонию (полес.). Чтобы младенец был поскорее принят в состав семьи и рода, на крестинах он должен побывать на руках у всех гостей (мусульмане Косова и Метохии, болгары Кюстендилского края). Даже в опосредованном виде прикосновение руки помогает справиться с болью, защищает от опасности. Так, при родах роженицу поит водой из рук муж (серб.) или соседка, с которой роженица поссорилась (крымские болгары), или же роженице дают выпить воду, в которой вымыли руки все члены семьи (болг.). Такой же водой промывают глаза новорожденному на крестинах, чтобы защитить его от сглаза (болг.).

Страх вызывает прикосновение ведьмы: в момент агонии она старается дотронуться рукой до человека, чтобы передать ему свое тайное знание. Особенную силу приписывают руке покойника: прикосновением руки или только пальца лечили бородавки, родимые пятна, грыжу, зубную и головную боль, произнося при этом такой заговор: «Как твоя Р. замерла, так пусть замрет моя голова» (Поп.РНБМ:214). В целом рукам покойника придается особое значение. Их складывают на груди определенным образом (скрещивают), ср. сибир. ручонки к сердцу сложить, укр. руки зложити, бел. руш злажыць ‘умереть’; связывают красной ниткой (з.-болг.), черной лентой (болг., чехи-протестанты). В руку покойнику кладут монету, яблоко, вареное яйцо, икону Божьей Матери, крестик (болг.), свечку, молитву (рус.), платок (пол., рус.) и четки (пол.). Разошедшиеся руки трупа означают, что «мертвец хочет обнять кого-то из родных» (Заонежье, ср. с.-рус. руки распустить ‘умереть’), предвещают новую смерть в семье (укр.). При прощании с покойным его трясут за руку (урал.) или целуют в руку (болг.), в руку или лоб (в.-слав.).

В некоторых случаях принято отказываться от применения инструментов и делать все вручную. Так, во многих обрядах (на свадьбе, на Рождество, Пасху и пр.) запрещают пользоваться ножом и предписывают преломление хлеба руками или даже разрывание его. Подобным же образом обращаются и с рядом обрядовых блюд: курбаном, рождественским поросенком, жертвенной птицей (см. Жертва). Шьют на руках, а иногда и левой рукой смертную одежду.

Во многих ситуациях запрещено передавать предметы напрямую из рук в руки: например, соль, острые инструменты (нож, серп, иголку, ткацкий инвентарь), угощение и плату пастуху, а также купленную скотину (см. Передача предметов, Давать—брать), трогать новорожденного или покойника при обмывании (болг.). Ребенку до года запрещено класть в руку яйцо, иначе его «золотые руки» будут осквернены навеки (серб., макед.).

Особое внимание в обрядах придавалось противопоставлению голой и покрытой руки, голая ассоциировалась с бедностью, а покрытая с богатством. Так, например, при выпечке рождественской чесницы (серб.) или «крачуна» (Закарпатье) нельзя было касаться ее/его голыми руками, а надо было надевать рукавицы, чтобы у овец была густая шерсть (серб.). Надев рукавицы, вносят в дом бадняк и рождественскую солому, посевают в доме пшеницу (серб.). Отец пожимает сватам руки, обернув свою руку полою своего платья, в знак согласия выдать дочь замуж: это называлось взять руку (дон.). Нельзя было прикасаться голой Р. к залому, рвать растения, предназначенные для магических целей. См. другие примеры в ст. Голый, Открытый—закрытый.

Во всех традициях руки становились объектом украшения кольцами, нитками, рушниками. Украшения служили одновременно и оберегами. Так, если болят руки в запястьях, особенно у жнецов, их обвязывают веревкой, ленточкой (рус.), шерстяными нитками, кусочками ткани красного цвета (полес., укр. подол.), хватаются за веревку колокола во время звона (серб.). Чтобы руки не болели, на свадьбе невеста не должна смотреть на свои руки (болг.).

Страшным наказанием считается увечье рук, прежде всего сухорукость, т.е. атрофия мышц. Этот недуг ждет сына, поднявшего руку на отца, человека, указывающего пальцем на солнце или луну (укр., пол.), на крест (бел.), вора, покусившегося на нищенский кусок (рус.). Этот мотив постоянно встречается в проклятьях и божбе: ср. рус. «Чтоб у тебя руки отсохли!», «Иссуши руки!», укр. «Бодай To6i руки й ноги повсихались!», болг. «Да ми изсъхнат ръце-те, ако лъжа» [Чтобы у меня руки отсохли, если вру] (Геров 5:102) (см. Клятва).

В сказочной и эпической традиции широко известен сюжет ATh 706 «Безручка»: по навету жены брат отрубает сестре руки и изгоняет ее. Этот сюжет, пришедший из Западной Европы, встречается уже в переводной «Повести о царевне Персике» (XVIII в.). Мотив отрубания рук возникает как наказание (так, в словацком варианте сказки отец отрубает руки дочери за то, что она дала нищему муки), но в большей степени как членовредительство, призванное помешать браку (в закарпатском варианте отец-мельник идет на этот шаг, чтобы не допустить брака дочери с чертом). Сюжет может комбинироваться с ATh 707 «Чудесные дети»: безрукая жена рожает сына — «по колено ноги в золоте, по локоть руки в серебре». Оклеветанная жена уходит из дому с ребенком, роняет его в колодец. Благодаря чудесному вмешательству руки у нее отрастают, и она спасает ребенка.

Особой природы руки возникают в описании демонических персонажей (у банника железные руки, у лешего — еловые), а также людей, долго остававшихся в обществе животных (в новгородской быличке у женщины, сожительствовавшей с медведем, руки становятся мохнатыми ). И наоборот, в описании некоторых животных подчеркивается сходство их лап с человечьей рукой, что объясняют происхождением данного вида от человека в результате наказания (см. Медведь, Крот).

Магическую силу приписывают предметам, напоминающим по форме руку. К ним относятся вотивы в форме руки из серебра, золота или воска, которые жертвуют в храм — у православных иконе или кресту, у католиков — на алтарь (с.-рус., бел., словац., ю.-слав.). Наиболее известная в православной традиции икона, отразившая этот обычай, — Богоматерь Троеручица (VIII в.). Близка к вотивам и ритуальная выпечка в форме руки, например, хлебец рука, который выпекают банатские геры (Воеводина, Сербия) на Рождество.

Известны также и амулеты, используемые в магии. На Рус. Севере рассказывают, что леший может подарить каменную ладонь, которая обеспечивает удачу на охоте, в рыбной ловле и даже в суде. Во многих традициях сохранилось почитание камней-«следовиков» с контурами рук, ног, копыт (см. Камень). Амулетом могла выступать и настоящая Р. Колдуны и воры отрезали руку (палец) трупа и с ее помощью усыпляли хозяев (укр., рус.), ср. рус. «спит, ровно его кто мертвой Р. обвел», т.е. крепким сном.

Р. встречается во многих метафорических рядах, например, в ботанических названиях. Болг. богородична ручица, макед. бугуро}чи- на ркичка, серб. Фатимина ручица (мусульмане Боснии) относятся к разным растениям с лапчатыми листьями (зверобой, венерин волос), отвары которых дают пить роженице, чтобы стимулировать роды, ср. травы, также используемые в медицине: рус. Соломониди- на ручка, бел. далонка, болг. ръчица ‘ятрышник’, у белорусов он предохранял от беременности, а также рус. Богородицына ручка ‘гроздовник полулунный’, бел. туров. Божой мацер рука ‘какое-то декоративное растение’. Божьей рукой, боговой/христовой ладонью на Рус. Севере называют стол.

Лит.: Кругликова Л. Е., Попова А. Р. Словарь одного слова. Орел, 2009; Дыб о А. В. Семантическая реконструкция в алтайской этимологии: Соматические термины (плечевой пояс). М., 1996; Кабакова Г. И. Золотые руки // PhS:60—70; Щепан.КД:209—210; Ж а й в о р о - н о к В. Знаки украшсько1 етнокультури. Кшв,
2006:511-512; Валод.ЦЧ:73—77,145-150; МЧТ: 133-134,395-396.
Г. И. Кабакова
Сердце — средоточие эмоционально-чув- ственной жизни человека, вместилище любви, тоски, веры, страха и т.д. В фольклоре и верованиях в С. насылают огонь, слова, сухоту, тоску, его рассекают топором, поражают стрелой, распарывают, вырывают из тела, оковывают железными обручами, запирают на ключ, студят и т.д.

Согласно народной анатомии, С. находится в груди, в середине, в центре организма. Локализация С. внутри человеческого тела и, в частности, в животе или «середине» (ср. сердце — середина, полес. середина ‘внутренние органы’) приводит к тому, что С.

понимается шире, чем конкретный орган, и является синонимом утробы вообще. По Далю, «народ нередко сердцем зовет ложечку, под- ложечку, подгрудную впадину, повыше желудка, где брюшной мозг, большое сплетенье нервов... Вещественно, сердце принимает иногда значенье: нутро, недро, утроба, средоточие, нутровая средина» (Даль, s.v. Сердце).

В славянских языках слово «сердце» также может означать не только собственно С., но и иные внутренние органы, особенно те, что имеют отношение к пищеварению, а также связанные с ним физиологические процессы и состояния, ср. рус. на тощее сердце, укр. натщесерце, болг. на гладно сръце, серб. на гладно срце ‘натощак’, где сръце ‘сердце’ и ‘живот’, болг. диал. сърце ‘живот, желудок’, ср. серб, срдобо/ьа ‘дизентерия’, болг. сърце- бол ‘общее название внутренних болезней’, с.-рус. на сердце мутит, за сердце засыкает, сердце смутить ‘тошнит’, сибир. сердце горит, жжет ‘об изжоге’, олонец. сердцем захватило, сердцевая ‘понос’; в восточнославянских заговорах встречается выражение живот-сер- дце (ср. живота-сердца не тошнить).
Связь С. с пищеварением заметна в фольклорных текстах, например, в чешских заговорах от глистов: «Zehnam, zehnam skrkavky od srdfcka k zaloudku, od zaloudku k srdfcku, od srdfcka k zitf, jak mate jfti» [Заговариваю, заговариваю глисты от сердечка к желудку, от желудка к сердечку, от сердечка в задницу, как вы должны идти] (Вел.ЧЗ, № 31). Ощущение блаженства, возникающее после вкусной еды и питья, также распространяется на С.: рус. Хорошо на душе, как будто ангел по сердцу прошел, Как Христос по сердцу босичком! В былине «Василий Игнатьевич и Батыга» так описывается богатырское возлияние: «Наливает ему Владимир третю чару / Не великую не малу — полтретья ведра / И говорит: Ну-ко, Васенька, / Окати свое ретиво сердце, / Взвесели свою буйну голову» (Былины: В 25 ТТ. М., 2001/2:165).

В языке и верованиях также отмечено сближение и даже отождествление сердца и детородных органов: болг. долно сърце ‘матка и детородные органы’ в отличие от горно сърце ‘органы, находящиеся в верхней части утробы’ (Сед.И. БМ:248); болг. рожба от сърце, серб, деца од срца ‘настоящий, родной ребенок (в отличие от приемного), букв, «рожденный из матки», что фактически уравнивает С. и матку.

Ср. в этом отношении магическую формулу, призванную облегчить тяжелые роды и обращенную к еще не родившемуся ребенку: «Ха]де, у име Бож]е, pacTaj се са срцем CBoje матере!» [Давай, во имя Бога, расстанься с сердцем своей матери!] (Б]елетиЬ:52—53), а также рус. носить ребенка под сердцем. В русских рукописных заговорах, адресуемых властям и начальникам, встречается образ «материнского сердца», символизирующий защищенное пространство и дающий человеку желанное укрытие от жизненных невзгод: «Укроти, Господи, у раба Божия, господина моего имрак [sic!], ретивое сердце с печенью и с горячею кровию, что... принимал бы к себе матерним сердцем и всею жалостию своею...»

(Топор.ЗРРТ:290—291).

В народных верованиях здоровье и жизнедеятельность, с одной стороны, и болезнь и смерть — с другой, связывались с сердцем человека. На свадьбе в вост. Словакии молодых отдельно кормили курицей и по тому, кому из них достанется сердце, судили, чей век продлится дольше (р-н Михаловце, Lescak POTSS:58). Согласно народномедицинским воззрениям, некоторые болезни и их носители, проникая снаружи в тело человека, стремятся достичь его С., ср. рус. «Что ни болит, к сердцу валит», «Всякая болезнь к сердцу» и др. (Маз.СЧ:59). Поэтому в лечебных заговорах в ряду органов и частей человеческого тела, из которых изгоняли болезни или куда их не пускали, обычно фигурирует и С.: «Выйды из буйной головоньки, откотыся от рытываго серденька!.. Изы- ды, одшды, отступыся и разступыся, и вид- киль узялася, туды и провалыся» (Вестник ХИФО/1913/4:76, укр.). В Болгарии происхождение болезней объясняли тем, что с выпитой водой в С. проникает змея, которая «на сърце и зимувала, на гърди и гниздо свила» [На сердце зимовала, на груди гняздо свила] (СбНУ 60/1:167), отсюда и проклятье «Змия сърце те изъяде!» [Чтоб змея тебе сърдце съела].

Смерть также понималась как поражение С. В русских былинах победитель вынимает у поверженного противника его С. и печень; по русскому преданию, Степан Разин был заключен в горе и обречен на вечные муки: к нему летал змей и сосал его сердце; по восточнославянским поверьям, женщины, которые прядут по пятницам, веретеном колют в С. св. Пятницу или Богородицу.

Представление о С. как органе, находящемся в середине живого существа и обеспечивающем его жизнедеятельность, относится не только к человеку, но и к растениям и находит отражение во фразеологии и поверьях, ср. укр. Чернигов, серца нема ‘о незавившейся капусте’, сердце потухло ‘о спиленном дереве’ и т.д. В Герцеговине было известно предание о юнак-траве с девятью сердцами, делавшей людей бесстрашными (Раск. 2000/26/ 100:84).

В славянских языках и верованиях С. предстает подвижным органом, способным перемещаться внутри тела и даже выходить за его пределы, ср. такие выражения, как рус. сердце не на месте, сердце в пятки ушло, того и гляди сердце выскочит, сердце отошло, отходчивое сердце (‘о прекращении гнева’) (Толстая // ТРК:55). Здоровым считалось сердце, устойчивое к негативным эмоциям, а также к зловредному влиянию, поэтому, например, в заговорах С. описывалось как не подверженное порче и сглазу: «Тело — камень, сердце — булат, раба Божьего и.р. никому не изругать» (РЗЗ, № 297, вят.). Болгары называли испуг «перевернутое сердце»; они верили, что если ребенок плачет, то му йе сарцету измеастеа- ну от страха [у него сердце сместилось от страха]. В этом случае вечером мать или бабка, стоя на пороге и держа ребенка за ноги вниз головой, поднимала его вверх, чтобы С. встало на место (СбНУ 1890/2:171), ср. рус. сердце замирает (падает, отрывается, обрывается), укр. серце впоперек стало ‘о состоянии страха’ (Валод.ЦЧ:241), болг. падна/дойде му сърце на място ‘о сильном желании и его исполнении’. Согласно украинским поверьям, у мужчин С. всегда в центре или справа, у женщин — слева, а в момент смерти С. смещается, опускаясь под грудь (КС 1900/68/2:193), согласно чешским — у доброго и отзывчивого человека С. смещено на правую — «правильную» — сторону, ср.: mtt srdce па pravem mtste (Валод.ЦЧ:73).

По восточно- и западнославянским представлениям, в С. или рядом с ним локализуется душа, ср.: «Душа человека помещается в сердце, а исходит изо рта» (вологод.), «Душа обитает в сердце и выходит ртом» (калуж.) и т.д. (РКЖБН 2004/3:270). Впрочем, С. иногда противопоставляется душе, например, в пословицах: «Сердце — вещун, а душа — мера», «Сердце душу бережет и душу мутит». По русскому поверью, обмирание (т.е. отправление души в путешествие по «тому свету» в состоянии летаргии) происходит вследствие «расширения сердца»; чтобы С. опять сошлось, надо облить обмершего холодной водой (РКЖБН 2/2:309, ярослав.). Жители Владимирской губ. считали смерть «дыханьем — духом невидимым, сидящим в самой средине груди вместе с сердцем» (БВКЗ:144). См. в ст. Душа.

С. считается источником и вместилищем всех эмоциональных состояний человека. В фольклоре вост. славян С. обычно называют ретивым, т.е. скорым на самые разные чувства и их проявления: «Смой с р.Б. и.р. тоску, испуг... из ясных очей, из слушных ушей, из ретивого сердца, теплого рта, горячей крови» (Проц. ЗНМ, № 266, дон.); а также шчирим (искренним, открытым) и широким. С сердцем связывается доброта и широта души, ср. рус. от всего сердца ‘о подарке, пожелании’. В Македонии повитуха, приняв ребенка, крестила ему лоб, живот и ноги, желая: «На глава кръст, в сърце ангел, под нозе вълк» [На голове крест, в сердце ангел, под ногами волк] (Арн. ОБШ 2:702). В русских духовных стихах, в соответствии с Новым Заветом, С. осмысляется как орган любви к Богу; оно наполнено состраданьем, радостью духовной, умилением и т.п. Болгары в Смолянской околии считали, что если первый человек, пришедший в дом на Рождество, имеет доброе и чистое сердце, весел и радостен, то в этом доме будет здоровье, счастье, плодородие в течение всего года; если же первый посетитель — с плохим и завистливым сердцем, то счастья не будет

(Ус.МСД:51).

По украинским верованиям, «серце — шоб сердыться; у ему злоба...» (КС 1900/68/ 2:193), ср. в.-слав, «иметь/держать сердце на кого-л.» ‘сердиться, обижаться на кого-л.’ и аналогично в заговоре: «Еже не имеет в себе сердца сия трава [папоротник], тако бы не имели на меня, раба Божия (имя рек), недруги мои вси, человеци, сердцем своим» (Майк.ВЗ, № 339). Такое сердце, вместе с другими недобрыми чувствами, удаляли из человека при помощи молитвы, ср. в «Молитве ревность унят» (XVII в.): «Сходят с небес 30 ангил и три аггелы с ножами, и с пилами, и с терпугами, и с топорами. Отпирают, и отсекают, и отрезывают сердце, ревность, и ретость, и всякие злые дела, неподобные словеса у раба Божия имярек. И мечют ту ревность, и ретост, и сердце, и всякие злые дела, неподобные словеса прожирам рыбам на прожрание, бол- шим и малым в Окияне море...» (04:223). Поэтому сердце становится синонимом характера, а также метонимически означает самого человека, ср. выражения типа заячье сердце ‘о пугливом и трусливом человеке’. Русские рукописные заговоры моделируют образ протагониста и его противника, в том числе за счет противопоставления их сердец: «И буди у меня, раба Божия, сердце мое — лютаго зверя льва, гортань моя, челюсть — зверя волка порыскучаго. Буди у супостата, моего властелина (и.р.), сердце заячье, уши его тетерьи, очи его — мертвого мертвеца...» (Ефим.МЭА 2:154, № 10, архангел.). В болгарском эпосе мощь юнака (богатыря) объясняется тем, что у него каменное С. или 3—7—9 или более сердец. Силу юнаку придают и живущие у него в сердце змеи. В русских похоронных причитаниях С. испытывает отрицательные эмоции: оно болит, дрожит, крушится, обмирает, пугается, щемит, предчувствует несчастье, ему тяжелешенько, его холодит заботуш- ка. По новгородским поверьям, перед тем как опустить мертвеца в могилу, его родственники терли ему грудь землей, «чтобы сердце не тосковало» (Новгородский сб. 1865/1:285). В белорусской свадебной песне С. матери «пад лёд пашло», когда ее дочь сажают на посад (Вяс.п. 2:378, Могилев.). Свекрови в фольклоре приписывается лютое сердце: «Что ни лютое сердечко, то свекровино» (Собол.ВНП 1, № 74, рус.), колдуну — лукавое: «...а тому человеку и жене, которые мели злую мысль чинити на мою пасеку, нехай ему замерзаеть сердце лукавое...» (Ефим. СМЗ:58, укр.), ср. мотив в заговорах-отсуш- ках «ледяной царь студит сердце».

«Сердцем» в некоторых славянских традициях и языках назывался «язык» колокола, ср. пол. dzwon bez serca, roza bez ciernia... nie nie wazy [колокол без сердца, роза без шипов... ничего не стоят] (NKPP 1:550). Сопоставление С. и колокола встречается и в фольклоре. У сербов-граничар девушка, желая заставить парня тосковать по ней, произносила рано утром в Юрьев день: «Како год звона je4e, онако je4a\o у ерцу jyHaKa...» [Как отзываются колокола, так бы билось, отзывалось в сердце юнака ] (Б ег.ЖСГ:266). У гуцулов утром на Купалу девушка шла на звонницу, обмывала там колокол и его «язык» (серце) и произносила при этом: «Ник серце тебе розбивае, аби серце (имя парня) так за мною розбивало c'i; йикий ти голосний, аби i я така голосна (славная, т.е. известная) була...» (Шух.Г 4:262), ср. в этой связи также пол. serce jak dzwon, чеш. srdce jako zvon ‘здоровое сердце’.

Сердце воспринимается как источник любовного чувства. В заговорах-при- сушках вост. и юж. славян любовь насылают в С., как огонь, отчего С. должно гореть, таять, кипеть, сохнуть, например: «Как горит щепка в огне, так бы горело сердце (имярек) по мне (имярек)»; «Коль жарко в сем горне золотом уголье дубовое, толь бы жарко таяло сердце у... рабы (имя рек) по мне, рабы (имя рек)» (Олонецкая губ., XVII в.); «... так бы обо мне — муже — у красной девицы серцо кипело кровью горечей...» (Пермская губ., нач. XX в.). В вятской присушке девушка насылает на мужчину тоску, а потом запирает его С. 12-ю ключами и замками: «Заперла его сердце, а ключи взяла к себе». В народной лирике С. обычно томится, болит, млеет и т.д. В связи с темой любви и брака ср. также выражения сердце мое, друг сердечный как обращение любящих друг к другу, проторить дорожку к сердцу ‘добиться взаимности’, изображение С. на свадебном знамени (чеш.), свадебные пряники или украшения для каравая в форме С. и т.д. У хорватов Славонии в троицкий понедельник парень дарил любимой девушке медовый пряник, обычно в виде С., в знак того, что он хочет посвататься к ней. В Болгарии (обл. Смоляна) новобрачные на свадьбе съедали вместе С. барашка, «чтобы иметь одно сердце, т.е. любить друг друга всю жизнь» (Уз.БС:157). Ср. пол. serdeczny palec, чеш. диал. srdecm prst ‘безымянный палец’, на котором носят обручальное кольцо; рус. сердечная рука ‘левая рука, на которой носили обручальное кольцо’ (Категория родства в языке и культуре. М., 2009:266). У закарпатских украинцев считалось, что если жениху и невесте дать съесть по половине сердца голубя, они будут вечно друг друга любить. Белорусы верили, что тот, кто носит при себе С. ласточки, будет всеми любим. См. также в ст. Любовная магия.

В западноукраинской и польской мифологии были известны так называемые двоедуш- ники — люди с двумя сердцами или душами. После смерти двоедушника его второе С. якобы продолжало биться, он превращался в вампира или покойника «залож- ного» и начинал вредить людям. Чтобы воспрепятствовать этому, могилу двоедушника разрывали, а его С. пробивали осиновым колом, ср. проклятье: «Бусуркун — осика би ти у сэрцэ» (Левк.СО:237, укр. карпат.); аналогичным образом поступали и в отношении других ходячих покойников. По русским поверьям, чтобы лишить колдуна силы, следовало поднести нож к его С., ср. в заговоре проклятье в адрес лица, наводящего порчу: «...злому лихому сани в глаза, а завидящему гвозь в серьце» (РКЖБН 2007/5/3:227, вологод.).

Сердце человека было объектом нападения и порчи со стороны демонов. Особенно широко подобные верования известны юж. славянам. Согласно поверьям, вештица поедала или выпивала человеческие сердца (в том числе детские); дотрагиваясь чудесной палочкой до груди спящего человека, она вынимала и съедала его С., после чего тело на груди срасталось, а человек без С. в будущем обязательно погибал. В сербской песне чабан жалуется своей девушке на смертную болезнь, объясняя ее причину: «Вештице су ме изеле: / MajKa ми срце вадила, / Стрина joj лучом светила» [Вештицы меня съели: мать мое сердце вынимала, тетка ей лучиной светила] (Ъор.ВВ:21). Женщина, желающая стать вештицей, должна сначала съесть С. своего ребенка либо принести на ведьминский пир С. собаки (Ъор.ВВ:20,28), ср. болг. сърцева- дица ‘демон, вызывающий детские болезни’ (букв.: «вынимающая сердце»). Сербам и болгарам известен мифологический персонаж жи- вак, которого ведьмы делали из ртути и напускали на человека. Считалось, что живак влезал в ведро, а затем вместе с водой проникал внутрь человека и «выпивал» его С. (см. в ст. Металлы). Негативное влияние на С. оказывали вилы и другие демоны. «Але и виле... ступ му не наступите, крв не пи’те, срце му не едите, снагу му не ломете!» [Алы и вилы, на ступни ему не наступайте, кровь не пейте, сердце не ешьте, силу не ломите!] (Раден.НББ, № 131, серб.). В России колдунов обвиняли в том, что они вырезали у 

людей С., вымачивали их и этой водой кропили улицы, что якобы вызвало московский пожар 1547 г.

В магии широко применялись сердца различных животных. У вост. славян при падучей больному привязывали к руке или даже заставляли съесть сырое сердце только что убитого животного: волка, крота, глухаря и т.д., чтобы вызвать отвращение, «напугать» болезнь и прервать приступ (Валод.ЦЧ:255; ПА). Верили, что если муж, подозревавший жену в измене, приложит к левому боку спящей жены совиное С., она не сможет ничего утаить от него (рус.). По поверьям, съевший С. змеи научится понимать язык растений (пол.) или получит необыкновенную силу (серб.), С. ворона — станет вором (укр.), С. медведя — избавится от всех болезней (рус.). Сербы носили при себе сердце ежа как оберег от болезней; лужичане, чтобы выиграть в карты, привязывали на правую руку С. летучей мыши и т.д.

Лит.: Владимирцев В. П. К типологии мотивов сердца в фольклоре и этнографии / / ФЭ
1984:204—211; Никитина С. Е. Сердце и
душа фольклорного человека // Логический анализ языка: Образ человека в культуре и языке. М.,
1999:26—38; Б]елетиЬ М. Кост кости (де- лови тела као ознаке сродства) / / КСК 1999/4: 48-67; Tonop.3PPT:286-293; Гура СЖ:268- 269,304,328,535,582,616,623; МЧТ:167-173.
Т. А. Агапкина, Г. И. Кабакова, А. Л. Топорков
ТЕНЬ (рус. диал. стень, серб, сенка, пол. cien, словац. stien и др. продолжения от *senb и *Ипь) — в народных представлениях заместитель человека, его мифический двойник; ипостась души умершего; облик некоторых мифологических персонажей; объект магического воздействия — при наведении порчи, в народном целительстве, при распознавании и обезвреживании ведьмы, колдуна и пр. Аналогична отражению в зеркале, на поверхности воды, масла и т.д.

Представление о Т. как душе (ср. бел. диал. тинь ‘душа’) и облике покойного известно всем славянам. Однако болгары верили, что во время сна покидает спящего только Т., а не душа, в противном случае человек бы умер. У сербов двойником души называли сен, двойником тела и предметов считалась сенка: Т.-душа есть не только у человека, но и у деревьев, животных, камней, что придает им особую магическую силу (СМР2:407). Т.-душа может блуждать по свету самостоятельно, может напасть на человека (ocewumu, ocawumu, в.-серб.): заставить свернуть с правильного пути ночью, завести в воду и т.п., а также проникнуть в голову человека через органы зрения и помутить ему разум (серб.).

Считалось, что в виде теней в доме и на кладбище можно увидеть предков (о.-слав.). По русскому поверью, в ночь накануне родительской субботы человек, который держал трехдневный пост, мог увидеть на кладбище тени не только усопших, но и тех, кому суждено умереть в течение года. Полагали, что умершие неправедной смертью выходят из своих могил и бродят по свету в виде теней, пока тела их тлеют в могилах (саратов.). Известны многочисленные рассказы о встрече с умершими родственниками, которых видели в виде Т., особенно в поминальные дни. Например, в Полесье, когда «деды» на Радуницу идут с кладбища, они несут горящие свечи, а сами — «как тени» (ПА, Житомир., Тхорин). Иногда рассказывали, что в момент смерти родственника видят Т. птицы (брян.).

Македонцы из окрестностей Велеса верили, что женские демонические персонажи, доводящие роженицу до бессознательного состояния, уносят далеко за море ее Т., где она скитается несколько дней, после чего женщина умирает. Плохим предзнаменованием считалась потеря из виду Т. человека при слабом свете (серб., макед.). У болгар в день похорон «для тени умершего» развешивают на веревке над покойным одежду, приготовленную ему в дар (белослатин.), на сороковой день «для тени» раздают хлебцы (присутствующим на поминальной трапезе женщинам), 40 иголок, 40 веревочек, 40 пуговиц; иногда человек при жизни раздает одежду «для своей тени на том свете» (ловеч.).

Нередко сама смерть представляется в облике белой высокой Т. (гомел.), Т., похожей на собаку, кота (житомир.), иногда при скрипе дверей и др. можно видеть мелькание Т. (бреет.).

Со стремлением узнать время смерти человека связаны многочисленные святочноновогодние и иные календарные гадания по Т. человека (ю.-слав., з.-слав., бел., укр.). В начале ужина в Сочельник смотрят, отражается ли Т. от головы каждого из домочадцев на стене дома, веря, что не имеющий тени не доживет до следующего Сочельника (в.-серб., укр. подол.). Иногда все домочадцы встают в круг с зажженными свечами, а хозяин или хозяйка судят о продолжительности их жизни по длине и очертаниям Т. на стенах (ю.-в.- серб.); с той же целью смотрелись в растопленные в одном сосуде масло и мед (серб., боен.). Болгары Пловдивского края при первых солнечных лучах на Ивана Купалу наблюдали за своим отражением в колодце: Т. без головы предвещала смерть в течение года; верили также в скорую смерть путника на дороге, если видели его Т. без головы. Словенцы Краса гадали по теням от сжигаемого на Рождество полена о будущем урожае и приплоде скота. У вост. славян гадали о судьбе (в том числе — о замужестве) по форме Т. на стене, сжигая бумагу, на святки (с.-рус., полес.), на Ивана Купалу (з.-полес.).

С Т. как двойником человека связываются различные запреты. Грехом считалось наступить на Т. своей матери (ю.-серб.); не следовало вставать на чью-либо Т. (серб., макед.), смотреть на свою Т. (з.-серб., Дра- гачево; макед.), чтобы не вызвать болезни (серб., макед.). Обходы села с крестным ходом (серб, крстоноше) совершались навстречу солнцу, «чтобы не топтать свои Т.» Не разрешалось выливать на свою Т. воду после обмывания покойного, чтобы избежать несчастья (пол. варм.-мазур.). Маленькому ребенку запрещалось смотреть на свою Т., иначе он будет беспокойным (с.-рус., вологод.) или его Т. «будет смотреть на него самого ночью» (с.-в.-болг.). Детям не дозволялось также играть и как-либо манипулировать со своей Т., чтобы ночью Т. не напала на них (с.-рус.).

В магии вредоносные действия с Т. аналогичны тем, что совершаются со следами человека, животного. С целью нанесения увечий, насылания болезни, смерти человеку топчут его Т., бьют по Т. или снимают с нее мерку. Так, в Западной Болгарии Т. недруга измеряют прутом шиповника и закапывают в землю, желая, чтобы у него заболели сердце, голова, ноги, спина, заканчивая это проклятие пожеланием почернеть так, как почернеет прут-мерка (окрестности Кюстендила).

Т. выступала заместителем человека в качестве жертвы строительной (балк.-слав.). При этом Т. либо случайно попадала на первые камни при постройке, либо же мастера тайком измеряли Т. и оставляли эту мерку в фундаменте. Считалось, что с закладкой Т. человека в стены или фундамент его «душа разделялась с телом» (серб., РаданУПТК:135). Сюжет о замурованной невесте (жене, сестре) или ее Т., после чего женщина умирает, известен в балканских балладах о строительной жертве. Сербы полагали, что строитель может случайно замуровать и свою собственную Т., поэтому при закладке дома ему не следовало стоять против солнца.

К магическим действиям с Т. прибегали и для излечения больного. По русским поверьям, Т. человека могла быть источником его болезни, от которой он сох и худел. В этом случае следовало «вынуть» из человека его Т.: больного ставили к стене, чтобы определить его Т., которую обкалывали булавками, обводили мелом или измеряли ниткой. После этого нитку сжигали, булавки выкладывали на пороге, прося Т. забрать свою болезнь. В Полесье известен сходный способ избавления от испуга, называемый тень выбирать: отрезают крест-накрест с четырех сторон кусочки ткани от рубашки, берут землю с четырех сторон, начиная с места, где падает Т. больного (от солнца, луны и др., если Т. падает на стену, нужно отколупнуть от нее известки), и тканью с землей (известкой) окуривают больного, чтобы тот глотал этот дым (ПА, гомел., Присно). Больного горячкой белорусы в солнечный день клали на доску и углем очерчивали его Т., после чего доску сжигали. У болгар знахарка топором или ножом символически отрубала Т. больного,чтобы «отсечь» от него виновника заболевания.

В виде Т. могли представляться различные мифологические персонажи. По легендам, Бог создал дьявола из своего отражения в воде: перекрестил, и Т. ожила, после чего сотворенное существо стало портить всю работу и все усилия Бога (болг., серб.). Верили, что дьявол — «бестелесный, как Т.» (гомел., киев.) или выглядит как очень высокая, черная кричащая Т. (архангел.). Хорваты Каставщины верили, что огромный «мрак», «мрачина» преследует людей наподобие густой, черной Т., дыма: «Mracina tapa ko da bi sena, pak ga ni cut, kad hodi» [Мрачина переступает, как будто тень, поэтому его нельзя услышать, когда он идет] (Jard.K:106—107). Нередко движутся, перемещаются, «как тени», вилы (славон.), участники дьявольской свадьбы (ю.-в.-серб.) и др. Черногорцы племени Кучи полагали, что в Сочельник тени ведьм покидают полумертвые (спящие) тела своих хозяек и улетают на шабаш.

В виде Т. человеку является домовой: «как Т. по стене ходит, а самого не видно» (ПА, Чернигов.), ср. рус. диал. постен ‘тень’ и ‘домовой’ (СРНГ 30:225). Черногорцы верили, что убив домовую змею, человек тем самым убивает Т. кого-либо из домочадцев, и тот в течение года непременно умрет. По полесским представлениям, из Т. умерших появляются русалки, которые движутся наподобие Т. Происходящая от души умершего змора (пол. zmora, тага, макед. охрид. сенка) нередко имеет вид Т. (пол.). По поверьям македонцев, кровь умершего превращалась в мифическое существо сениште (‘тень’), которое блуждало по ночам и наваливалось на людей всей своей тяжестью, вызывая смерть каждого на своем пути. У юж. славян в виде Т. представляется покойник-вампир, ходящий в течение 40 дней после смерти (ср. в.-серб, тенъц, с.-з.-болг. теней,, макед. диал. сенка, сениште, черногор. тенац, ю.- хорв. tenjac). Его описывают как Т. человека (серб., болг.), как очень тяжелую, давящую сверху Т. (макед.), как Т., полную крови (ю.-з.-болг.).

У балк. славян дух — хранитель постройки, происходящий из замурованных в ее фундаменте или стене человека, животного или их Т. и называемый в.-серб, cewha, сен, болг. сенкя, сенище, макед. сениште, напоминал Т. жертвы и передвигался как Т., но мог издавать различные звуки (стонать, охать, кричать: «Держи мост» и т.д.). Иногда в виде Т. представлялся дух — хранитель клада: оберегая клад, знающий хозяин вместе с деньгами закапывает Т. какого-либо животного, которое стережет клад и пугает своим видом непрошеных посетителей (ю.-болг., вост. Родопы). См. Духи локусов.

О принадлежности человека или животного к потустороннему миру свидетельствовало отсутствие у него Т. либо наличие другой Т., например, у животного — человеческой Т. Так, в зап. Полесье полагали, что в полночь человека пугает злой дух, который может превратиться в любое животное или человека, однако от человека его отличает отсутствие Т. (ПА, ровен., Нобель). По новгородским представлениям, «у человека постень (тень) есть, а у черта нету» (Череп.МРРС:69). Может не иметь собственной Т. леший, колдун (рус.), ребенок, рожденный от вампира (макед.). На Гомельщине известны рассказы о волколаках — обращенных в волков людей, сохраняющих человеческую Т. (яго тень не ваучыный, а чалавечый — ПА, гомел., Грабовка): чтобы другие волки в стае не загрызли пришельца, волколаку следовало сидеть, не показывая своей Т., не подходить к воде в присутствии зверей, скрывая свое отражение, и т.д.

При распознавании и обезвреживании демонов предписывалось воздействовать на их Т.: бить палкой (кочергой, вилами) тень женщины, животного (свиньи, собаки, кошки); катящегося колеса — на следующий день у соседки можно было обнаружить разбитые, сломанные части тела (полес., рязан.). У юж. славян ловили ведьму, забивая гвоздь в то место на стене, где легла ее Т. (серб.), втыкая иголку в ту часть Т., где находилась голова, — ведьма якобы не могла двинуться с места, пока не зайдет солнце (з.-серб., Мачва). Чтобы колдун, ведьма или оборотень потеряли свою силу, следовало осиновым колом прибить к земле их Т. (рус.); избавляясь от русалки, старались ударить палкой по ее Т., поскольку от самой русалки палка якобы отскакивает (ПА, брян., Челхов).

Полагали, что вредоносное воздействие на человека могут иметь и тени опасных предметов, деревьев, камней — прежде всего тех, возле которых обитала нечистая сила. Так, у сербов опасной Т. обладали большие деревья с раскидистой кроной — сеновита дрвета (сосна, ель, липа, дуб); у македонцев шиповник считался кустом, в котором обитали «вампири, ветроштини», поэтому в его Т. запрещалось спать. И наоборот, защитной силой, по верованиям, обладала Т. от церкви: в пространстве, которое закрывала ее Т., старались похоронить покойных, однако не дозволялось хоронить там самоубийц (герце- говин., черногор.). У зап. славян известны запреты, связанные со священными предметами: так, беременная не должна прохо-дить через Т. от придорожного креста (распятия), чтобы не родить чахоточного ребенка (пол. краков.).
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А. А. Плотникова
ТЕСТО — основа для приготовления хлеба и других мучных изделий. По ритуальным и символическим функциям Т. аналогично хлебу и закваске. Кислое (дрожжевое) Т. в народных представлениях реализует идею роста, богатства и благополучия, плодовитости, плодородия и здоровья, является апотро- пеем и используется для лечения болезней, ср.: жилое, живое Т. (рус. архангел.). Это связано со свойствами Т. (оно подходит, растет, киснет), а также с символикой зерна и муки, с одной стороны, и выпекаемого из Т. хлеба, с другой. Пресное Т. соотносится с неживым телом или бестелесностью (широко используется в похоронном и поминальном обрядах), связано с потусторонним миром и его обитателями. См. Кислый—пресный.

По одной из версий, слав. *testo возводится к др.-инд. *deha- ‘тело’ (Фаем.). Связь «тело—тесто» прослеживается в некоторых славянских народных легендах, в которых Бог создает (вылепливает) человека из Т. Согласно украинской легенде, первого Адама Бог слепил из пшеничного Т., но его съела собака, второй Адам был создан из глины. По другой легенде, из Т. была вылеплена женщина, а когда ее съела собака, Бог сотворил ее из ребра Адама. По смоленской легенде, первый человек был сделан из ржаного Т. — его съела свинья. Отмечается также «этническая» окраска создания человека в легендах: «свой» этнос оказывается сотворенным из земли, а «чужой» — из Т., творога и других непрочных материалов. Ср. также выражения: из одного теста, одного замесу ‘одинаковые’, поскрёбыш ‘последнее тесто в квашне’ и ‘последний ребенок’. См. также Тело.

Время замешивания Т. регламентировалось праздничным календарем: не разрешалось месить Т. на Благовещение, иначе «змея на нем совьется» (болг.), в день св. Павла (30.VI), чтобы муку не портили плесень и черви (болг., вост. Фракия), в день Сорока мучеников (9.III), на первой неделе Великого поста, в Игнатов день (20.XII) и некоторые другие праздники (болг.). Наоборот, старались замесить Т. и иметь в доме закваску на Новый год, Васильев вечер, чтобы «весь год вёлся хлебушко» (рус., перм.), в Чистый четверг (в вымытой деже разводили новое Т. — полес.).

Замешивание Т. регламентировалось и по дням недели: обычно не месили хлеба в субботу и воскресенье, а в некоторых традициях и по пятницам (болг., в.-серб.). Сербы считали, что не следует готовить Т. в субботу, т.к. в этот день месят хлеб для мертвых, а также в среду и пятницу — ради здоровья и во избежание головной боли. Русские не замешивали Т. в понедельник, т.к. черт в эти дни «с поставленного Т. снимает себе молодость» (калуж., РКЖБН 3:197).

Приготовление (заквашивание) Т. Как и к хлебу, к Т. относились как к святыне. Еще перед замешиванием муки дежу крестили мешалкой, потом благословляли крестом Т. — когда оно подходило, когда его вымешивали и когда сажали в печь (Силезия, морав.). В Белоруссии хозяйка крестила Т. краем правой ладони — чтобы нечистая сила не навредила. Болгары перед замешиванием Т. трижды крестились, читали молитву «Отче наш», а Т. благословляли с приговором. В Полесье, оставляя Т. подходить, произносили: «Господи, приспори святый хлебец замесити» (ПА), у русских желали: «Спори- на в квашню!» (ДКСБ:126).

У юж. славян во время трапезы произносили благопожелания в адрес человека, месившего хлеб: «Koj месил и готвал, да готва за д’лго и много!» [Тот, кто месил и готовил, пусть готовит долго и много!] (болг., обл. Карашево, Румыния), «Koje су га руке кваси- ле, у pajy се огласиле» [Чьи руки ставили тесто, пусть окажутся в раю] (р-н Сараево) (ПетровиЬ:58).

При замешивании Т. соблюдалось множество условий, чтобы оно хорошо поднялось и получился вкусный хлеб. У белорусов большое значение придавалось тому, чтобы квашня (дежа) была «правильной». Чтобы ведьма не могла отобрать Т., его замешивали в деже, сделанной из разбитого молнией дерева (бел.). Чтобы Т. быстро подходило, следовало после замеса дохнуть на него с четырех сторон и покачать дежу. Кроме того, для удачного Т. первый замес надо делать из чужой — купленной или одолженной — муки (витеб).

В Белоруссии верили, что Т. не подойдет, если сделано рукой женщины, державшей менее недели назад лягушку — ей следовало став ритуальных бесчинств в зимние праздники у чехов входили действия, направленные на порчу подготовленного для выпечки Т. (подбрасывали в сени чучело с прикрепленным к нему длинным письмом, которое надо было обязательно прочитать, а за это время Т. успевало «осесть»; открывали двери и впускали холодный воздух, отчего Т. опадало, и т.п.).

Чтобы хлеб удался, необходимо было соблюдать ряд запретов. У чехов мужчине запрещалось мешать Т. для блинов в деже и вообще заглядывать в нее — иначе у него борода не будет расти. Девушку, наоборот, звали заглянуть в дежу с поднявшимся Т., чтобы она была такой же пышной, как Т. Верили, что будет хорошо расти все, что соприкоснулось с Т., поэтому девушка, в первый
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месить Т. не голыми руками, а через тряпку или в перчатках. Также Т. будет плохо подходить, если хозяйка замешивала его в плохом настроении или после дурного сна (витеб.). Болгары считали, что Т. надо месить только правой рукой, а левой лишь поддерживать его. Вылепляя свою первую лепешку, болгарские девушки мочили руки сладкой водой или добавляли в Т. мед, чтобы хлеб получился вкусным и сладким. По поверьям словаков, пока Т. киснет, нельзя подметать избу, иначе «выметешь пышность, удачу хлеба» (Страх.НПР:145). В моравском Пршиборе первый сжатый сноп связывали и ставили колосьями вверх — чтобы Т. из его зерна хорошо подходило.

Хозяек, которые пекли плохой, т.е. неподошедший, клеклый хлеб, высмеивали. В со- раз месившая хлеб, мазала парню тестом под носом, чтобы у него хорошо росли усы (чеш., Нова Баня, Soch.SZSR:227).

У вост. и юж. славян запрещалось месить Т. «нечистой» женщине (во время месячных или после близости с мужем), иначе оно не подойдет (полес.), «Матерь Божья будет плакать» (болг., Тел.БББ:189), роженице до 40-го дня после родов, так как приготовленная ею пища быстро портится (болг.).

У юж. славян запреты на приготовление Т. были связаны с социальным статусом женщины: молодухам не разрешалось замешивать Т. в доме мужа до посещения церкви, до истечения года после свадьбы или до рождения первенца. Впервые в доме мужа молодые невестки замешивали Т. лишь для пресного хлеба, 

причем у болгар невеста это делала сразу после брачной ночи.

Запрещалось месить Т. беременной женщине, т.к. ее контакт с чем-либо растущим мог помешать росту ребенка в утробе (словац.). По той же причине у болгар беременной запрещалось есть что-либо испачканными в Т. руками во время вымешивания ею хлеба: считалось, что у родившегося ребенка будет молочница и он не сможет брать грудь.

Особые ритуалы связаны с приготовлением Т. для выпечки обрядовых хлебов. У болгар для рождественских хлебов муку просеивали трижды, окуривали с лемеха, использовали воду, принесенную рано утром, пока ее еще никто не зачерпывал («неначатую»), принесенную с реки молча («молчальную»), в которой всю ночь лежали цветы («цветочную»), принесенную нерожавшей молодухой, а Т. месили оглоблей. Свежую, «неначатую» воду использовали для рождественской «чес- ницы» также у сербов. Для приготовления любого обрядового хлеба выбирали молодую замужнюю женщину с живыми родителями, она должна быть чистой, празднично одетой, волосы ее должны быть украшены цветами, душистой геранью или крапивой (болг.)

У юж. славян приготовление Т. для свадебных хлебов имело символическое значение («заквашивание свадьбы»). Обрядовые действия на свадьбе, связанные с замешиванием Т., должны были обеспечить счастливую долгую совместную жизнь молодых, их здоровье и плодовитость.

По тому, хорошо ли подходит Т., судили о будущей плодовитости молодой четы; старались не замешивать Т. в пасмурный и дождливый день, чтобы жизнь у молодых не была тяжелой (бел.); Т. для свадебного каравая поручали замешивать женщине, которая всю жизнь прожила с одним мужем, чтобы молодым всю жизнь прожить вместе (рус.); вдове месить Т. запрещалось (полес.). В Помо- равье Т. замешивала беременная женщина, а в обл. Косово — девушка, одетая в мужскую одежду, чтобы Т. не сглазили (серб.). У юж. славян на роль «каравайниц» приглашали девушек или женщин, родители которых были живы. Воду для приготовления Т. также приносила дочка живых родителей; муку просеивали через нечетное количество сит в нечетное количество корыт для замешивания Т. (см. Чет—нечет); в муку клали монеты, перстень жениха и браслеты невесты. Начинали размешивать муку в воде свирелью, пучком базилика, пестом, оглоблей или ветками бука и крапивы — чтобы дети молодых были стройными, как бук, и здоровыми, как крапива (болг., обл. Сливена), а во время вымешивания старались не хлопать по Т. руками, чтобы молодые не ругались и не дрались в будущем; смотрелись в зеркало, чтобы дети родились красивыми. Вымешенное Т. старались взять из дежи за один раз, веря, что если будут брать дважды, это сулит повторный брак (полес.). Иногда заставляли немного помесить Т. невесту (серб.) или молодых вместе (рус.). Во время свадебных «бесчинств» крали у нерадивой невесты Т., если она не успевала испечь хлеб, и мазали им всех присутствующих гостей. Если невеста оказывалась «нечестной», ее родителям пачкали голову наскоро приготовленным тестом (рус. алтайск.).

Возрастание Т. в квашне ассоциировалось с ростом ребенка в утробе матери. У русских повитуха с приговорами замешивала в квашне ржаное Т. и давала роженице поесть его, чтобы роды прошли быстро и легко. Во время тяжелых родов разводили хлебное Т. и сажали роженицу на дежу (бел.). Ср. выражение о бездетной женщине: «Квашня притворена, а всходу нет» (рус., бел.).

Чтобы новорожденный быстро рос, его купали в деревянном корыте, в котором замешивали Т. (пол.); на именинах ребенку желали: «Расти ты-ко, как пшеничное тесто на опаре!» (рус., Наум.ЭД:111). Если ребенок долго не начинал говорить и ходить, замешивали Т. и, пока оно подходило, ребенка сажали под квашню и приговаривали: «Как моим хлебам киснуть-пыхтить, / Так моему дитю говорить! / Как моим хлебам всходить, / Так моему дитю ходить!», а после того, как вываляют хлебы, умывали ребенка над квашней испачканными в Т. руками (рус. твер., Наум. ЭД:259). Хлебец из последнего Т. в деже, которое сосребают ножом (поскребыш), дают детям, чтобы у них лучше росли и легче прорезывались зубы (бел.). Болгары, замешивая первую «родинную» лепешку для новорожденного, трижды дотрагивались до щечек ребенка указательным пальцем правой руки, испачканной в Т., чтобы «сделать» младенцу красивую улыбку.

Символика роста, плодородия, плодовитости и благополучия обусловливала использование Т. в продуцирующих действиях в календарной обрядности, в первую очередь, в рождественском и пасхальном циклах, а также в сельскохозяйственной и скотоводческой магии. Женщины, замешивая перед праздником обрядовые хлебы, выбегали в сад и гладили испачканными в тесте руками плодовые деревья, чтобы они хорошо плодоносили (о.- слав.); заходили в курятник и стирали с рук остатки Т., чтобы куры хорошо неслись (словац.); вытирали руки об ульи на пасеке, чтобы пчелы не разлетались во время роения (з.- серб.), роились и давали много меда (болг.); дотрагивались до каждого домашнего животного, чтобы скот плодился и был здоровым (в.- и ю.-серб.); гладили всех домочадцев — чтобы были богатыми (укр., полес., чеш., словац., болг.), детей — чтобы они были пухлыми (в.-пол.) и быстро росли (болг.). Весной старались замешивать хлебное Т. как можно гуще, чтобы поднимающийся на полях хлеб рос густо (бел.). В Македонии и Болгарии в приготовленную для замачивания льна воду хозяйка опускала руки, испачканные кислым Т., быстро замешенным специально для этого случая, — чтобы лен так же быстро «скисал» и быстрее стал мягким при обработке. Словаки клали хлебное Т. за конек нового дома (наряду с хлебом и солью) — чтобы в доме были достаток и благополучие.

В скотоводческой магии Т. использовали для того, чтобы хорошо велся скот: замешивали Т. на крови теленка от первотелки и давали съесть по куску каждой корове — верили, что яловицы будут телиться по два раза в год (словац.); корову, которая давала молока меньше других, кормили хлебцем, испеченным из оставленного в деже Т. предыдущего замеса (закваски); белорусы давали съесть свинье замешенную в Т. и испеченную в хлебе нить с навязанными на ней узлами, после чего свинья должна была стать поросной.

Кислое Т., символизирующее рост и приумножение, не использовали в похоронной обрядности. В Белоруссии не пекли хлеба, если в селе кто-то умер, поэтому замешенное Т. выворачивали в свиное корыто при первом же известии о смерти (витеб.). Вместе с тем считалось, что, вернувшись с погребения, надо заглянуть в дежу и «панюхать теста кислаго», чтобы не бояться покойника и не грустить по нему (полес.; Конобр.ПППО:217). Если в семье «не держались» (умирали) дети, мать должна сразу после выноса тела умершего ребенка развести Т. и помешать его ложкой — «чтобы дети мешались» (полес.).

Т. нередко использовалось в качестве оберега для защиты от нечистой силы, природных стихий, болезней и всякого зла. Кусочек Т. и щепочка от хлебной лопаты, носимые в полотняном мешочке на шее, у словаков служили амулетом. Т. входило в состав апотропеев, защищающих и освящающих дом: при переходе в новый дом брали с собой огонь из старого очага, хлеб или Т. в квашне (рус.); впереди вели корову и несли крынку с Т. (рус. вологод.); переносили Т., замешенное в старом доме, а хлеб пекли уже в новом (бел.). Считали, что если дать бешеной собаке кусок Т., она не нападет и скорее убежит из села (бел.).

У всех славян известен обычай делать тестом кресты над дверями, на стенах, на балках дома. В вост. Словакии для оберега от нечистой силы на Крещение хозяйка делала на всех дверях дома крестики тестом, оставшимся после приготовления ритуального пшеничного хлеба «рогача» и разбавленным освященной водой. У украинцев на Крещение специально замешивали на освященной воде муку и этим редким Т. рисовали кресты-обереги на всех стенах дома и хозяйственных построек (Лу- бенской у.). В Сербии кресты на притолоке или над дверью рисовали первым Т. из новой муки — ради оберега и «чтобы пшеница выросла до притолоки или до потолка» (Петр. КИС 1:191). Кресты из Т., налепленного во время Великого поста над входными дверями, как объясняли детям, сделала сама Баба Ко- ризма (олицетворение Великого поста), которая следила, чтобы дети не оскоромились (серб.). У болгар три креста из Т. делали на потолочной балке в день св. Игнатия (20.XII) для защиты от ведьм, которые отбирают чужое благополучие; при этом сначала чистили и мыли печную трубу. В обл. Прилепа в Македонии в канун Сочельника (23.XII) крестики из Т., приготовленного для обрядового хлеба, прикрепляли ко всем дверям дома «от злых духов и вампиров».

Т. использовалось в лечебной практике и магии. Например, считали, что вернуть волколаку человеческий облик можно, воткнув нож в хлебное Т., еще не вынутое из дежи (укр.). Под квашней лечили болезнь «собачья старость», приговаривая: «Как тесто всходит, так на младенце тело всходило бы» (рус. казан.; Аршинов:27). При лечении болезни щетинка детей парили в бане, а затем катали по телу густым Т., на которое налипали, «выходили» грубые волоски, мешавшие ребенку спокойно спать (рус. архангел.). Такое Т. замешивали на коровьем или на женском грудном молоке, из ржаной или пшеничной муки. Белорусы для лечения испуга катали по животику ребенка сначала тестом, которое соскребли со стенок дежи, а потом мякишем испеченного из него же хлеба, который в конце ритуала отдавали собаке. Страдавших от глистов лечили тестом, которое «выплыло» из квашни: его следовало есть сырым. «Выплывшее» Т. обратно в квашню не клали, а пекли отдельно. Сильный запах подошедшего Т. давали вдохнуть детям, чтобы предохранить их от простуды.

Связью Т. с домом и домочадцами обусловлено использование его в приметах и гаданиях. Если Т. не подходит в квашне, то предполагали, что у хозяйки или хозяина есть недоброжелатель среди домочадцев; если не поднимается уже в печи — то среди соседей и сторонних. Если Т. расплывается на лопате, то кто-либо из домашних оставит дом на некоторое время; если Т. упало с лопаты на пол, кто-то покинет дом навсегда; если на печь, то оставивший дом будет при этом страдать (бел.). В Полесье во время свадьбы мать клала на Т. в деже ложки жениха и невесты: чья ложка утонет, тот первый умрет. Чтобы узнать о судьбе больного, делали в расчиненном Т. глубокую ямку и наливали туда воды: если вода успеет впитаться в Т., пока сажают хлебы в печь, то больной умрет, в противном случае он останется жив.

Лит.: Зел.ВЭ:316; ТРМ:97; РСев-95:96; Наум. ЭД:223; Тол.СК:129; НБ:230-231; ПА; БНПП 1:533,558,561,563,564; Никиф.ППП:37,94-97; РР:12; CL 1896/5:232; EEKS 1:21,116; 2:94; S1P 15/1985:379; Телб.БББ:189; СБФ 1981:98,113; Марин.НВ:335; Марин.ИП 1:393,491; Пир.:380; Валод.СР:77,79; ОТ:49-52; Уз.БС (по указ.); CL 1892/1:336; 1957/3; ЖС 1893/3:432; 1998/ 1:30-32; 1999/2:2-4; Странджа :366; Деб. ОКП:222; Мил.ЖСС:218; Фил.РЕГ:63; УДр:94; Vlah.OVP:39; Каб.АЖТ:140,216-217; ХСК: 37—47; Аршинов В. Н. О народном лечении в Казанском уезде / / Сборник сведений для изучения быта крестьянского населения России (обычное право, верования и пр.). Вып. I. Приложение. М., 1889:27; ПетровиЬ Г. Здравица код балканских Словена. Београд, 2006:58. См. также лит. к статье Хлеб.
М. М. Валенцова, К. В. Пьянкова, Е. С. Узенёва
ТИС (Taxus baccata) — хвойное дерево; в традиционной культуре Черногории, зап. Сербии, Далмации, Боснии и Герцеговины, а также Карпат его древесина (ветки, куски дерева) используется в качестве универсального апот- ропея. Символическое значение Т., возможно, связано с качеством древесины — необычайно крепкой, иногда заменявшей железо, ср. украинское название Т. негнш.
Согласно поверью, известному в с.-вост. Сербии, Т. — это axis mundi (мировая ось), его крона достигает неба, а корни — ада; у его подножия находится вода и вход в нижний мир; там же полагали, что Т. растет в чистых местах и на нем собираются вилы. Т. как святое дерево используется для лечения так называемых святых болезней — эпилепсии и туберкулеза. У боснийцев в окрестностях г. Яня тисовое дерево считалось святым потому, что на нем якобы распяли Христа. Кусочки Т. хранили около икон, а на Пасху, при отсутствии освященной пищи, грызли листья освященного Т.

Тисовое дерево широко применялось как защитное средство: из него делали амулеты (крестики, сердечки, топорики и др.). Кресты из Т. носили под рубашкой; кусочки Т. вплетали в гривы коням и прикрепляли к рогам коров, к колокольчикам, которые вешали на овец; вшивали в ворот детских рубашек и в пояса женщин — от сглаза, а также как оберег от демонов, угрожающих роженицам и новорожденным; делали из тиса части колыбели и детской кроватки, чтобы дети были здоровы; прикрепляли кусочки Т. к пеленкам во время кормления грудью; клали тисовые крестики в колыбель в канун масленицы, когда особенно опасны вештицы; в Черногории считалось, что с помощью ярма из Т. можно поймать и уничтожить вештицу. Сербы в Боснии на кресови (в период до и после Петрова дня) прикрепляли тисов крстик [крестик из Т.] к волосам детей, а также вкладывали кусок тисового дерева в рог коровам и залепляли его воском, чтобы они не потерялись. Известны мифологические рассказы о том, как древесина Т. нейтрализует порчу и демоническое влияние.

Из Т. делали ложки (т.к. это дерево якобы хранит счастье), изготавливали ножны для ножей и другого оружия; носили щепки Т. в кошельке, чтобы сохранить деньги; выгоняли скот веткой тисового дерева, чтобы он плодился лучше; профилактически оберегали тисовы

ми ветками дома и поля от града в Юрьев день. У гуцулов и бойков каждая семья стремилась иметь в хозяйстве кусок тисовой древесины, корня или хотя бы коры — как магическое средство против болезней людей и скота, против грома и других бед.

Особую силу имело освященное тисовое дерево. На западе Южной Славии Т. освящали в Вербное воскресенье, а впоследствии сжигали кусочек такого Т. при приближении градоносной тучи. В Синьской Крайне Т. освящали весной и летом, во время совершаемых на полях молебнов о ниспослании дождя и урожая. В Боснии (Гласинац), прежде чем использовать Т., кусочек древесины оставляли на ночь в церкви. В канун праздника Трех Королей (6.1) поляки освящали куски Т. и окуривали дымом от него скот; тем же способом защищали лошадей и скот от болезней (в том числе от бешенства) и нечистой силы, а также использовали Т. в качестве оберега при встрече с дикими и бешеными собаками.

В Черногории магическую силу приобретал кусок тисового дерева, прошедший освящение в специальном ритуале, называемом «караулить/охранять тис» (двореьье тису, чуваьье тису). Для этого отрубали кусок тисового дерева и несли его во двор или на пастбище; там невинные девушка или парень разводили огонь, клали кусок Т. вблизи огня (но так, чтобы огонь не тронул древесины) и в течение ночи дежурили поблизости, поддерживая огонь и охраняя («карауля») этот кусок дерева. После рассвета парень стрелял из ружья и во всеуслышание объявлял о том, что ритуал совершен — «тиса je предворена» [тис «укараулен»]. Именно этот кусок Т. впоследствии использовали для изготовления амулетов (ГЕМБ 1931/6:67).

Вместе с тем, на западе Славии Т. повсеместно относили к опасным растениям, что объясняется присутствием в древесине Т. ядовитых веществ. Так, в средневековых травниках, пришедших к славянам из Центр, и Зап. Европы, говорится о том, что тень Т. вредна, ядовита, вызывает болезни и отнимает сон, а также может привести к смерти человека, а заснувший в тени дерева рискует погибнуть. Жители Косово и Метохии остерегались жечь тис, полагая, что человек, сделавший это, умрет в том же году (Сретечка жупа).

Возможно, именно эти свойства Т. обусловили его связь с погребальной обрядностью. Так, в «Слове о полку Игореве», в сне Святослава, упоминается кровать из тиса: «Си ночь съ вечера одЬвахуть мя, — рече, — чръною паполомою, на кроваты тисовЬ...» Скорее всего, тисовая кровать здесь означает не столько мебель, сколько служит символом гроба и является одной из ряда других зловещих примет (Савельева: 116). У зап. славян Т. фигурирует в погребальной обрядности в качестве дерева, которое сажали на могиле (малопол., великопол., силез.).

Лит.: Ч у к и h 3. Д. Народна в]ерова№а о тисовом дрвету у Црно] Гори j j Раск. 1981/29:38; Савельева Н. В. Тис / / Энциклопедия «Слова о полку Игореве». СПб., 1995/5:116; Ча]К. РВБ:227—229,293; ТРеб.ПДСК:145,150,156; Раден.ССНМ:206—207; Ъор.ЗО:195-198; Фил. ВН:200; СЕЗб 1925/32:376-377; ЕКЗ 3:291; ГЕИ 1961/9-10:115; ГЕМБ 1931/6:67; GZM Nova serija 1951/ 7:372; 1955/10:133; 1971/ 26:67; ZNZO 1917/22:311,369; NU 1967-1968/ 5—6:482; Sbornik prac о tatranskom narodnom parku. Bratislava, 1966/9:205; ZWAK 1882/ 6:298; Rost af inski J. // ZWAK 1895/18:14; Fischer A. // Lud 1937/35/15:65-66.
Т. А. Агапкина
ТИХОН — имя христианского святого и календарная дата, отмечаемая у восточных славян. В православном церковном именослове упоминаются несколько святых с именем Т., память которых празднуется пять раз в году: святитель Т., епископ Амафунтский (16.VI), преподобный Т. Медынский, Калужский (16.VI), преподобный Т. Ауховской, Костромской чудотворец (16.VI, 26.VI), св. Т. епископ Воронежский, Задонский чудотворец (13.VIII), а также св. Т., патриарх Московский и всея Руси (25.III, 26.IX). В народном календаре поверья и обычаи в основном связаны с датой 16 июня, когда празднуется память сразу трех святых, носящих это имя. Каждый из святых наиболее почитается в месте своего прославления (например, в Воронежской губ. сложилась особая традиция поклонения Т. Задонскому) и имеет индивидуальные черты и функции: так, Т. Ама- фунтскому молятся о даровании плодородия (Юд.ОРЗ). Народный культ св. Т., нашедший отражение в календарном фольклоре и заговорной традиции, не соотносится с каким- либо конкретным святым, это обобщенный образ, сформировавшийся под влиянием на- родно-этимологического переосмысления греческого имени Т. (от греч. тцст — случай, удача) на основании фонетического сближения со славянским корнем *tix- (в прямых и переносных значениях), что сказалось и на восприятии времени, на которое приходится память святого.

День св. Тихона (16.VI). К этому дню заканчивается поздний сев ярового хлеба, начинается заготовка навоза (см. Июнь): «На Тихона толока на навозницу»; «Вози навоз на пар»; «Кто много назему в поле кладет, тот всегда верной прибыли ждет»; «Навоз густ, и амбар не пуст» (рус.) (КГ:234). У русских широко распространено представление, что «с Тихона солнце идет тише» (‘медленнее’), «у Земли за год самый тихий ход», с Тихона певчие птицы затихают (перестают петь, смолкают) (Гура СЖ:68, 690); перестает куковать кукушка (укр.). Природные явления, характерные для данного календарного периода, приписываются дню св. Тихона, с другой стороны — семантика имени связывается с этими явлениями. Поверье об окончании пения птиц может быть приурочено также ко дню празднования Тихвинской иконы Божией Матери (26.VI), т.к. ее название также ассоциируется с корнем *tix-.
В церковном каноническом культе св. Т. нет особых указаний на то, что он почитается как святой-целитель, однако в народной традиции ему приписывается дар врачевания. Св. Т. выступает в качестве одного из персонажей заговоров от различных болезней (людей, реже скота): к нему обращаются с просьбой «утишить, усмирить» болезнь (Череп.МЛРС:72). В Олонецком крае детей, подвергшихся действию дурного глаза, страдающих бессоницей, поили водой, слитой с иконы св. Т. Ср. название болезни тихонький; само слово тихий может выступать как эвфемизм и означать ‘болезненный, слабый’, ‘болезнь’ (дон.), тишина ‘нервный припадок’ (перм.), а также ‘обманчивый, скрытный’ — «В тихом омуте черти водятся». Св. Т. также фигурирует в заговорах от врагов (начальства, колдунов), от любого оружия (Юд.ОРЗ): его просят «утишить» (‘усмирить, обезопасить’) врагов и их оружие.

В связи со значением тишины и спокойствия, приписываемым имени Т., само имя начинает ассоциироваться со сном, ср. Тихон подъезжает ‘хочется спать’ (СРГК 6:465), а также с покойником и смертью. В заговоре от зубной боли св. Т. выступает наряду с покойником, подтверждая в диалоге со св. Анти- пием, что «у мертвых не болят зубы». Связь Тихона с мертвыми прослеживается также и в святочном ряжении: в Тзропецком р-не Тверской обл. ряженый «поп» кадит над мнимым покойником и поет: «...Помяни, Бог, / Трех Матрех, / Аисицу-девицу, / Зайца-младен- ца, / Покойного Тихона, / Которые со свету спиханы...» (РЭФ:213).

В загадке имя Т. ассоциируется со снегом (следуя логической цепочке тишина — покой — отсутствие жизненной активности — сон — смерть — покойник — холод — белое — снег): Белый Тихон с неба спихан, / Где пробегает — ковром устилает (архангел.) (Юдин А.В. Ономастикон восточнославянских загадок. М., 2007:45).

Лит.: Влас.РС:359; Гура СЖ:68,690; Ел.СЗК:ЮЗ; КГ:234—235; Кляус УС:404; Лоз.БНКМЗЗ; Майк. В32:№ 64,114,209,234; Митроф.З, №375; Некрылова // ЖС 2004/1:30-32; РЭФ:213; Скур.УНК:65; СПГ2:438; СРГК 6:465; ТРМ:114; Череп.МЛРС:72; Юд.ОРЗ.
М. В. Ясинская
ТКАНЬЕ — процесс изготовления полотна, завершающий этап ткаческого цикла (см. Ткачество), получающий мифологическое осмысление и символически соотносимый с творением мира; окружен целой системой предписаний и запретов магического характера. По поверьям, тканью научил человека Бог (болг.), св. Савва (серб.), Бог заставил Еву ткать в наказание за то, что она украла рубашку (полес.); контроль за соблюдением правил Т. осуществляют Богородица, Параскева- Пятница, Аюция; умершие предки, ночницы, русалки и др. персонажи нечистой силы.

Временные регламентации. Тканьем, как правило, занимались с осени до начала весенних полевых работ, прежде всего во время Великого поста (в Польше в р-не Опочно период от Крещения до Пасхи даже называли «ткацким годом»). Запрещалось ткать в годовые праздники, на святках, в «женские» праздники, в поминальные дни; в течение 40 дней после похорон (иногда в течение года, закарпат.). Нередки запреты на Т. в первый день рождественского и Великого поста. Македонцы не ткали и не пряли в первый день каждого месяца (Рупчос).

Осенне-зимние календарные запреты соблюдались ради защиты скота и людей от волков, от болезней и рождения уродливого потомства, во избежание наказания мифологическими персонажами или святыми. Болгары не ткали в Симеонов день (1.IX) и следующие за ним 2 дня (симеонци), в день св. Петки (14.X) и в течение всего периода до св. Дмитрия (14—26.X) (Странджа), в «Волчьи» праздники (11—16.XI или 11—21.XI и 1—311) , на Варвару (4.XII), Савву и Николу (5 и 6.XII, называемые также «волчьими») (кюстендил.), с Игнатова дня (20.XII) до Нового года и между новым и старым Новым годом, в день св. Юстиниана (1.VI) (родоп.). Не ткали на свв. Варвару, Савву и Миколу (4—6.XII) также в Полесье и в Словакии, в день св. Люции — в Словакии и Хорватии, со дня св. Даниила (17.XII) до Иванова дня (27.XII) — в Далмации.

Весенние запреты относились к Сретению (2.II), масленице, св. Евдокии (1 .III), дню Сорока мучеников (9.III), Алексею Теплому (17.III), Благовещению и следующему за ним Благовестнику, св. Юрию (23.IV), к среде на Крестопоклонной неделе и субботе на Похвальной (пятой) неделе Великого поста, а также к Фоминой и Русальной неделям (Полесье). Рекомендовалось даже на Русальной неделе и после нее прятать навой за икону (ПА, киев., Копачи). С праздником Сорока святых связаны поверья: если до этого дня вытчешь 40 локтей полотна, то в праздник ткать можно (ПА, бреет., Велута), если на «Сороки» до солнца выткать 40 цевок, то можно ткать безбоязненно (укр.). Мотивировались запреты тем, что ткачиха заболеет; родится уродливое потомство; Неделя, русалки, ведьма, черт, персонифицированные праздники будут портить работу, путать нитки; девушки не выйдут замуж; испортятся молочные продукты; пропадет скот, случится засуха и др. В Словакии запрещалось ткать в Кривую среду (первый день Великого поста), чтобы все дела не пошли бы криво, а одежда, сшитая из сотканного полотна, не принесла бы несчастья владельцу; не ткали на св. Матея (24.11), потому что этот день вообще считался несчастливым, особенно по отношению к скоту. У сербов Воеводины не разрешалось ткать всю первую (Тодорову) неделю Великого поста из боязни, что мифические «тодоровы кони» порвут нитки и запачкают основу (см. Тодорова суббота); разрешалось работать только в том случае, если челнок несколько раз прокинет соседка (сев. Бачка) или если полотно предназначено в качестве приданого девушке-невесте (с. Берка- сово, Срем, Воеводина). Также запрещалось ткать во вторник, четверг и пятницу на Страстной неделе (серб., банатские геры). Тканье между Вознесением и Троицей могло задержать («заткать») необходимые в это время дожди (бел. витеб.), работа во время цветения ржи могла навлечь на хлеба грозу и град, на Русальной неделе пряжа вовсе не удастся (укр.).

Недельные запреты касались прежде всего воскресенья и пятницы: за нарушение наказывали Неделя и Пятница (см. Параскева Пятница), которые портили работу или вредили здоровью ткачихи (полес.). У словаков не ткали в субботу (ю.-словац.), сербы соблюдали запрет по четвергам, но только в период со Страстной до Духовской недели (зелени четврци) — во избежание грома (Воеводина).

Суточные регламентации касались вечернего и ночного времени. Разрешалось ткать в сумерках и ночью — до полуночи. На ночь стан с неоконченным Т. прикрывали полотном, чтобы домовой не сел ткать; иначе человек, севший потом на место, где сидел домовой, заболеет (полес. бреет.).

Каждый этап Т. включал характерные ритуальные и магические действия. Первым и самым трудным делом было навивание готовой основы на ткацкий стан, о котором у русских говорили: «Что стан собрать, что невесту замуж» (псков.). У болгар женщины перед навиванием надевали чистую одежду, молились. Удачным для навивания и начала Т. днем у них считался понедельник как «самый чистый» и «самый полный» день, а также среда и четверг — «легкие», «хорошие» дни. Вторник и пятница почитались «плохими», «тяжелыми», «черными» днями. Наоборот, у вост. и зап. славян считали, что начатое в понедельник будет неуспешным, например потому, что в понедельник «свет сновался», это тяжелый день (полес.). Счастливыми для начала Т. в Полесье считали вторник и среду, а пятница в одних селах считалась благоприятным днем, в других — нет (дети родятся калеками). В субботу не навивали, чтобы «не засновать» глаза покойнику.

В зап. Болгарии не навивали пряжу весь апрель, а также в день св. Параскевы-Пятни- цы (14.X), иначе волки нападут на того, кто будет носить такую одежду (кюстендил.). Белорусы считали, что нельзя навивать основу на кросна в течение Проводной недели (второй после Пасхи), потому что тот, кто будет носить одежду из этой ткани, не будет иметь провожатых к могиле (витеб.). В Полесье навивали кросна на полном или убывающем месяце (здоровичок) — чтобы полотно «здорово» лежало; если это делать на молодом месяце, то нитки «кудлатиться» будут.

При навивании должны присутствовать только «свои», члены семьи, которые соблюдали ритуальные правила и запреты наравне с ткачихой. Чужими при этом считались не только соседи, но и свекровь и мачеха. Например, верили, что не следует начинать ткаче- ских работ, когда в доме находилась свекровь (укр.). У словаков при навивании на ткацкий стан присутствовало 5—6 женщин, а хозяйка готовила для них угощение — чтобы хорошо шла работа, при этом говорили: «Nach mi to ide dobre! Pane Boze pomahaj!» [Пусть все идет хорошо. Помогай Бог!] (с. Гельпа, ср.- словац. — соб. зап.). Приход посторонних во время навивания мог считаться благоприятным, т.к. полагали, что работа будет продвигаться так же быстро, как быстро пришел гость; при этом пришедшего не выпускали из дома, пока не навьют основу на кросна (полес. бреет.). Вошедшую соседку спрашивали: «Чи хутко бигла?» Она отвечала: «Хутко бигла, бигом», — тогда и бердо будет быстро бегать по станку (полес. волын.).

Ради успеха в работе и скорейшего окончания Т. перед навиванием проводили прутком от малого до большого воротила со словами: «Скачите дошчечки, як на двори дэвочки» (ПА, бреет., Радчицк). Протянув нити основы в ниты, быстро отрезали узелок и бросали его в огонь или в реку, чтобы так же быстро ткалось, как горит или плывет узелок; забрасывали узелок к соседке, чтобы работа у нее шла медленнее (словац.). Окончив навивание, быстро выбегали из дома (в.-словац., Земплин), подпрыгивали (ср.-словац.), обливали друг друга холодной водой (ср.-словац., Новоград, Гонт), произносили ритуальные формулы, напр.: «Tfi, tfi, hanbi sa — cfm skorej zosni sa!» [Тьфу, тьфу, стыдись — поскорее заснуйся!] (словац. новоград., с. Горный Ти- совник, Zaj.TPP:376). Навивать последние нити на кросна приглашали девушек на выданье: когда старшая женщина крикнет: «Девки, выходите замуж!» — они начинали наперегонки работать, веря, что первая окончившая работу в том же году выйдет замуж. Чтобы во время тканья делались хорошие зевы, при навивании ели хлеб — тогда зевы на кроснах будут так же хорошо «зевать» (открываться), как рот (словац.).

Навитую на стан основу полагалось сразу же «заткать», то есть начать ткать и выпустить пруток. Если ткачиха пруток не вынет, «заночует» на нем, то говорили, что она будет ночевать с цыганом (ПА, гомел., Золотуха) или с нищим (ПА, бреет., Велута).

Начиная Т., отрезали несколько нитей с навоя и бросали их в ручей, чтобы работа так же быстро шла, так нити плывут по воде (в.- словац., Земплин); на ось навоя клали хлеб — чтобы счастливо ткалось (ср.-словац.); хватались за голову, чтобы голова так «скрипела» (т.е. соображала), а не нити; терли голову полотном, в которое перед этим была завернута приготовленная для тканья основа (в.-словац. прешов.). В Полесье перед началом Т. обсыпали хату льном — чтобы домашние не болели; благословляли кросна, крестились, подкидывали под стан уголек и кусочек глины от печи, иногда начинали ткать левой рукой (ПА, бреет., Радчицк). При «затыкании» выгоняли из дому всех, кто не участвовал в работе, остальные должны были сесть, чтобы «лихо осело» (ПА, бреет., Онисковичи). Перед началом работы говорили: «Господи, помоги, у час добрий», «Господи боже, поможи, дай, Господи, cnix i охоту i скору роботу» (Боряк КД:136), однако в других селах считали, что начинать работу лучше молча. Перед тем как начать Т., перекидывали челнок под кроснами («чтоб ходил хорошо»), иногда поднимали его над головой, несколько раз ударяли по ягодицам («чтоб не болели»), три раза обводили пустым челноком вокруг станка, произносили благопожелания; воротило переворачивали выемкой вниз, приговаривая: «Помоги, Господи, чтобы, когда я умру, не люди закрывали мне рот, а я сама его закрыла» (ПА, ровен., Боровое). Вместо первых нитей утка пропускали несколько соломинок (чтобы полотно было крепким). Считалось, что «заткать» и накрутить первое полотно на передний навой надо успеть до захода солнца; если начать Т. до захода не получалось, то полагалось оставить недонавитыми две-три ниточки.

При тканье широко открывали двери, чтобы так же хорошо образовывались зевы;

верили, что если во время Т. кто-нибудь убьет в кроснах гниду, нитки будут рваться (в.-сло- вац., Земплин). Для того чтобы хватило ниток на уток, произносили: «Тку-тку-тку — няма утку, иди па уток, где багата дачок» (ПА, гомел., Золотуха).

Защита от сглаза. Т. мог сглазить любой вошедший в дом и позавидовавший успеху в работе, но особенно женщина. Нитки начинали рваться, ткачиха часто ошибалась, работа не спорилась. В таких случаях рекомендовали либо оставить работу до «доброго часа», либо совершить очистительные действия. Если пришедший не ко времени не хотел сглазить работу, то вместо приветствия
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он произносил: «Спех тебе за став!» (рус., псков.), «Зев в бёрдо!» (рус. урал., ЖС 2002/1:5), «Spesno vam tkat’i!» [Быстро вам ткать!] (ср.-словац., обл. Гонт, с. Сеноград, Hont:543). А для того чтобы обеспечить хозяйке успех в Т., посетитель, переступая через порог, должен был нарочито высоко поднимать ноги — «шоб высоко з1во постава- ло» (укр.).

Для защиты от сглаза затыкали в сорочку, в вытыкаемое полотно или в станок иглу, клали краюшку хлеба, под станок бросали угольки из печи, вешали на воротило мужские штаны, обтирали лицо подолом рубахи и т.п. В Полесье, если во время Т. входил посторонний, прекращали на время работу, выходили из-за станка, прятались «тд лаву», ложились на печь, либо незаметно показывали чужому кукиш из-под кросен, произнося формулы- обереги. При уходе «глазливой» соседки хозяйка говорила ей вслед: «Нога за ногою, твое лыхо за тобою» (ПА, бреет., Дружиловичи); отрезали ножницами нить, сворачивали ее и говорили: «Бери себе, черт!» (закарпат., с. Богдан); или ткачихе следовало сесть голым задом на край ткацкого станка и произнести заговор: «На панскам дваре сидели три паны: аднаму сарочка, а другому штаны, а третьему — мак. Каб не станавилася маим кроснам и уроки, и пристреки так. Хто мая кросна будя урачать, назад будя очи завалачать. И кто их урыкне [сглазит], дак будя язык из рота выпирать» (ПА, гомел., Золотуха).

Чтобы нейтрализовать последствия сглаза, «отговаривали» его, шептали заговоры, накрывали кросна пустым мешком, черным покрывалом (до доброго часа), распускали по одной нитке из натканного (ПА, сум., Бочечки); обсыпали стан табаком, подкуривали вытканными нитками, льном, травами; кропили освященной водой или помоями, мочой; били веником или подбрасывали веник под станок, проводили по основе мужскими штанами, закидывали на стан снятую с себя рубаху, переодевали рубашку навыворот (житомир.), перелезали через стан крест-накрест (бреет.), даже разбирали станок, перемещали в другое место, вкладывали в него новое бердо (полес.). Словаки при сглазе либо благословляют кросна и оставляют их до следующего дня, либо выругаются и ткут дальше (ср.-сло- вац., с. Гельпа). «Отворожить» кросна можно было, проделав сложную магическую операцию: положить на нити основы метлу, заткнуть в нее три вилки, три ножа и три веретена и пролить сквозь метлу отвар цикория, произнося заклинание-оберег; вместо цикория можно было бросить в воду три горящих уголька из печи (ср.-словац.). У украинцев не только в случае сглаза, но и просто во время навивания или Т. женщины сквернословили — брани приписывалась магическая сила, обеспечивающая успех в работе.

У словаков считалось, что апотропеиче- ские свойства имел первый кусок полотна, вытканный начинающей ткачихой, в Полесье в качестве оберега использовали дотыкальные концы — их повязывали корове на рога, люди носили их под рубахой (житомир.).

Мотив Т. как оберега присутствует в ряде фольклорных жанров (в быличках, заговорах от болезней, сказках). В русской быличке девушки, разгадавшие под личиной красивого парня черта, спасались от него тем, что заставляли его ткать или пересчитывать их наряды (рус. смолен., тул.).

При окончании Т. из заднего навоя выпадал пруток, с помощью которого крепились петли основы, и образовывался паз, ассоциировавшийся с открытым ртом смеющегося: «рагочэ навой — цепок атпадае» (ПА, гомел., Грабовка) или умершего. По поверьям, если пруток выпал, кросна надо непременно доткать до конца, иначе, когда умрешь, рот будет открытым. По другим мотивировкам, «надо доткать, чтобы русалки не тягали» и домовой не ткал (укр.).

В Полесье существовало множество гаданий с дотыкальным прутком — о замужестве, о смерти, о поле будущего ребенка или приплода скота («кто чего ждет» — Житомир., Возничи). Выбегали на улицу с выпавшим прутком, взяв его в зубы, оседлав его верхом или просто держа в руке, выбегали с закрытыми глазами — пол первого встреченного человека указывал на загаданное (укр., полес., словац.). С прутком также совершали магические действия, направленные на удачу в будущем году, в том числе в Т. Например, дети обегали с прутком вокруг дома, чтобы в будущем году хорошо ткалось; пруток прятали на чердак и весной выгоняли им скот на пастбище (полес.); хозяйка стегала выпавшим прутком детей, чтобы коровы целый год телились только телочками (окр. Бановце над Бебравоу, з.-словац.).

Окончив Т., берда и набилки (рама, в которую вставлялось бердо) вынимали из станка не голой рукой, а через фартук (полес. бреет.). Когда снимали натканное полотно, никого не пускали в дом, особенно запрещалось присутствие детей, чтобы на них не напала болезнь «сухота» (ПА, Житомир., Тхорин). Праздничным угощением после окончания работы была яичница (ср.-словац.).

В Полесье верили, что начатое Т. должно быть обязательно окончено. Навитый станок в случае смерти ткачихи должны были доткать родственницы, иначе на «том свете» ей придется ткать, она будет путаться в нитках (гомел.). Обязательно окончить Т. навитой основы требовалось перед праздниками, большими сезонными перерывами в работе: перед рождественским и пасхальным периодами, перед летними полевыми работами. Если это сделать не удавалось, ткацкий станок выносили из избы прямо с работой, прикрыв недо- тканное полотном или замкнув замком; разбирали кросна, снимали навитую основу, отрезали и прятали на время праздника вытканное полотно. Считалось, что оставлять на праздник недотканные кросна — грех. На Витебщине верили, что если начатый пояс не доткали до Рождества, то волки и др. дикие звери будут подходить к селу (бел.). В Полесье запрещалось оставлять основу на лето, иначе облака будут ходить и ходить, а дождя не будет (ПА, бреет., Олишевичи). Лишь с магической целью — ради обеспечения будущего урожая льна — оставляли невытканным один клубочек ниток (укр.).

Символика Т., процесса, в результате которого «рождается» полотно, — это создание жизненного пути, судьбы человека и социума. Конкретные символические значения приписывались таким деталям Т., как переплетение нитей, образование зева и прокиды- вание челнока, стук при прибивании бердом уточных нитей, высыпание пуха при прибивании утка, наматывание полотна на передний навой.

Начало Т. ассоциируется с рождени- е м человека, а его окончание — со смертью. Когда начинали ткать, следили, чтобы воротило было не голым, а обернутым нитями, иначе будущий ребенок будет «голым», то есть бедным, всю жизнь (ПА, Житомир., Червона Волока). В Полесье верили, что если заканчивать Т. «против ночи», то и умирать будешь в ночь. Если человек входил в дом во время окончания тканья, говорили, что у вошедшего век короткий, он скоро умрет («смерть твоя на стыкальне» — ПА, гомел., Присно); считалось необходимым дать пришедшему кусок полотна, хотя бы на сорочку или на постель — ПА, гомел., Малые Автюки). Оставшаяся при Т. основа (из-за нехватки уточных ниток) предвещала утопленника в селе. В доме, где был парень брачного возраста, последние три месяца уходящего года не работали на кроснах, чтобы «не засновать» ему жизненный путь (пол., Подлясье).

О символическом изоморфизме Т. и брака говорит тот факт, что прерывание одного из них может пагубно сказаться на другом. Так, у сербов после Т. ткацкий станок принято сразу же складывать: ни парню, ни девушке нельзя проходить сквозь бездействующий станок, иначе они не смогут жениться или выйти замуж. На Рус. Севере неженатой молодежи запрещалось даже смотреть на бездействующий станок, иначе они не смогут вступить в брак. В Полесье запрет ткать в воскресенье и праздники мотивировался тем, что девушки не выйдут замуж; а «шоб сваты у хату да деуки пришли», вешали на кросна мужские штаны (ПА, брян., Доброводье).

В песенном фольклоре и особенно в загадках процесс Т. со снующим челноком часто наделяется эротической символикой и изображается как коитус, ср. в загадке о ткацком станке: «Пупом пне, ногамы прэ, где раз- зявицэ, там и ткнэ» (ПА, ровен., Нобель); рус. «Пришла уваль, встала в угол: “Дайте девку или бабу, то вон не пойду!”» (РЭФ:414). В самом свадебном обряде некоторые ритуальные действия имитируют снование и Т. Например, в сев. Банате известна эротическая свадебная игра в ткацкий станок. Ткацкие атрибуты иногда присутствуют при совершении первого супружеского акта, например, в Полесье в брачную постель молодым клали ниты.

Т. как созидательный процесс символически связан с процессом воспроизводства. С одной стороны, считалось, что в присутствии беременной будет плохо сноваться и навиваться (полес., макед.), что беременной нельзя ткать, иначе ребенок будет задыхаться (ПА, Житомир., Рясно). С другой — роженицу при трудных родах обвязывали концами ниток, оставшихся после обрезания готового полотна (полес. ровен.), заставляли пролезть через нити внизу ткацкого станка (полес. бреет.), подпоясывали ее поясом, сотканным за одну ночь старой рожавшей женщиной, которая при этом работала обнаженной (серб.). В Полесье верили, что когда при окончании Т. выпадал пруток, в селе кто-то родился (ПА, Житомир., Возничи). Последние нитки, оставшиеся после срезания готового полотна (дотыкальный конец), использовались в родинной обрядности: из них делали сумку, в которой носили кашу и борщ на родины ребенка или борщ для повитухи (полес. гомел.); готовили «бабин ручник» — полотенце для повитухи, а после ее смерти клали это полотенце ей в гроб (полес.).

Связь Т. с природными стихиями и атмосферными явлениями прослеживается в поверьях о том, что если невыткан- ная пряжа останется на лето (залетует), это может вызвать засуху. Чтобы воспрепятствовать этому, пряжу выносили на улицу и сжигали (полес. гомел., бреет.); у болгар — совершали обряд «додола», или «пеперуда», во время которого крали в домах, где не закончили вовремя Т., мотовило, кросна и ниты и бросали их в воду или закапывали в землю. В Полесье верили, что если ткать в период между Вознесением и Троицей, можно «заткать» дождь; если ткать в праздники, то во время беления полотна ветер закрутит, унесет и испортит его (бреет.); Т. в неположенное время летом вызовет гром, который будет бить так же, как ткачиха стучит билом с бердом. В вост. Словакии стук берда при Т. использовали для отгона грозовых туч («s bidlama hmari rozbijame», Кошице, соб. зап.).

Ткацкий инвентарь. Ткацкий стан (рус. став, ставины, стативо, кросна, укр. кросна, кросно, верстат, бел. ткацш станок, пол. krosna, krosno, krosna, warsztat (tkacki), в.-луж. krosna, словац. krosno, krosna, stav, чеш. (tkalcovsky) stav, krosna, серб, (ткачки) разбоj, кросна, словен. statve, krosna, болг. (тъкачен) стан, разбой, макед. разбо}от) — это сложное устройство, состоящее из множества деталей, обозначаемых в языке соматиз- мами, названиями животных, терминами родства и социальных отношений. Например, словац. kostra [скелет] ‘основная рама станка’, се/о [лоб] ‘вал, через который проходит вытканное полотно на нижний навой’, hlava [голова] ‘зубчатое колесо или жердь для вращения навоя’, noha [нога] ‘педаль для чередования нитов’, oko, ocko [око, глазок] ‘узелки на нитах; перекладина для подвешивания нитов’, dusa [душа] ‘деревянная или проволочная ось в челноке’; spodm kacer [нижний селезень], home kacere [верхние селезни] ‘деревянные детали, вставляемые в главную боковую раму’, pes [пес] ‘часть кросен, которая вращает навой’, kon [конь] / kacer [селезень] ‘защелка на зубчатом колесе, вращающем навой’, kacka [утка] ‘перекладина, на которую подвешивают ниты’, kobylky [кобылки] ‘петли на нитах’ (Ballekova (1):178—184, Ballekova (2):169—170). Аналогичная терминология представлена и в других славянских языках, например, пол. dusza ‘центр клубка’, полес. сват, сваток, дитинок ‘дотыкальный пруток’, укр. львов, дидо ‘конусообразный колок, втыкаемый в доску — бабу, чтобы навой не крутился’ (с. Волосянка).

Ткацкий стан отчасти воспринял семантику и символику Т., производимого на нем. В станке могла находиться только работающая хозяйка; детям запрещалось залезать в стан или проходить под ним из опасения, что ребенок не вырастет. Сам ткацкий стан и его части — навой (см. Кр осна, кросно), ниты, бердо — использовались в лечебных и магических действиях, в апотропеических, продуцирующих обрядах, во вредоносной магии. Через бердо окуривали умирающего, чтобы облегчить его муки (бел. витеб.), бердо, ниты использовались при первом доении овец (с.-зап. Болгария). Как сильные магические предметы, их не одалживали чужим людям, не выносили из дома после захода солнца; а если и приходилось это делать, то перевязывали инструмент нечесаной коноплей, льном, ниткой, заворачивали в полотно, закрывали замком (полес.). Запрет давать нит, бердо в другое село или в чужой дом мотивировался тем, что будет пожар, погибнут пчелы и т.п. (ПА, ровен., Боровое).

Обрядовое и магическое Т. совершалось в критических для человека или социума ситуациях и требовало соблюдения ряда правил и предписаний, касавшихся времени (от заката до восхода, в полночь, до первых петухов), места (дом вдовы или пожилой женщины, за границей села, на перекрестке, у дымохода, на крыше), вида изготовленной ткани (без украшений), участников (незамужние девушки, пожилые женщины, вдовы), их поведения (полное молчание, нагота, распущенные волосы) и пр. У сербов ритуальное Т. связано с обрядом перехода юношей в группу зрелых мужчин, который совершался в день св. Георгия (23.IV), — девушки за одну ночь готовили для парней новую мужскую одежду: обнаженные и с распущенными волосами, они пряли шерсть, ткали полотно и шили штаны и пояса. После этого девушки должны были искупаться в воде, принесенной в полночь из девяти источников, с положенными в воду травами, цветами и кусочками бадняка.

Обрядовое Т. «обыденного» полотна (см. Обыденные предметы) во время эпидемии известно вост. и юж. славянам. Оно совершалось для защиты от болезней, мора, эпидемий, эпизоотий, войны, от пули. У болгар «магическое» полотно ткали также для ребенка, рожденного на святки, т.к. верили, что он будет часто болеть и ему может повредить змей. Из этого полотна шили рубашечку, которую ребенок должен был носить, пока не вырастет из нее (ловеч., бургас.). Если в семье «не держались» дети, обыденное полотно пряли и ткали на крыше дома (ю.-зап. Болгария, Странджа, средняя Стара Планина).

У вост. славян «обыденник» изготавливался всем селом; все прядильные и ткацкие принадлежности, использованные при этом, сжигали за селом, подчеркивая тем самым чудесное «рождение» полотна «из ничего» (бел., рус.). В Гродненской губ., чтобы защитить село и поля от града, изготовленное за ночь полотенце утром освящали, а потом вытягивали из него все нитки, которые наматывали на колья, вбитые вокруг угодий.

Магическое Т. использовалось для того, чтобы сообщить предмету магическую силу. Так, чтобы цедилка получила способность отбирать чужое молоко, старались выткать ее в рождественский вечер, когда ткаческие работы строго запрещались (пол., р-н Рава Мазовецкая). По белорусским поверьям, чтобы в поминальные дни увидеть души умерших, входящих в избу, надо опоясаться нитью, выпряденной левой рукой из отходов шерсти, падающей на пол при Т. (пухлик или лямок); верили также, что если опоясаться «обыденником» из оческов, сделанным в «деды», и встать на пороге, то можно увидеть умерших предков, сидящих за столом (витеб.). Магическими свойствами обладали также нити основы, оставшиеся лишними при Т. (отворотки). Их завязывали на голое тело, чтобы вернуться с войны домой (полес.), опоясывали ими поле, идя против солнца, чтобы защитить урожай от птиц и мышей (полес. гомел.).
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М. М. Валенцова, Е. С. Узенёва
ТКАЧЕСТВО — одно из древнейших женских ремесел, комплекс технологических этапов производства полотна, включающий прядение (изготовление нити), мотание (см. Мотовило), снование, навивание основы на кросна и собственно тканье. С Т. связаны мифологические, демонологические, космогонические представления, отраженные в поверьях, обрядах, запретах, предписаниях и легендах. Роль Т. в духовной культуре определяется его связью с растительной и скотоводческой сферой (лен, конопля, шерсть); символическим осмыслением его технологии (кручение при прядении, хождение взад- вперед при сновании, переплетение и раскрытие зева при тканье и т.д.), причастностью к человеку (одежда как необходимый атрибут человека) и принадлежностью к женской сфере.

Символически Т. соотносится с созданием жизни человека, социума и Космоса на основе идеи привнесения гармонии в хаос, преобразования природного в культурное.

Вместе с тем каждый из этапов Т. имеет свою мифо-ритуальную специфику: прядение символически соотносится с творением жизни (ср. выражение нить жизни), снование — с заложением основы жизненного пути, упорядочением, внесением гармонии в жизнь личности, социума и универсума; тканье — с созданием самого жизненного пути, переплетением его событиями, наполнением содержанием, «узором».

Т. — одна из наиболее мифологизированных производственных сфер. Во многих традициях, не только славянских, мифические пряхи — богини судьбы (греческие мойры, болгарские орисницы, сербские судженицы) определяют судьбу новорожденного. За работой, выполнением запретов и предписаний следят мифологические персонажи, среди которых языческие боги (реконструируемая функция Мокоши), христианские святые, зачастую наделяемые демоническими чертами (Параскева Пятница, Богородица, Люция, Перхта, Варвара), персонифицированные праздники и дни недели (Коляда, Неделя, Среда, словац. stvrtnica, dievca-pondelnica) и многочисленные персонажи низшей мифологии, связанные с водой, низом, тьмой (кикимора, домовой, русалка, ночница, шулику- НЫ и др.).
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Ткацкий станок. Праздник ремесел в Братиславе. Фото М. М. Валенцовой. 2009 г.

Семантика создания человеческой жизни и судьбы, присущая работам ткаческого цикла, отражена во многих фрагментах традиционной культуры, например: обрядовое прядение после рождения ребенка (ю.-слав.) и в рамках свадебного ритуала (о.-слав.), запрет прясть в случае смерти (в доме или в селе) и в течение определенного времени после похорон; запреты на ткаческие работы, мотивированные угрозой уродств и болезней новорожденных детей и приплода скота; запрет работы с нитками для беременной — ради здоровья ребенка; обвязывание роженицы при трудных родах «концами», оставшимися после срезания вытканного полотна; запрет при начале тканья оставлять воротило голым, чтобы жизнь ребенка не была бедной; гадания с дотыкальным прутком о замужестве или приплоде скота; многочисленные поверья, связывающие окончание тканья со смертью, и многие др. Символическая связь Т. с браком и эротической сферой проявляется в трактовке тканья (в связи с образованием зева и прокидыванием в него челнока).

Ткаческий цикл тесно связан также с поминальной тематикой. Каждый из этапов изготовления полотна может осмысляться как опасный, наносящий ущерб душам умерших предков (при прядении в неурочное время им можно «засыпать» или «запылить» глаза кострикой, при сновании и тканье в поминальные дни — помешать их возвращению на землю или потревожить их в доме). Нередко функции душ предков и мифологических персонажей перекликаются (пряхи и ткачихи ранят их, наносят увечья, а мифологические персонажи за это мстят, наказывают, упрекают, снятся нарушительницам запретов).

Соблюдение ткаческих запретов имеет значение также для жизни социума. Например, не спряденный вовремя лен, оставленная на лето основа считались причиной летней засухи и угрозой будущему урожаю, тканье (стук берда) летом вызывает гром и молнию. Чтобы предотвратить несчастье, которое могло постичь село, всем миром исправляли подобное нарушение: искали и сжигали залежавшуюся основу, ломали инвентарь, обливали ткачих водой. Ткаческие операции использовались также для обновления микрокосма (в рамках сельского социума) во время мора, войн, эпидемий. Ритуальное изготовление тканых изделий (полотна, пояса, полотенца, скатерти) в сжатый период времени — за один день или одну ночь (см. Обыденные предметы) было призвано восстановить равновесие и гармонию.

Символика космического творения присутствует в легендах о происхождении Т. как ремесла, а также в поверьях, например, о том, что паук «свет сновал» (основал), или что Бог создал ветер для того, чтобы порвать паутину, из которой паук плел второе небо и которая мешала людям видеть истину и вводила в грех (см. Сотворение мира). Известна легенда о превращении в паука ткача, который хотел засновать весь мир (пол.). С космогоническими мотивами связаны запреты на работы ткаческого цикла в период «рождения» нового года — от Рождества до Крещения (25.XII—6.1, дни, называемые нечистыми, страшными, погаными, подобно тому, как роженица в первые дни после родов считается нечистой), а также в период весеннего новолетия (в разных традициях — на Сретение, масленицу, в начале Великого поста). Широко известны запреты сновать в понедельник и субботу — дни начала и конца творения мира. Кроме того, снование в мифологическом сознании отождествляется с образованием препятствия для дождя и для возвращающихся на землю душ умерших предков.

Для понимания символического значения Т. в народной культуре надо учитывать значение семантических оппозиций, в которые Т. вступает, в первую очередь: природное — культурное (превращение природного растения или шерсти животного в нить, затем в полотно), мужской—женский (женская символика, продуцирующая и просператив- ная семантика ткаческих работ), первый— последний (ритуальная отмеченность первой спряденной девочкой нитки), начало—конец (особые ритуалы затыкания и дотыкания, использование последнего полотна в качестве оберега), а также: день—ночь, верх—низ, внешний—внутренний, влажный—сухой (см. Оппозиции семантические).

Символика и мифология Т. распространяется также на все его элементы: ткацкий инвентарь (кросна, прялка, веретено, мотовило, нит, бердо), материал (кудель, пряжа, костра), деятеля (пряха), готовый продукт (нить, полотно).

Лит.: Павл.КД; Бор.КД; Fal.PST; Аф.ПВ 3:129,131; БСИ 1982:185-193; НБ:216—221, 498-503; Гура СЖ:84,138-139,504-507; ПА; EEKS 1:96.
М. М. Валенцова
ТОДОРОВА СУББОТА - субб ота на первой неделе Великого поста, день памяти св. Федора (Феодора, Теодора) Тирона (служил в войске Максимилиана, объезжал воинов на коне, проповедуя христианство, и как поборник христианства был сожжен в 306 г.): 

серб. Тодорица, Тодорице, заклопита су бота (букв.: «закрытая суббота», Срем), болг. Тодоровден, Суха тудуричка, Тодоровска за- душница, макед. Тодорица, Тодорова субота, Тодоричка сабота и др. У православных славян память св. Тодора празднуется дважды: 17.II/2.III и в первую субботу Великого поста; в народной традиции сербов, болгар, македонцев значима именно вторая дата.

Для балк. славян характерна мифологизация святого и его коней, которые, по поверьям, появляются в облике демонических персонажей и наказывают людей за нарушение запретов (с.-вост. Сербия, сев. Болгария), что восходит, по мнению многих ученых, к фракийской основе. Нередко опасной считается вся неделя, называемая: болг. луда неделя,
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Обрядовый хлеб с изображением конской подковы, выпекаемый на Тодоровден.
София, Болгария
серб, луда неделза (букв.: «безумная неделя») и т.п. Т.е. имеет черты праздника скотьего и включает ритуалы, направленные на рост, здоровье и плодовитость скота, особенно коней, ср. наименования этого дня: серб. Кон>ска слава, Конзски Велигдан, болг. Конски ве- лигден, Конски празник, Конска Тодурица (ср. рум. Simbata cailor ‘конская суббота’). В этот день выпекают специальные хлеба с изображением всадника, коня или копыта либо в форме коня или копыта: болг. кончета ‘коники’, копито ‘копыто’, с.-в.-серб, тодор- чиНи, теодорчиНи, в.-серб. кон>ски колач ‘конский хлеб’. Т.е. (или канун Т.е.) считалась днем поминовения усопших (серб, воево- дин., болг.); хлеб нередко раздавали «для душ покойных».

С вятой Тодор (с.-болг. дядо Тудур) — основной персонаж праздника, хромой, часто — на белом коне, но невидимый, считается наиболее опасным святым в народном календаре балк. славян; его происхождение связывается с «нечистыми» покойниками. Нередко сближается с бабой Мартой (см. Март) ; напри- мер, в с.-зап. Болгарии верят, что Св. Тудур надевал в этот день девять кожухов и шел к Богу, чтобы просить лета. Перед тем как зайти к Богу, он вбил кол и привязал к нему коня; когда же уходил от Бога, то увидел, что из дырки, куда он вбил кол, выходит пар (Марин.ИП 2:127). В районе Плевена и Аовеча известны парные персонажи «св. Тодор на бял кон и баба Тудорица» [Св. Тодор на белом коне и баба Тудорица] (БМ:360), появляющиеся в течение всей недели вместе с другой нечистой силой; по всей сев. Болгарии известны поверья о том, как св. Тодор, выходящий с кладбища вместе с вампирами, «вырколака- ми» и караконджулами, обходит село и топчет или бьет палкой тех, кто не вернулся домой после захода солнца. У сербов Воеводины были известны представления о св. Тодоре, который ходит или скачет по селу на коне в течение всей первой недели поста или начиная с четверга, но особенно — в Т.е., и наказывает всех не соблюдающих запрет на работу.

Управляемые св. Тодором мифические персонажи в облике коней, часто хромых, отмечены в северо-восточных областях Сербии (Банат, Бачка, Срем, Джердап, окрестности Бора), где они называются Тодорови kowu, Теодорови kowu, тодорци, тодоровци, теодорчиНи, свети кочщаши (‘святые наездники’); хорошо известны они и в соседней Румынии (рум. Caii lui San-Toader, San-Toaderi). Считалось, что эти персонажи топтали людей только ночью, были невидимы; утром человек, нарушивший запрет на работу, оказывался больным, на его теле были видны следы копыт. По поверьям из окрестностей Белграда, тодорови kowu убили ребенка, мать которого вопреки запрету стирала в Т.е. В Банате верили, что среди карающих персонажей можно увидеть парня с конскими зубами, разъезжающего на повозке, запряженной конями (серб.). В канун Т.е. следовало рано ложиться спать, чтобы избежать встречи с «тодорцами», или оставить им немного зерен от поминального блюда (там же). Спастись от «коней св. Федора» можно, перевернув все предметы в доме (серб., Банат; Раск. 1996/85—86:48).

В течение Т.е. и всей недели избегали проходить под открытым дымоходом (Банат), полагая, что оттуда спускаются «кони св. Федора», превратившись в местных ведьм (окрестности Вршаца).

В Болгарии, вост. и ю.-вост. Сербии, отчасти Македонии Т.е. отмечалась как конский праздник (ю.-в.-серб. Кон>ски Велигдан, Кон>ска слава) и включала соревнования на лошадях, ритуальное подражание коням, выпечку специального хлеба. В районе Пуста Река (ю.-вост. Сербия) Т.е. празднуется, чтобы кони в течение года не били людей копытами. В вост. Сербии в Т.е. во время ритуальной процессии на конях (или конских скачек) детям запрещалось купаться и выходить на улицу, чтобы их в течение года не убили копытами лошади; родители опасались, что «какой-либо из коней заметит их ребенка» (Петр.КИС 1:253); купали детей только после окончания скачек, положив в воду подкову (район Сврлига).

Запреты на отдельные виды работ в Т.е., а иногда и в течение всей первой недели Великого поста (з.-болг.), соблюдаются и ради лошадей (болг.). Для их здоровья устраиваются конные состязания и выезды. Лошадей рано утром водят на водопой, чистят, украшают лентами, колокольчиками и монистами (болг.) или готовят вечером для торжественного проезда по селу и окрестностям, кормят и поднимают тост в честь всадника, чтобы ему сопутствовала удача (в.-серб.). Конские дружины (тодоричари) до или после скачек объезжают дома и собирают подарки — караваи, вино (болг.). Иногда перед соревнованиями объезжают верхом вокруг кладбища (Добруджа, район Софии). В некоторых селах состязающиеся раскрашивают себе лица и надевают маски, выворачивают наизнанку одежду (Самоковско, ИССФ 1948/8-9:216). В с.-зап. Болгарии коня, победившего в соревновании, вели, украсив венками, в село с танцами и песнями; всадник сходил с коня у гумна, где его встречала девушка (или невеста) с котлом непочатой воды, из которого он поил коня, либо с вином. В доме победителя устраивали трапезу, танцевали «хоро». В области Бурел (з.-болг.) были известны и обходы домов: группа из 15—16 мужчин с украшенными конями ходила от дома к дому с песнями о святом Тодоре, который «подковывает коней», а «сестра его подает ему гвозди», «чтобы уродилось жито, просо». Процессия собирала съестное: кукурузу, овес, фасоль и др., затем продукты продавали в корчму и устраивали праздник. В Алексинацком По- моравье утром до восхода солнца в Т.е. мужчины скачут на конях, украшенных базиликом, через село и поля, соревнуясь в скорости, при этом каждый всадник держит на правой руке калач с дыркой, который хозяйка испекла ему еще до зари. По завершении скачек хлеб ломают, его ест хозяин и дает кусочек своему коню. В вост. Сербии процессия всадников три раза окружает церковный двор, и затем все объезжают свои поля, виноградники, загоны для овец, после чего собираются вместе, скачут до перекрестка, откуда разъезжаются по домам, где каждого встречает мать или самая старшая в доме женщина, подавая специально приготовленный хлеб, вино, а коню — пучок цветов, чтобы он их погрыз (в.-серб.). В Македонии конские скачки известны у мия- ков Лазаревполя.

Болгары перед восходом солнца в Т.е. готовят и затем раздают обрядовый хлеб (боговица, турта, св. Тодор и т.п.), на который кладут дольки чеснока, ядра грецких орехов, соль; при этом участницы обряда бегают, подпрыгивают и подражают ржанию лошадей, чтобы способствовать их приплоду, а также — чтобы молодые женщины рожали детей в течение года (см. также Звукоподражание). Каждая женщина, приняв в дар обрядовый хлеб, произносит: «Колко кобили, дваж повече кончета» [Сколько кобыл, два раза по столько жеребят] (Пир.:438). Часть хлеба скармливают коням для здоровья и плодовитости, от «конских болезней». Нередко предписывалось кормить коней овсом или пшеницей, просыпанными через отверстие в обрядовом хлебе на особую каменную плиту (в.- серб. столовни камен ‘камень в виде стола’), или кормом, который размельчали с помощью другого камня на каменной плите (з.-болг. становит камък).
В этот день женщины моют волосы, чтобы они были густыми, крепкими и длинными, как хвосты у коней (в.-серб., Пирот; воеводин., болг.), или росли так же быстро, как бегают кони (болг.), с той же целью идут после мытья волос в конюшню и хватают, зажмурившись, конские хвосты (болг., с.-серб.). Оставшуюся от мытья воду выливают вслед процессии всадников или бегут с вымытыми волосами за конской дружиной (болг.). В вост. Сербии женщины мыли волосы в Т.е. до начала кон

ских скачек, чтобы кони не убили их детей (район Сврлига).

В Болгарии мужчины в этот день выпускают коней в поля, полагая, что там, где ступают кони, кроты не роют землю; в вост. Сербии (Заглавак) устраивали состязания коней ради того, «чтобы кроты не рыли поле»

(ГЕМБ 1998/62:106).

Т.е. как скотий праздник. В юж. Сербии (Пчиня) в пятницу первой недели Великого поста чествуют «Тздора» и устраи- вют праздник коней, а в субботу — «его жену Тодорицу» и считают этот день праздником волов (воловска слава). В некоторых селах Сербии в Т.е. обрядовым хлебом с конской символикой (в виде копыт и т.п.) кормят и всех других домашних животных, иногда только в том случае, если в доме нет коней (в.-серб.). В Родопах в канун праздника женщины замачивают зерна гороха, на следующий день часть зерен бросают вверх к потолку в доме, часть разбрасывают в церковном дворе после службы; подметая зерна, блеют, мычат, кудахтают вместе с детьми (обряд бёкане), чтобы все домашние животные и птица плодились и не терялись в течение лета. У македонцев в области Азот (с. Теово, соб. зап.) в Т.е. невестка и свекровь подражают голосам всех домашних животных (ба}кан>е). Женщины варят из зерен блюдо царевка, пекут хлеб погача; все это и пшеницу несут в церковь. У церкви молодая невестка разбрасывает зерна и крошки хлеба, а старая баба собирает их, подражая голосам коз, овец, коней, домашней птицы («Baj, 6aj, 6aj...» и т.п.), чтобы эти животные плодились в хозяйстве. Дома кормят овец собранными вареными зернами, смешанными с травой. В Куманово в Т.е. не запрягали ни вола, ни коня, а накануне, в пятницу, из церкви приносили свечи, из которых делали маленькие свечечки и зажигали их на правом роге волов «для здоровья».

Брачные и семейные мотивы в праздновании Т.е. отмечаются у болгар. В Родопах девушки на выданье совершают в канун Т.е. обряд насяване: приходят вечером к колодцу и разбрасывают вокруг него зерна, веря, что ночью им приснится жених; пролезают под верхней («головной») частью телеги, рассыпая вокруг пшеницу, чтобы в следующем году выйти замуж (за да се оглавят). Чтобы увидеть во сне жениха, девушки кладут под подушку зерна из поминального блюда (серб., Срем), тайком взятые цветы из украшений коней во время обходов всадников (з.-болг., Бурел) и др. В сев. Болгарии молодые женщины получают от родственников подарки — хлеб, вареные зерна, одежду, предметы домашнего обихода. У капанцев в р-не Разграда молодуха вместе с нарядно одетой девочкой раздает по домам родственников булочки, намазанные повидлом, после чего устраивается общая трапеза у родителей молодой, — это делается для того, чтобы у молодых рождались дети.

В Т.е. для отгона от дома змей очищают от мусора двор и разжигают костры (с.-серб., в.-серб.); обходят дворы, стуча в металлические предметы (серб., Срем, Банат) с приговором «Беште, беште поганще...» [Убегайте, убегайте, гады...] (Бос.ГОСВ:223). У сербов Косова в Т.е. символически «кололи змеям глаза»: женщины шили что-либо иглой, вязали спицами, продевали черную нитку по кругу через пояс.

Лит.: Толстой Н. И. Балканославянские обряды: структура и география. Тодорица/Тодоровден / /
Тол.ЯНК:135 —142; Плотникова А. А. Де-
монологизация календарного времени на Балканах: «Тодорова неделя» и сезонные демоны «то- дорцы» / / Етнолингвистичка проучаваша српског и других словенских |е:шка. У част академика Светлане Толсто]. Београд, 2008:339—348; Р а - денковиЬ А>. Тодорица — кошска слава //
ЕКЗ 1998/4:119—124; Тодорова Д. Обичаи
и обреди през Тодоровденска неделя / / Втори Международен конгрес по българистика. София,
1987/10:398—402; Гребенарова С. Заго-
везни — Тодоровден като преходен период в на - родния календар / / Исторически преглед. София,
1989/45/1:55-71; Фил.ТК; Поп.СБ:63—111; Поп.СДБ:138-179; Агап.МОСК:46—56; Плот. МЭБА2:29-30; БМ:177,361-363; Зах.К:199; Лов.:307; Люб.Б:252—253; Марин.ИП 2:126— 127; Род.:100—101; Нед.ГОС:237; Ант.АП:184; Бос.ГОСВ:218—224; БХ:282; Веч.ББ:386—387; Ъор.ЖОЛМ:371-372; Зеч.МБ:157,162; Петр. КИС 1:248-253; Петр.ЖОГ:239; Радан. УПТК:147.
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тополь

ТОПОЛЬ (Populus) — рус. тополь, укр. тополя, бел. таполя, болг. топола, с.-х. топола, словен. topola, чеш. topol, словац. topol, пол. topola, topol, в.-луж., н.-луж. topof; род деревьев; в народной культуре дерево и 

его ветви и зелень используются преимущественно в качестве ритуального предмета.

Легенды демонстрируют по большей части негативное отношение к Т. Согласно хорватской сказке, Богородица, убегая с младенцем Иисусом от преследования, хотела спрятаться под Т., но дерево не помогло ей, отчего листья Т. дрожат без ветра, сами собой; в этом отношении Т. сближается с осиной, которая принадлежит к тому же роду Populus. В Польше рассказывали, как однажды Христос встретил по пути Т. и березу. Береза поклонилась ему, и с тех пор у нее длинные ветви, которые раскачиваются на ветру, а Т. вынужден стоять прямо, вытянув верхушку к небу, ср. поговорку Высокий як тополя, а дурний, як хвасоля (укр., Номис УПП, № 6346). На Украине осокорь (черный тополь) запрещали использовать при строительстве потому, что «на ему Спаса роз- пыналы» (УНВ:177, полтав.). Как высокое, крупное дерево Т. обычно не сажали вблизи жилья, ибо оно якобы причиняет вред людям, ср. полес.: «Тополь не сажають, бо вытягае з людей жызнь» (ПА, бреет., Велута), а также потому, что в него бьет молния.

В качестве обрядового дерева Т. использовался в основном в календарных ритуалах. На западе южнославянского ареала Т. выполнял роль деревца майского. У хорватов в канун 1 мая или дня св. Флориана (4.V) деревца Т., украшенные ленточками, парни втыкали перед домами девушек. У словенцев в Мачковлях во 2-е воскресенье мая на одном из концов села устанавливали Т. в качестве общесельского майского деревца. У вост. и зап. славян ветками Т. иногда украшали на Троицу дома, другие постройки и ограды.

Т., как и многие другие деревья и кустарники, считался местом обитания душ и демонов. В новгородской быличке рассказывается о том, как перед сороковинами женщина видит свою умершую сестру на Т., откуда та и улетает. Нередко по погребении покойного на могиле или рядом с ней сажали Т. (пол. ченстохов.). На Гомельщине рассказывали, что на Купалу ведьмы слетаются на шабаш к большому Т. Болгары в Новопазар- ско считали, что в зимний день св. Афанасия (18.1) чума забирается на Т. и оттуда высматривает свою жертву, поэтому избегали появляться вблизи него и других старых деревьев. Согласно хорватским верованиям, на Т. любят сидеть вилы, т.к. на это дерево «врагови не емщу» [черти не смеют садиться] (ZNZO 1902/7:116,167). По болгарским поверьям, самодивы водят хороводы (играят хоро) под Т. или дубом — крупными деревьями, которые почти не дают тени (АрхЕИМ 881-II, с. 67, Пловдив.). В славонском заговоре от лихорадки также упоминается о вилах, которые собираются на Т.: «Oj тополо, виловска скупштино, на теби се купе виле, на теби су све сидиле, и мене су вамо звале, са тебе ми лика дале» [О тополь, скопище вил, на тебе собираются вилы, на тебе все сидели, и меня туда звали, с тебя мне лекарство дали] (Раден.ССНМ:205).

Мужской и женский символ. Тополь, названия которого в разных славянских языках идентичны, но различаются по грамматическому роду, воспринимается то как женский, то как мужской символ. Иногда определяющим оказывается не грамматический род названия Т., а его форма, т.е. пира- мидальность, которая ассоциируется с мужским началом. Так, на Гомельщине на похоронах тело женщины покрывали ветками березы, а тело мужчины — ветками тополя. Верили, что «тополь як перерасте хату, так самый глауный у семьи хозяин умре»; а также запрещали сажать деревья под окнами: «Нельзя во дворе садить калины пуд окном, бо молодая хозяйка умре, и тополь — хозяину плохо» (ПА, Махновичи). У сербов при импотенции мужчины пролезали через расщепленный ствол Т.

Вместе с тем Т. часто выступает в качестве женского символа. Украинцам и белорусам известна баллада «Тополина», в которой рассказывается о том, как злая свекровь, проводив сына в дальнюю дорогу, отправляет невестку брать лен и превращает ее в «тополину», «тополю»: «Виряжала мати сина у солдаты, молоду нивистку лён зелэный браты, брала лён нивистка, брала выбирала, тай посеред поля тополею стала» (ПА, волын., Ветлы). Когда сын вернулся домой, мать заставила сына рубить дерево, и он, ударив по дереву, услышал голос жены: «Нэ рубай, мылынкый, я нэ тополына, ой шчо твоя матёнка нам наробыла» (ПА, бреет., Бельск).

На территории Левобережной Украины был известен обряд «вождения тополи». «Тополей» называли девушку, которую на Троицу закутывали с ног до головы в зелень и цветы, а также украшали лентами, платками и бусами. Девушки водили «тополю» по селу от дома к дому и «предъявляли» хозяевам, которые должны были выставить угощение участницам процессии.

Тот факт, что Т. является неплодоносящим деревом, позволяет символически переносить на это дерево болезни. Чтобы избавиться от лихорадки, в Т. (как неплодоносящее дерево, которому не боялись навредить) забивали волосы, ногти, кусок одежды больного. У юж. славян больной отправлялся к Т., читал там заговор, срывал три веточки с дерева и затем бросал их себе за спину, а также трижды обвивал ствол Т. корой, только что снятой с этого же дерева.

Магия и з а п р е т ы. У сербов в окрестностях Болевца верили, что если женщина не хотела больше иметь детей, ей следовало закопать послед под Т. и сказать: «Кад топола род имала, тад и ja дете родила» [Когда тополь даст плод, тогда и я рожу ребенка] (Грб. СОСБ.:Ю1). НаУкраине старались не сажать Т. во дворах потому, что иначе двор будет пустым, ничего не будет в нем расти и плодоносить (днепропетров.). Западноукраинская быличка рассказывает о парне, который гулял с девушкой, но не хотел на ней жениться; чтобы приворожить его, девушка смыла пот, помывшись в отваре молодых побегов Т., и вылила эту воду ему под ворота, после чего парень умер (Стрыйский пов.). Чехи носили с собой в качестве оберега тополиную ветку, т.к. считали, что Т. отпугивает и умерщвляет змей.

Лит.: Толстой Н. И. Невестка стала в поле

тополем // СБФ 1986:39-44; Гура СЖ:351; Череп.МРРС:23; Агап.МОСК:621; Тол.ПНК:251; ЕЗ 1898/5:96; Поп.СБ:75; Ча]К.РВБ:230; ГЕИ 1975/24:120; ZNZO 1902/7:116,167,195; Kur.PLS 1:303; Fischer А. // Lud 1937/35/15:63; Nieb. РР :11,115.
Т. А. Агапкина
ТОПОНИМИЯ НАРОДНАЯ — географические названия, отражающие мифопоэтические представления о пространстве, в котором разворачиваются события мифологизированной истории, действует нечистая или крестная сила, осуществляется обрядовая деятельность.

Некоторые топонимы предположительно образованы от названий славянских языческих богов. Велес: Велесница (бассейн Дуная), горы Велес, Велеш (зап. Сербия), город Велес (центр. Македония), села Велестово, Велешта (макед., Струшко), источник Velesovo (=Zlatno) Vrilo (хорв.); Даждьбог: гора Да']бог (серб.); Мо- к о ш ь: Mokosin Vrch (чеш.), село Mokosica (хорв., Дубровник); Перун: Перунов Холм (укр.), горы Перен, Перуник (макед.), Регип, Perunic (хорв.); Радгост: горы Radhosf (чеш.), Радогост (боен.); С триб о г: село Стрибгжна (укр. Житомир.); Троян, Тр и - глав: источник Tpojan, рядом место Свето- по/ье (серб., Шумадия), Триглав, Триглауш (макед., Мариово) и др. Топонимы такого типа чаще всего являются обозначениями гор (реже населенных пунктов), причем на некоторых горах обнаруживаются остатки языческих святилищ. О наличии языческих культовых объектов свидетельствуют также названия, образованные от слов «идол», «божок», «болван», «капище», «треба» и др.: Sohe, Soholina < soha ‘идол’ (хорв.); Бован, Бован- ска Клисура, Требин>е, Требевик, Капешница, Каповац (серб.); села Долни Болван и Горни Болван, Балованцкиот Камен (вост. Македония); урочища Болван, Идолово, Божково (архангел.). В ходе христианизации в таких местах нередко размещались объекты христианского культа, что могло привести к появлению оппозиции между топонимом и названием культового объекта. Так, на горе Perunsko находится церковь Sv. Jurja (хорв.); рядом с полем Болваново — церковь Спаса Преображения (костром.).

Собственно демонология представлена в Т.н. гораздо полнее, чем языческий пантеон. Бес: Бесова Полянка (вологод.), урочище Б'гсова Баба (укр.); вила, само- вила, самодива: Вилина Вода (в нижнем течении Бесни Поток), Вилин Извор (серб.), Vilino Vrelo, Vilina Krosna, Vilino Gumno (хорв.), Самодивското Кладенче (болг., Поповско, Панагюрско), Самовилин Кладенец (болг., Самоковско), Самовилски Камен (макед.); ведьма: гора Ведьмина, рядом Лысая (челябин.), Вэдзьмина Возера (витеб.), омут в озере Ciotorek < ciota ‘ведьма’ (пол.); дьявол, сатана: овраг Дьяволово, перекат Сатана (архангел.), Diabelskie Skaly (кра- ков.), Diabelskie Wrota (пол., Татры), урочище Дяволска Могила (болг., Поповско); кикимора: покос Кикимориха (вологод.); л а м я: поле Ламн>а (серб.); леший: Лешаков Угор, болото Лешья Зыбка (архангел.);

русалка: поле Русалка (вологод.), Русал- ски Гробища (болг.); сайтанар ‘мифическое существо, обитавшее в источниках и пещерах и приносившее вред людям и животным’: ручей CajmapcKU Поток (серб.); упырь, волколак: луг Упырь (вологод.), Върко- длаци (болг.); черт: река Чертолейка (бассейн Дона), Чертов Овраг (костром.), ручей Certoryje (чеш.), Czartowskie Skaty (пол.), ЧрътовДол (болг.), Vrazja Draga, Vrazji Laz (хорв.), поле Шейтанката, Шейтанов Трап (болг., Чирпанско) и др. Многие названия такого типа, встречающиеся на разных территориях, воплощают сходные мотивы, ср. мотив чертовой ноши (демон несет тяжелую ношу и рассыпает ее, создавая элемент ландшафта, поименованный топонимом): урочища Лешева Ноша (бассейн озера Воже), Чертова Ноша (бассейн Белого озера), Чор- тове Беремище (киев.), Чортау Камень (бел.).

Взаимодействие топонимов с именами демонов является двусторонним. На основе топонима может сформироваться имя мифического персонажа: Хозяйка Медной горы (ср.-урал., героиня сказов Бажова), Патро- миха — мифическое существо, проживавшее, по преданию, в болоте Патрома (архангел.).

«Демонические» топонимы закреплены за географическими объектами с определенными свойствами: водная стихия — объекты с застойной водой или, наоборот, участки рек с быстрым течением; места со сложным рельефом — овраги, рытвины, каменные завалы, бугры; опасные зоны — труднопроходимые места, буреломы, дремучие леса, скалы, пороги, водовороты; объекты, которым приписываются сверхъестественные свойства, — места, где «водит», «чудится», камни-«следовики», «бездонные» озера, скалы с причудливыми очертаниями и т.п.; объекты, расположенные на границе или служащие границей, — межи, перекрестки дорог; отдаленные, глухие места, недостаточно обработанные или заброшенные земли; места, связанные с чьим-либо самоубийством, с захоронениями иноверцев.

В Т.н. могут отражаться также действия нечистой силы, направленные на географический объект или проявляемые в связи с ним (названия, образованные от слов «колдовать», «ворожить», «свистеть», «рыть», «хохотать» и т.п., рус.); реакции человека на контакт с нечистым местом (названия от «казаться, мерещиться», «бояться»); характеристики географического объекта, обусловившие восприятие его как нечистого (названия от «поганый», «лихой», «дурной», «окаянный», «шальной»). О потенциальной опасности («нечистоте») географического объекта свидетельствуют также топонимы, содержащие эпитеты «черный», «темный», «бездонный» и др.: Чартово Возера = Ч'ернае Возера (полоцк.), лес Пу ганое — Темный Лес (вологод.). Эпитеты такого рода могут устойчиво соотноситься с определенным типом географических объектов. Так, на разных территориях повторяются топонимические «лысые горы», обозначающие безлесные возвышенности, где, по поверьям, собирались ведьмы.

Выделены в Т.н. и локусы, связанные с покойниками «заложными»: упоминается имя погибшего (так, есть традиция обозначения речных омутов по именам утонувших), называется событие (топонимы от основ «убить», «удавить(ся)», «утонуть», «смерть», «покойник»), дается характеристика места как нечистого (наименования от слов «поганый», «чертов», «леший» и др.).

В Т.н. отражаются представления о святых местах. «Святыми» ( «божьими») в большинстве случаев называют водные объекты — реки, ручьи, источники со светлой, чистой, проточной, родниковой водой; глубокие или большие озера; реки или озера с «чудесными» свойствами («бурлящие», с «целебной» водой и др.), а также имеющие особую эстетическую или хозяйственную ценность. Так, в роднике Святая Крынща «вада жывая, сьвятая, лячебная» (Подвинье, ПЭЗ 1/2:218); озера с названиями Святое (костром., рязан.), Божьи Озера (енисейск.), тоня Божий Пр омысел (Бакинская губ.) отличаются изобилием рыбы; по течению ручья Святой Ердан матери развешивают рубашки больных детей, чтоб вода унесла болезнь (вологод.) и др. Ср. также ручей Света Вода (макед.), родник Свет Извор (серб., Воеводина), ключ Svata Studynka (ю.-морав.). Реже в Т.н. отмечаются «святые» горы — высокие, безлесные, имеющие «чудесные» свойства: о Святой Горе на Алтае говорили, что по ночам в ней «поют пещеры» (Чернышова 1988:128); Святая Гора в бассейне Виледи (архангел.) «ровная такая, как будто выросла» (Берез.РТ2:39). Ср. также Божья Гора (омск., алтайск.), Христовая Печка (архангел.), Поднебесная (вологод.), Божа Горка (бел.), Jasna Cora (пол., Ченстохов).

Святость может быть приписана географической реалии за счет появления объекта культа — как языческого, так и христианского: на горе Христов Камень находился языческий жертвенник (псков.); у камней- «следовиков» Святой Камень, К Богу в Ступочку (вологод.), Боженькин Следок (псков.) кладут приношения; в месте Swipta Cora был найден образ Богоматери скорбящей, который люди отнесли в костел; топоним Swigta Lipka отражает появление иконы Богородицы на липовом дереве (пол.); ср. также: покос Святые Сосны (вологод.), Богова Гора (=Мол'ебное) (ярослав.), Богова Ступня (укр.), Sveto Drevo (словен.), Свети Кръст (болг.), Крстато Дрво, Запис [зарубка, талисман] (серб.). Многие сакральные названия указывают на культ определенного святого, ср. хорватские и сербские топонимы от имени св. Вита (см. Видов день): Sveti Vid (Далмация), Видова Гора, Сутвид, Видово Пол>е. В связи со «святыми» топонимами на разных территориях фиксируются легенды о перемещении икон, затонувших или провалившихся церквах (колоколах), ходящих по воде святых, спящем в озере мастере — строителе церкви и т.п.

Статус сакральных имеют и топонимы, говорящие о феноменальном событии, случившемся в определенной ландшафтной зоне. Так, топонимы, образованные от основы «гром», «греметь», могут отражать представления о появлении объекта от удара грома: «Ударил гром — и потек Громовый Ручей, вода там святая» (архангел., ТЭ УрГУ); подобные легенды связаны с названиями ручьев Громуша, Гремечее (вологод.), Громовой Колодец (москов. ). Ср. также хорватские топонимы: село Triscana < trisk ‘гром’ — недалеко от Triscenoga Potoka и горы Регип; гора Triscenik — неподалеку ручей Poganic. По преданиям, в урочище Туча упала каменная туча, отогнанная Прокопием Праведным от Великого Устюга (рядом протекает ручей Святой); в Явленном Месте неподалеку от Котласа вышла из реки Богородица и др.

Топонимы, обозначающие «нечистые» или «святые» места, нередко образуют семантические комплексы, в которых смысловая связь названий поддерживается пространственной смежностью объектов: гора, где находится идол с двумя головами, называется Wrozna [Волшебная], а прилежащая долина — Czarowna [Колдовская] (пол., Забежов); недалеко от болота Ад находится болото Проклятые и урочище Молебское (архангел.). Семантические комплексы топонимов могут закреплять разнообразные мифологические сюжеты, в том числе борьбу богов (героев) и демонов. Так, в нескольких топонимических рядах на разных территориях отражен змееборческий миф: у горы Vidova Cora, которая до сих пор служит местом отправления культа св. Вита, находятся Zmajeva (Drakonjina) Spila [пещера дракона] и Draceva Uvala [драконья бухта] (хорв., побережье Адриатического моря); недалеко от горы Регип находится Zmijski Kamik (Босния); две смежные горы носят названия Велеш и Зма}евац (бассейн Дрины). Топонимы Krakow и Wawel (гора в Кракове) позволяют восстановить миф об убийстве Краком дракона, жившего на горе (в слове Wawel, по одной из версий, обнаруживается приставка wq и корень *vel-, присутствующий в имени *Vel-esb, — Иванов, Топоров 1983:162). Семантические комплексы создаются также названиями с семантикой «святого» и «нечистого»: по легенде, после освящения Святой Горы черти в виде воронов полетели в губу Чертова Лахта (Ладожское озеро).

В Т.н. встречаются вторичные топонимы, воссоздающие значимые для народной культуры топографические прецеденты: это имена, образованные от топонимов Дунай, Карпаты (повсеместно), Рим (пол., чеш., укр.), Киев (укр.), Москва (в.-слав.) и др. Особую группу в составе вторичных названий образуют библейские топонимы: деревня Вавилон (тюмен.), ручей и пруд Вавилон (Москва, Новодевичий монастырь), горы Голгофа, Елеон и Синай (архангел.), Самария, Мамринський Дуб (укр. сум.), Palestyna, Betlejem, Jerozolima, Synaj, Jordan (пол.), гора Oreb, ручей Cedron, монастырь Emauzy, Betlemska Kaple (чеш.). Такие названия обычно обозначают объекты, находящиеся около церквей, часовен и монастырей или на их территории.

Прецедентная топография отражена также в топонимах, образованных от обозначений локусов «того света». «Райские» топонимы, как правило, служат названиями объектов с позитивно оцениваемыми эстетическими или прагматическими свойствами: гора Раёк (архангел.), покос Рай (вологод.), села Райгоро- док (астрахан.), Райгород (укр. киев. ), Raj, Rajec, Paradyi (пол.). «Адские» топонимы обозначают обычно болота, непроходимые места, населенные нечистой силой. Так, поляки Аенчицкого воев. считают, что в болоте около озера Piekfo обитает дьявол, которого баба прогнала из озера священной водой. Ср. также лес Ад (костром.), Адово Болото (архангел.), болота Piekfo, Piekliska (пол.).

Т.н. и обрядовая деятельность. В связи с погребальным обрядом особым образом маркируется зона кладбища (топонимы от слов «хоронить», «поминать», «отпевать», «родители», «божья нива», «веселое место» — рус.); зона захоронения «залож- ных» покойников (на Рус. Севере такие места отмечаются названиями Убогий Дом, Жальник, Сторонница); «нечистые» места, куда выбрасывали горшки, веники, солому после обмывания покойников (урочище Горшки, ярослав.; овраг Виничный, архангел.; болото Покойницкое, вологод.). Выделены зоны проведения свадебных гуляний — это, как правило, возвышенные места: Свадебная Гора, Свадебницы (архангел.). Отмечены места, связанные с осуществлением рекрутских обрядов (зоны, где прощались с новобранцами): река Солдатка, Сопливая Горка (костром.), Плакун-гора (перм.), Плачи Дол (болг.). В рамках земледельческой обрядности выделяется дожинальный обряд, проведение которого могло быть приурочено к определенному полю, убиравшемуся обычно последним и получавшему названия по обозначению самого обряда (Борода, архангел.) или обрядового угощения (Пивовар, Деж'енное < деж'ень ‘дожинальное блюдо из толокна’, вологод.). Маркируются места, связанные с календарными обрядами — празднованием Пасхи (покос Красное Яичко, вологод.), масленицы (покос Масленица, архангел.), дня Фрола и Лавра (Кобылья Гора, где лошадей окропляли святой водой, ярослав.) и др.

Т.н. и фольклор. Географические названия служат смысловым центром топонимических преданий с историческими и мифологическими мотивами. Топоним может быть мотивирован преданием: название скалы Maczuga Krakusa [дубинка Крака] отражает предание о том, что Крак убил змея дубинкой, а потом поставил ее на берегу (пол., р-н Кракова, SSSL 1/2:125—126). Значительно чаще предание возникает как попытка (обычно народно-этимологическая) объяснить топоним в связи с каким-либо событием или фактом местной истории. Так, название

Петухов Камень около Углича объясняется тем, что на этот камень будто бы прилетал огромный петух и троекратным кукареканием предупреждал угличан о грозящей им опасности; этот сюжет использовал Пушкин в «Сказке о золотом петушке» (Русская ономастика и ономастика России: Словарь. М., 1994:163— 164). Сюжеты преданий могут развиваться с опорой на несколько смежных топонимов: «Шли татары с печенегами. На Татарском от татар могилы остались, на Печеньге от печенегов. Где Бродовка, бродом переходили на наш берег. Еда у их кончилась, голодали, вот лес тут Голодник назвали. У Истратова бой был, все истратились. На Окатовке их стрелами окатили, на Палочном Болоте палками били» (костром., Берез.РТ2:178). Топонимические предания, как правило, возникают в связи с названиями объектов определенного типа. Так, со скалами, находящимися на разных берегах реки, друг против друга, нередко связываются легенды о несчастной любви юноши и девушки, имена которых восстанавливаются из соответствующих топонимов: «Степан и Любава были, его в солдаты взяли и убили. Она пошла на речку, на Бичу, с камня в воду прыгнула и разбилась. Назвали камень Любава. А прямо камень был, дак по парню назвали Степанов Камень» (тюмен., ТЭ УрГУ). Реки, вытекающие из одного озера и текущие параллельно (или же реки, параллельно впадающие в одно озеро или крупную реку), осмысляются как сестры или братья (в зависимости от грамматического рода названия), которые поспорили о том, кто быстрее добежит до «отца» («матери»), ср. распространенные у вост. славян легенды, где фигурируют Волга — Вазу за, Волга — Сожа — Днепр, Волга — Западная Двина, Дон — Шат, Днепр — Десна, Днепр — Сожа и др.

В других жанрах фольклора фигурируют географические названия, которые зачастую не связаны с личным опытом носителя традиции. Попадая в фольклорный текст, реальная топонимия нередко утрачивает функцию пространственного ориентира, географическая точность может нарушаться: так, в русской сказке соловецкие чудотворцы проживают не на Белом море, а на Хвалынском ( = Каспийском). При этом топонимы приобретают символические значения: обозначения далеких царств и земель в эпическом фольклоре и сказках чаще всего выражают обобщенную семантику чужого (обычно враждебного) пространства, ср. сочетания земля бухарская, земля датская, земля корельская (русские былины). Обозначения «своих» земель имеют более детализированную семантику: в русской паремиологии Москва обозначает красивое и богатое место; в украинских веснянках топонимы Дт и Поды выражают понятия ‘запад’ и ‘восток’ и др. Символика фольклорных топонимов нередко основывается на переосмыслении внутренней формы (в «Онежских былинах» лимонская земля — из ливонская под влиянием слова лимон) или «оживлении» грамматического рода названия (ср. присловья рус., укр. Одесса — мама, Ростов (Харьков) — батька, пол. Krakow pan, Poznan (Lwow) ojciec, Warszawa matka kazdemu). В различных жанрах фольклора широко функционируют вымышленные топонимы: Szklana (Diamentowa) Gora в польских сказках — символ очень привлекательного, но труднодостижимого места; город Вахромей, Картаусское княжество в русских сказках — царства, названные по имени правителя, и др. Некоторые фольклорные топонимы получили широкую известность (рус. Китеж, Алатырь, Буян), что позволяет им функционировать также в качестве вторичных имен в реальной (внефольклорной) топонимии. Особую группу составляют игровые квази-топонимы, зашифровывающие нарицательные слова: посад Сковородный, город Печено-Чугунен- ский (русские загадки).
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E. Л. Березович
ТОПОР, С e к и p a — мужское орудие труда, которое помимо практической функции (разрубания предметов, рубки дерева и проч.) выполняет еще и ритуально-магическую функцию оберега; как железный предмет широко применяется в лечебной и очистительной магии.

Как и другие острые и режущие предметы (нож, серп, коса и др.) является оберегом и отгонным средством против нечистой силы и болезней. На Пасху для охраны хлева и дома топором очерчивали вокруг них круг (укр. волын.). Чтобы скотина хорошо паслась и ее не трогали дикие звери, при первом выгоне трижды обходили стадо с топором (рус. каргопол.), подкладывали Т. под порог 

хлева, затыкали в косяк двери, вешали в хлеву накануне Ивана Купалы, на Благовещение, на Юрьев день (ПА). При первом выгоне бросали Т. на пашню, чтобы корова не утонула в болоте (гомел.). Брали с собой Т., отправляясь на первую пахоту (бреет.), втыкали его в землю при севе ржи (гомел.) и гречихи (житомир.) и оставляли в поле, пока не соберут урожай. На пшеницу, которую на ночь не успели занести в амбар, клали Т. для защиты от ночных демонов (серб.), при молотьбе клали Т. в первую меру зерна, чтобы колдуны не перенесли урожай на свое гумно (болг. Пловдив.). Когда начинали ткать, под кросна клали штаны и Т. в качестве оберега от сглаза (ПА, ровен.). Если у коровы убывало молоко, процеживали его через отверстие в топорище (ПА, гомел.).

Т. использовали для остановки града: выбрасывали во двор (в.-слав., серб., морав.), перед порогом дома (ПА, ровен.), втыкали в стреху (серб.), чтобы испугать и остановить халу, летящую перед градовой тучей (ц.-серб.). Чтобы град не побил посевы, не прикасались к Т. и ножу в день св. Мины (макед.), в день св. Михаила (бел. гомел.).

Чтобы защититься от вихря — в котором, по полесским представлениям, играют свадьбу черти — надо было бросить в него Т. Чтобы перестал «ходить» покойник, на порог его дома клали Т. (рус. каргопол.). Амулеты в виде маленьких топориков вешали в колыбель детям или надевали им на шею (серб.). В то же время Т. может быть атрибутом демонических персонажей: в лесу скачет русалка с Т., «тюкает» им и пугает людей (полес.), Т. с перьями носит ряженая Люция (словен., Прекму- рье) и т.п. Строители при закладке дома могут навести порчу на хозяев, если с заговором ударят топором по бревну (ПА, волын., Житомир.). В словенских быличках плотникам приписывается способность отбирать молоко у чужих коров — молоко течет с рукояток их Т.

Лезвие Т. ассоциировалось с зубами грызунов и хищников. Чтобы «забить» волку зубы, в «волчьи праздники» забивали Т. в кладку дров (болг., Странджа); на Брянщине трижды вбивали Т. в стену, чтобы волки не тронули заблудившуюся в лесу корову (ср. представление о колдунах, которые втыкают под столом нож или Т., чтобы гости меньше ели, — ПА, ровен., Чудель). Болгары в первый день Великого поста не пользовались Т. и ножом, чтобы в поле не было грызунов и для защиты от волков.

Рубка топором (см. Рубить) символически соотносится с уничтожением, в том числе и с разрушением границ, и этим обусловлено использование Т. в обрядах «перехода»: чтобы «прорубить» путь ребенку, во время тяжелых родов заставляли женщину перешагнуть через Т. (ПА, волын.) или поили ее водой с острия Т. (серб.); рассекали топором послед, если не хотели больше рожать детей (с.-вост. Сербия). Македонцы с Т. в руках обходили покойного, «засекая» ему голову, ноги и живот со словами: «Ке го сечам, ке го отсечам да оди по Бога» [Порублю его, отрублю его, чтобы шел к Богу] (Враж.РНМ:388); в Полесье после выноса покойника кидали в сторону дома Т.
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Топорик ciupaga.

Подгалье (Новосондецкое воев., Польша).
Ок. 1912 г.
Перед тем как отправиться в дом мужа, невеста с Т. в сопровождении будущей свекрови и дружек шла к тому месту, где кололи дрова, и разрубала там дерево, после чего дружки начинали петь, а невеста плакать (болг.). В Сербии невеста, отправляясь к будущему мужу, бросала Т. в сторону своего старого дома. Отправляясь на сватовство, перепрыгивали через стоящий на пороге Т., чтобы слова сватов «были острыми и секли» (макед., Враж.РНМ:388).

Использовали Т. как орудие угрозы: неплодоносящим деревьям (о.-слав.), вредителям, например, отправляясь на пахоту, затыкали за пояс Т. со словами: «Это, точка, для тебя», чтобы напугать жуков (ПА, гомел.); угрожали болезням, нечистой силе и проч. Сербы на Косовом Поле грозили умершему топором, говоря при этом: «Vidis И ti sekiru, ostricu od sekire? Mi cemo te iseci na parcad ako na tom svetu kazes koliko nas je ostalo!» [Видишь ли ты топор, острие топора? Мы тебя изрубим на куски, если ты на «том свете» скажешь, сколько нас осталось] (Vuk.SK 2:305).

Т., как предмет, сделанный из железа, используется в магической практике для сообщения человеку и скотине силы и здоровья. На Западной Украине, ложась спать на Новый год, около постели клали Т., а утром вставали на него, чтобы ноги были здоровыми и крепкими. Для этой же цели чехи утром в Страстную пятницу вставали на Т. босыми ногами. В Сербии и Черногории на Крещение все члены семьи, по очереди стоя на Т. на пороге, отпивали по три глотка воды «для здоровья»; если же в доме оказывался школьник, на Т. клали книгу, чтобы он лучше учился. В Далмации на Рождество пили воду с острия Т., чтобы быть сильными и храбрыми.

В ряде аграрных обрядов Т. сообщает растениям крепость и защищает от вредителей: его бросают на межу при посадке картофеля, чтобы тот был крепким и не гнил (гомел.), кладут на пашню во время сева, чтобы жито стояло стеной, чтобы «було хорошее жито як сэкира» (ПА, бреет., Радчицк).

В народной медицине при помощи Т. «запугивали» болезни, размахивая Т. над головой больного или показывая ему Т. (о.-слав.). «Зарубали» болезнь (утин, колтун, ячмень и др.); разрубали тень больного на стене (например, чтобы ребенок не плакал по ночам, — пол.), рубили топором на пороге (например, после эпилептического припадка ребенка, чтобы к нему не вернулась болезнь, — серб.). Ср. также диалоги масленичных ряженых Короля и Доктора, пародирующих сцены лечения топором: «Паночку, болят ноги». — «Ноги положите на пороге, ударьте тупым топором — будет старик здоров на ноги» (ПА, бреет., Туховичи).

В народных верованиях Т. наряду с плугом ассоциировался с мужским началом (см. Мужской—женский). Если родители хотели иметь мальчика, подкладывали Т. в изголовье кровати (бел., укр.), под постель роженице (словац.). В Сербии во время тяжелых родов повитуха брала Т. и метлу и обращалась к ребенку: «Ако je musko, evo ti sekira, hajde izadi i krati drva. Ako je zensko, evo ti metla, brisi, ne brisi, izadi!» [Если мальчик, вот тебе топор, выходи руби дрова. Если девочка, вот тебе метла, подметай, не подметай, выходи!] (Косово, Vuk.SK:215). Ср. распространенный у вост. славян обычай отрезать пуповину новорожденному мальчику на Т., чтобы тот стал хорошим плотником, девочке — на ткацком гребне. Словаки при первом купании клали в корыто мальчику Т., девочке — нитки. В ряде случаев Т. (как и нож, плуг и проч.) наделяется фаллической символикой.

В некоторых традициях Т. служил знаком власти и сакрального знания: на украинских Карпатах и в вост. Словакии ритуальные топорики старших пастухов напоминали о главенстве и о магической силе последних.

Т. — инструмент, без которого не обходится ни одно строительство. При этом в загадках и заговорах часто встречается мотив постройки без т о п о р а: рус. «Без рук, без топора построена изба [Птичье гнездо]», «Дедушка мост мостит без топора, без ножа [Мороз, лед]».

Лит.: Аевкиевская Е. Е. Топор // СМ2: 461-462; Агап.МОСК:54; Плот.ЭГЮС:354, 358,671; Сед.И.БМ (по указ.); КнежевиЬ С., JoBaHOBHh М. }арменовци. Београд, 1958: 87,111,132; СМР2:406-407; Марин.ИП 2:469; Враж.РНМ:387,388; Bart.LN:293; Vuk.SK:213- 215,305,487; Kolb.DW 31:149; Mod.VUOS 2:242; ЗРНМЧ 1971/2:184,189.
О. В. Чеха
ТОРГ, купля-продажа — торговый обмен, сделка по приобретению товара и отдаче его за определенную плату (денежную или натуральную). При купле-продаже происходит инверсия элементов оппозиции «свой—чужой». В народной традиции Т. — не только прагматический, но и магический акт.

При купле-продаже плодов, скота, продуктов животноводства покупатель заинтересован вместе с приобретаемым товаром завладеть прибылью и удачей (спориной, водом и т.п.), а продавец опасается ее упустить, отдать с проданным товаром в чужую собственность, в чужое хозяйство. Этими и некоторыми другими соображениями вызваны определенные ограничения и запреты на куп - л ю-п р о д а ж у. Так, у поляков известен запрет продавать молоко после захода солнца, чтобы не нанести вред скоту. Вечером, когда день убывает, во избежание убытка не уводили купленную скотину со двора, а только в первой половине дня (рус. Воронеж., бел. гроднен.). Считалось также, что скот лучше покупать в полнолуние, чтобы скот полнел и тучнел (гроднен.). Распространен запрет на продажу первого приплода, первых плодов и продуктов. Считалось, что иначе скот не будет водиться (рус. Оренбург., укр. ивано- франков.). Первые фрукты и овощи, зерно, молоко, выловленную рыбу, мед и пчелиный рой предпочитали дарить, раздавать, жертвовать в церковь или нищим, чтобы эти плоды, продукты и т.п. приумножались в хозяйстве (см. Дар)- Чтобы не вывелись пчелы, пчеловоды не продавали и не дарили ульев с пчелами (черногор., з.-серб.); не продавали и не давали меда от старых пчел (пол. тарнов.); не продавали воска на похороны (укр. Чернигов., Житомир.); только за плату, хотя бы символическую, давали мед тяжело больному человеку (пол. ломжин., остроленк.). Пчелы, купленные после смерти их прежнего хозяина или доставшиеся от него в наследство, у нового владельца вестись не будут, хозяин пасеки должен был успеть привести ее в порядок и продать перед смертью (пол. замойск., хелм.). Нередко продажа пчел и меда считалась вообще делом неблаговидным, поскольку пчелы, по поверью, ниспосланы человеку самим Богом. Продажа меда обставлялась рядом ограничений. Например, у русских его продавали мелкими порциями, а не весь сразу (костром.). В Болгарии для продажи меда отводился богородичный (Успенский) пост, введенный с этой целью якобы самой Богородицей (хасков.). Помимо меда, грехом у русских считалось продавать и такие священные предметы, как икона и крест. Слово «продавать» к ним не применялось. У старожилов Сибири икона «менялась», даже если выменивали ее на деньги. У линейных (кавказских) казаков и кубанцев считалось позорным покупать кинжал. По обычаю, он передавался по наследству, преподносился в дар, добывался в бою или мог быть украден, но не куплен. Для пастухов регламентировался сбор лесных ягод: им запрещалось собирать их на продажу (иногда это касалось только красных ягод) или до определенного срока, пока не наберут деревенские бабы.

Чтобы обеспечить себе удачу при покупке, овцу на развод покупали не у соседа, а у мясника из-под ножа, предназначенную на убой, часто на деньги, вырученные от продажи овса последнего урожая (рус. ярослав.); гусей на развод следовало брать из мест, расположенных в направлении против течения реки (укр. полтав.). Скотину было принято покупать той масти, которую имеет или любит домовой (рус., укр. Харьков.), т.е. под цвет волос хозяина (рус. ярослав., костром., рязан.; бел. слуц.), либо покупать коня под «масть» хозяина, а корову — по цвету волос хозяйки (рязан.); в соответствии с мастью обитающих в хлеву ласки (укр. Чернигов., Житомир., галиц.-русин.; бел. гроднен.; пол. хелм., белостоц.; словац.) или змеи (пол. новосондец.), которые считались покровителями скота; одной масти с голубями, которые водятся на дворе (рус. тул.); под цвет букашки, которую специально искали в оставшейся трухе от сена, вынутого из-под скатерти по окончании рождественских праздников (укр. Житомир.); под цвет плесени и червей, которые заведутся в куске пасхи или благовещенской просфоры (рус. орлов.); под цвет камушка, найденного в мышином гнезде во время жатвы (укр. сум.); под цвет волоса, найденного на пасхальном куличе (укр. Воронеж.) или в пригоршне земли, взятой из- под правой ноги при виде первой весенней ласточки (рус. орлов., укр. сум., пол. бельск.). В Словакии для удачной купли или продажи брали с собой на ярмарку какой-либо предмет, полученный сватами в знак успешного сватовства.
Для удачной продажи примечали, как валяется по земле лошадь, предназначенная в продажу: если перевернется на спину — значит, хозяин продаст ее с барышом, а если нет — с убытком (укр. Херсон.). У болгар знаком удачи считалось похищение волком овцы из стада: весь скот в этом случае будет продан быстро и выгодно (софийск., врачан., ловеч.). Согласно русскому поверью, если приобретенный купцом товар будет попорчен мышами, то продать его можно будет скорее и выгоднее. В сев. Болгарии крестьянину перед севом рекомендовалось вступать в сексуальный контакт ради удачи в последующей продаже зерна (ловеч.). Чтобы хорошо продать волов, у западных украинцев в пасхальную ночь на возглас священника «Христос воскресе!», отвечали: «Воли продаю», а чтобы дешево их купить — «Воли купую» (станислав.). Успех в купле и продаже обеспечивала палка, которой удалось разнять змею и лягушку (тер- нопол.). У русских ради удачной торговли отмечался день Бориса и Глеба (2.V), называемый иногда барыш-день (по созвучию с именем Борис). Считалось, что если продать что-либо в этот день, особенно с прибылью, весь год
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будешь торговать с барышом. Поговорка предостерегала от обмана торговцев: «На св. Бориса сам боронися» (Даль 1:52).

Продавец перед продажей, чтобы скот или домашняя птица не перевелись в хозяйстве, выстригал на лбу и на спине скотины два креста (рус. смолен.); вырезал клок шерсти (калуж., орлов.); выстригал крестообразно шерсть с крестца теленка и затыкал в стену хлева, а при выведении скота на продажу говорил: «Оставайся дома» (бел. пин.); выдергивал перо у куриц (рус. вологод.). При покупке гусей на развод следили, чтобы продавец не выдрал пуха из-под крыльев (укр. полтав.). Шерсть выдергивали и из выделанной овчины перед ее продажей, что называлось барыши дергать (калуж.). У продаваемой коровы выстригали шерсть также для того, чтобы корова не пошла новому хозяину в пользу (нижегород.). После дачи согласия на продажу товара он считался помолвленным, например, помолвленной считалась корова, которую договорились продать, или земля, сдаваемая на определенное время в аренду (ярослав.). Ведя корову на продажу, продавец останавливался на перекрестке, доил ее и этим молоком обмывал ей копыта и делал крест на крестце — от сглаза (ярослав.). Для выгодной продажи скот трижды посыпали пеплом перед отведением на ярмарку, а если скотина не приносила потомства, продавец трижды ударял ее прутом перед отведением к покупателю (в.-пол. галиц.); погоняли скот на базар кнутом, оплетенным коноплей, пророщенной через голову змеи (хорв. славон.). Чтобы на скотину было много покупателей, ее ударяли новым кнутом, которым предварительно перерезали голову змеи (хорв. мославин.); потирали ее хлебцами, которые бросали детям участники свадебной процессии (з.-словац. трнав.). Полотно или другие вещи, предназначенные в продажу, запрещено было класть на постель, иначе их трудно будет продать (малопол. бельск.).

При покупке скота примечали: если у лошади два кривых зуба — лошадь ретивая, если у коровы черные рога и хвост — дает больше молока (новгород.); если в ушах сера — лошадь или корова дольше проживут (костром.); если у лошади черное нёбо — не проживет долго (костром.), а если грива на правую сторону — будет хорошо вестись (бел. витеб.). Если баба, продающая скотину, привязанную к телеге, сидит над передними колесами телеги, корова перестанет давать молоко, и если снять бабу с телеги, из передней оси потечет молоко (владимир.). Если прежний хозяин жалеет о проданной скотине, купленная скотина болеет и подыхает (укр. карпат.), поэтому во время покупки просят продавца не жалеть о ней (рус. твер., калуж.). У гуцулов продавец для удачной продажи, задумав желаемую цену, пользовался обглоданными в муравейнике косточками летучей мыши: косточкой в виде «грабелек» касался скотины, а в виде «вилки» — отталкивал ее от себя. У русских покупатель старался незаметно взять из-под ног скотины несколько соломинок и унести на свой двор — тогда продавец не сможет «отнять добра у скотины», а покупатель унесет с собой его счастье в «воде» скота (костром.). Чтобы скотина не вывелась, новый хозяин прихватывал со двора прежнего владельца горсть земли (олонец., рязан., ир- кут.) или брал из-под копыт скотины навоз или землю (новгород., архангел.) и относил на свой двор. Чтобы оставить у себя молоко и «племя», продавец проводил рукой от головы до хвоста коровы при выводе ее со двора, выводил корову с чужого двора только покупатель (костром.). Купленного поросенка клали в мешок головой, иначе покупка будет неудачной (укр. екатеринослав.). Со двора продавца скотину выводили задом (костром.). По настоянию покупателя лошадь часто продавали с уздой или недоуздком, чтобы она пришлась ко двору и не скучала по прежнему хозяину, а корову, чтобы не перестала доиться у нового хозяина, продавали вместе с подойником и крынкой (костром.), а иногда — с домовым ужом (укр. ровен.). Недоуздок или поводок при продаже скота передавался из полы в полу (а не голыми руками), так чтобы рука покупателя была при этом сверху (Владимир.), иногда это соблюдалось только при покупке лошади, но не рогатого скота (костром.). При покупке домашней птицы покупатель просил продавца передать ее с рук на руки, иначе птица не будет водиться у нового хозяина (калуж.). После передачи недоуздка новый хозяин трижды обводил лошадь вокруг себя или делал с ней три круга по двору (новгород., вологод., архангел., Владимир., симбир.). При расчете продавец возвращал покупателю несколько копеек назад, чтобы у покупателя велась скотина, в знак отсутствия у продавца злого умысла (нижегород., ярослав., твер., калуж., костром.). Реже не

сколько копеек платил дополнительно продавцу покупатель — за «вод» (калуж.).

В знак заключения сделки продавец и покупатель подавали друг другу правую руку и били по рукам, часто не голой, а покрытой рукой. Рукобитье узаконивало сделку, а совместная выпивка ее завершала. После продажи скота устраивали выпивку — полоскали копыта (архангел.), после купли- продажи дома — запивали дом (ярослав.). При распитии магарычей последние капли водки выплескивали вверх, чтобы купленная лошадь была бодрой и «подскакивала» (бел. витеб.). Иногда выпивка была за счет продавца, чтобы в оставленном скотиной хлеву не перевелась удача, реже ее оплачивал покупатель — выкупал «вод» (владимир.).

С водворением скота в новый дом связаны магические действия, направленные на то, чтобы привязать его к новому дому и чтобы он велся у нового хозяина. Чтобы корова забыла прежний двор, держалась нового двора и приходила домой, втыкали в хлев палочку со двора, где она была куплена (новгород.), выламывали по пути со старого двора кустик или пруток, стегали им скотину и бросали назад по дороге (ярослав.) или втыкали у себя на дворе (вологод.); разбивали по пути на первом перекрестке взятый у продавца горшок (нижегород.) или крынку о забор в новом для коровы дворе (костром.); заметали по пути за купленной коровой ее след веником (вологод.). По пути в новый дом купленной лошади трижды брызгали в морду водой из лужи или переводили ее через реку и умывали морду (костр.). Наотмашь плескали ей в глаза водой из реки также в том случае, если она возвращалась к прежнему хозяину, при этом говорили: «Тебе, водица, вверх не бежать, а тебе, коровушка, у старого хозяина не живать» (ярослав., ТА 1836:6). Купленную скотину в воротах встречала хозяйка хлебом-солью, давая ей съесть первый отрезанный край хлеба (костром.), тучный человек или беременная женщина, расстилавшие в воротах шубу, через которую прогоняли корову (орлов.). В воротах скотину прогоняли через пояс или замок, чтобы она держалась двора (в.-слав.), через хомут — чтобы чувствовала ярмо нового хозяина (новгород.), через осиновое полено — в целях оберега (владимир.). Чтобы устранить колдовство со стороны продавца, скотину вводили во двор задом (укр. Чернигов., рус. смолен.). При вводе скотины в новый двор хорошей приметой считалось, если она испражнится (рязан., вологод.), особенно у стойла, но не в яслях (воронеж.); если скотина взглянет в сад, а не на ворота (воронеж.), а лошадь заржет (рязан.) — значит, придутся ко двору. При вводе в новый двор просили домового заботиться о купленной скотине (рус.); обливали скотину водой (укр., бел., з.-рус.) — чтобы она знала дорогу с поля домой или же для того, чтобы с водой ушла тоска или худоба (новгород.). Купленных поросят впускали в дом через дыру, проделанную в мешке (калуж., смолен.), или передавали в окно (смолен.). Распространен был запрет давать что-либо взаймы в день покупки. Чтобы новая лошадь подружилась со старыми, терли их всех горстью сена, которым потом кормили, разделив между всеми поровну (бел. витеб.). Купленного поросенка обносили вокруг печного столба и ударяли о печь, чтобы был с печь толщиной и с печной столб вышиной (смолен.). Чтобы приобретенные пчелы не улетали, трижды обходили с ними вокруг дома перед помещением в улей (укр. Чернигов.). Чтобы привязать скотину к новому дому, скармливали лошади хлеб с печной заслонки (в.-слав.); обматывали поводок, на котором приведена корова, вокруг печной трубы (рязан., костром.); трижды обводили купленную курицу вокруг ножки стола (бел. бреет.); состригали со скотины шерсть и зарывали или затыкали ее в хлеву, под воротами (рус.) или в трещину осинового кола, вбитого около двора (костром.).

Если купленная скотина все же убегала на прежнее место, принимались следующие меры: новая хозяйка поила корову обмывками с хлебной квашни, а старая прогоняла ее помелом (ярослав.) или обмывками с четырех углов стола (олонец.); петуху в некоторых местах обмывали ноги водой, которой затем поили; кормили лошадь тремя стружками с бревен хлева, произнося заговор: «Окладному, середовому и верховому бревну не бывать на старом кореню, так и моей лошадке не бывать у старого хозейна» (архангел., ЖС 1912/1:134); трижды оборачивали кусок хлеба вокруг жердки в хате или вокруг балки в конюшне и давали съесть лошади (воронеж.); провожали корову в стадо освященной вербой, которую затем выбрасывали (воронеж.); обматывали корову суровыми нитками на ночь, а потом разматывали и кидали тут же в навоз (ярослав.); привязывали на шею лошади нитку, спряденную «встречу солнышка», завязывая на ней 40 узлов и читая перед каждым «Богородицу» (владимир.); завязывали на веревке, на которой вели скотину, девять узлов и вешали на чердак (костром.); обвязывали обрывком веревки ручку дверей у хлева со словами: «Как плотно эта веревка прилегает к дверной скобе, так бы плотно и красу- люшка прижилась у нас, и как урывок отпадет, тогда и красулюшка от нас уйдет» (олонец., ТА 885); вернувшуюся к старым хозяевам корову прежние хозяева брали за рога, кружили в одну сторону и, хлестнув, направляли, куда она продана (олонец.); обертывали ее вокруг себя три раза в открытых воротах, прося не гневить своим ревом домового (симбир.). Если же все эти средства не помогали, лошадь или корову следовало снова продать как пришедшуюся «не ко двору».

Символическая купля-прода- ж а представлена прежде всего в свадьбе. Купля невесты — один из древнейших способов заключения брака. Например, в Усть- Цильме Архангельской губ. в начале XIX в. невесту покупали по всем правилам торга. В Ярославской губ. невесту, как и покупаемый скот, брали в дом под «масть» (цвет волос) хозяев. В зап. Сербии при сватовстве родителям невесты давали деньги — капару (букв, ‘задаток’) (колубар.). Плата за невесту, известная в прошлом у славян, встречалась в отдельных славянских традициях до относительно недавнего времени. Ср. также орлов, купить в значении ‘взять замуж’. Мотив купли-про- дажи присутствует в свадебном обряде всех славян: в ритуалах выкупа места за столом для жениха рядом с невестой и мест для участников его свадебной процессии, выкупа проезда для свадебного поезда, выкупа невесты у ее брата, выкупа косы невесты, ее венка, свадебного деревца, приданого, брачной постели и т.д. Платят или выставляют угощение холостой молодежи за выход из их компании и замужним женщинам за прием в их круг. Если жених брал невесту из другого села, он должен был заплатить за нее местной молодежи, выкупить ее (словац. odkupif). Формула торгового обмена представлена в приговорах свата на сватовстве: «у вас товар — у нас купец». Например: «У вас есть красный товарец, а у меня купеч молодой, а так нельзя ли торг завести, красну девицу за стол вести?» (архангел., ЖС 1899/3:386). У словаков Зволе- на жених говорил родителям невесты на сватовстве, что хотел бы купить невесту. Когда ему отвечали, что у него нет столько денег на ее покупку, он говорил: «КесГ nemam penazf tol’ko, dam sam seba, tak si ju len odktipim» [Раз у меня нет столько денег, я дам сам себя, только так себе ее выкуплю] (Slovenske svadby. Z dolaznfkovej akcije Matice Slovenskej 1942 / Zostavil: Milan Lescak. Bratislava, 1996:113). В Хорватии по приезде поезда жениха к закрытым воротам дома невесты к приехавшим выходила кухарка с лопатой, на которой была написана цена выкупа за вход в дом (Бараня). В Черногории, войдя в дом, поезжане жениха выкупали невесту у охраняющих ее девушек: «Дарте злато за злато». Девушкам давали деньги, которые они делили между собой. В Новгородской губ., выкупая невесту у ее брата, дружка спрашивал его: «Чем торгуешь?» Брат отвечал: «Не куницам, не лисицам, а красным девицам, да русой косой, да невестой вашой» (Гос. Архив Вологодской обл., ф. 4389, оп. 1, ед. хр. 174). В ю.-з. Чехии «продажа» невесты жениху (prodavat nevestu zenichovi) как один из видов сведения молодых совершалась перед поездкой к венчанию в шуточной форме. Мотив купли-продажи воспроизводится в свадебной терминологии: рус. продавец — брат или другой родственник невесты, передающий ее жениху, укр. продайницы — свахи невесты, продавать молоду — вручать невесту жениху, Харьков, купити молоду — заплатить брату невесты деньги за место для жениха за столом рядом с невестой, рус. москов. продавать невесту — принимать от дружек жениха денежный выкуп за невесту (о подругах невесты), олонец. продажа в неволю — согласие родителей на выдачу дочери замуж и т.д. В свадебных причитаниях поезжан называют гостями торговыми (вологод.), перед приездом поезжан невесту величают красным товаром (рязан.), а на свадьбе называют куп- леной (орлов.). Как и в случае продажи скотины, уход невесты из родительского дома создавал угрозу для благополучия ее собственной семьи, т.е. мог нарушить «долевое» равновесие между семьями новобрачных в пользу семьи жениха. Поэтому в Болгарии перед отъездом к венчанию невеста открывала ворота амбара, хлева, загона для скота, чтобы вместе с ней из дома ее родителей не ушло плодородие и счастье (врачан.). В Смоленской губ. для предотвращения подобного дисбаланса совершали специальный ритуал пере- пивания яловицы. Стороны жениха и невесты разрезали пополам поводок для коровы, называемый яловицей, и оставляли одну часть в доме невесты, а вторую передавали дружке жениха при вручении невесты молодому. Две равные доли поводка символизировали равновесие счастья и благополучия между семьями новобрачных.

Символическое осмысление брака как купли-продажи представлено и в польских «ярмарках невест» на масленицу. Парни, собравшись с девушками в корчме, сажали на бочку каждую девушку и объявляли, что есть «телушка» на продажу, после чего выкупали девушек по своему выбору (лодзин.); парни обходили дома девушек, требуя, чтобы девушка встала на воз, объявляли, сколько она стоит (стоит телегу навоза, гроша ломаного не стоит и т.п.), после чего находился парень, который платил за девушку, избавляя ее от позора, либо ей приходилось заплатить за себя самой (калиш.); парни ругали девушек за то, что они не вышли замуж в мясоед, после чего их брал под опеку музыкант, который «перепродавал» их парням за деньги на один танец, а оставшаяся неприглашенной девушка сама покупала себе кавалера для танцев (куяв.). У поляков Добжиньского края в масленичной игре «под- козёлек» парней, не женившихся в мясоед, также заставляли расплачиваться за это и класть деньги под куклу «козлика» (влоцлав.).

Совсем иной характер имела символическая продажа ребенка после родин в случаях, когда в семье болели или умирали дети. Это делалось с целью обмануть судьбу (см. Обман). Ребенка продавали за деньги (боен., рус. вологод.), за хлеб (укр.) или муку (боен.) чужой женщине, у которой все дети живы (укр.), человеку, у которого дети растут здоровыми (рус. вологод.), красивому, здоровому парню (боен.), в благополучный дом (боен., болг.), нищему (рус. пензен.), родственникам или соседям (укр., боен.), нередко передавая при этом его через окно (укр., рус. пензен.), либо подбрасывали, оставляли на дороге (ю.-слав.) или инсценировали его кражу (болг.). У украинцев и сербов такой «проданный» ребенок получал имя Продан. Часто потом его выкупали обратно, например, у восприемников за три ржаных хлеба, платок и водку (полтав.), у нищего за две или четыре копейки (пензен.), у прохожего, подобравшего ребенка на дороге (ю.-слав.).

Мотив купли встречается в объяснении детям их появления на свет. У болгар известен обычай, уходя с родин, оставлять деньги на «покупку» младенцу братика или сестрички (болг. ловеч., кюстендил.), а также на «покупку» ему хорошего сна (странджан.).

Мотивы купли-продажи представлены также в фольклоре: в сказках, в шуточных текстах и т.д.

Лит.: Журав.ДС:58—82; Байб.РТК:45,49; Гура СЖ (по указ.: Купля-продажа); Агап.МОСК: 208-209; Сед.И.БМ:63,145,326.
А. В. Гура
ТОСКА, скорбь — болезненное душевное состояние, которое в народной культуре осмысляется как результат порчи или воздействия враждебных сил; в русских заговорах выступает в качестве персонифицированного образа.

Запрет тосковать. Состояние Т. связывается с ситуацией утраты близкого человека — его смерти или отъезда на чужбину. Т. по умершему считалась нормальным проявлением чувств, однако ей не следовало предаваться чрезмерно. Считалось, что если женщина слишком долго тоскует по умершему мужу, то он начинает навещать ее (в частности, в виде змея огненного) и вступает с ней в любовную связь, в результате которой женщина может погибнуть. По поверью терских казаков, к тому, кто чрезмерно предается Т., приползут змеи (СМОК 1907/37, отд. 11:16).

Существовали многочисленные обряды и профилактические средства, направленные на то, чтобы избавить человека от Т. Например, вернувшись с кладбища после похорон, домочадцы заглядывали в печь или в пустую дежу, чтобы не тосковать по покойнику и не бояться его (в.-слав.). В Заонежье людям, которые сильно тосковали по умершему, сыпали за ворот немного земли со словами: «Тоску-кручину здесь оставляю, радость с собой забираю» (Лог.СОЗ:162). Там же бросали в могилу заплаканные платки, чтобы не унести с собой домой Т. по умершему; после поминальной трапезы родственники покойного топили баню, чтобы очиститься и смыть с себя Т.

Т. —результат порчи. Если у человека возникала беспричинная тоска, то подозревали, что она кем-то на него напущена. Порча влекла за собой разнообразные послед

ствия: человек не узнавал окружающих, разрывал на себе одежду, кричал разными голосами, кусался и т.п. Например, дьяк Григорий Пятово «был болен, а болезнь его Григорьева была: людей не знал, и платье на себе драл, и тосковал...» (Черепнин А. В. // Этн. 1929/ 2:94; 1649 г.). Колдун Терешка Малакуров говорил, что от его порчи на людей «найдет тоска, и бить дрожь, и кричать всякими го- лосы, и иной ичет, и себя ест, и людей кусает» (там же:95). Рассказы о кликушах включали формулы: «тоска и скорбь у ней и доднесь есть»; «приключилась ей тоска», «скорбь приключилась» и т.д.; ср. описание со слов некой Анисьи Федоровой из Москвы (1737): «И от того времени учинился у ней крик и тоска, а отчего та скорбь ей учинилась или ее кто испортил, она не знает. Оная скорбь бывает у нея Анисьи всегда безпрестанно и днем и ночью на всяком месте, от которой мало нечто времени свободы имеет, а та скорбь бывает у нея тако в животе, как ребенок, и тоска великая и как бы огнем внутрь ея всю жгло; и сделается вся красна и кричит “тошно”, и уж никакой тогда она Анисья и молитвы читать не может, и все члены ея весьма мучимы бывают; и хотя случалось ей, то и о камень или что прилучилось бьется...» (Титов А. Дела XVIII века //РА 1902/3/11:401-409).

Тоске подвержены не только люди, но и животные, которые также могут тосковать по прежнему жилью, если их продали новым хозяевам. В Заонежье к колдуну-скотнику обращались для того, чтобы он отвел Т. у коровы. По поверьям Владимирской губ., «черт не только к человеку, но и к скотине, бывает, летает; у скотины тоже жаленье бывает, так, например, корова может по хозяйке тосковать или по быке может в тоску удариться; овца по барану может тосковать и т.д. Черт в таких случаях и скотиной не брезгует, и она начинает от этого сохнуть и издыхает» (ЭО 1914/1—4:107). В севернорусских пастушеских заговорах коров пытались приворожить к пастуху, чтобы они по нему тосковали. В охотничьем заговоре Т. насылают на горностаев: «...наложит святой Никола тоску и сухоту и велику тяготу, не можно тебе, белому зверю горносталю чернохвостому, без моих плашек и без моих наживок не пити и не исти...» (Ефим.МЭА: 186, № 49).

В русских любовных заговорах Т. осмысляется как нечто материальное, подобное пыльце или пыли; ее можно снимать с человека, переносить с места на место, складывать в котел, рассыпать, мочить и т.д. Т. может представляться в виде дерева: «В темном лесу стоит древо тоски; тоскует и горюет тоска, печалуется» (АРАД 1862/4, отд. 111:76). В заговоре от грыжи Т. выступает как приложение к сущ. рыба: «...собраны те ключи, и брошены в окиян море к тоске рыбе щуке в горло» (РЗРИ:509).

Персонифицированная Т. характеризуется определенным внешним обликом, местом и двигательной активностью: «На море акия- не, на острове на Буяне стоит тут мыл(ь)ня, в той мыл(ь)не лежит доска, на той доске лежит тоска. Пришол я, раб имярек: Что ты, таска, тоскуеш(ь) и гарюеш(ь)? Не таскуй, таска, не гарюй, таска, поди, таска, уступи, таска, рабу имерек, чтоб(ы) она тоскавала и горевала по мне, по робу имерек...» (P3PH:333; 1688—1689 гг.). Имярек обращается к ветрам, бесам или сестрам-зарницам с просьбой собрать тоску с людей, животных и трав: «...стан(ь)те вы, 4 ветра и 4 вехоря, понесите вы тоску и кручину и печал(ь) необычную со всех четырех сторон, от востока до запада, от юга и до севера, со всякого человека, с царя и царицы, с черньца и черницы, з белца и белиц(ы), стара и млада ко мне, к рабу Б(о)жию имярек, во едино место» (РЗРИ:ЮЗ, № 28; 2-я четв. XVII в.). Т. сочетает в себе черты демонического антропоморфного существа, зверя и природной стихии (ветер, огонь), напоминая то ли затравленного зверя, то ли женщину в состоянии истерики. Она подвижна, агрессивна, лишена телесной определенности, способна проникать внутрь человеческого тела. Т. может быть заперта в избушке или в бане, которые стоят на острове посреди моря-океана. В заговорах Т. часто лежит на доске или прижата сверху доской. В поведении Т. парадоксально сочетаются неподвижность, статика и конвульсивные, беспорядочные движения. У сущ. тоска как олицетворенного понятия появляется множественное число, например: «...на том камне устроена огнепалимая баня; в той бане лежит разжигаемая доска, а на той доске 33-ри тоски, и бросаются тоски из стены в стену, из угла в угол, от пола до потолка» (РФВ 1896/ 35/1:164).

В заговорах избавляются от Т. с помощью текучей воды или дыма; идут к воде и говорят: «Клюцёвая, холодная водушка, ты бежыш по мхам, по болотам, по рикам, по озёрам, оммы- ваш пенья, коренья, жостоки каменья, смой с меня, раба Божья, тоску и сухоту...» (Мане. 30Г:322, № 177). Мотив смывания Т. характерен также для заговора при отлучении младенца от материнской груди: «Весна, ты весна, сияё весна, как ты зганиваш, весна, с крутых гор снежоцьки перистые, так и згони с озёр тонь круто и скоро ледоцьки ярые, так згони тоску и круцину с раба Божья из белого лиця, ис цистого серця, штобы не тосковал по мати- риной титоцьки, по молоцьки и по вымицьки» (там же:205, № 68). В Поволжье для избавления от Т. окатывали водой громовую стрелу и пили эту воду. В Вятской губ. советовали затопить печь и поставить нож в чело; когда пойдет дым, трижды проговорить: «Как на ноже дым не держится, так на рабе Божьей не держится Т.» (ВФЗИ:80, № 483).

Состояние смертельной Т. и «великой кручины» характерно для персонажей исторических песен XVII—XVIII вв., а также песен о персонифицированном Горе; например: «Охти горе, тоска-печаль, / Тоска- печаль великая! / Я от горя во чисто поле, / И тут горе — сизым голубем! / Охти горе, тоска-печаль, / Тоска-печаль великая!» (Повесть о Горе-Злочастии. А., 1984:71). В состоянии Т. пребывают и персонажи любовных песен, хотя это скорее «сладкая Т.»: «Не пой, не пой младенький соловейко... / Не давай тоски-кручинушки моему сердцу, / Уж и как мое сердечушко надселось с тоски по милом» (В еселовский А. А. Любовная лирика XVIII в. СПб., 1909:36).
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А.
Л. Топорков
«ТОТ СВЕТ» (рус. загробный мир, потусторонний мир, иной мир, царство небесное, ирий, укр. той ceim, тамтой ceim, небо, царство, бел. той свет, вырай, небо, пол. swiat pozagrobowy, zaswiat, zaswiaty, tamten swiat, wiecznosc, чеш. svet zemrelych, onen svet, zasveti, podsveti, zahrobt, словац. zahrobie, posmrtny svet, druhy svet, nav, nava, navi, болг. оня свят, онзи свят, другия свят, отвъдно- то, задгробния свят, макед. оноj свет, серб. други свет, дон>и свет, онаj свет, хорв. drugi svet, onaj svet, словен. on svet, drugi svet, onstranstvo) — место обитания душ умерших, а также вообще мир смерти, сверхъестественных сил и духов, противопоставленный жизни и земному миру людей; в славянской мифологии одно из центральных понятий, связанных с верой в посмертное существование души и культом предков (см. Душа, Ирей, Мертвых культ, Смерть). Древние мифологические представления о «Т.е.» как едином мире предков (ср. уйти к праотцам, к родителям ‘умереть’) испытали сильное влияние христианского учения о грехе и воздаянии, средневековой апокрифической книжности («видения», «Хождение Богородицы по мукам», жития, «откровения» и др.), христианской иконографии и усвоили деление на рай и ад. Единый образ «Т.е.» (без деления на рай и ад) сохраняет погребальный обряд, оформляющий переход умершего из земного в иной мир, а также многие жанры фольклора: причитания по умершим, сказки, в которых герой оказывается на «Т.е.» (проваливается, поднимается по дереву, по стеблю растения, девушку утаскивает водяной и т.п. — ATh 468, СУС:201—203), заговоры, в которых болезни и прочие злые силы отправляются в потусторонний мир, многие обмирания, где уснувшего летаргическим сном водят по «Т.е.», — в отличие от духовных стихов с их ориентацией на христианские представления о рае и аде.
Топография и образ «Т.е.». Однозначной и непротиворечивой топографии «Т.е.» не существует даже в переделах одной локальной традиции: «Т.е.» располагается на небе, на высокой горе, под землей, за водой (морем), где-то очень далеко от земного мира, там, куда заходит солнце (серб.). Например, по болгарским представлениям, «Т.е.» (рай и ад) находится на небе, рай — «на третьем небе», а ад — «на северной стороне третьего неба», в то же время ад находится в глубине земли — «брошенный туда камень летит три года» (ЕБ 3:33); в чешских поверьях «Т.е.» может помещаться в подземелье, под водой, в облаках (LK 2:685, Navr.NS:154-155). Согласно сербской народной космологии, существует три мира: верхний — на небе, на нем престол божий, рай и ад; средний — на нем живут люди; нижний — подземный, но это не ад, там нет ни дьявола, ни мучеников; в верхнем мире народ опоясывается вокруг шеи, в среднем — вокруг пояса, в нижнем — под коленом (СМРМ55). По поверьям западной Белоруссии, ад находится на самом нижнем небе, в нем двое ворот: через широкие ворота души идут в ад, а через узкие — из ада в рай («на небо») после искупления грехов; на остальных небесах живут ангелы и святые, а на самом высоком небе живет Бог (Fed.LB 1:15). Вологодские крестьяне верили, что «души всех умерших людей — праведных ле, грешных ле — уносятся на небо и там охраняются до преставления света, не в аду и не в раю, а просто в особом месте и без всяких мук» (РКЖБН 5/2:240); по другим поверьям, «на тёмном облаке грешные люди живут, а на светлом — праведники» (там же:427).

В католических традициях «Т.е.» включает также чистилище (пол. czysciec, czyszcz, кашуб, cisc, cisc, чеш. ocistec, predpekli, словац. ocistec, в.-луж. cisc, с.-х. cistiliste, словен. ociscevalisce, з.-укр. чистови муки) — область, где души пребывают в течение определенного времени и изживают свои земные грехи, после чего допускаются в рай. По поверьям кашубов, каждый вечер после захода солнца души выходят из чистилища и следуют толпой в деревню, как стадо, гонимое пастухом; ходят по всем местам, где они при жизни грешили, а на заре возвращаются в чистилище (Sychta SGK 1:173). На Карпатах верят, что св. Петр по указанию Бога запирает не слишком великих грешников «на чистови муки», закрывает большие двери в рай, а открывает самые малые двери или оставляет совсем узкую дырочку, сквозь которую надо будет протискиваться из чистилища в рай. Аналогичную функцию выполняют земные «мытарства»: некоторые категории грешных душ (дети некрещеные, «невольные» грешники и т.п.) до назначенного срока отбывают наказание на земле (блуждают, летают и т.п.); праведные души после 40 дней мытарств поступают в зеленца, а грешные — в тёмное место (вологод.).

Известны две главные модели восприятия «Т.е.» — он мыслится либо по аналогии с земным миром, либо противоположным ему; эти модели могут совмещаться в одной традиции. В первом случае считается, что души сохраняют земной образ жизни и все земные потребности людей (в еде, одежде и т.п.); они видят (поэтому в гробу иногда делают «окошки») и слышат. Отсюда широко распространенные обычаи передавать с умершими на «Т.е.» своим родственникам необходимые им или забытые при похоронах вещи, снабжать их одеждой и пищей, а также «кормление» умерших путем приношений на могилы, пускания по воде или раздачи милостыни нищим в определенные дни (например, в Чистый четверг).

По многим представлениям, на «Т.е.» умершие встречаются со своими родственниками и близкими, мужья воссоединяются со своими (первыми) женами, родители с детьми и т.п.; по другим — никто на «Т.е.» никогда никого не узнает — ни отец сына, ни сын матери, можно узнать только своего первого ребенка (герцеговин.). Белорусы верили, что «родные дети — слуги родителям на этом свете, а крестники — на том»; что люди живут на «Т.е.» «коммунами» и т.п. (Fed.LB 1, № 819, 1027). Иногда верят, что богатые остаются богатыми и на «Т.е.», а бедные остаются бедными (болг.).

Согласно второй модели, «Т.е.» — это антимир, небытие. В нем нет звуков жизни, он лишен пищи, тепла, света, поэтому покойника отправляют в путь со свечой, ее зажигают или кладут в гроб. На «Т.е.» время течет иначе, чем на земле: час длится день, день — год или век (чеш.). В сказках герой, попадающий на «Т.е.» на короткое время (час), возвращаясь на землю, обнаруживает, что прошли годы (век). По болгарским поверьям, на «Т.е.» нет смерти («на други свят няма умиралка»); всем людям по 30 лет; души там не говорят, не пьют, не едят (Вак.ПО:170—174). «Обрат- ность» «Т.е.» по отношению к земному миру отражена в поверьях, по которым пищей на «Т.е.» служит «антипища» (падаль, навоз), а золото и дары, переданные с «Т.е.» на землю, превращаются в золу, гнилушки и т.п.

Путь на «Т.е.». По поверьям, «Т.е.» отделен от земного мира водой (рекой, морем), огненной рекой (которая со всех сторон обтекает землю — рус.) или стеной, пропастью (о.-слав.). Праведные души перевозит через огненную реку Архангел Михаил, а грешные должны переходить вброд (рус.). Чтобы заплатить за перевоз через воду или переход по мосту над водой, покойнику давали деньги (клали в рот, в руку, в гроб, бросали в могилу). По сербским представлениям, путь в рай лежит через ад, между ними переброшен узкий мост над водой: когда по нему идет праведная душа, мост расширяется, и душа переходит в рай; когда же идет грешная душа, мост сужается, и душа падает в пекло. Во многих традициях мост над водой или пропастью представляется волосом, ниткой, стебельком, узким бревнышком и т.п. Невесомые праведные души проходят по ним («как паук по паутине», з.-укр.), а под душами, отягченными грехами, тонкий мостик рвется, и души падают в ад.

Вертикальный путь на «Т.е.» может быть направлен вверх и вниз. Первый мыслится как стеклянная гора, по которой душа карабкается на «Т.е.», для чего в гроб кладут срезанные ногти покойника, помогающие ему удержаться (в.-слав.); как лестница со ступенями-«мы- тарствами», по которой душа поднимается в течение сорока дней после смерти, ее символизирует пшеничная или ржаная «лесенка», которую пекут на сороковины для облегчения пути на «Т.е.» (рус.); как дерево (или вообще стебель растения), по которому можно забраться на «Т.е.», для чего на могильное дерево вешают веревки (Сед.О.ПО:56). На Вологодчине для облегчения умершему пути на «Т.е.» родственники по истечении шести недель после смерти развешивали в храме по иконостасу полотно, на котором опускали гроб в могилу (РКЖБН 5/4:467). Путь наверх может пролегать через печную трубу, дымоход. Путь вниз ассоциируется с могилой, ямой, пещерой, колодцем, погребом, подполом, дном реки, моря, откуда человек проникает на «Т.е.». По некоторым представлениям, душа, упавшая в ад, могла пребывать там в течение какого-то времени (7 лет, 70 дней и т.п.), а затем после очищения переходить в рай (в.-серб.).

Контакты с «Т.е.». Какими бы ни мыслились два мира относительно друг друга — изоморфными или зеркальными, их автономность не ставится под сомнение, а граница между ними составляет предмет особой заботы. Отношение людей с «Т.е.» имеет два разных аспекта — частный и общий. В рамках частной (или м ал о й) э с х а т о л о г и и люди старались «правильным» поведением обеспечить себе благополучие на «Т.е.», руководствуясь принципом: «Што ни заслужишь на етым свете, на тым получишь» (смолен., Добр.:252). Например, считалось опасным оставить недоеденным кусок хлеба — по украинским поверьям, он будет на «Т.е.» гоняться за тобой; опасно ронять на пол крошки хлеба — словенцы верят, что душа человека будет столько лет мучиться на «том свете», сколько крошек он уронил и растоптал; полесские хозяйки, вынув из печи хлеб, спешили положить туда полено, чтобы была кладка (переход, мостик) на «Т.е.». По поверьям вост. славян, на «Т.е.» перед каждым на столе будут выложены его «добрые дела» (то, что он подавал нищим, все, что он делал для других, дарил и т.п.). Представления о грехе включали целый реестр соответствующих друг другу земных прегрешений и посмертных воздаяний: женщины, умертвившие своих детей, обречены на «Т.е.» поедать их тело (кровавое мясо); ведьмы, отнимавшие молоко у коров, в аду изрыгают его из себя; пьяница будет бочкой возить смолу и пить ее; вор будет носить на спине все украденное и т.п. См. Грех.

В рамках общей (или большой) эсхатологии люди руководствовались интересами всех умерших предков, от которых зависело их земное благополучие. Например, белорусы считали необходимым, вынув хлеб из печи, облить его холодной водой, чтобы в аду для душ не жалели воды; матери умерших детей не позволяли себе есть яблоки до Спаса (Преображения), иначе их дети на «Т.е.» будут лишены этого угощения; воздерживались от побелки стен в поминальные и некоторые другие дни из опасения «засорить глаза» умершим; не выливали воду за дверь, чтобы не «облить» пришедших домой душечек; не танцевали, чтобы их «не затоптать», и т.п.

Главным регулятором отношений между мирами выступает погребальный обряд, в котором каждый акт направлен на то, чтобы обеспечить потребности умершего (его снабжают одеждой, пищей, деньгами, свечой, ему развязывают ноги и т.д.) и всех покойников в целом, чтобы тем самым уберечь живых от грозящих им неприятностей со стороны обитателей «Т.е.» и предупредить опасные возвращения покойников на землю. Во многих традициях принято было в похоронных причитаниях передавать на «Т.е.» своим ранее умершим близким приветы и сообщения о важнейших новостях семейной жизни, а в гроб или в могилу вкладывать необходимые им вещи. На поминках, в поминальные дни и некоторые праздники ради умерших соблюдали запреты и исполняли специальные ритуалы, адресованные им, — готовили обед или ужин, вывешивали полотенце, стелили постель, топили баню, разжигали костры и т.д. (см. Покойник, «Деды», Кормление ритуальное, Жертвоприношение, «Греть покойников»). Согласно верованиям, умершие на «Т.е.» видят лишь благодаря свету поминальных свечей, питаются лишь тем, что им готовят и приносят в поминальные дни, или тем, что люди подают нищим. По другим представлениям, «с того света души ничего не слышат и не видят, что на этом свете делается» (бел.,

Fed.LB 1, № 1026).

Общение живых с обитателями «Т.е.» происходило регулярно — как в локусе живых (в доме), так и в локусе мертвых (на кладбище). В поминальные дни и праздники умершие приходили в свои дома, где для них устраивалось угощение, куда их могли приглашать особыми приговорами (см. Пр иглашение ритуальное). Применялись специальные приемы для того, чтобы их увидеть и услышать (см. Предки). Обнаружить свой приход покойники могли также следами, оставленными на песке или рассыпанной муке, смятой постелью и др. Местом контакта становилась и «территория смерти»: люди приносили на кладбище еду, расстилали на могилах скатерти, устраивали трапезу, оставляли еду покойникам, закапывали в могилу яйца, блины и другую еду, поливали могилу вином и водой, зажигали свечи, окуривали могилы, украшали их цветами, у вост. славян вешали на могильные кресты полотенца, фартуки, ленты.

К обитателям «Т.е.» принято обращаться за защитой и помощью, например, при опасности градобития, когда надвигается градовая туча (см. Град); при встрече с волком рекомендуется назвать имена трех или девяти умерших родственников, чтобы он не тронул; при встрече с русалкой считается полезным «вспоминать мертвых» (полес.) и т.п.

Один из главных каналов связи с «Т.е.» — сон, понимаемый как временная смерть: во сне умершие родственники приходят к живым, высказывают им свои претензии, жалобы, просьбы, советы или уводят их за собой на «Т.е.» (см. Обмирание, Сновидение).

«Агентами» загробного мира на земле, кроме посещающих своих родных в предписанные дни душ предков, являются представители низшей мифологии — демоны, происходящие по большей части из покойников «заложных».

Граница между мирами имеет не только пространственное, но и временное измерение: подобно тому как считаются опасными межи, перекрестки, развилки дорог, водоемы, колодцы, даже сосуды с водой (ср. обычай выливания воды из всех сосудов в доме сразу после наступления смерти), временные границы сезонов и суток считаются опасными точками соприкосновения с «Т.е.» и требуют особых защитных мер (см. Вр емя, Сутки). Граница между мирами нарушается при каждом событии рождения или смерти, поэтому эти события «перехода» особенно строго регламентированы.

В фольклоре тема «Т.е.» представлена мотивами «пути» и «перехода» из одного мира в другой, а также описанием устройства потустороннего мира. В русских волшебных сказках «Т.е.» — это «царство подземное», «подводное», «небесное», «седьмое», а также «сонное», «далекое», «небывалое», «иное». Оно отделено от жилища сказочного героя непроходимыми лесами, морем, огненной рекой, пропастью; оно расположено «за тридевять земель» на неведомом острове, на краю земли, «где красно солнышко из синя моря восходит»; «иное» царство находится высоко на горе «каменной», «поднебесной», «хрустальной» либо герой попадает в него через подземный ход. Переправа на «Т.е.» — один из центральных эпизодов сказки: герой переплывает по морю на корабле, перелетает на чудесной птице, перепрыгивает верхом на коне, опускается на дно моря, пробивается через заросли, карабкается вверх либо проваливается под землю и т.п. Сказочный «Т.е.» изображается как аналог земного: там есть горы, реки, леса, поля, светит солнце, цветут сады, стоят дома или дворцы. Но, в отличие от земного мира, это «страна изобилия», где всюду сияет золото-серебро, растут чудесные плоды, бродят тучные стада и т.п. В сказках живой человек способен проникнуть на «Т.е.» и, получив желаемое, невредимым вернуться в земной мир (Пропп ИКВС:202—215, 281-297; Ел.СЗК:42—50).

В похоронных причитаниях преобладает мотив дальнего пути: «Ты пойдешь по тем путям-дороженькам, по лесам да по дремучим, по болотам по седучим», «ты с горы да пойдешь на гору, в ворота да подземельные», «в погреба да во глубоки, за лесуш- ки за темный» (рус., ООФ:121); «Пайдёшь жа ты ат нас дужа далёчинька. / Пайдёшь жа ты за быстрый речиньки, / За крутыи го- рыньки. / Пайдёшь жа ты ва тёмный лясочки, да в жёлтый пясочки» (СМЭС 2:237); «человек туда не дойдет, лишь волк добежит или ворон долетит» (серб.). Добираться до «Т.е.» умершему придется пешком, верхом на коне, в санях, в телеге, в лодке (с.-рус.). В белорусских причитаниях «Т.е.» отождествляется с мифическим иреем: «Цяпер усе пташачга з выр’я ляцяць, а ты, маё дзщятачка, паляцела у выр навею» (ППГ:315). Хотя путь на «Т.е.» мыслится как однонаправленный и называется «невозвратимым», плакальщица часто задает вопрос, «откуда нам тебя ждать в гости?»: «придешь ли ты к нам из леса, прилетишь ли с неба», «с восточной ли стороны тебя ждать или с западной», «с поля ли, с моря, с глубокой долины, с высокой ли могилы» (з.-рус., бел.). В некоторых текстах «Т.е.» изображается как царство тьмы и холода, как село, «дзе сонейко не грэе, дзе ветрык не вее» (бел., ППГ:260), как «темная темница», где «нще сунца, ни м]есеца» [нет ни солнца, ни месяца], «|)е je сада ледна зима» [где сейчас ледяная зима] (серб., Микит.СГ:90). Утешением страннику, прибывшему на «Т.е.», служит то, что его встречают ранее умершие родственники и принимают в свой круг.

В колядках описывается путь коляд- ников из «Т.е.» в мир людей, их странствия «по темной ночи», «по грязной грязи», «через море глубокое», переход по золотым мостам и т.п. (укр., бел., болг., см. Колядные песни).

В заговорах недуги отсылаются на «Т.е.», который характеризуется как антимир, пустая безжизненная страна, расположенная в сырой земле, на мхах, на болотах, в крутых горах, за темными лесами, где солнце не всходит, где луна не светит, ветер не дует, вода не течет, роса не выпадает, куда человеческий голос не доходит и т.п.

В духовных стихах «Т.е.» предстает структурированным с четким противопоставлением рая и ада. В стихах о Страшном суде, о расставании души с телом, о судьбе грешной души и др. раю отводится место на востоке и в «верхнем мире», а аду — на западе и внизу (под морем, под землей); «души правильные» проходят по калиновому мосту по правой стороне, а «души грешный» — по левой; в рай души возносятся, а в ад — низводятся; в верхней части «Т.е.» сияет божественный свет и слышно ангельское пение, а в нижней его части — «тьма кромешная», освещенная лишь адским огнем, и слышны стоны мучеников; в верхнем царстве пребывает вся небесная сила (Бог, Богородица, святые), а на дне ада обретается вся нечисть, духи болезней и сама Смерть. В некоторых духовных стихах границу между раем и адом обозначает море или река (Сион-река, огненная река), протекающая далеко, «за тремя горами»; праведные души и грешники стоят по разные стороны этой реки (Ник.УНК:102—122).

Весьма слабо расчлененным (на рай и ад) предстает «Т.е.» в народных рассказах об обмирании (о странствии в иной мир души спящего человека): путь туда представ

ляется как подъем, восхождение по лестнице, переправа через воду, спуск вниз под землю. «Т.е.» изображается как череда затворенных дверями комнат, где отдельно мучаются грешники и отдельно блаженствуют праведники.
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Л. Н. Виноградова, С. М. Толстая
ТРАВЫ (рус. диал. зелье, зель, озель, бел. травы, з'елт, укр. трави, зглля, болг. треви, биле, билки, макед. травки, билки, бил>е, с.-х. трава, бил>е, бил>ке, словен. bilje, чеш. trava, zele, zelt, пол. trawy, ziele, ziofka, кашуб. ziele, в.-луж. zele, н.-луж. zelke) — одна из составляющих мира растений (наряду с цветами, кустами, деревьями и др.), атрибут многих обрядов и ритуалов. Вместе с лесными деревьями и кустарниками, грибами, лесными ягодами Т. относятся к диким растениям, в противоположность культурным. Т. используются как средство народной медицины, как апотропей (см. Растения-обереги), средство для гаданий, приворота. Обычно под травами понимаются травянистые цветковые или не- цветковые растения с определенными свойствами, чаще всего лекарственные или пахучие.

Согласно апокрифу, происхождение Т. связано с мифом о соперничестве Бога и дьявола. Когда Бог сотворил человека из грязи, дьявол проткнул его тело пальцем. В каждое отверстие Бог вложил Т. и благословил их, чтобы они стали целебными (болг.). Полезные Т. и цветы «садил Господь», а колючки, бурьян и все горькие и вонючие Т. — «лукавый» (укр. Харьков.). Как и другие природные объекты, Т. имеют своего святого покровителя — св. Симона Зилота (в.-слав.).

Т. являются одним из локусов обитания персонажей народной демонологии. Так, черт в Крещение из воды перемещается на лозы, в масленицу — на вербы, в Вербное воскресенье — на явор, на Пасху — в жито, в день св. Георгия — в Т. и цветы, на Маккавея — на яблоню, на Спаса — снова в воду до Крещения (бел.). Т. могут быть обязаны своим появлением мифологическим персонажам. Так, траву под названием зеч]е ерце (заячье сердце) извергли вештицы (черногор.). Мав- ки сажают Т. на полонинах; по другим поверьям, наоборот, «на т1м мющ, де раз перетан- цюють мавки, трави не буде повж» (укр. закарпат.) (СД 3:165,166). Однако они же могут и вредить Т.: некоторые душницы, или зморы, душат людей, животных, а другие — деревья, шиповник, сорные Т., жнивье (пол. мазовец.).

В народных названиях Т. отражаются их наиболее яркие черты: особенности внешнего вида (рус. липкая трава), свойство растрескиваться при прикосновении (луж. njedotkliwe zele), время цветения и обрядового сбора (рус. аграфена-купальница, болг. велик- денче, димитровче), место произрастания (бел. припутник) и пр. Часто Т. получают названия по их использованию в народной медицине: рус. курск. бородавочник, рус. вологод. грыжная трава, бел. падучтк, укр. зглле од трясцг, с.-х. жутеница (при с.-х. жутеница ‘желтуха’), трава од кашл>а и мн. др.

Т. являются одним из локусов, в которых «находят» детей (в.-слав.). Кроме того, Т. — средство, помогающее женщинам избавиться от бесплодия. Для этого пьют различные Т., особенно расковник и оман (серб, болевац.), женски цвщет или Богородичину траву, а также так наз. мушке траве, которые пьют и женщина, и ее муж (серб.).

При обрядовом сборе Т. ключевое значение имели время и место. Считалось, что чародейную силу имеют лишь те Т., что собраны в «noTajHO доба» [тайное время] (серб.), в «ранни зори» (болг.), во время пения первых петухов, до восхода солнца. Сбор Т. совершался в календарные праздники: в день св. Иоанна Крестителя (о.-слав., см. Иван Купала), день св. Агриппины (рус. Аграфена Купальница), день св. апостола Симона Зилота, мучеников Маккавеев, «переплавную среду» (на 4-й неделе после Пасхи) (укр.), Спасов день (укр., болг.), день св. Георгия (у юж. славян), Би/ьани петак (пятница перед днем св. Георгия) (серб.), на Русальной неделе, между Успением Богородицы и Рождеством Богородицы (болг., серб.), в день св. Иеремии (болг., макед., хорв.). Главным для сбора Т. считался летний Иванов день, ср. его народные названия: рус., бел. Иван-Травник, укр. 1ван З'глляк, болг. Иван Бильобер, в.-серб. Joean Би/ьобер. В этот день сбор Т. был обрядовым и повсеместным; Т. собирали не только знахарки, травницы и колдуньи, но и все женщины, так как всякая травка, собранная в этот день, служит лекарством (укр., болг.). В некоторых случаях пучки Т. могут символически заменять купальские костры: такова крапива (укр. Чернигов., полтав.) или полынь (пол. люблин.).

В определенное время собирают Т., предназначенные для конкретных целей. Так, Т., освященными на Троицу, окуривают скот и избу перед грозой (бел.). Собранные в день св. мучеников Маккавеев Т. служат для мытья головы при головной боли или для купания припадочных детей (укр.). Т. для лечебных ванн собирают только в течение Русальной недели и на Иванов день. Весной собирают богородично цвете, которое предохраняет рожениц и беременных от злых сил; лехусните треви (отлехуса ‘родильница)’, защищающие молодую мать после родов, собирают на Великий четверг; на Благовещение рекомендуется собирать Т. для лечения овец, на Гергьовден — для лечения скота (болг.). Т., собранные в Би/ьани петак [Травяную пятницу], дают скоту в Юрьев день и на Вознесение, а также сушат на лекарства (серб.). Целебные Т. кладут в семена для посева. Ими украшают дома и сосуды для молока на Юрьев день (болг.). В Чистый понедельник происходит ритуальное изгнание беса из собак — им дают пить отвар из Т., собранных в прошлогодний Иванов день (болг., серб.). В день Аграфены Купальницы тело натирали Т. или умывались водой, которой поливали эти Т., — для сохранения цвета лица и предотвращения болезни глаз. В зимний день св. Афанасия парни собирают морозник для украшения волов и коней, чтобы они были здоровы. В течение Тодоровой недели, наоборот, в дома и дворы нельзя вносить морозник, так как он, по народным верованиям, плохо влияет на домашний скот — он болеет, а куры перестают нестись (болг.). На Иванов день подвешивали к потолку венок из девяти ивановских Т., который висел до следующего года (луж.)

(Schn.FVS:142).

Большое значение для определения времени сбора Т. имела фаза луны. Наиболее благоприятной считалась первая четверть (укр. молодик), хотя встречаются и обратные данные (укр. полес.). Различные календарные периоды, дни недели, части суток и фазы луны, подходящие для сбора тех или иных Т., подробно описаны в памятниках особого жанра письменного фольклора — народных травниках.

По болгарскому поверью, всего существует 77 с половиной болезней. Для лечения 77 болезней Т. есть, а для половины болезни, название которой неизвестно, нет. Поэтому на Иванов день собирают 77 с половиной Т. Из них изготовляется яневска китка [ивановский букетик] (болг. софийск.). См. Квитка. Если кто-то заболевает неизвестной болезнью, больного подкуривают Т. из этой китки или бросают в воду и поят ею. Она же служит лекарством от болезней скота (болг.).

Т. собирали не только на лекарства, но и для гаданий, плетения венков, мытья в бане (рус.). Для гадания Т. клали под подушку и по приснившемуся гадали, что случится в течение года (тул.). Иногда надо было собрать двенадцать Т.; на ночь их клали под подушку, чтобы приснился суженый. Или же положенные под подушку Т. считали утром: если набралось двенадцать — девушка выйдет замуж (поволж.). Девушки вьют венки из любистка, аира, полыни, веток березы и черемухи и бросают в воду; чей скорее приплывет к берегу, та раньше выйдет замуж, чей утонет — умрет (бел.). Большую магическую силу имеет приготовленная в обрядовой ситуации цветна / оцветена вода (вода, в которую кладут цветы и Т.): на Гергъовден с ней замешивают обрядовый хлеб, используют ее и в обычае напя- ване на китки — ивановском гадании о судьбе на букетиках цветов, которые доставали по одному на каждую гадающую под песни (болг.). На Георгиев день сажали по одному корню дикой герани на каждого члена семьи и так гадали о здоровье, болезни или смерти в течение следующего года (болг.).

Успешность обрядового сбора Т. обеспечивалась заранее. Так, женщины, которые намеревались собирать лекарственные Т. в дни св. Георгия и св. Иоанна, в день крещенского водосвятия украшали сосуд с освященной водой и пучок базилика, используемый для окропления, разноцветными нитями, в то время как остальные хозяйки ограничивались красной ниткой (укр. буковин.). Разноцветные нитки должны были магически вызвать разноцветье Т. и цветов.

Важно было и место сбора. Наиболее полезными считались те Т., которые растут в тех местах, куда не достигает петушиный крик (укр. Чернигов.), или там, «где петуха не слышно и кошка не ходит» (серб, лесковац.). Лихорадку во многих случаях лечили Т., растущими у воды, уподобляя место происхождения болезни и средства, способного ее вылечить. К таким Т. относятся: вахта трилистная, лютик болотный, лютик ядовитый, калужница болотная.

Сбором Т. занимались преимущественно женщины, либо не достигшие фертильного возраста, либо уже вышедшие из него (бел., укр.). Поэтому, помимо праздников, рекомендовалось собирать Т. в среду или пятницу как «женские» дни, и не рекомендовалось — в понедельник (укр. полес.). Иногда процесс сбора лекарственных Т. заканчивался обрядовыми гуляньями (киев.).

Знатоками лекарственных Т. считаются змеи и самодивы. Некоторые билкари (знахари) получают от них свои знания, которые хранят и передают только своим наследникам. Когда-то целебные свойства Т. знали все люди, но со временем их забыли (болг.).

Считалось, что Т. надо собирать в молчании, чтобы они не утратили целебную силу (Дубровник). С другой стороны, обрядовый сбор Т. мог сопровождаться пением специальных песен (укр., болг.). Также могли произносить молитвы (как канонические, так и неканонические) или заговоры, например: «Божий 1ван поле орав, а святая 1лля «яла зь\ля, Божа Мати рвала да в помоч1 ставала» (укр. полес.) (К олос.ЛСНБ:94).

Обычай предписывал оставлять «плату» за Т. Собираясь идти за Т., требовалось взять с собой краюшку хлеба, соль и положить на то место, откуда сорвано растение. Иногда рекомендовалось класть и деньги. Мотивировки были разными: чтобы Т. не переводились, чтобы они помогали в лечении (укр. полес.).

В общем множестве Т. можно выделить отдельные категории. Так, у болгар к группе момински билки [девичьи травы] относятся такие Т., которые носят девушки добрачного возраста в виде моминских киток. К ним принадлежат: пион, рута, календула, примула, герань, мальва. От змея защищают ирис, донник, пижма, горечавка, чемерица, валериана, подмаренник. Ясенец, полынь, крапива и стальник способны прогонять само див (болг.). Пахучие Т. служат защитой от демонов (болг.). Лехусните треви (левуса, левусниче, лихуски треви) хранят молодую мать в первые сорок дней после родов (болг.). Святоянское зелье — зверобой или лютик — используется в качестве приворота, что отражено во фразеологизме «дать святоянского зелья» (бел.). В русских травниках выделяются «царские», «материнские» и «святые» растения (Ипполитова 2008:169).

В обрядах жизненного цикла важны растительные обереги и Т., обеспечивающие благополучие и безопасность в будущем. Женщины рожают на сене с особыми Т., которых боятся самодивы, колдуньи и орисницы (болг.). Т. с сильным запахом, часто освященные, кладут в купель при первом купании младенца. Обычно это любисток, рута, мята (укр. Чернигов.). При купании роженицы также использовали лечебные Т. — спорыш, ромашку, мяту, освященные в день св. мучеников Маккавеев (Гавр.КЯДК:103). С целью магической защиты новорожденному под голову кладут чеснок и базилик; ребенка трижды продевают над головой роженицы сквозь венок, сплетенный из растения свето]ованска трава, собранного в Иванов день; потом этот венок кладут на двери дома как защиту; в пеленки зашивают ладан, траву мирка, траву страшник и корку хлеба как защиту от дьявола, страха и неудачи (серб.). Травами украшают атрибуты участников свадебного обряда, в частности, шаблю «свитил- ки»; из них изготовляют квитки для всех гостей на свадьбе (укр.). В гроб под голову покойнику клали Т., освященные в день Успения Богородицы (пол.), ср. бел. Зялёная, Зельная богородица, пол. Matka Boska Zielna. Т., освященные в Иванов день или в Вербное воскресенье, кладут под подушку или окуривают ими гроб (бел.).

В использовании Т. большую роль играет народная этимология и этимологическая магия. Так, освященные на Успение Т. клали в колыбель, чтобы ребенок лучше спал (бел.). Прострео-трава употребляется для лечения ран, нанесенных острым орудием, а одол>ан-трава одолевает нечистую силу (хорв.). При первом купании младенца в купель мальчикам клали любисток («щоб любили»), чорнобривцг («щоб був чорнобро- вий»), девочке — румянок [ромашку] («щоб рум’яна була»), любисток («щоб люб’язна була») и т.д. (укр.). В день св. Георгия подпоясываются травой дебелика, чтобы быть полными (болг. дебел), лепавец («за да при- лепват към тях момците» [чтобы к ним прилеплялись парни]); в двери дома втыкают стебель пижмы (болг. вратика), чтобы вернуть в дом пропавшее из него (болг. ) (Арн. БНП2:87). Утром Видова дня девушки и молодые женщины встают рано утром и идут на источник, умываются, а в воду кладут ви- дову траву, чтобы было хорошее зрение и красивое лицо; у кого болят глаза, тот должен на Видов день до восхода солнца пойти на какой-либо источник и умыться холодной водой с этой Т., и тогда боль прекратится. Ее отваром промывали глаза слепые и плохо видящие, а девушки и парни гадали на ней, чтобы увидеть лицо будущего супруга (серб.).

Чтобы вернуть пропавшее у коровы молоко, ее кормят травой повратич (серб.).

Важна также контагиозная магия. Например, на Троицу к обедне ходили с Т., цветами или березовыми веточками, которые должны быть оплаканы, с ними же шли к вечерне — с целью вызвать обилие дождя летом (рязан., москов.), см. в ст. Слезы. Также с целью вызывания дождя бросали в колодец освященные Т. (полес.). Адонис (серб. паликуКа), цветом напоминающий горящие угли, запрещено вносить в дом, чтобы не вызвать пожар (серб, враньск.).

Т. могли служить не только лекарством или оберегом, но и инструментом порчи: наговоренные со злым умыслом Т. подкидывали тому, кому желали причинить зло (укр. полес.).

Т. являются атрибутом участников различных ритуальных групп. Так, болгарские калушари в течение Русальной недели на шапке носят венок, свитый из Т., которые называются самодивски билки; в их состав входят как лекарственные, так и ядовитые Т.; в четыре угла знамени дружины калушари зашивают чародейни билки: ирис, донник, чемерицу, подмаренник, пижму, горечавку, полынь и ясенец (болг.). Они также служат украшением обрядовых символов: «кукушки», свадебного деревца и др. Т., цветами и зеленью украшают додолу (пеперуду) — центральный персонаж весенне-летнего обряда вызывания дождя (ю.-слав.).

В славянском фольклоре известны сюжеты о добывании волшебных Т. Так, цветок или семя папоротника можно добыть лишь раз в году, обычно в ночь на Ивана Купалу (о.-слав.). Он дает знание языка растений и животных, а также помогает добыть клад. Возможность добывать клады и отмыкать замки дают детелина (серб.) и расковник (серб., хорв.). Разрыв-траву, с помощью которой можно открывать любые запоры и находить клады (о.-слав.), помогают добыть змея (с.-рус., хорв.), еж (бел., ю.-слав.), дятел (хорв., луж.), удод (словен.), черепаха (укр. покут., гомел.; болг., серб., далматин.). Еж также знает особую омолаживающую траву, поэтому он никогда не стареет (з.-болг.), а змея — «живую траву», позволяющую оживлять умерших (рус., бел., чеш.).

Важна роль Т. в бытовом применении. Так, мареной красили пряжу в крас- но-бордовый цвет (серб.). Также для окраски пряжи использовался дрок с соответствующим 

названием хварбгдла (бел.). Об использовании Т. говорят и такие их названия, как рус. блохогонка, чедильник, укр. сыворотень и др.

См. также Зелень, Иван Купала, Медицина народная.
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В.
Б. Колосова
ТРАПЕЗА — коллективное угощение, предусматривающее определенный состав лиц и на- бор блюд. Т. подразумевает и ежедневный прием пищи (обед, ужин), и праздничный стол, сопровождающий обряды, праздники, семейные события, завершение хозяйственных и строительных работ. Ср. рус. трапезовать — ‘кушать за столом, обедать, ужинать’, трапезничать ‘столовать, пировать, сидеть за роскошным или праздничным обедом’ (Даль). Т. имела регламентирующую, консолидирующую, апотропеическую и коммуникативную функции, выражала отношения дара и обмена, жертвования, наделения долей. В процессе Т. произносили благопожелания, осуществление которых магически обеспечивалось употреблением обрядовой пищи и питья.

Совместное угощение служило подтверждением и закреплением результата действия или события, напр.: скрепление брака — свадебный пир; окончание уборки злаков — «дожинки», праздники — торжественные праздничные Т. и т.п. При этом Т. придавалось такое важное значение, что без нее обряд не мог считаться исполненным и дело законченным. Без свадебного пира брак не считался совершенным, несмотря на венчание. Крестинный пир считался не менее важным, чем сам обряд крещения (см. Кре- стины). Купля-продажа скота только тогда считалась действительной, когда завершалась выставлением магарыча, угощением или, по крайней мере, выдачей денег на выпивку (см. Торг). Все хозяйственные работы (пахота, сев, жатва, прядение, тканье, строительство дома и др.) заканчивались обрядовым угощением, как правило, включающим специальное блюдо (см., Каша, Яичница).

Т. служила формой закрепления нового статуса членов социума путем угощения той социальной группы, членом которой они становились. Невеста устраивала девичник, покидая группу незамужних девушек, а молодуха угощала на масленицу сельских женщин, выкупая таким образом право считаться одной из них. С другой стороны, родинный и крестинный столы служили подтверждением принятия новорожденного в коллектив, крещения его в христианскую веру, закреплением измененного статуса молодой матери, — все это обеспечивалось членами социума, родственницами или соседками роженицы. На крестины все гостьи приходили со своим угощением. У русских продукты для родинного пирога собирались в складчину, а пекла его способная к деторождению родственница роженицы.

Некоторые обряды оказались «свернутыми» до одной только обрядовой Т. (таково, напр., празднование дня св. Яна Крестителя у овцеводов Татр, которое называлось «пастуший пир» — словац. valasska hostina). Нередко такие обряды получали название в соответствии с названиями Т. или обрядового блюда: рус. твер. каши ‘крестинный обед, крестины’; хорв. pir ‘свадьба’; некоторые семейно-родовые и сельские праздники, для которых варили кашу, — «слава» у юж. славян, родинные и крестинные Т. у вост. славян — назывались кутейными.
Любая Т. рассматривалась как жертвоприношение высшим силам, воздание им благодарности, оповещение их о земных событиях, а взамен их просили о помощи, благополучии и удаче. Этот момент отражен в терминологии: напр., у русских приготовление ритуальной каши по случаю отела коровы называлось молить (обмаливать, обмолит- вить, перемаливать) корову, молить кашу (Журав.ДС:53—55). Состояние опьянения во время Т. также считалось необходимым для приобщения к сакральному божеству.

Стол, на котором проходила Т., был сакральным местом в доме и отождествлялся с престолом в церкви. Этому сближению отчасти способствовал и обряд церковного причащения хлебом и вином (Тело и Кровь Господни), который де факто был коллективным вкушением ритуальной пищи и питья, т.е. ассоциировался с Т.

В ритуальном приглашении на праздничную Т. предков, домашних демонов (напр., домового), персонифицированных сил природы, стихий (мороза, ветра, воды, огня), диких (волка, медведя) и домашних животных, мифологических персонажей (св. Трифона, бабы Марты у болгар) реализовывались идеи жертвования, задабривания, сопричастности всех присутствующих и приглашенных одному социуму. См. Кормление, Пр иглашение, Угощение.

Преимущественно с целью задабривания мифологических персонажей и избавления людей от болезней устраивалась Т. в болгарском обряде лечения «русальских» болезней (т.е. болезней неясного происхождения, якобы насланных русалками): в Спасов день больные на закате солнца отправлялись туда, где растет магическая трава росен, и там в сумерках устраивали ритуальную Т., а с наступлением ночи засыпали под цветком росена в надежде проснуться здоровыми. У русских на Троицу девушки устраивали на озимом поле Т., считавшуюся угощением для русалок (Владимир.).

Совместная еда за одним столом или из одного котла (как на братчинах) имела конституирующую и консолидирующую функцию. Присутствие за общим столом автоматически включало всех участников в данный социум. Например, у поляков, если нанятый работник в день расчета (на св. Степана, 26.XII) не садился после первого приглашения к столу и не ел борща, специально приготовленного хозяйкой для этого случая, то этим он давал знак, что не собирается оставаться в доме еще на год и хочет сменить хозяев (Люблинское воев.).

Т., на которую собирались все члены семьи, имела не только объединяющую функцию, но и функцию оберега, реализуя идею целостности семьи. Наделяя каждого участника рождественской Т. частью ритуального пирога, верили, что это сохранит всех, кто ел пирог, в целости и благополучии в течение всего года (чеш.). Кусок (доля) общего пирога символизировал жизненную долю или судьбу домочадца. Также у болгар на Богоявление (6.1) второй кусок ритуальной лепешки (первый оставляли за иконой для умерших) раздавали всем членам семьи и относили домашним животным. В опасных ситуациях, например, если человек блуждал в лесу, если его «водила» нечистая сила, ему достаточно было вспомнить пасхальную Т. и того, с кем он ел пасхальное яйцо, и он тут же находил дорогу (укр., полес.). Поэтому на Пасху принято было делить освященное яйцо с кем-либо из домашних или делить первое яйцо, которым разговлялись, на всех членов семьи. Аналогично, если пастух терял на пастбище скот, он должен был лечь вниз лицом на землю и вспомнить, как он ел суп из кислой капусты, яиц и молока (usefo) — ритуальное блюдо в Страстную пятницу, — и скот сразу находился (морав.).

Нередко Т. выполняла несколько функций одновременно. Напр., в обычае приглашения на крестинную кашу всех детей деревни в возрасте до 7—8 лет и угощения их обедом (нижегород., твер.) осуществлялось перераспределение доли в связи с появлением в сообществе нового члена, выкупалось его место в детском коллективе, с помощью благопоже- ланий обеспечивалась хорошая судьба ребенка. Во время обеда дети выбегали с кашей из избы, а затем, съев ее, клали в пустую посуду петуха или курицу (в зависимости от пола новорожденного) лапами кверху — чтобы появившийся на свет ребенок научился петь и быстро бегать. В других местах дети хоть и не присутствовали на ритуальной Т., но все равно получали свою часть угощения: каждый гость уносил в платке немного каши с крестинного обеда для своих детей.

Место проведения Т. Праздничная Т. в осенне-зимний период чаще всего проходила дома, вечером накануне праздника после посещения церкви. Весенние и летние праздничные Т. нередко устраивали на природе. Например, Т. после обряда обрезания винограда в день св. Трифона проходила прямо в винограднике (макед.). Троицкая Т. после «завивания венков» проходила в поле или в лесу (рус., бел.). В Духов день замужние женщины собирались в поле на меже и ели там кашу, яйца и яичницу, оставляя немного еды и выливая немного сладкого пивного сусла для «земли-именинницы». Обрядовые кушанья на Иванов день — кашу и яичницу — ели прямо на расстеленной на земле скатерти.

у чехов и мораван за рождественским столом должно быть четное количество человек, в противном случае хозяин посылал за гостем, см. Чет—нечет). Состав участников определялся характером Т. Так, угощение по случаю рождения и крещения новорожденного проходило в кругу родных, свояков (крестных родителей, кумовьев), близких родственников, иногда соседей и священника. Важная роль в обрядах родин и крестин отводилась отцу ребенка (см. Отец) и повитухе. В такой Т. мог участвовать и сам ребенок. Например, у македонцев в третью после родов ночь у постели новорожденного устраивали угощение и символически кормили его каждым принесенным гостями блюдом. К полночи ожидали
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Поминальная трапеза. Болгария. Начало XX в.
Поминальные Т. нередко совершались на кладбище, у могил, напр., украинцы в понедельник Фоминой недели (после Пасхи) угощались возле кладбища капустой, лапшой, молочной кашей. Болгары, положив на Троицу на каждую могилу кутью, большой хлеб, красные яйца и др. продукты, поливая могилы вином и медом, приглашали умерших на общую Т. У русских в Духовскую субботу ходили всей семьей на кладбище, расстилали на могиле скатерть, клали поминальное угощение; сами выпивали стопочку водки, ели принесенную еду, но основную часть раздавали, особенно детям.

Участники Т. На праздничной Т. обычно присутствовали все члены семьи и, если они были, работники. Иногда требовалось присутствие за столом либо четного, либо нечетного количества участников (например, прихода на Т. мифических предсказательниц судьбы ребенка, и воцарялась полная тишина. В Словении до сих пор для суджениц оставляют на столе хлеб и вино.

К участию в поминальной Т. не допускалась молодежь, беременные женщины (в.-слав.). Все остальные могли принять участие в Т., причем без специального приглашения. В поминальной Т. после похорон принимала участие и душа умершего, для которой оставляли место за столом, ставили пустую тарелку и рюмку водки, клали хлеб. Это было последнее угощение души и проводы ее на «тот свет».

В некоторых Т. допускалось участие только мужчин или только женщин. Женские Т. устраивались в «бабий праздник» — неделю Жен Мироносиц (2-е воскресенье после Пасхи), в «девьи» праздники Семик и Троицу, в Духов день, в первый день Петровского поста (рус.

проводы русалок), на Кузьминки (1/14.VII), на Параскеву Пятницу (28.Х/10.XI), называемую также праздником «баб и девок» (рус.). Мужчинам не полагалось есть ритуальной пищи (их вообще выгоняли на это время из дома) на таких обрядах осенних обетных жертвоприношений, как рус. вят. троецыплятница или болг. кокоша черква, в которых участвовали только пожилые женщины и вдовы. Женские Т. традиционно совершались на масленице для стимулирования женского начала — плодородия земли и роста плодов («пить на лен» или «на сновальницу»: словац. pif па snovadlnicu, pif па vefky Fan и под.). Мужская Т. совершалась, например, в день св. Трифона, после обрезания винограда (болг., макед.). См. Мужской—женский.
Особую группу составляют Т. на общесельских (братчина, курбан), храмовых (з.- слав. hody, odpust) или родовых праздниках (ю.-слав. «слава», «служба»). Для таких Т. заранее всем селом заготавливали (варили или собирали по домам) пиво или продукты для его варки, откармливали на убой быка, вола или барана. У болгар на «службу» каждая семья приносила для совместного угощения мясо жертвенных животных. Т. проходила под открытым небом — около церкви или на центральной площади. Все село становилось праздничным домом, в гости звали родственников и друзей из окрестных деревень.

В структуре Т. маркированы ее начало и окончание (см. Начало—конец, Первый—последний). Выделялись первое и последнее блюдо; придавалось значение тому, кто первый (мужчина или женщина) начнет есть; приносили в жертву первый кусок или первую горсть кушанья, которые бросали в углы, клали на божницу, на окно, водку выплескивали в потолок и т.п. Кашу, приготовленную по случаю отела коровы, начинала есть обычно полная женщина — чтобы скотина была сыта и тучна и коровы телились телочками (рус. курск., вологод.). Обрядовую кашу следовало в первый раз зачерпывать крестообразно — ради оберега скота. Эта каша подавалась в конце обеда, и часть ее отдавали корове. Свадебный стол либо начинался (у вост. славян), либо заканчивался (у юж. славян) разрезанием и делением свадебного каравая. Этот символический акт может трактоваться и как манифестация единства социума, вкушающего части единого целого, и как наделение всех членов коллектива «долей» (счастьем) (см. Хлеб свадебный). Широко известны последние, разгонные, блюда на свадебной, крестинной и др. Т., которыми чаще всего были каша или кисель. Поминальную трапезу начинали обычно кутьей, сытой или блинами, реже подавали кисель; иногда кисель и кашу ели в конце обеда (иркут., костром., смолен.).

Поминальные Т. иногда сознательно не оканчивали: не прибирали со стола, оставляли остатки еды, ожидая к угощению души умерших. Вместе с тем участие в таких Т. живых людей имело ритуально выраженное начало и конец, которые маркировались с помощью съедания одного и того же блюда в начале и в конце Т., напр., в Полесье — кутьи или кануна.
Запреты и предписания во время Т. Ежедневная и праздничная Т. различались застольным этикетом. Ежедневная Т. требовала соблюдения ряда правил: помыть руки перед едой, не начинать есть, пока не соберутся все домочадцы, помолиться перед и после еды, не разговаривать за столом, класть ложку на стол после каждого зачерпывания пищи и т.п. (см. Еда, Пить, питье, Пища). Для праздничной Т. стол обязательно застилали скатертью, украшали в соответствии с праздником, надевали чистую или новую одежду, нередко целый день до вечера постились. Иногда традиция требовала участия определенного количества лиц или определенного количества блюд на столе. Так, в Сочельник предполагалось четное количество людей за столом, ибо нечетное предвещало смерть одного из участников; наоборот, количество блюд было нечетным (чеш., словац., пол.). Некоторые Т. требовали соблюдения молчания, напр., Т. первого дня «трое- цыплятницы» у русских.

Ритуальный характер Т. требовал соблюдения ряда запретов и предписаний. Напр., запрещалось ломать кости жертвенного ягненка в Юрьев день (серб.), «кесаретского» поросенка на новогодней Т. (рус., серб.). Запрет мотивировался тем, что иначе скот будет ломать ноги, будут рождаться уродливые цыплята. На обрядовых Т., в первую очередь, пасхальной и рождественской, запрещалось пользоваться приборами, особенно ножом (чтобы случайно не разрезать кости), полагалось ломать хлеб и вообще есть руками. Опасались повредить кости приготовленных кур для обряда «троецыплятница» (рус. вят., курск., Тамбов.). В ряде традиций запрещалось вставать из-за стола, напр., хозяйке в течение всей рождественской Т., чтобы куры хорошо сидели на яйцах (словац.); разговаривать за столом; убирать со стола в течение трех дней после праздника (морав.). У болгар и македонцев на любой Т. запрещалось потягиваться за столом, класть ногу на ногу, петь (иначе выйдешь замуж за цыгана), упоминать за столом о волках и змеях, браниться, кричать, чавкать, брать много еды в ложку, скрести по дну миски, передавать что-либо через стол. У украинцев после обеда на Крещение полагалось класть все ложки в одну миску, а сверху накрывать их хлебом, чтобы хлеба родились.

Этикет предписывал во время Т. не отказываться от еды, попробовать каждого блюда, допить и доесть все до конца, похвалить хозяйку. Обычно выполнению этих требований придавалось магическое значение или мотивировка, ср. рус.: «Не допиваешь, так недолюбливаешь», «Кто не выпил до дна, не пожелал добра» (Даль ПРН:211,214).

Если во время еды упал кусок, говорили, что это для покойников, ибо они голодны, или считали это знаком скорого возвращения работника или прихода гостя. Даже случайное поведение людей во время Т. получало символическое толкование: лишняя ложка означала приход гостя; если человек случайно взял вторую вилку, верили, что он женится второй раз. Разлитое вино сулило добро, а тому, кто его разлил, — силу; разлитая ракия означала слезы, разлитое масло — смерть близкого человека.

Магические приемы во время обрядовых Т. должны были обеспечить исполнение благопожеланий, защиту от сглаза и порчи или сами понимались как благопоже- лания. Например, за свадебным столом рюмку с водкой следовало принимать той же рукой, какой она подавалась; чтобы не допустить сглаза, следовало опустить мизинец свободной руки в водку и перекрестить ее: если водка была «зачарована», стакан должен был с треском разбиться (бел. витеб.). Гадали по тому, кто первым возьмет пенку с каши: если женщина — то корова в будущем году принесет телушку, а если мужчина — то бычка (курск.). Родинная и крестинная Т. характеризовались магическим поведением, которое должно было обеспечить желаемые качества ребенка в будущем: запрещалось петь песни, что-бы младенец не был крикливым (владимир.); на крестинах не разрешалось плясать, чтобы младенец не был беспокойным; стол должен быть богатым, чтобы жизнь у младенца была богатой и он был всегда сытым (в.-слав.). Гости старались съесть кашу побыстрее, чтобы новорожденный начал рано говорить; с той же целью крестным рекомендовалось как можно больше разговаривать. Горшок из-под этой каши обычно разбивали тут же на столе, что означало пожелание плодовитости, а черепки относили в огород, чтобы хорошо уродилась тыква (с.-рус.).

Русские крестьяне старались не есть во время грозы и бури, веря, что в это время над землей носится нечистая сила и «останавливается там, где видит еду» (вологод., Влас.НА:88).

Блюда обрядовой Т. Праздничную Т. отличало от каждодневной обилие угощений (символ богатства и благополучия), употребление спиртных напитков (см. Вино, Водка, Пиво), обязательное наличие мяса (или рыбы, если речь не шла о постных Т., как, например, на Рождество, Крещение, праздники, приходящиеся на Великий пост). Сакральность праздничной Т. требовала от всех присутствующих за столом отведать каждого блюда. Кто сколько рождественских угощений не попробует, считали поляки, тот стольких радостей в наступающем году лишится (окрестности Тыкочина). Ради обилия и плодородия в будущем году на рождественский стол клали все выращиваемые в хозяйстве продукты, варили кашу из всех видов зерна, бобовых и др. составляющих (морав. stedracka ‘щедруха’). См. Панспермия.
Каждая традиция регламентировала количество и состав блюд для разных обрядовых Т. У зап. славян на рождественский ужин готовили 3, 7, 9 или 12 блюд (в зависимости от состоятельности семьи), начинали Т. с облатки с медом, на стол обязательно клали ритуальный хлеб, плоды каждой выращиваемой в хозяйстве культуры (см. Сочельник рождественский, Рождество). У вост. славян основными блюдами рождественского и крещенского сочельников была кутья, блины, кисель. Традиционными кушаньями пасхальной Т. (см. Пасха) у всех славян были сдобный кулич (см. Хлеб пасхальный), крашеные яйца (см. Яйцо пасхальное), мясо или ветчина, творог. Обрядовые кушанья в Духов день и Иванов день — каша, яйца и яичница. Для родинного или крестинного стола готовилось нечетное (пять или семь — рус. смолен.) 

количество блюд, среди которых были: каша, яйца, блины, пироги, жареная курица и куриный бульон; пили вино, водку и пиво. Количество блюд на поминальной Т. должно быть четным, в том числе обязательно подавались сладкая каша (кутья), кисель, блины, мед.
Оста т к а м обрядовой Т. приписывались магические, лечебные, охранительные свойства. Хлеб, мед, чеснок, орехи, сало, яйца, каша, масло и др. остатки рождественской, пасхальной, успенской, «бартоломейской» (в день св. Бартоломея, 24.VIII) и др. трапез откладывались и использовались для лечения недугов людей и скота в течение года; кости и скорлупу яиц закапывали на поле для защиты от мышей и кротов, клали на чердак для охраны дома от молнии и пожара, бросали в текущую воду и т.п. (см. также Крошки). В обряде «троецыплятница» перья, кости, внутренности от куриц собирали в особую посуду и опускали с камнем в реку или закапывали, причем в такое время, чтобы никто не видел. Перед опусканием горшка в «могилу» устраивали поминки кутьей и «кануном» (пивом с медом). У болгар чешую обрядовой рыбы, которую готовили к дню св. Николая (6/19.XII), также тщательно собирали, веря, что она не должна была упасть на землю, иначе человек, который на нее наступит, заболеет и умрет. Сербы перебрасывали первые куски обрядовой рождественской трапезы (вместе с головней бадняка) через крышу, чтобы защитить дом от злых сил (Срем).

Мотив Т. широко распространен в былинах (Т. — метафора битвы, смерти), в похоронных и поминальных причитаниях. В сказках главный герой, попадая в «чужой» мир, участвует в Т., благодаря чему становится «своим», полноправным членом «того» общества; это защищает героя от гибели, обеспечивает помощь обитателей «того» мира, но и препятствует возвращению в свой, земной мир.

Название Т., ее компонентов или характер Т. мотивировали некоторые хрононимы, напр.: рус. бабьи каши (‘праздник повивальных бабок и рожениц, 26 декабря’, когда повитуха угощает приемных детей кашей), хорв. Prasci pundeljak [‘поросячий понедельник’] — понедельник перед началом масленичной недели, когда кололи поросенка, пол. Tuczny czwartek, чеш. Tlusty ctvrtek [‘жирный, обильный едой четверг’] — четверг масленицы, когда предписывалось есть большое количество жирной пищи; чеш., словац. hody, букв.

«угощение, пир», — храмовый праздник; словац. valasska hostina [пастуший пир] — празднование дня св. Яна Крестителя у овцеводов Татр и др.

Лит.: Традиционное русское застолье. М., 2008; Пир — трапеза — застолье в славянской и еврейской культурной традиции. М., 2005; Обредната трапеза. София, 2005; КСК 1997/2:68-89; Аф.ПВ 3:419-420; КОО 1:211,246,250,260; КОО 2:288; СК 2:126-137; СБФ 1981:84; Зел. ВЭ:322,324,395; Зел.ИТ 1:105-126,149,247, 257,275; 3:49-56,149,157-158; Влас.НА:88; Наум.ЭД:223; ТОРП:61; Сок.ВЛКО:Ю7; РЭФ: 272-273; Укр.:201,439,440,600; Ган.НСН:20; Никиф.ППП:6,15,16,88,90,91,92; Шейн МИБЯ 3:372; КПО:8; СМР:13-15; Бос.ГОСВ:103,204; Марин. НВ:456; Марин.ИП 1:320,692-694, 696-700; 2:120; Вак.БЕТБ:422; Klin.DSL:31; РР:82; Kolb.DW 16:103; Vacl.VO:126,138,480; Han.BK:166; Frol.VT:50; CL 1892/3:407; Hor.:248; Kan.:138.
М. М. Валенцова, E. С. Узенёва

ТРАУР (рус. диал., укр., бел. жалоба, Карпат. жаль, туга; пол. zafoba, чеш. smutek, словац. smutok, диал. pokora, с.-х. жалост, корота, диал. црно, }аслак, болг. диал. жале- не, тъжене, тачене, мак. жалост, жалеьье, жалба, словен. zalovanje, zalost) — система предписаний и запретов, которым следуют родственники и близкие умершего в течение определенного периода, а также вещественные знаки (одежда, флаги и др.), обозначающие состояние траура. Т. является завершающей фазой погребального обряда, его цель — не только выразить скорбь о потере близкого человека, но и защитить оставшихся в живых от опасной близости смерти и потустороннего мира, восстановить нарушенный смертью порядок жизни. По ритуальному содержанию и способу выражения Т. обнаруживает близость к посту. Формы и виды Т. различны в разных локальных традициях, наиболее последовательно Т. соблюдается у юж. славян.

Персональные предписания (субъекты и объекты Т.). В зависимости от родственной близости к умершему, его пола, возраста, общественного положения и т.п. предписания Т. различны. Самый строгий Т. соблюдает жена по отношению к мужу, дети по отношению к родителям, сестра по отношению к брату (особенно единственному). В некоторых регионах Т. не ограничивается семьей и близкими родственниками, а соблюдается всем социумом, напр., в Черногории умершего «коротует» (оплакивает) все село (а иногда даже все племя, если умер известный и заслуженный человек).

В целом более строги правила Т. по мужчинам, чем по женщинам; по старшим, чем по молодежи; нередко они вовсе отсутствуют в отношении детей. У юж. славян часто не соблюдается Т. в случае смерти первого ребенка: мать не носит траурной одежды, не раздает «на помин души», не ходит на могилу и т.п., чтобы не утратить способности рожать детей; наоборот, она наряжается, украшает себя цветами, танцует. В вост. Черногории в районе Колашина над Ибром в прошлом мать не соблюдала траур (не жалостила, не рушила се) даже по взрослому сыну.

Продолжительность Т. или отдельных его видов различна для разных лиц (как правило, женщины соблюдают Т. дольше, чем мужчины); с течением времени категоричность ограничений снижается и сами предписания меняются. Особенно строго соблюдается Т. в дни до погребения, например, У гуцулов мужчины не покрывают головы до погребения, по возвращении с кладбища этот запрет снимается. Важными границами считаются 9 дней и особенно 40 дней (шесть недель), полгода, год, три года, семь лет; существует и пожизненный Т. В Боке Которской (Черногория) считается, что «кто дольше носит черную одежду (црнило), тот выражает большую скорбь по покойнике» (ВрчевиЬ:44).

У болгар самый глубокий Т. продолжается 40 дней, но обычно близкие держат Т. год или три года. В Родопах невеста пребывает в Т. до шести месяцев или до года. Ср. болгарскую песню: «Держит по нему траур не два, не три дня, а целых три года: в первый год и двора не метет, во второй год кос не плетет, в третий год босилек (базилик) посадит за его душу» (Вак.

ПО:152).

У сербов Т. длится чаще всего год, меньше года держат Т. по старикам и маленьким детям; вдовы часто носят Т. по мужу до самой смерти, только цвет их платьев со временем становится светлее; сестра по единственному брату носит черный платок семь лет; мать по единственному сыну держит Т. до самой смерти. Сербы Далмации «соблюдают траур долгое время, особенно сын по отцу или матери (и наоборот); сестра по брату или другому родственнику; сноха по деверю, свекру и свекрови, а больше всего жена по мужу, так что многие в Боке носят траурную одежду до самой смерти» (ВрчевиЬ:44). В хорватской Посавине матери долго носили Т. по детям, чем старше дети — тем дольше; сестра носила Т. по брату два-три года; женщины старше 50 лет вообще не снимали траурной одежды.

Чехи и словаки по супругам держат Т. обычно год, по родителям — от шести недель до полугода, по детям — шесть месяцев; считается, что об умерших не следует слишком горевать, особенно о детях, которые «уже среди ангелов». У словаков Т. длится от года до двух. По отцу держат Т. три четверти года, по свекру полгода, по мужу до года. Дольше всего соблюдала Т. жена по мужу и мать по детям (год-полтора), овдовевшая старая женщина носила Т. до самой смерти.

В Полесье жалоба обычно продолжается год, иногда женщины соблюдали Т. год, а мужчины — 40 дней; известны и другие сроки. Например, на Ровенщине ближайшие родственники умершего держали строгий траур 12 дней; в других местных традициях строгий Т. соблюдали до 40-го дня.

Если по какой-то причине Т. прекращается раньше положенного срока, то необходимы специальные «разрешительные» ритуалы. Например, у сербов вдовец, который хочет жениться до истечения года со дня смерти жены, должен непременно совершить годовые поминки по умершей жене, пусть даже раньше времени, и оформить как положено могилу. Могут досрочно вступить в новый брак и те вдовы или вдовцы, у кого на руках остались малые дети. Для этого они должны пойти на могилу покойного супруга (супруги) и испросить разрешение; после вступления в новый брак они уже не ходят на могилу прежнего мужа или жены. Если девушка или парень хотят участвовать в молодежных играх и веселье до истечения срока Т., они могут это сделать с разрешения родителей и должны в этом случае в хороводе расстелить белое полотенце, которое затем они дарят музыканту (серб.). По обычаям карпатских украинцев (Косов), если девушка начнет танцевать раньше окончания Т., она должна в качестве платы за нарушение запрета бросить под ноги на землю несколько монет (ЕЗ 1912/31—32:285).

Тр аурная одежда. Знаком Т. чаще всего бывает одежда, ее цвет и отличный от обычного способ ношения, а также отказ от украшений. У всех славян древнейшей формой Т. была белая одежда; черный Т. появился под европейским (городским) влиянием и во многих регионах утвердился только в конце XIX или в начале XX в. В Полесье женщины повязывали голову черными платками, остальная одежда могла не быть черной, но должна была быть темной или хотя бы неяркой, в ней категорически исключался красный цвет. На Ро- венщине (Глинное) участники погребальной процессии носили на левой руке белые повязки (хусточки); женщины наматывали на голову белую намитку (льняное полотнище в виде длинного шарфа). На Карпатах парни в знак Т. не носят украшений на шляпах, девушки не украшают голову цветами; женщины вместо пояса обвязываются окрайкой (кромкой ткани).

У зап. славян белый Т. дольше всего сохранялся в Великополыпе, у кашубов и лужичан. Кашубские женщины носили белые плащи поверх платьев, лужицкие — белую косынку, закрывающую рот (podgubnik). Во многих районах Польши Т. практически не выражается в одежде. В Познанском воев. иногда женщины, идущие на кладбище, надевают белые шали; кое-где белые платки носят только невесты. Т. может выражаться лишь в том, что в одежде избегают красного цвета (в течение года) или вообще ярких цветов. В некоторых польских местностях платки сначала бывают черные, черные с желтым и пепельные, в конце Т.— голубые и лишь по окончании Т. — красные; мужчины чаще всего никак не выражают Т., а женщины кое-где в знак Т. носят белые бусы.

У чехов в некоторых регионах до недавнего времени сохранялись белые детали в траурной одежде; вдовы носили белые шали, иногда свадебные, «чтобы на том свете мужья их узнали». В Словакии женщины ходят в черных одеждах целый год, мужчины носят черные повязки на рукаве или ходят с непокрытой головой. В прошлом траурная одежда была из небеленого полотна, с XIX в. распространилась темная (черная) одежда, красный цвет исключался.

Значительно строже соблюдаются внешние формы Т. у юж. славян. В большей части Болгарии знаком Т. у женщин служат черные головные платки и черная одежда, у мужчин — непокрытая голова. В Троянском окр. молодая супруга первые 9 дней после смерти мужа ходит в самых лучших одеждах, и только потом меняет их на черные. В окрестностях Разграда в Т. носят черные платки, а раньше носили белые платки и вывернутые наизнанку безрукавки и ватники. В Кюстендилском крае женщина, у которой умер муж, надевает черный платок, переворачивает пояс задом наперед и надевает самые ветхие одежды, а остальные женщины в семье надевают черные платки наподобие чадры. В Родопах невеста в случае Т. носит чисто белый, без узоров платок, нависающий надо лбом.

Элементы белого Т. на северо-востоке Болгарии сохранялись до середины XX в. Иногда болгарские женщины носят обычный белый платок, но повязывают на него черную ленту. В некоторых местных традициях женщина надевает черный платок, если скорбит по мужу, и белый платок и белый фартук, если носит Т. по другим родственникам. Знаком Т. является и повязывание платка под подбородком (подгуша или подбрада) (обычно платок завязывают на темени) и надевание фартука поверх верхней одежды. Белый Т. и выворачивание одежды известны в Родопах, Фракии и др. местах. Иногда женщины в период Т. снимают с себя украшения; в некоторых местах не употребляют обыкновенных пестрых подушек, заменяя их «вышитыми». В Македонии женщины повязывают голову белым платком, одеваются в черные одежды, шубу выворачивают наизнанку; траурную одежду не стирают.

В Сербии и Хорватии есть местности, где Т. не выражается специальными внешними знаками, но в большинстве случаев таким знаком служит черная одежда (црнина) и выворачивание одежды. В Черногории мужчины красят в черное шапку, сюртук и пояс; во многих местах женщины носят черную одежду и черные платки, а мужчины нашивают на шапки черные ленты и носят их целый год; в старину переворачивали шапки и так носили их по три месяца; ходили без шапок неделю и больше, даже в мороз; снимали украшения. В Верхней Герцеговине, как только в доме кто-нибудь умирал, женщины сразу снимали с себя все украшения (кольца, серьги, бусы и т.п.). У сербов племени Кучи в течение определенного времени ни члены семьи умершего, ни другие родственники не меняют одежды.

По истечении срока Т. траурную одежду могли носить (как правило, женщины) в праздничные дни и в некоторых обрядовых ситуациях; ее надевали в костел, особенно в период поста; кое-где было принято надевать траурную одежду и в память о катастрофах (пожаре, наводнении, войне). Ср. встречающийся у сербов обычай соблюдать Т. в память о поражении в Косовской битве (1389).

Телесные знаки Т.: вырывание, обрезание, расплетание волос, отпускание бороды, царапание лица и т.п. как знак Т. особенно распространены у юж. славян. В Боке Которской в случае смерти молодого человека женщины «остригают волосы и раздирают себе ногтями лицо и так ходят, не вытирая лица, пока дождь не смоет кровь с их лица или она сама не отпадет, а шрамы не зарастут. Мужчины месяц или больше не бреются» (Врчевич:44). Над гробом мужчины бьют себя кулаками по голове, женщины бьют себя в грудь. В середине XIX в. эти обычаи запрещались властями, но продолжали существовать. У племени Кучи в Черногории в прошлом сестры, потерявшие брата, и снохи, потерявшие деверя, остригали волосы и оставляли их на могиле; остриженные женщины часто целый год ходили с непокрытой головой, и это было самым сильным выражением их скорби. Знаком Т. могло быть и обратное — мужчины волос не стригли и не брили бороду. В Колашине над Ибром (Черногория) мужчины неделю ходили без шапок (гологлави) и не брились сорок дней.

В районе Прилепа (Македония) в день смерти близкого женщины расплетают волосы и спускают их на лицо, а после погребения их снова заплетают; иногда вместо множества косичек заплетают две. После этого на платок надевают еще один, а кое-где вплетают в косы бахрому (ресачки); то же в окрестностях Крушева и Битолы. У болгарских женщин распространенная форма Т. — отказ от мытья и расчесывания волос, смазывания их жиром; в некоторых местах женщины в знак Т. закручивают волосы вокруг головы, рвут волосы, царапают лицо до крови; у мужчин главный знак Т. — отказ от бритья в течение 40 дней или больше в зависимости от родственной близости к умершему.

На Украине осиротевшие девушки идут за гробом, расплетя косы; мужчины не покрывают головы. На Карпатах девушки, как только разнесется весть о смерти, сейчас же расплетают косы, «аби ему (помершому) дорога не була заплетена на той сви-» (ЕЗ 1912/31— 32:233). У гуцулов жалоба длится три дня — мужчины ходят с непокрытой головой; женщины не моют и не расчесывают волос; девушки не плетут кос. Ходят в той одежде, в какой они были в момент смерти; женщины распускают косы, а мужчины покрывают голову только после погребения.

У поляков также в знак Т. женщины не мылись и не причесывались, девушки ходили с расплетенными косами и с непокрытой головой.

Трау рные знаки в оформлении дома. Вост. славяне чаще всего ограничиваются завешиванием или переворачиванием к стене зеркала и остановкой часов. Гуцулы, чтобы дать знак, что в хате есть мер- лець, вешают снаружи над окном белую переметку (полотнище ткани), раскладывают перед хатой костер — велику ватру (Шух.Г 3:242) или отмечают дом, в котором лежит покойник, «рушником, перетягненим через вжно»; перевязывают ворота красным поясом, «щоб хазяйство не утшло»; после выноса тела стесывают порог; иногда по ночам оставляют в доме зажженный свет в течение 40 дней (ЕЗ 1912/31-32:151,153,367). Белорусы

Могилевщины держали шесть недель в красном углу полотенце («што каня вядуць»), на нем стояла плошка с водой, которую каждый день меняли; после окончания Т. полотенце отдавали в церковь (Сыс.БПА:151).

Болгары обычно прикрепляют над входной дверью черный кусок полотна (жалейку). В Добрудже, однако, было принято вывешивать белый платок (пътненка), в который завязывали несколько монет и втыкали иглу с красной ниткой; все это оставляли на 40 дней, после чего снимали и отдавали женщине (если умерла женщина) или мужчине. Иногда белый лоскут вывешивают в знак смерти молодежи. В новое время на дверях прикрепляют черное полотно с пришитыми на нем белыми крестами, а также вывешивают некрологи, которые висят, пока не исполнится годовщина смерти или пока они сами не отпадут. У сербов дом, в котором Т., обозначен черной тканью на дверях. В некоторых селах над дверями вешают черный флаг, который остается там целый год.

Воздержание от любых проявлений веселья, от пения, смеха, игры на музыкальных инструментах, танца, громкой речи, участия в праздничных сборищах и застольях — одно из главных предписаний Т. В Сербии даже гость, пришедший в дом, где соблюдают Т., не смеет быть веселым; бродячего певца-гусляра не допустят во двор и не позволят ему петь; даже в день «славы» не созывают гостей. В Черногории люди (иногда все село) не берут в руки ружья, не устраивают никаких празднеств и веселья, не поют, не танцуют оро и т.д.; тех, кто этот запрет нарушает, проклинают; когда через село, в котором Т., проезжает свадьба из другого села, ее участники прекращают обычные пение и стрельбу и прикрывают чем-нибудь свадебное знамя.

Словацкие семьи, держащие Т., в течение года не участвовали в забавах и развлечениях с музыкой и танцами; не играли свадеб. Если в это время выдавали замуж сироту, надо было совершить специальный церковный обряд, освобождавший от Т., посетить кладбище, молиться и соблюдать пост. В Польше, если сирота в течение года после смерти родителей выходит замуж, то на свадьбе обходятся без музыки и пения. В окрестностях Пшемышля в течение года в доме, где кто-то умер, сохраняют тишину.

В Полесье допускалось пение только «божественных» песен; иногда запрещались половые сношения супругов; нарушение запретов грозило тем, что «покойник будет сниться» (ПА, гомел., Новинки).

Ограничение
ритуальных

функций. Соблюдающие Т. не могут крестить детей, участвовать в свадебных церемониях, обрядовых обходах и т.п. В их дома не заходят колядники, в них не играют свадеб (до года), на Пасху не красят яйца (или красят не в красный, а в зеленый, желтый, синий, черный цвет). В Боке Которской на Пасху не расписывают яиц, но варят их в квасцах, и они становятся черными (такие яйца называют калу^ери, т.е. ‘монахи’) (ВрчевиЬ:44). На Украине в знак Т. не колядуют и не щед- руют, на Карпатах не украшают дом и двор троицкой зеленью, на Рождество вместо колядок поют «церковные» песни («Бог предв1ч- ний» и т.п.); в течение года после случившейся в доме смерти не моют стен в комнате, где лежал покойник; не играт свадеб, чтобы в доме не звучала музыка, или же в крайнем случае музыка играет в соседнем доме; сыну и дочери после смерти отца или матери нельзя одить на гулянки в течение года (ЕЗ 1912/31—32: 217-218).

В Словакии, если приглашения на свадьбу нельзя было не принять, женщина снимала черный чепец и надевала чепец с белой вышивкой, а крестная мать участвовала в свадьбе в траурной одежде.

Бытовые запреты и а к ц и о - нальные знаки Т. В Полесье до сороковин не мыли, не стирали, разрешалось лишь мыть руки, а первые 9 дней не разжигали огонь в печи и не позволяли работать родственникам умершего; все эти дни стелили постель на лавке, где лежал покойник, и не позволяли мыть под ней (ПА, гомел., Новинки); до погребения не здоровались, шесть недель не белили печку (ПА, бреет., Хо- ромск). В Покутье в знак Т. не белят в хате, не моют столов, лавок, стен. Аемки воздерживаются от работы не только в доме, где лежит покойник, но и на усадьбе; возобновляется работа через 3 дня после похорон. У словаков с наступлением смерти прекращались всякие работы в доме: запрещалось готовить и заниматься домашними делами; предписывалось бдение и молитвы над умершим; дом нельзя было белить в течение года.

У сербов Аевча и Темнича запрещалось в течение 40 дней после смерти сновать, однако если почему-либо надо было это сделать, то шли за реку или ручей в другой дом. В Боке Которской в знак Т. остригали коню хвост до самого основания, а в доме, где умер хозяин, рождественского барашка запекали без головы. В Косове, если умер хозяин дома, держали «люту жалост», тогда снимали со скота колокольцы. В районе Колашина на реке Ибар в старое время в случае смерти кого-нибудь из членов семьи (кроме детей) на 40 дней снимали со скота колокольчики, а если умирал хозяин, то их не возвращали целый год, а у хозяйского коня остригали гриву и хвост.

В некоторых местах Болгарии до истечения 40 дней женщины не прядут, не ткут, не занимаются каким бы то ни было рукоделием; не месят кислый хлеб — «за да не се разтяга душата на умрелия» [чтобы не «распустилась» душа умершего]; не едят свежего (пресного) молока до дня св. Георгия ради «пресной души» (т.е. души новопреставленного); в течение всего года не стирают белья по субботам. В доме целый год ничего не красят в черное. Иногда воздерживаются от любой работы в тот день недели, в который случилась смерть.

Т. проявляется также в оплакивании умерших (см. Голошение), в памяти о днях их рождения и смерти, в ухаживании за могилой, молитвах за упокой души, панихидах, в участии в общих поминальных календарных ритуалах и др. Проявлением Т. считалась раздача ми

лостыни нищим, чтобы они молились за упокой души, жертвование денег в церковь и т.п.

Лит.: Вак.ПО:152—157; Шн.ГЕСО:268-269; Ъор.НСО 1937/46:97-98, 1938/47:168-181; ГЕМБ 1985/49:169-170; ГРб.СОСБ:243; Дуч. ЖОК:267-269; Браство (Београд) 1930/30: 104—105; ВрчевиЬ В. Тужбалице. Титоград, 1986:44-45; Ми].ОЛТ:98-99; Плот.ЭГЮС:305; Сед.О.ПО:244—245,251; СЕЗб 1921/22:131; Рист.ПКМ:94-97; Fisch.ZP:307—315,397,402; Nav.NS:247—254; Н о с h о v а-В г о z 1 ко v a Z. Bila barva — symbolem smutku? // CL 1930/30: 343-347; EEKS 2:177-178; LK 3:930; Vuk.SK: 315-317; NS1 1:312.
См. также лит. к ст. Погребальный обряд, Мертвых культ.

С. М. Толстая

ТРИЗНА — завершающая часть погребального обряда древних славян, включающая пиршество и оплакивание умершего, жертвоприношения, состязания и игры (ср. Игры при покойнике). Слово не имеет общепризнанной этимологии; его связывают либо с глаголом травити, ср. страва ‘пища’ (Фаем. 4:102), либо с числительным три, тогда его исконное значение — ‘жертвенное заклание трехгодовалого животного’ (Трубачев 1959); ‘жертвоприношение трех животных, трех разных животных или приношение трех разных жертв, например человека, домашнего животного и дикого животного’; ‘жертва третьей части имущества’; ‘жертвоприношение третьего дня; или на третьей неделе’; ‘троеборье (состязание, состоящее из трех видов борьбы)’, ‘трехчастная погребальная трапеза’ и др. (ср. в ст. Поминки).
Согласно древнерусскому преданию (946 г., ПВЛ:28), княгиня Ольга «мьстилауже обиду мужа своего, когда придоша Киеву, второе, и третьее, когда творих трызну мужеви своему» (княгиня велела перебить убивших мужа древлян, когда те упились на поминках у могилы Игоря). Схожий погребальный обряд (strava) описан Иорданом (VI в.) в связи с похоронами гуннского правителя Аттилы, на обрядность которых могли воздействовать обычаи древнейших славян (праславян.; СДИС 1:161—169). Византийский историк Лев Диакон (X в.) в «Истории» описывает заклание пленников при кремации павших русских воинов: задушенных грудных младенцев и петухов топили в водах Дуная. А. Б. Страхов (2002) возводит ц.-слав. трызна к книжным обозначениям поминальных церемоний — раздираниям одежд, кожи лица и другим чрезмерным с точки зрения христианской догматики проявлениям скорби: тем же термином обозначались в переводных текстах место состязаний, борьбы, сам борец (тризникъ) и т.п. Церковь запрещала как чрезмерный плач на могилах, так и игрища: согласно вопросу 23 «Стоглава» (XVI в.) «в Троецкую суботу по селом и по погостомъ сходятця мужи и жены на жалниках а плачутца по гробом с великим кричанием. И егда начнут играти скоморохи, гудцы и пригудницы, они же, от плача пре- ставше, начнут скакати и плясати, и в долони бити, и пЬсни сотонинские пЬти — на тЬх же жалниках оманщики и мошенники» (о сохранении этого обычая и ритуализованном плаче

ср. Манс.РВС:270-280).

В новгородской средневековой традиции «бесовское тризнище» — обозначение битв между жителями двух сторон Новгорода, происходивших на мосту, куда, по легенде, выбросил свою палицу изгнанный при крещении города языческий громовник Перун (Янин 2004:34); ср. обряд фарсовых похорон Костромы, во время которых хоронящие календарное чучело разделялись на две группы, стремящиеся захватить чучело: в результате Кострому разрывали на части, бросали в воду (ср. похороны Ярилы и др. календарных чучел или символов), обычай ритуализованной драки — в том числе соревновательной «битвы» за крест у крещенской иордани между парубками двух концов села (укр.; Берн.МПО:259). В древнерусской традиции Т. считалась языческим поминальным обрядом: крестившаяся Ольга «заповедала не творити трызны над собою» (ПВЛ:32); ср. запреты на «трызни- ще»: бдение у могилы, битву, «ножекроение», «лицедрание», «плач безмерный» в «Похвальном слове князю Константину Муромскому»

(сер. XVI в., ТОДРЛ 2004/56:325).

Лит.: Котл.ПОЯС; SSt 1977/6:181-182; Рыб. ЯДР:87—92; Трубачев О. Н. Следы язычества в славянской лексике. 1. Trizna // ВСЯ. 1959/4; Топоров В. Н. К семантике троичности (слав, trizna и др.) // Этим. 1977. М., 1979: 3—20 (то же: Топоров В. Н. Исследования по этимологии и семантике. М., 2004/1:273—291); Страхов А. Б. Из области обрядовой терминологии: п.-ела в.. трызна, (б)дынъ, etc. / /
Palaeoslavica 2002/10/2:166—196; Янин В. Л. Средневековый Новгород. М., 2004.
В.
Я. Петрухин

ТРИФОН св. (серб. Свети Тривун, Свети Трива, Свети Трипо, Трифон Орезач, болг. Свети Трифон, Трифон Зарезой, Трифон Зарезан, Трифон Чипия, макед. Триун Пия- ница, рус. св. мученик Трифон) — крестьянин Трифон из Фригии (Малая Азия), казненный за преданность вере Христовой в 250 г. н.э. Память святого Трифона почитается православной церковью 1.II, а католической — 10.XI. Согласно греческим агиографическим источникам, Т. еще в юности обрел дар изгонять бесов и исцелять людей; выгнал демона из больной дочери императора Гордиана; спас от голода жителей одного селения, на поля, деревья и кусты которого напали «вредные насекомые и гады»: Т. «связал клятвою» вредителей, чтобы они «исчезли в места недоступные, назначенные к их обитанию». Ему приписывалась способность лечить бесплодие (у людей, животных, деревьев), лечить взглядом нервные болезни.

У юж. славян обрядность первых трех дней февраля (св. Трифон, Сретение и день св. Симеона) определяется представлением об опасности пограничного времени, разделяющего январь и февраль и служащего рубежом между зимой и весной. Эти дни считаются неблагоприятными и носят названия волчьих (Болгария, зап. Македония), «мышиных» (Странджа, фракийские переселенцы в Доб- рудже, Родопы, Далмация), «кротиных» (зап. Болгария) и «заячьих» дней (вост. Родопы).

У болгар и македонцев известна легенда о встрече Т. и Богородицы, которой посвящен день 2.II (см. Сретение) и которую в народе считали сестрой Трифона. По легенде, Богородица прокляла Т. за оскорбление, нанесенное ей и младенцу Христу, после чего тот отрезал себе нос (ср. болг. Трифон Порезан, Трифон Чипия [Курносый], серб. Орезач, Заризоj, св. Трипун Рижач и т.п.). В Родопах в этот день запрещалось кроить одежду, иначе у того, кто будет ее носить, жизнь станет короче, «укоротятся дни» (чи са скъсяват денете)
(Райч.РНК:19).

У православных славян на Балканах св. Т. — патрон виноградарства, защитник виноградников; на иконах он изображается юношей с виноградарским ножом в руке. Поэтому во многих балканских традициях (Македония, Болгария, отчасти вост. Сербия) в день св. Т. производится ритуальное обрезание виноградной лозы. В центральной части сев. Болгарии праздник называется Трифон Зарезан; кроме подрезания лозы, он включает ритуальную трапезу, выбор царя виноградарей и жертвоприношение, совершаемое в винограднике (см. Курбан). В области Дупницы во время обрядовой трапезы исполняли песню со следующим зачином: «Трифун тропа по селото, па си ойде во лозата...» [Трифон топал по селу, потом пошел в виноградник] (СбНУ 1936/ 42:121). В южных областях Болгарии в этот день совершали также обрезание фруктовых деревьев и приглашали на трапезу св. Т. (обряд назывался викане на Трифун).
В вост. Сербии, в областях Пирота, Ниша, Сврлига и Аесковаца, в день св. Трифона празднуется виноградарская «слава», включающая освящение масла и выборы виноградаря года. На запад от Заечара, в срезе Бо- левацком и по течению р. Ресавы, сохранилось поверье о св. Т.-виноградаре, который сам себе отрезал нос и потому его зовут Трифон Орезач.
В этот день священник совершал службу, освящал воду, после чего каждый хозяин отправлялся в свой виноградник, где ритуально отрезал одну или три виноградных лозы (болг. закройване, макед. диал. зарежвен>е) по краям угодья, поливал их вином и ракией, «чтобы был урожай», и посыпал пеплом, «чтобы гроздья винограда были крупнее» (обл. Скопье). Обряд исполняли, как правило, мужчины; в р-не Тимока — беременные женщины, «чтобы виноград хорошо родил».

В ю.-зап. Болгарии в середине сада хозяин зарывал бутылку со святой водой для защиты плодов от градоносных туч. В Македонии в Куманово хозяева катались вдоль кустов винограда, чтобы так же катались бочки с вином. Если лозу отрезали двое, то благопожелание нередко превращалось в ритуальный диалог: «Дед Трифон, ты где?» Другой отвечал: «Слышу, слышу!» Хозяин отвечал: «Не видно тебя из-за черных и белых гроздьев винограда». Затем следовала мужская трапеза. См. Диалог- ритуал.
Болгары из отрезанных прутиков лозы плели венки, которые относили домой и вешали на икону. В сев. Болгарии выбирали «царя 

лозы» (цар на лозята), которого на руках или колеснице везли в село, где поливали вином в каждом доме, чтобы был богатый урожай. В Радовише в этот день бесплатно угощали вином, и того, кто падал на землю пьяный, выбирали «царем пьяниц» на весь год (макед.). Ср. названия дня: макед. Трипун-пи}аница, болг. Трифон пияница.
В ряде балканских регионов (юж. Македония, зап. Сербия, некоторые районы Боснии и Герцеговины, крайние средне-западные области Болгарии) св. Т. считают покровителем не только виноградников, но и всех полей и угодий, а также защитником фруктовых деревьев от насекомых и других вредителей. День св. Т. отмечал раннее начало нового вегетативного цикла, что определило продуцирующий характер обрядов этого дня. У болгар в районе Аовеча в этот день исполнялись хороводные танцы с высокими подскоками, что должно было способствовать плодородию. Согласно сербским поверьям, в день св. Т. в оживающих после зимы деревьях начинают двигаться соки, о чем свидетельствует подтаивание снега вокруг них. На периферии территории юж. славян отмечаются только приуроченные к этому дню гадания о будущем урожае различных культур (горные районы с.-зап. Болгарии, вост. и зап. Сербии). В некоторых областях Сербии день св. Трифона отмечался ради защиты от града.

Защита от вредителей. Т. и следующие два дня (св. Богородица и св. Симеон) образуют обрядовый комплекс Трифунци- те, почитаемый в различных районах Болгарии ради защиты от волков, мышей, медведей, зайцев, а в Македонии — от змей. В Далмации в праздник св. Трифона постились и не готовили пищу на огне, чтобы мышей не было видно ни в доме, ни в амбарах, ни в поле. В зап. Болгарии женщины в этот день не пряли, т.к. крот роет землю так же, как вертится веретено. Хозяйки втыкали горящие головни в землю в своих садах, чтобы прогнать кротов. Сербские мужчины в р-не Тимока стреляли из ружей над огородами, отпугивая кротов, а женщины не брали в руки веретена, чтобы птицы не крутились около посевов. Русские в день св. Трифона «заговаривали (заклинали) мышей», чтобы они не портили скирды с хлебом. В Переславле-Залесском св. мученику Трифону молились об избавлении от того вредителя, который был наиболее опасен в данное время: от зверей, червей, гусениц, хрущей, мышей, щуров, мух, молей, муравьев, оводов, ос и т.д. (См.ККХ:43).

В эти дни женщины соблюдали ряд запретов на работу по дому, чтобы дети не рождались с отметинами по телу, уродствами (ср. болг. названия св. Симеона Забележник, Бележник — от белег ‘знак, пятно’). Строго соблюдалось табу на половые сношения, т.к. верили, что дети, зачатые в этот период, могут родиться с зашитым ртом или слепленными пальцами рук или ног. Особенно почитали этот день беременные женщины, т.к. неуважение к празднику могло отрицательно сказаться на будущих детях: они могли родиться со знаками на теле. Его отмечали также матери маленьких детей, соблюдая запреты на женские виды работ.

В эти дни запрещалось резать и сечь топором и ножом, подметать в доме, готовить пищу на огне — «для здоровья скотины и для защиты от волков». В вост. Родопах женщины не резали, чтобы «зайцы не резали жито», и пекли лепешки с заячьими экскрементами (заешка гребка), которые раздавали соседям, чтобы умилостивить зайцев.

В тех областях, где виноградарство было слабо развито (Родопы, Странджа), для Трифонова дня характерны обряды против бесплодия: пугали («подрезали») неплодоносящие деревья; бездетных женщин били по спине мотовилом, на которое навивают пряжу; «надрезали» лезвием бесплодных мужчин — приглашали брадобрея или соседа, который брил их и потом надрезал кожу на шее в трех местах; считалось, что после этого у мужчины будут рождаться дети.

В Воеводине св. Трифон почитался как покровитель гусей (считался «гусиным» святым), т.к. по преданию он в молодости их пас. Женщины, перед тем как положить яйца под гусыню, клали их в мужскую меховую шапку, чтобы гуси рождались хохлатыми и мужского пола. В день праздника женщины избегали женской работы, чтобы плоды не были червивыми.

Приметы и г а д а н и я. По поверьям, св. Т. согревает землю — «Трифон воткнул огарок в землю, так снег и лед начали таять» (ю.-серб., серб, воеводин., с.-з.-болг.). В Сербии в этот день гадали о погоде: если на Трифона идет снег или дождь, то год будет дождливым и плодородным, а если солнечно — будет сухо и неурожай.

Лит.: Узенёва Е. С. Соотношение хрононима и легенды (праздник св. Трифона в ареальной перспективе) // СБФ 2006:501-521; См.ККХ: 43-44; Доб.:317; Поп.СБ 1991:118,121; Агап. МОСК:37,43,53,57,61,62,75,114,116,159,173,194,442; СбНУ 1905/21:44; Бос.ГОСВ:482; ГЕМБ 1968-1969/31-32:379; СЕЗб 1907/7:132; 1909/ 14:26-27; 1911/17:183; 1927/40:29; 1939/ 54:388; 1949/61:131; 1951/64:155; 1955/68:95; 1967/80:64; Вак.БЕТБ:422; Соф.:244; Нед. ГОС:243; Ркс. 339,175,352,59; ZNZO 1915/ 20:40; СМР:120,286; БНМ:408; Кап.:210; Род.:95—96; Пир.:434-435; Кит.МНП:59-62;
Mladenova О. Grapes and Wine in the Balkans. An Ethno-Linguistic Study. Wiesbaden, 1998; VI a - лицкий H. В. Древнерусские культы сельскохозяйственных святых по памятникам искусства / / Известия Государственной академии истории материальной культуры. 1932/11/10. С. 1—28; Пана]отовиЬ Т. Адети. Пирот, 1986:120; МитиЬ В., П е j и h П., ЗлатковиЬ Д., ВидановиЬ Р. Враниште. Пирот, 2005:234; Вълчинова Г. Трифон Зарезан. Историко-етно- графско изследване. Канд. дис. София, 1988.
Е. С. Узенёва

ТРОИЦА (укр. Тршця, Зелеш свята, Клечат святки, бел. Тройца, Духау дзень, Сёмуха, пол. Zielone Swiqtki, чеш. Zeleny svatki, Letnice, словац. Zelene sviatky, Turice, Svateho Ducha, болг. Петдесетница, Света Троица, Духовден, серб. Духови, Тро'щце, хорв. Duhovi, словен. Binkosti) — день Пресвятой Троицы; празднуется православными на 50-й день после Пасхи, поэтому Троицу называют также Пятидесятницей; католическая церковь в 50-й день по Пасхе вспоминает Сошествие Святого Духа на апостолов, которое празднуется православными в понедельник, на 51-й день после Пасхи (см. Духов день). В отличие от православных традиций, у католиков и протестантов Т. отмечается лишь через неделю, в воскресенье, следующее за днем Сошествия Святого Духа.

В народной традиции Троицей называется и отмечается как праздник либо один день — собственно воскресенье, либо три дня (с воскресенья по вторник), а в целом период троицких праздников включает Преполовение Пятидесятницы, Вознесение, Семик, предшествующую Троице неделю, часто называемую Русальной (см. в ст. Русальная неделя), саму троицкую неделю, отдельные дни недели, следующей за троицкой, которые празднуются во избежание засухи или града или как поминки по нечистым покойникам (прежде всего четверг), а также петровское заговенье (первое воскресенье после Т.) — канун Петровского поста, длящегося до Петрова дня. Т. завершает весенний цикл, и по прошествии следующего за ней петровского поста начинается новый — летний сезон (см. в ст. Лето).
Основные обряды, обычаи и верования троицкого периода связаны с растительностью, достигающей к этому времени своего расцвета (ср. обычай украшать зеленью дома; сооружать из нее предметные символы; рядиться в зелень и т.д.); с представлением о душах умерших, пребывающих в это время на земле среди живых, а также со сферой народной метеорологии (вызывание дождя; защита от града и засухи и т.д.).

Общим для всех славян является обычай украшать к Тр оице свежей зеленью дома, другие постройки, церкви, улицы и т.д., чему предшество- вала заготовка зелени (веток, трав и т.д.), ср. такие названия Т., как пол. Zielone swiqtki, полес. Зеленая неделя, укр. Зеленая субота ‘суббота накануне Троицы’ и др. Ветками обвешивали постройки, втыкали их в землю у входа в дома, в крышу, в стены, дверные петли и замки; плели венки, которые носили сами и вешали на рога скоту; устилали пол свежей травой и т.д. (см. в ст. Ветки, Зелень, Втыкать). По прошествии трех праздничных дней (реже — недели) зелень обычно снимали и уничтожали (см. Уничтожение ритуальное); иногда по этой зелени гадали. Наиболее популярными были девичьи гадания о замужестве по венкам, брошенным в воду. В некоторых местах, в частности в Ярославской губ., ветками зелени и пучками крапивы молодежь слегка хлестала друг друга, ср. Крапивное заговенье ‘петровское заговенье’.

В троицких праздниках зап. и особенно вост. славян большое место занимают обряды с предметными символами (антро- по-, фито- и орнитоморфными, а также носящими соответствующие названия), которые «проживают» в обряде полный жизненный цикл от «рождения» до «смерти» и маркируют границу календарных сезонов.

Наиболее многочисленную группу составляют растительные символы. Троицкая «березка» (см. в ст. Деревце троицкое) характерна для центральнорусских и поволжских областей. Березу (обычно заранее выбранную и иногда даже предварительно заломленную) срубали в лесу, после чего там же (или в селе) украшали лентами (бумажными и шелковыми), платками, лоскутами и тряпочками, цветами, вешали на нее венки и вносили в село (ср. Деревце «майское»). Изредка могли украшать растущее дерево (березу, а иногда даже дуб), рябину, черемуху, можжевельник, елку, репейник; иногда вместо деревца украшали большую ветку. В петровское заговенье березки срубали, наряжали, несли к реке и топили, однако сам этот обряд назывался уже топить куклу. В других случаях березку устанавливали в избе или втыкали ее в поленницу, в крышу или в окно (а также ставили дерево посредине села, в поле или в лесу) и рядом с ней устраивали трапезу, водили хороводы, играли, иногда под ней же кумились и даже завивали на ней венки. В Духов день или петровское заговенье, пройдя с березкой по деревне, выносили ее в лес или поле, где раздевали, развивали венки, раскумливались, а саму березку бросали, а чаще относили к реке и топили (при этом также гадали по венкам, пущенным на воду). См. в ст. Береза; Кумление. Торжественный характер обрядового вынесения березки из села привлек внимание Святейшего Синода, что зафиксировано в известном протоколе 1741 г. о праздновании Духова дня в Москве, где между прочим сказано: «А оные безчинники в толь великий и святой день вместо подобающаго благоговения вышеупомянутые березки износя из домов своих, аки бы некую вещь честную с немалым людства собранием провожают по подобию елинских пиршеств в овин, в леса...»

(ЖС 1890/1:34).

В западно- и южнорусских областях известны более сложные календарные символы — троицкие куклы-чучела. Для их изготовления иногда использовали срубленное деревце, которое просто наряжали в женскую одежду. Чаще брали деревце с двумя ветками, или ствол с прибитой перекладиной, или две березки, на которые надевали женскую одежду (сарафан, юбку, кофту, фартук; в рукава и под юбку для пышности набивали сено); голову делали из тряпок, на нее надевали платок и лицо рисовали углем; у троицких кукол часто подчеркивались половые признаки (большая «грудь» и черная мочалка под юбкой); если же делали «мужика», то ему привязывали палку или морковь в качестве penis’a. На юге и западе России, а также в некоторых поволжских регионах кукла могла быть безымянной; иногда ее называли баба или мужик, а также давали ей личные имена — Дуня, Халимон; в имени куклы могла отражаться брачно-эротическая или оргиастическая ориентация троицких обрядов (ср. пензенскую куклу по имени Ебидо- шенъка), восприятие куклы как персонажа пришлого, принадлежащего к чужому миру, ср. курск. немчик (немчика водить), го- стейка. Срок жизни куклы измерялся одним или несколькими днями; куклу делали либо в селе, либо прямо в лесу, где срубали березки. Основные действия были те же, что и с березкой: куклу носили впереди процессии (держа за стволы, на которые она была надета), дергали и трясли ее, шумели, танцевали по ходу движения процессии, обсуждали «достоинства» куклы, пели «срамные» песни. Заканчивалась процессия у реки или на поле, где куклу трепали: дергали, стаскивали с нее одежду, после чего бросали во ржи, в воду или зарывали на поле (сожжение куклы практически неизвестно).

В южнорусских областях на Т. делали «кукушку» (см. в ст. «Крещение кукушки»).
У зап. славян наиболее известным предметным символом, сооружаемым на Т., был «к о р о л ь» (чеш. krai). Этот символ широко известен в Чехии (в основном на юге и западе) и практически повсеместно в Моравии. В троицких обходах встречаются также девичьи символы — южнославянские крал>ице (серб.) и западнославянские kralovnicky (чеш.), см. в ст. Королевские обряды.
С культом растительности связаны также многочисленные запреты, регламентирующие использование веток и зелени, в частности, рубить деревья до Троицы, ср. пословицы: «Без Троицы дом не строится», «На Троицу лес именинник», а также ломать ветки, косить траву, нюхать цветы, вносить зелень в дом и др. У балк. славян запрещалось рубить, ломать и жечь цветы и молодые зеленые побеги растений, на которых якобы пребывают души умерших: македонцы Прилепа не сжигали до Духова дня виноградные ветки, остерегаясь неурожая; сербы Аесковацкой Моравы до того же праздника не обрывали веток на ореховых деревьях и не нюхали их.

Духовская суббота (суббота накануне Троицы) отмечается как поминальный день во всех православных славянских традициях.

На Балканах известно представление о том, что начиная с Вербного воскресенья (Страстного четверга, Пасхи) вплоть до Вознесения или кануна Троицы на земле пребывают души предков, которых на это время «выпускают» с «того света» на «этот», а по окончании периода временного освобождения души вновь запирают на «том свете», ср. такие названия троицкой субботы, как серб. Заклопита субота (Мачва), болг. Заклопи- мрътви (Разложско). Поминовение умерших на кладбище происходило в троицкую (духов- скую) субботу (ср. серб. TpojuHKe задушнице, Духовске задушнице, Задушна субота, Пресвета субота, макед. Дуавденските задушници, з.-макед. Дуовденски мртвен, Лятното, Банското, Русалското (Русал- ното) о душе, Русалска задушница) или на Вознесение и в его канун. В большинстве своем это были обычные поминки, см. в ст. Задушница.
Особенностью троицких поминальных дней является то, что в это время, по болгарским и македонским поверьям, можно увидеть и услышать мертвых. Для этого надо было громко позвать кого-нибудь из них по имени, стоя у источника, у воды, и тогда можно увидеть его в воде; наклонив голову к могиле, можно услышать под землей голоса умерших; а если в церкви приложить голову к расстеленной на полу зелени, слышно, как души жужжат подобно пчелам. В Болгарии и Македонии женщины садились или ложились на расстеленные на земле или на полу ореховые ветки, чтобы пообщаться с умершими, а также обеспечить душам уход на «тот свет» (см. в ст. Орех грецкий, Слушать).
У вост. славян троицкая суббота повсеместно считалась днем поминовения усопших, ср. ее названия: бел. Троецкш дзяды, Трояшные деды, с.-рус. Родительская суббота, бел. минск. Стауроусшя дзяды, гуцул. Д'гдгвная субота, рус. Духовская суббота, а также гуцул. Паметна петниця ‘пятница накануне Троицы’. В это время обычно посещали кладбища и там окуривали могилы, служили панихиду и устраивали трапезу, крошили на могилу яйца и хлеб, вешали на могильные кресты полотенца и фартуки, а также раздавали пищу в память о мертвых, причем сообразно статусу умершего. Яйца к троицкой субботе красили в желтый и зеленый цвета, а хлеба иногда оставляли недопеченными. В Белоруссии могли устраивать поминки дома, не посещая при этом кладбища (см. Деды). На Псковщине в этот день перед домами посыпали дорожки цветным песком, воспроизводя изображение лестницы, а также ставили под окна березки — по числу душ умерших из этого дома. Ожидая предков, в троицкую субботу в Заонежье не запирали двери, чтобы души могли вернуться домой. Трапеза и причитания на могилах заканчивались пением и плясками как на кладбище, так и по дороге домой (рус. орлов.). На Полтавщине считали, что в день Зеленых святок в родные места прилетали души в виде птиц, чтобы посмотреть на свой дом и покачаться на ветках, для чего дома специально украшали зеленью.

Сведения о троицких поминовениях содержатся в памятниках XVI—XVII вв., ср. среди исповедальных вопросов (по рук. XVII в.): «В Великую суботу и в пятдесятную, егда памят творим усопшим, бани не велел ли еси топити» (А лмазов А. Тайная исповедь в православной Восточной церкви. Опыт внешней истории. Исследование преимущественно по рукописям. Одесса 1894/3:170), а также в «Стоглаве»: «В Троицкую суботу по селом и по погостам сходятся мужи и жены на жальниках плачутся по гробом умерших с великим воплем и егда скормахи учнут играть во всякие бесовские игры и они от плача преставше начнут скакати и плясами и в долони бити» (Стоглав. СПб., 1863:140).

На северо-западе России известен обычай парить родителей, парить могилы, опахивать могилы, глаза опахивать: на Троицу или в троицкую субботу родственники опахивали, парили (т.е. подметали) могилы вениками из молодых березовых веток. На Псковщине обычай получил название разметать глаза покойникам: веником или веткой родные проводили по могиле снизу вверх, как бы открывая умершим глаза, а уходя с кладбища — мели сверху вниз, тем самым «закрывая» им глаза.

Тема смерти и присутствия умерших затрагивала широкий круг верований, обычаев и запретов троицкого периода, ср., например, соблюдаемые пожилыми людьми обычаи надевать, идя в церковь в троицкую субботу, приготовленную для себя «смертную одежду» (рус.) или пересушивать свою «смертную одежду» в четверг после Троицы (полес.). Популярными у вост. славян были и гадания на жизнь/смерть по троицкой зелени: если за три дня троицких праздников она почернеет, в доме будет покойник, ср. также гадания с венками, когда венки бросали в воду, и утонувший венок предвещал скорую смерть человека. На Брестщине на Т. не белили печей, У гуцулов не пряли, чтобы не забрызгать или не запылить глаза умершим, а также не белили дом, чтобы не заляпать души глиной.

Специфической чертой восточнославянской троицкой обрядности и мифологии является поминовение покойников «зало ж н ы х» (умерших неестественной или преждевременной смертью), обычно либо предшествующее троицкой субботе, либо следующее за ней. В России «заложных» поминали прежде всего в Семик, на Украине и в Белоруссии — чаще на троицкой неделе (в основном в четверг) или в ее канун.

Пребывание среди живых душ «нечистых» покойников обязывало к соблюдению целого ряда запретов, направленных на то, чтобы избежать неестественной смерти. В украинском и белорусском Полесье в день Преполовения Пятидесятницы люди не купались, чтобы в семье никто не утонул; не работали, чтобы не попасть в бурю на воде и чтобы лодка не перевернулась во время рыбной ловли. Никогда не купались в Русальный четверг. В Полесье утопленникам была посвящена вся Русальная неделя (следующая за Троицей). В Карпатах на могилах «заложных» покойников сжигали на троицкой неделе ветки и хворост, скопившиеся за весь год, «чтобы погруженные во мрак души грешников были освещены в эту ночь» (ЕЗ 1898/5:209, Стрыйский пов.).

Среди поминаемых в троицкий период «заложных» покойников особо выделялись дети некрещеные. На Украине, реже в Белоруссии и в южнорусских областях поминки по ним устраивались их матерями в Русальный (троицкий) четверг (среди его характерных названий в данном контексте примечательны Навский четверг, Навская Трийца, непосредственно указывающие на «навий»). Матери детей, умерших некрещеными, приглашали соседских детей и угощали их кашей, кануном и другими поминальными блюдами. На Харьковщине матери покупали 12 крестиков и раздавали их детям, чтобы «выхрестить» своих умерших детей и ввести их в царство Божие (ХСб 8:296). В зап. Македонии поминовение умерших детей происходило в троицкую субботу, когда женщины раздавали глиняные сосуды для воды «за мали деца», а затем поливали их могилы водой (ГЕМС 1960/ 1:168). В Скопской Котлине матери, имеющие умерших младенцев, в Духов день раздавали чужим детям украшенные цветами сосуды с водой.

Для мифологии троицкого периода важной является также метеорологическая тема: обычаи, верования, запреты и праздники, направленные на предупреждение засухи, града и непогоды.

Для Т. характерны запреты «тревожить» землю, что, по поверьям, может спровоцировать засуху. «Гряная неделя после Духа. Як не шоу дошч, дак значит, там хто гарадил плетень на Святой [троицкой] неделе. Дак мы павырвали тэй плетень и павесили на саху [колодезный «журавль»] и пашоу дошч» (ПА, гомел., Картушино). На северо-востоке России и в центральнорусских областях Троица и Духов день почитаются в том числе и как дни, когда «земля — именинница», т.е. ее нельзя трогать: копать, рыхлить, вбивать колья, ходить по ней в обуви, бегать по ней, выливать на землю грязную воду.

Ради предотвращения засухи в троицкий период праздновали «сухие» дни — четверг после Троицы (полес.), одновременно считавшийся «русальным», «кривым», «нав- ским» и др.; а также Преполовение Пятидесятницы (витеб.). «Сухой» могла называться и вся неделя (троицкая), ср. бреет. Сухы тыж- дэнь ‘троицкая неделя’. В такие дни запрещались хозяйственные работы на земле (копание, пахота, сев), посадка огородных культур, прополка цветущих растений, стирка, ср. мо- рав. Suche dny ‘дни, отмечаемые в течение духовской недели’ (Per.RMHP:44); в.-пол. Suchedni ‘дни перед Зелеными святками, когда ничего не сажали, опасаясь засухи’ (Swift. LN:559). См. также в ст. Засуха, Дождь.
У вост. славян в троицкий период происходили массовые обливания. На Украине обливания могли иметь место в Преполовение Пятидесятницы. На Харьковщине с этого дня разрешали купаться, а если перед этим днем не было дождя, то люди обливались водой, чтобы его вызвать. В Подолии в этот день с процессиями обходили колодцы и освящали их, а если не было дождя, то обливали друг друга и священника водой из освященного колодца. См. также Слезы.
Среди других обычаев и запретов, направленных на предупреждение засухи, — обычай чистить колодцы и источники; гадания о погоде по троицкой зелени (завядшая за три дня праздников зелень или высохшая в течение дня тряпочка предвещают сухое лето, и наоборот — в.-слав.); запрет печь (реже — разжигать огонь), работать с глиной; примета о том, что если на троицкой неделе пройдет дождь- лето будет удачным, с травой, если же нет, то стоит ждать засушливого лета.

Защите от града у юж. славян, а также на Карпатах было посвящено празднование 7 (8-9) «великих» четвергов со Страстного и до Вознесения или четверга перед Троицей (см. в ст. Четверг). На западе Сербии основные запреты приходились на троицкую неделю, называемую Бела недел>а, когда не работали в поле, не стирали и не отбеливали белья, да не се бели [чтобы не было града] (ГЕМБ 1988/1989:102). У вост. славян аналогичные запреты соблюдались в «градовые дни», отмечаемые обычно по средам — после Пасхи, перед и после Троицы (ср. также полес. Градобой, Градобойный день, Градовой день). См. в ст. Град.
Большое место в троицкой обрядности на западе Славии занимали пастушеские праздники. В их состав входили: угощение пастухов (организация пира для пастухов, одаривания в виде продуктов или обход пастухами дворов и сбор угощения); собственно праздник — трапеза в лесу или на выгоне, костер, веселье и развлечения, соревнования пастухов и всадников, а также некоторые ритуальные действия, совершаемые пастухами (хлопание бичами, украшение скота зеленью и др.). См. также Пастух.
У чехов, словаков, мораван, поляков, кашубов и на Карпатах в пастушеских праздниках участвовали родственники и знакомые пастухов: пастухи жгли на выгонах костры, веселились, жарили яичницу, пекли картошку, пили пиво, как с участием женщин и девушек, так и в сугубо мужском обществе. У бойков (Стрыйский пов.) в таких праздниках принимали участие все мужчины села. За селом, где пасли скот, заранее делали большой земляной стол, на него водружали украшенный венками крест и выставляли угощение. В вост. Словакии пастушеский праздник назывался pastyrske rusal’a [пастушеские русалии]: пастухи делали деревянную или соломенную куклу с огромным фаллосом и обходили с нею село, собирая деньги и продукты «па dzadka». При этом обходники зачастую просто воровали у хозяев яйца, солонину, кур и гусей, а хозяева, которым было хорошо известно это pastyrske pravo [пастушеский закон], стерегли свое имущество. Набрав продуктов, молодые люди и девушки, которые пасли скот, отправлялись в лес, где устраивали угощение и веселились три дня и две ночи (МТ:179).

Пастушеские троицкие обряды включали разного рода состязания. Основным моментом, определявшим статус пастуха в течение всего праздника, было то, насколько рано он сможет в день праздника пригнать скот на пастбище. Первый обычно чествовался как победитель, именовался «королем», а последний получал обидные прозвища и всячески высмеивался: словенцы называли его svinjski pomijnak [тот, кто убирает за свиньями], чехи, живущие в Славонии, — hovnivar, поляки — miotlarz («подметайло»), болгары в Габрово — курешник, чехи — lenoch («лентяй») и др. На Куявах пастух, пригнавший скот последним, должен был весь день ходить с привязанной сзади метлой, а вечером танцевать с ней в корчме. В других случаях статус пастуха определялся в ходе настоящего состязания, как правило, конного. У поляков в окрестностях Вроцлава в Зеленые святки у ближайшего холма устанавливался шест: первый пасущий лошадей пастух, прискакавший к этому шесту, получал звание «короля», а последний назывался rochwist («шут») (Kolb.DW
45:25-26).

Во время Зеленых святок одной из обязанностей пастухов было хлопанье (щелканье) бичами. В Аугачевском Залесье прежде пастухи были обязаны всю ночь накануне духовских праздников щелкать бичами, ибо считалось, что тем самым они «zle duchy z dediny vyhanali» [злых духов из округи выгоняли]; за это пастух получал от каждого дома в селе «святодушный калач» (Vacl.LZ:396). В Моравии парни rochaju [щелкают бичами] в течение всех трех дней духовских праздников. На севере Словении и в Каринтии хлопанье бичами имело массовый характер; для исполнения обычая пастухи даже плели себе особые бичи и хлопали в определенном ритме, что должно было отогнать от скота ведьм. См. в ст. Кнут.
Пастушеские праздники троицкой недели, известные у зап. славян, имеют отношение к распространенной на западе и юге Европы 

традиции выбора временных «королей» на период праздника. У чехов в окрестностях Градца Кралове (В осточно- Чешская обл.) молодежь, пасущая скот, выбирала из своей среды главного, называемого krai pastusi. У поляков Куявии (Великополыпа) в первый день Зеленых святок пастухи старались пригнать скот пораньше: пастух, сделавший это первым, назначался «королем», а пастушка — «королевой»; последний же должен был пасти весь скот в течение трех дней праздника. Вечером все собирались вместе и украшали самого большого и красивого вола из стада так, что даже хозяин не мог узнать его, после чего процессия отправлялась в путь. Во главе ее шел «маршалок» (обычно кузнец), с бичом в руке, за ним шли 12 пастухов с бичами, затем лучшая певица в селе и толпа девушек с корзинами цветов; потом музыканты, «королева», которую вели две девушки, и «король», которого вели два парня, затем украшенный вол и еще 12 пастухов с бичами. При приближении к селу «маршалок» начинал стрелять, пастухи — щелкать бичами, девушки бросали цветы под ноги «королеве». На звуки процессии сбегалось все село, вола возвращали хозяину, и начинался праздник в корчме (Kolb.DW 3:241—243).

Среди пастушеских обычаев троицкой недели известно также «венчание» скота. У вост. славян на Т. пастух делал два венка, один из которых надевал на хозяйку, а другой на корову. Позднее хозяйка доила корову через этот венок, хранила его в течение года для лечения коровы или просто вешала в хлеву. Иногда пастух надевал венок только корове, а затем в таком виде приводил ее домой, а венок отдавал хозяйке «на подойник», за что получал вознаграждение. Жители польского Поморья считали, что чем обильнее украшены на Т. волы и коровы, тем лучше будет вестись скот. См. в ст. Венок.
У зап. славян, особенно поляков, во время Зеленых святок устраивались так наз. sobotki — массовые гуляния с кострами, зажиганием факелов и др.

Лит.: Агап.МОСК (по указ.).
Т. А. Агапкина

ТРУБА ПЕЧНАЯ — дымоход, дымовая труба (рус.), комин (полес.), komin (пол.) — устройство домашнего очага (ю.-слав.) или печи (з.- и в.-слав.). Встречаются дополнительные отводы дыма из помещения, иногда установленные в сенях (напр., укр. бое дур). В избах, топившихся по-черному, функции дымохода исполняет дымар, дымтк (полес.), душтк (бел.); печное/дымное окно (рус.). Вне зависимости от конструкции, дымоход оказывается весьма значимым объектом и локу- сом в символическом языке традиционной культуры.

Трактовка Т.п. определяется представлениями о ней как о вертикали, соединяющей верх (крышу, небесный мир) и низ (дом, земной мир); жилые и нежилые (чердак) части помещения; внутреннее и внешнее. Наряду с окном и дверью, этот локус относится к границе своего и чужого пространства, противопоставляется двери как регламентированному входу и выходу. Ср. зачин «черных» заговоров: «Стану я не благосло- вясь, пойду не перекрестясь, ни дверьми, ни воротами, а дымным окном» (Байб.ЖОВС:135). Как для окна и двери, так и для Т.п. важным признаком является открытость или закрытость, что обеспечивает или предотвращает связь с внешним, «чужим» пространством. Осмысляясь как путь сообщения с иным миром и зона контактов с ним, труба маркирована в обрядах семейного и годового циклов, гаданиях, магии и др.

Мифологическую семантику дымохода определяет его связь с печью — сакральным центром дома, а также с печным огнем, черным цветом сажи и копоти. Совмещение значений печи как рождающего чрева и дымохода как пути на «тот свет» происходит в поверьях о появлении детей: их бросает в дом через дымоход аист (о.-слав.) или Бог (пол.). В этих же поверьях проявляется положительная оценка Т.п. по сравнению с другими локу- сами: «Pan Bog pcha dzieci kominem, a zabiera oknem» [Бог впихивает детей через дымоход, а забирает через окно] (пол.; Kub.ChTL:174); «кого поважаюць — Буг юнуу праз комш; кого злусцюць [не любят] — конь высрау на мосту» (ПА, бреет., Спорово).

Иногда в народных представлениях Т.п. уподобляется рту (на свадьбе открывают дымоход, чтобы гости хорошо ели, — волын.) и женскому чреву: при трудных родах принято было открывать Т.п. (о.-слав).

В некоторых обрядах и поверьях Т.п. становится субститутом дома — в Полесье вокруг Т.п. на чердаке обвязывали веревку, на которой привели новую корову на подворье, чтобы животное возвращалось домой (ПА, гомел.). В Зарайском у. Рязанской губ. это делали, «чтобы привязать скотину к дому».

В ряде случаев актуализируется не вся Т.п., а ее определенный участок: свадебное деревце вывешивали на отрезок дымохода над крышей (ПА, Житомир.); домового пытались увидеть возле Т.п. на чердаке, где, как считалось, он имеет свое лежбище (рус., полес.).

Т.п. как специфический вход/ выход и демонический локус. По общеславянским поверьям, через Т.п. в дом проникают демонические существа: черт (о.-слав.), огненный змей (в.-, з.-слав.), нави (болг.); ночницы, вампир, самовилы (макед.); наречници (болг.); чума, вештицы (серб.), ведьмы (о.-слав.). В Македонии детей пугали, что через Т.п. придет Баба Яга; в Полесье записан рассказ о том, что к умирающей пришла «смэрць у билой юпци» и сидела на Т.п. в доме (ПА, Чернигов.). Из дома через дымоход вылетают ведьмы (о.-слав.), вештицы (с.-х.), босорки (пол.), душа умершего (о.- слав.), доля (бел.). В польской быличке черт убегает через Т.п., когда девушка его распознает и гонит. Поляки Краковского воев. считали треск огня в Т.п. признаком нахождения там души умершего; ср. русскую примету: «Гул в трубе — душа покойника пришла». По сербским поверьям, мифологические персонажи в определенное время пребывают в Т.п., а гудение в ней зимой осмыслялось как свист демонов. В Курской обл. Т.п. считалась локусом домового: «У каждом доме хозяин, у печке жил, у трубе» (ПА, курск., Будзец). Существуют представления о том, что по дыму, выходящему из Т.п., можно было распознать дом, где живет ведьма: дым из ее дымохода всегда идет против ветра (вологод.), при любой погоде его вертит и крутит клубами во все стороны (том.).

Из-за опасности проникновения нечистой силы через дымоход он становился местом и объектом защитных действий. В нем размещали различные обереги: в Сочельник туда клали колючий терновник (болг.); ветки боярышника (боен.) или шиповника (серб.) должны были предохранить дом от вампира; железные предметы в Т.п. отпугивали нечистую силу (полес.), от вештицы в дымоход подвешивали очажную цепь (с.-х.). В день св. Афанасия (18/31.1) знахари «заговаривали трубы», чтобы вернувшиеся с шабаша ведьмы не могли влететь в дом; дымоходы закрывали, чтобы нечистые духи, заглядывающие в них, не проникли в жилище (рус.). Поляки втыкали за Т.п. метлу из ольховых веток как оберег против ведьмы и черта. В Галиции мать новорожденного закрещивала после захода солнца ножом все окна, двери и Т.п.

Иногда использовались вербальные обереги: русские в Архангельске говорили: «Благослови, Господь, каждую дырочку, щилочку, все двери и трубу» (Левк.СО:51); против хождения покойника в дом жители Заонежья произносили заговор: «У дверей стоит Архангел Михаил с мечом огненным! Все окна, трубки и щели ангелы божие с луками охраняют» (А ОГ. СОЗ:184).

Опасным локусом считалась Т.п. во время грозы (ср. «Молния играет и в трубу может залететь» — СРНГ 12:68). Т.п. закрывали, чтобы в ней не мог спрятаться черт (полес.); в печь клали освященную в Вербное воскресенье вербу, чтобы дым от нее прогнал прячущегося в трубе дьявола и гром не ударил в жилище (з.-укр.). В Полесье с той же целью в дымоход клали ухваты (ПА, Житомир.). В Чехии дымоход считали местом возникновения вихря.

В похоронной и поминальной обрядности актуализируется семантика дымохода как пути на «тот свет». Чтобы облегчить расставание души с телом, почти повсеместно в Полесье открывали Т.п.: «Комин открыва- ють як доуго кто конае, шоб дух у комин шол» (ПА, гомел., Замошье); тяжело мучающегося перед смертью несли «у дымар» или клали под ним (ПА, Чернигов., Дягова). Существуют представления о том, что именно в дымоходе умирает колдун: «Есьли колдун, чародей сам вмирае в хаце, то чорты зацягнуць його в комин и там ён кончыцца» (ПА, бреет., Засимы). В Пиринском крае для облегчения агонии шапку или платок умирающего терли о дымоход или бросали в него (болг.). В Полесье верили, что душа умершего не сможет уйти и останется в доме, если во время агонии Т.п. будет закрыта (ПА, гомел.). Предпринимались и обратные действия, в которых актуализировано значение дымохода как не- регламентированного входа/выхода, которым пользуется нечистая сила. Например, у русских Заонежья после смерти человека закрывали Т.п., «чтобы черти в дом не забрались»;

в Полесье во время агонии закрывали дымоход и открывали дверь, «шоб она (душа) не влетела в комин. Так она нэ будэ у чорта, да будэ у Бога» (ПА, ровен., Нобель). После выноса покойника из дома в Т.п. кричали, чтобы не бояться умершего и не сильно тосковать по нему (з.-укр., полес.).

В годовые поминальные дни приглашали умерших к поминальному столу, закликая их в Т.п.; на «деды» дымник или душтк (бел.) обязательно открывали, чтобы через него души могли войти в дом (полес.). Сидящий на печи возле трубы человек мог даже увидеть приходящих на ужин предков (ПА, гомел.). В Полесье записан рассказ о том, что рассерженный за неподобающее угощение дух спрятал в Т.п. нож и его долго не могли найти.

В родинном обряде открывание Т.п. использовалось как средство, облегчающее роды (о.-слав.), для этой цели русские Зао- нежья трижды проливали воду через трубу бани. Там же для ускорения выхода последа роженицу поили водой с сажей из трубы бани. Чтобы защитить ребенка от нечистой силы, его клали в медный котел и пропускали сквозь дымоход (серб.). Если у ребенка пропадал сон, вечером его подносили к дымоходу и говорили: «Трубошный дедушка, трубошная бабушка, дайте моему (имя) угомону да спо- кою, да крепкого сна» (рус. карел., Р33:48). Первый выпавший зубик ребенка следовало бросить за дымоход с приговором: «Мышка- ладышка! На табе зубок лубяны, а дитёнку маему дай кастяны» (ПА, гомел., Грабовка).

На свадьбе незадолго до приезда жениха забивали отверстие в трубе, чтобы «еретники» (колдуны) не могли «оборотить» гостей в волков (рус. вят.); в Полесье, приехав в дом невесты, жених кидал за дымоход лапоть — «подарок теще» (ПА, гомел. )• Для оповещения людей о «честности» невесты на Т.п. на крыше вывешивали красный платок, фартук (ПА, брян., Житомир.). Если же невеста оказывалась «нечестной», волынщик залезал на трубу и играл там (макед.). В Сербии свадебный воевода клал за Т.п. лук и паприку, чтобы демон не влез в дом. Молодая, впервые вступившая в дом мужа, должна была трижды поклониться очагу и посмотреть вверх через дымоход, чтобы у нее рождались черноокие дети (болг.). Этот обычай известен также в Белоруссии и в Средней Словакии, а в северо-восточной части страны существовал запрет на это, мотивированный тем, что данное действие может повлечь смерть родственников жениха. На второй день свадьбы имели место ритуальные действия, сходные с бесчинствами: закрывание, обдирание Т.п. (полес.). В Средней Словакии и Моравии на третий день свадьбы молодежь исполняла танец около печи, стараясь при этом непременно свалить Т.п., чтобы невеста забеременела. В Шлайфе молодожены должны были в течение четырех недель после свадьбы спать на земле возле дымохода для сближения невестки с родней жениха. В Полесье на дымоход вывешивали свадебное деревце, а в Моравии выставленное на Т.п. майское деревце означало брачное предложение девушке, живущей в этом доме.

В календарной обрядности Т.п. также становилась объектом и локусом магических действий. В день памяти св. Андрея (30.XI/13.XII) зерна варицы или кукурузы бросали вверх в трубу для медведя, чтобы он летом не драл скотину и чтобы посевы росли такими же высокими, как кукуруза (серб., болг.). В Моравии в Сочельник хозяйка сыпала в дом по дымоходу зерно, чтобы в будущем году ее куры снесли столько же яиц, сколько зерен.

В день первого выгона скота (или в Чистый четверг) через Т.п. разыгрывали ритуальный диалог: у костромичей один из домочадцев забирался на чердак к трубе, а другой кричал ему снизу: «Дома ли теленки?» С чердака отвечали: «Дома, дома!» Так перебиралась вся имеющаяся в хозяйстве живность (КГ:457). То же делали русские Заонежья.

Т.п. оказывалась излюбленным объектом ритуальных бесчинств — повсеместно ее затыкали, чтобы дым шел в хату; в «Обливан- ный» понедельник через трубу парни проникали в дома девушек (з.-слав.). В Польше накануне дня св. Филиппа (1.V) молодежь устраивала бесчинства (filipki), в ходе которых бросали чучела Filipa через Т.п. в дома, где жили девушки, не вышедшие вовремя замуж.

В Игнатов день (20.XII/2.I) очищали Т.п., а сажу вместе с метлой, которой это делали, выбрасывали во двор или на перекресток, чтобы летом не было блох в доме (болг.); на праздник св. Иеремии (1/14.V) обметали дымоход, а сажу относили на гумно для обеспечения плодородия (макед.). В Белоруссии бытовал запрет чистить дымоходы во время уборки в Чистый четверг, чтобы не засыпать Христу глаза сажей (Fed.LB 1:288). Особым сакральным статусом наделялись исполнители очищающих действий с Т.п. (см. Трубочист).
С Т.п. связан запрет на прядение в пятницу, воскресенье или в день св. Варвары (4/ 17.XII), иначе, по представлениям полешуков, черт или Пятница накидают в дом через дымоход веретен. Аналогичное представление, приуроченное ко дню св. Люции (13.XII), существовало в Словакии, Чехии, Моравии и Закарпатье.

Дымоход в окказиональных обрядах. Значение Т.п. как «канала связи» с «чужим», потусторонним пространством проявляется в восточнославянском обычае гукать — звать в дымоход потерявшийся скот или не пришедшего вовремя человека (см. Зов). Ср. русскую пословицу: «В дымное окно коров скликать — сами будут домой ходить». На Украине заблудившегося человека или скот звали, крича в Т.п. «под первый дым»; если человек долго не возвращается домой, его имя выкликали в дымоход с бранью (рус. Воронеж.); «Вот кажуть, як от сына доуго вести нема, дак у комин погукать трэба. Открой на печке заслонку да погукай: “Де ты, сынку, обзовисэ и комину похвалисэ”. Дак ён и пришлет письмо» (ПА, гомел., Верхние Жары). Фиксируется и противоположное мнение — запрет закликать в Т.п. скотину, человека, т.к. «у комин гукаеш — то не при нашэму духу, чэрты то идуть» (ПА, ровен., Чудель).

На новоселье в Болгарии в дымоход бросали голову жертвенного петуха или курицы, стараясь сделать так, чтобы она упала на крыше.

Связь дымохода с печью, а именно с иссушающими свойствами огня и дыма, широко использовалась в лечебной и вредоносной магии. Для излечения от болезни в Т.п. вешали пеленки ребенка, страдающего бессонницей (ПА, ровен.), мочу больного в выдолбленной моркови (ю.-слав.), лоскут ткани из одежды больного, считающего свою хворобу результатом порчи (пол.). В Болгарии и Македонии зафиксирован обычай трижды проливать воду через дымоход во время эпидемии чумы. На Украине, напротив, запрещали чистить Т.п., когда ребенок болел оспой, чтобы не «рассердить болезнь» (полтав.).

В Т.п. подвешивали предметы, посредством которых наводилась порча, чтобы ее обезвредить и/или наказать — «иссушить» — предполагаемого вредителя. Знахарь вырывал сделанный в поле залом и вешал его в дымоходе со словами: «Няхай чараунж так зчарнее, як яго завггка» (Пяткев1ч:491). Чтобы избавиться от залома, необходимо выкопать его лопатой, которую использовали на похоронах, и привязать к Т.п. на чердаке. Это должно было привести к смерти злоумышленника (ПА, ровен.). В Т.п. подвешивали заговоренное яйцо; три иголки и серп, на которые доили «изуроченную» корову (ПА, бреет.). Чтобы навести порчу, след человека подвешивали в Т.п., чтобы по мере высыхания его следа «сох» и человек (в.-слав.). Завистливый продавец клал в дымоход шерсть проданной скотины со словами: «сохни, как эта шерсть», и скотина на новом месте не велась (в.-слав.).

Иногда в дымоходе сушили предметы, которые в дальнейшем использовались как обереги: щучью голову вешали в Т.п., а при первом выгоне скота ее клали под ноги корове (гомел.). На Т.п. помещали специально выпеченный хлебец, с которым корову выгоняли первый раз на пастбище (ПА, Житомир., бреет.). Часть пасхального угощения высушивали на Т.п., а потом давали корове при отеле (ПА, Житомир.).

Через Т.п. происходило общение с потусторонним миром в гаданиях. Девушки, гадая на суженого, открывали дымоход и заглядывали в него (полес., рус. рязан.); чтобы увидеть жениха, Т.п. на чердаке обходили в полночь три раза в обнаженном виде (пол. мазовец.), со свежевыпеченным хлебом (ПА, бреет.); в дымоход кричали и по услышанным в ответ звукам определяли свою судьбу; произносили любовные заговоры (полес.). Через отрезок Т.п. над крышей кидали ботинок, чтобы узнать, с какой стороны ожидать жениха (ПА, волын.). Знахарь или ведьма, приступая к гаданию, обязательно открывали Т.п., ожидая прихода духа-помощника (ПА, Житомир.; рус. архангел.).

Сидящая на печной трубе птица (сова, аист или ворон) и ее крик повсеместно расценивались как плохая примета: плохое известие (ПА, гомел., брян.), смерть (рус. ярослав.; ПА, гомел.); в Болгарии существует проклятие: «Да ти забуха бухъл-ът на комина!» [Чтоб тебе филин закричал на трубе!] (Геров 1:88). Если курица влетает в дом через трубу, это сулит болезнь, смерть или войну (болг.).

Сон о рушащемся дымоходе предвещает смерть (макед., бел., полес.).

В Полесье и Белоруссии существовал обряд «женитьба комина», исполняемый обычно в первый день сева озимых — для обеспечения плодородия. Женщины обвязывали хмелем светильник, называемый комин, и сыпали на него семена тыквы или арбуза (ПА, гомел.) (ср. Свадьба символическая). Мотив символической свадьбы печи и Т.п. присутствует в песне, сопровождающей складывание печи: «Печку ис коминам жанили, як строили печ тую — шось вани пели» (ПА, Чернигов., Хоробичи).

Т.п. загадывается через термины родства, напр.: «Мати тоушчуха, дачка хоро- шуха, сын-барболь пошол во двор» [труба, огонь, дым] (ПА, бреет., Спорово; то же — укр.) или через символизм одежды — «Шуба в избе, рукав на улице» (КГ:380).
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М. А. Андрюнина

ТРУБОЧИСТ — специалист, деятельность которого связана с чисткой дымоходов от сажи и пепла и охраной дома от пожара, в связи с чем он наделялся в народной традиции сла- вян-католиков магическими способностями приносить счастье и удачу, в том числе в деторождении. Также ряженый персонаж на масленице и в некоторые другие календарные праздники. Патроном Т. считался св. Флориан.

Т. принадлежит городской культуре европейского общества. У зап. и юж. славян католического вероисповедания с Т. связан ряд поверий, общих для большинства европейских народов. В их основе лежит характер работы Т., связанной с огнем, дымом, сажей и метлой или щеткой — апотропеями и магическими средствами очищения. Так, верили, что если человек дотронется тремя пальцами до Т. или если он, глядя на Т., подержится за свою пуговицу, то его желание исполнится. Три щетинки, незаметно вырванные из щетки Т., приносят счастье, а вложенные в кошелек — богатство. Новогоднее пожелание Т. обязательно исполнится. Приход Т. ранним утром в Новый год сулит удачу. На Зап. Украине полагали даже, что домашний дух-обогатитель может показаться в виде Т. (галиц.). В доме, где Т. застала ночь, обязаны были предложить ему ночлег (словац.).

В Словакии в городах Т. участвовали в масленичных обходах, во время которых они раздавали благопожелания («винши») и печатные картинки с изображением Т. Фигурка Т. до сих пор считается талисманом (например, на свадебной выпечке). Эротическая составляющая образа Т., основанная на соотнесении его действий во время работы с сексуальными жестами, стала основной у масленичных ряженых «трубочистов».

В Моравии и зап. Словакии, если в конце масленицы не было сыграно ни одной свадьбы, Т. ходили «осматривать», «прочищать» или «выметать печные трубы» (chodili se prezerat celesna, vymetat kommy). Трубочистами (sail, kominare) рядились члены магистрата; они обходили дома, балагурили, заглядывали в печные трубы и спрашивали хозяек, не засорились ли они у них. За обход получали дары «на вертел» (сало, яйца) и деньги (Аугачевское Залесье, Горняцко).

Образ Т. благодаря ряжению распространился и в сельской среде. Маска Т. стала одной из любимейших в масленичных обходах в Чехии и Словакии, хорошо известна также в Польше и Словении. Ряженый был одет в черный костюм, на голове — шляпа или цилиндр, на плече — моток веревки, в руках — щетка, кочерга или др. инструменты, иногда он даже носил с собой короткую лестницу. Лицо было зачернено сажей. Во время обходов Т. пачкал дом и домочадцев сажей, приставал к девушкам, крал продукты и т.п. Атрибуты и действия ряженого Т., сходные с атрибутами и действиями традиционных ряженых, таких как «Черт», «Цыган», «Жид», способствовали органичному включению городского персонажа в деревенский праздник. Благодаря черному цвету костюма ряженого Т., саже на лице, связи с огнем, Т. метафорически соотносился с чертом и вообще с демоническими персонажами. Например, нередко черт и Т. описывались через сравнение друг с другом: черт черный, как Т., а Т. черный, как черт (пол.), в Словакии детей пугали тем, что придет Т. и заберет их (Орава).

В польских селах Т. (kominiarz), приходя в дом в составе масленичной процессии, изображал чистку печных труб и очагов, выгребая из печи на пол сажу и пепел, пачкал сажей девушек и женщин, щеткой старался залезть им под юбки, чтобы и там «повыметать». В селах Чехии и Моравии (Гана) Т. (komimk) «проверял» в доме трубы и собирал в мешок все съестное, что найдет в печи, а потом старался измазать детей и девиц сажей. Ряженый Т. (kominar) на масленицу был популярен во многих областях Словакии.

Маска Т. участвовала в обходах и в другие календарные праздники, например, в Словакии в день св. Цецилии (22.XI), когда прощались с весельем перед рождественским постом; в Чехии — при обходах в канун дня св. Люции (13.XII) (ю.-чеш., Милевско), а также в обходах в день св. Николая (6.XII) (чеш., пол.). В польском Поморье Т. входил в состав новогодних ряженых. Своей метлой он в каждом доме «выметал старый год». Ряженый Т. появляется также в свадебном обряде (в конце свадьбы), наряду с другими персонажами, близкими или тождественными масленичным.

Мотив пачкания, замазанности сажей актуален и для некоторых поверий и других фрагментов народной культуры. Например, когда в печи белится полотно, закрывают двери, опасаясь, чтобы не вошел Т. или цыган (цыганка), иначе полотно останется темным (словац.). Беременной женщине запрещалось смотреть на Т., чтобы ребенок не родился смуглым (закарпат.). В польских снотолкованиях Т. означал счастье или получение письма.

См. также Труба печная.
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ТУРКИ - в славянской традиции выступают в роли представителей иной, часто «враждебной», религии, воинственных противников, завоевателей (сближаются с татарами).
Как «чужие», Т. наделяются всеми стереотипными признаками инородцев: язык их непонятен (ср. загадку «Шитовило-битовило по-немецки (по-татарски, по-турецки) говорило» (ласточка); «Турок — шо мовчыть, ны одозвецьця» (о человеке со странностями, бреет, полес., СБФ 1995:373)); по представлениям сербов, у турок на ногах нет пяток, что соотносится с представлениями об облике нечистой силы (беспятого черта, анчутки и т.п. — СД 3:425); им присущ специфический запах (болг.), ср. поверье, что еврейки и турчанки не могут делать солений, потому что приготовленные ими продукты будут смердеть (АрхЕИМ 953II Вак.:195); ср. обычай «солить» новорожденного у болгар Хас- ково, чтобы избавить ребенка от неприятного запаха пота, которым отмечены Т. и цыгане (см. в ст. Соль). Т. почитают главным светилом не солнце, а луну (затмение луны считают для себя плохим предзнаменованием — макед.); они не отмечают праздники, принятые у христиан (ср. рус. на турецкую пасху в значении ‘никогда’).

О представителях мусульманской религии ( «магометанах» ) и об исламе («турецкой», «татарской вере») славяне судили в первую очередь по Т. и татарам, часто отождествляя их: «Магометана кла- няються двум богам: Алаху и Магом1ету. Магом1ет жывёт на семуом небе, а Алах — на десятом. Алах и Магом1ет оба суровы, и турки и татара тожо эдакие: потому какуоф Бохъ, такуоф и прихуот» (вологод., АрхРЭМ, ф. 7, on. 1, д. 376, л. 11). При этом этническая характеристика становилась основной (независимо от реальной национальности): юж. славяне — православные и католики — называли всех мусульман турци; православные окрестностей Скопье о сербах-мусульманах говорили потурим, торбеш, помак; православные болгары также называют болгар-мусульман 

помаками; юж. славяне-мусульмане называли себя бошгьаци, турци. В XIX в. и ранее сербы называли турками не только этнических турок, но и людей, говорящих по-сербски и даже не знающих турецкого языка, но исповедующих ислам (ЖС 1996/1:29). В балканском ареале распространены названия некрещеных детей типа болг. турко/турченче, мохаму- данче, юрук (турок-кочевник); серб, турче. Считалось, что если ребенок при крещении испражнится в купели, то впоследствии он станет «турком» или «турчанкой» (кадъна), т.е. сменит веру (болг.).

«Турецкая вера» как «чужая» представлялась неправильной и неправедной (см. Свой— чужой). Так, в болгарском песенном фольклоре христианская вера именуется «чистой», «благоуханной», пахнущей базиликом; «турецкая вера» расценивается как «собачья», «никакая», «смрадная» (БЕ 1997/1—2:110). Согласно македонской легенде, болгары и Т. — это единый народ, но одни праведные и верующие, а другие грешники-разбойники и неверные (В елее). «Чистоту» христианской веры якобы признавали даже иноверцы. В Родопах утверждали, что «помаки» (болгары-мусуль- мане) и Т. считали воду от омовения христиан чистой и пригодной для питья (АрхЕИМ 953II Вак.:167).

С идеей «нечистоты» чужой веры связаны представления сербов-граничар и черногорцев о «хвостатых» турках, чьи хвосты напоминают собачьи. Православные Височкой Нахии (Босния) верили, что «светац Мухамед» имеет четыре ноги, выглядит как пес; он постоянно грызет дерево, к которому привязан, но каждую Пасху дерево вырастает вновь, гарантируя незыблемость православной веры (ср. распространенный сюжет о прикованном в аду сатане в ст. Эсхатология народная).
В то же время в фольклоре поликонфесси- ональных регионов происходит своеобразное «присвоение» сакральных персонажей религиозной культуры соседей. Согласно родопской легенде, Мухаммед был христианином, т.к. его отец — болгарин, а мать — турчанка. Но мать сказала ему, что он — турок и последний пророк, так Мухаммед стал главным среди мусульман (Род.:49). Иисус Христос в ро- допских легендах — мусульманин-праведник (пейгамбер) Иса Христоф, написавший Библию. Его брат Азрет Али является автором Корана. Рассказывают, что в конце времен Иса вернется в Иерусалим, поэтому в Иерусалиме в одной из мечетей каждый день его ожидает конь (там же). Согласно другой легенде, Иисус Христос (Иса) стал мусульманином, и Аллах забрал его с места казни, подменив двойником. Иса сойдет на землю в конце света, в пятницу, «в обед в огромной мечети в Узбекистане» (там же ). В легендах юж. славян-мусульман св. Илья во главе турецкого войска идет против христиан (болг., серб.).

В фольклоре декларируется родство Т. с нечистыми животными — свиньей и собакой (ср. укр. сучий син буду и турецкий син буду). У черногорцев племени Кучи рассказывали: по совету ангела отец, к дочери которого посватались сразу трое, отдал первым сватам дочь, вторым — собаку, а третьим — свинью. От девушки произошли православные христиане, от собаки — латини, те су зато и л>ути, nacje нарави [злые, с «собачьим» норовом католики], а от свиньи — мусли- мани, Koju су npacehe нарави [подобные свиньям мусульмане] (СЕЗб 1931/48:462).

С Т. («детьми свиньи») в болгарском фольклоре связан архаический сюжет об измерении земли с помощью шкуры животного (вола, быка, свиньи), известный во многих мифоэпических традициях с античной эпохи. По легенде из окрестностей Перника (зап. Болгария), шесть братьев и сестра, которых родила свинья, отмерили себе земли (всю Малую Азию!) с помощью разрезанной на полоски свиной шкуры и наплодили целый народ (мотив инцеста) — турок. С тех пор Т. не едят свинины, как «мы» не едим человечины (АрхЕИМ 92211:48-49).

По верованиям болгар, турок, умирая, превращается в хряка, поэтому уже при жизни у него на спине начинает расти щетина. «Отуреченный» христианин также перевоплощается в свинью. Существует легенда о св. Илье, который спускался в могилу к такому покойнику и бил его палкой, чтобы он хотя бы после смерти обратился назад в христианство — оттурчи се (родоп.; КСК 2004/9:174).

По представлениям славян-христиан, основная черта, которая отличает Т., татар и всех мусульман от других народов, — неупотребление в пищу свинины (на основе этого признака «турецкая» вера часто сближается с еврейской — о.-слав.). Запрет есть свинину объясняется этиологическими легендами. Мулла проиграл священнику спор о вере и в гневе схватил свинью за ногу; Т. не заметили, за какую, и потому совсем не едят свинины (украинцы Причерноморья). Умер жадный богач, который никогда ни с кем не делился, пророк Мухаммед велел закопать все его неправедное богатство в глубокую яму и бросать на могилу камни. Могилу разрыла свинья и съела зарытые туда кукурузные зерна; из ноздрей у свиньи выскочили две мыши; Мухаммед сказал народу: «Проклятое животное съело проклятое добро, и выскочили из него два проклёныша. Всякий, кто в мой закон верует, не должен есть свинины». С тех пор «настоящие турки» стараются на свиней даже не смотреть и тем более не есть свинину (гер- цеговин.).
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Турецкий барабанщик. Рисунок на полях документа 1714 г. Центральный государственный исторический архив во Львове (Украина)
С турками также связывается происхождение табака.

В славянском фольклоре Т. выступают в роли воинственных противников, завоевателей. В славянской топонимии широко представлены «турецкие» горы, курганы, могилы, валы, колодцы, болота (укр., бел.); в Белоруссии известен культовый камень Турэцкая шапка (гроднен.). «Война с турками» оставила след и в микротопонимии: «[Части села называются] Корзуны, Сопонова, Аосовичи и Микитичи. Это оттого, что дав- ным-давно была война с турками, турки всех убили, осталось в Куричичах четверо живых — Корзун, Микита, Сопон и Аось» (ПА, гомел., Куричичи ). Ср. на Рус. Севере: «Турки шли, все завоевывали. Была смесь язычества и турок. Руководители турок уехали, а солдат бросили. Они разбрелись по полям, они смешались с народом» (вологод,. ТЭ УрГУ).

Согласно болгарской легенде, Т. украли болгарскую девушку, и чтобы не видеть ненавистных турок, она закрыла лицо; с тех пор возник обычай носить паранджу (Хасковско, АИФ 285(Ш):342). У болгар известно понятие потурчване («превращение в турка»). В фольклорных текстах этим словом обозначают в основном насильственную выдачу замуж болгарской девушки за мусульманина («турка»). По свидетельству 1930-х гг. из окрестностей Петрича (с. Долене), чтобы спастись от потурчанието, самые красивые девушки наносили на лоб вид татуировки — изображение черного креста, которое нельзя было смыть. Местные мусульмане верили, что Аллах покарает тот дом, порог которого переступит женщина с крестом на лбу. Проявить насилие по отношению к такой женщине — величайший грех (АрхЕИМ 81(1):17).

В белорусском Полесье известны предания, в которых местный житель сражается с турецким воином, который оказывается женщиной, и побеждает (ПА, гомел., Симо- ничи; аналогичный сюжет связан с татарами); Т. обманом выкликали (называя по именам, звали домой) из леса спрятавшихся селян (бел.) (в Полесье подобный сюжет относится к шведам и татарам — волын., Житомир.).

В Закарпатье сохранилась детская игра «турка бити» — мальчики садятся на плечи друг другу и нападают на противника (При-

слоп, ПР 1930/7-8:157).

В преданиях украинцев Подолии Т. выступают в роли культурных героев, преобразователей. Им приписывается возведение крепостей, подземных ходов, культовых сооружений (в том числе церквей и синагог); Т. оставили после себя многочисленные клады; с Т. связаны находки костей великанов (бел. гомел.). В Каменце-Подольском при кафедральном римско-католическом костеле Свв. Петра и Павла возвышается минарет, напоминающий о том, что во времена турецкого владычества костел был обращен в главную мечеть. Когда в середине XVIII в. костел был отреставрирован, на вершине минарета водрузили лицом на запад позолоченную статую Богоматери в венце из 12 звезд (символ 12 апостолов). В рассказах местных жителей эта статуя представляет собой не изображение Богородицы, а «памятник христианской вере, изгнавшей турецкую веру» (Бел.ЭС:36). В Белоруссии бытует предание о Т.-мельнике Салтане, основателе д. Салтаны (минск.).

В поверьях Т. (как и другие инородцы) связаны с нечистой силой. Русские Владимирской губ. считали, что когда «турки брали Царьград, черти помогали стрелять — залезет чертенок в пушку и толкнет ядро: огонь чертей не жжет, они привыкли к адскому пламени» (ГДС:605).

Т. и предметам, им принадлежащим, приписываются сверхъестественные способности и свойства. В сербской быличке говорится о турке-тучеводителе, который направил градовую тучу на село. В это время зазвонили в церкви, и туча ушла. Турок же потом рассказывал, что его отпугнули от села своим лаем два пса (два церковных колокола ) (Б ег. ЖСГ:203). Турчанка-колдунья остановила в поле три плуга, а четвертый не смогла, т.к. одна из деталей была сделана из клена: против клена бессилен любой заговор (серб.). В быличке из Полесья мужчина встречает смерть в облике свиньи и отпугивает ее с помощью «турецкого» (с полумесяцем и звездами на бляхе) пояса (ПА, гомел., Жаховичи).

Защитная сила турецких имен. На Балканах широко распространена традиция давать турецкие имена детям в семьях с высокой смертностью (Черногория, Герцеговина, Босния).

Обрядовые роли, определяемые статусом «чужого». Представителем другой веры и национальности мог быть человек, избираемый на роль «стриженого кума» (см.: СД 2:663), — в Черногории, чтобы ребенок выжил, на пострижины к нему приглашали Т. или цыгана, в Височкой Нахии (Босния) — мусульманина для православного и наоборот.

Т. — персонажи обрядового ряжения. У юж. славян «турки» играли роль поводырей святочного и масленичного «джамала» («верблюда»); их речь представляла собой полубессмысленный набор слов, когда они говорили «по-турецки» (КОО 3:235). Известны также святочные маски с.-в.-болг. манафин ‘турок, азиат’, кадъна ‘турчанка’, чеш. Turek, морав. Turd — ряженые в день св. Николая. В Польше в Великую пятницу и Великую субботу (накануне Пасхи) молодые парни, наряженные «по-военному» (иногда довольно причудливо), — их часто называли «турками» — разыгрывали в деревенских костелах «немые сцены» (Bystr.DO 2:56).

Представления о Т.-«чужаках» воплотились в названиях отличающихся от привычных для «своей» культуры растений (серб, турек, турка ‘колючее растение, репейник’, рус. турок, турецкая пшеница, турецкое пшено ‘кукуруза’, болг. турско цвете ‘таволга болотная, растение с резким запахом’, болг. турска коприва ‘крапива’); болезней (болг. турски клини («турецкие клинья») ‘паховая грыжа’); насекомых-паразитов (болг. тур- чин-кукурчин ‘насекомое клоп-солдатик’); пресмыкающихся (болг. турски ойл уф ‘улитка без раковины’); птиц (болг. турче ‘щегол’).

В сновидениях Т. предвещает, с одной стороны, покровительство сакральных сил, святых, архангелов, удачу (болг.), а с другой — нечто плохое и злое (болг.).

Лит.: Jelenska I.. Szwedzi, tatarzy i turki w wyobrazni ludu bialoruskiego // Wisla 1894:589—590; БеРез.ЯТК:408,409,432,433,435,436,442; Тол. ЯНК:420-421; Бел.ЭС:27 —38,133; БелМ:511- 512; КОО 3:276,279; Лег. (по указ.); ДОО:212; Георг.ЕЛ:48; СбНУ 1900/16-17:307; 1983/ 57:881; Krst.IMNP:47-55; Бег.ЖСГ:65,202; Фил.ВН:151,294; Ъор.ПВП 1:200-201; ГЕМБ 1931/6:66-67; 1940/15:60; ПА; АрхБЭЛА; ТЭ УрГУ; АрхЕИМ.
О. В. Белова

ТУЧИ, Обл а к а — по древним мифологическим представлениям, небесные стада говяд (коров и быков) или овец, которые водят по небу утопленники, висельники или другие покойники «заложные». По верованиям жителей Драгачево (зап. Сербия), градовые тучи (стада белых говяд) гонит бык; восточнее водителем туч считают св. Германа, а западнее (в вост. Боснии) — св. Савву. В других областях Сербии верят, что тучами управляют алы, аждаи, змей (см. Хала), двоедушники, 
здухачи. Кое-где на Балканах считают, что градоносными Т. предводительствует орел, живущий над облаками. Ко всем этим «обла- копрогонникам» (серб, облачари) при виде надвигающейся Т. люди обращали заклинания, требования, мольбы, призывы отвести «своих говяд» от села. Нередко Т. отождествляется со своим предводителем: по болгарским поверьям, Т. — это хала, которая опускает свой хвост и потом его убирает; сербы думают, что это ала, у которой во время дождя хвост на земле, а голова — на небе.

У вост. славян следы подобных представлений сохраняются в диалектных названиях облаков: бык (вологод.), быки (владимир.), бычки (ярослав., урал.), в уподоблении дождя молоку, в обычае давать коровам клички Туча, Хмара (укр.), тушить пожар от молнии молоком черной коровы или сывороткой (Полесье), в приметах типа «Черная корова идет впереди стада — будет дождь, светлая — будет погода» (рус. смолен., укр. ровен.), в загадках о Т. типа «Черная корова небо лижет» (укр.) и т.п.

На Карпатах у украинцев и поляков предводителями Т. считаются планетники: во время грозы якобы можно разглядеть в Т. их руки и ноги. Поляки в районе Познани пла- нетниками называют черные Т. (см. Обла- копрогонники). У вост. славян преобладает представление, по которому грозовые (перу- новы) Т. гонит по небу св. Илья, поэтому их нельзя отгонять бранью (бел.). По полесским поверьям, Т. выходят из моря, когда самая большая рыба разгуляется и взбаламутит воду.

Широко распространено мнение, что на Т. обитают души умерших некрещеных детей. Поляки из окрестностей Санока полагали, что Т. «выливается» над тем местом, где мать закопала «скинутого» ребенка; обильный дождь «вынимает» его из земли. Реже полагают, что там же находятся души родителей- предков. В Брянской обл. в наши дни было записано заклинание, произносимое при виде Т. с целью ее отогнать: «А я етой тучи не боюся, / А я етой грозной не боюся. / А у етой туче — мой батюшка. / А у етой туче — мой родненький. / А у етой туче — моя матушка. / А у етой туче моя родная» (Паш.КЦВС:85).

Мифологическая трактовка Т. проявляется в балканских и карпатских верованиях о пребывании в Т. демонов, прежде всего атмосферных, но нередко также и вил, в белорусских представлениях о том, что в виде Т. ходит от села к селу холера, в сказочных мотивах похищения тучей людей и втягивания их на небо.

Вологодские крестьяне думали, что Т. — это желеобразная масса вроде киселя (иногда куски ее находят на земле и даже «пробуют»); часто считали, что Т. состоят из пара или дыма, а градовые Т. — из кусочков льда. Широко распространено представление, согласно которому воду в тучи набирает радуга из земных водоемов: поляки в районах над рекой Рабой верили, что планетники тянут на серебряных цепях по облакам лодки, наполненные водой, которую им доставляет радуга из моря; когда же воды тучам не хватает, радуга спускается на землю и черпает воду прямо из Рабы и даже мелких речек и источников (Swift.LN:511); там же запрещают показывать на Т. пальцем, чтобы ее не «разбить» (там же:556). По болгарским поверьям, халы опускают свои хвосты в воду и перекачивают ее в облака. Сербы Баната считают, что воду в Т. приносят покойники или змей.

Для отгона градовых и грозовых туч использовались разнообразные магические приемы. Женщины-сербки выходили на холм и кричали изо всех сил: «Ой, Милева-утоп- ленница, не пускай своих белых говяд на наши зеленые поля! Гони их по горам и косогорам, гони их в синее море!» (СБФ 1981:51). Навстречу Т. бросали пасхальные яйца, размахивали пасхальной скатертью, свадебной фатой, венцом, палкой, которой разнимали змею и лягушку; крестили тучу, отгоняли ее криком и шумом, стреляли из ружей; считалось, что Т. может отогнать колокольный звон и даже просто звук трубы, а также огонь сретенской свечи. Украинцы, желая, чтобы туча разошлась, звонили в колокола и выкрикивали заклинание: «Бей, дзвоне, бей, хмару розбей! Нехай хмара на Татаре, сонечко на Хрестяне! Бей, дзвоне, бей, хмару розбей!» (Ефим.

СМЗ, № 195).

Юж. славяне магически «отворачивали» тучу от села, переворачивая кверху ногами треножник или телегу, «рассекали» тучу острыми орудиями — косой, серпом, топором (этот способ известен также русским, украинцам, полякам), сербы практиковали символическое рассечение Т.: стелили на землю тряпку или холст, рубили его на мелкие куски топором и разбрасывали во все стороны.

Пытались также умилостивить Т., предлагая ей в виде угощения хлеб-соль, для чего выносили из дома трапезный столик. Вост. славяне выбрасывали во двор хлебную лопату и другую печную утварь — ухват, кочергу, а также хлебную дежу или крышку от нее; зажигали сретенскую («громничную») или страстную («четверговую») свечу, жгли троицкую зелень, ветки вербы; выносили во двор на лопатке горсть горящих углей т.п.

Облачная, пасмурная погода иногда считается благоприятствующей тому или иному предприятию: «под тучу» хорошо сажать огурцы (полес.), ставить невод (з.-бел.) и т.п. Сербы в некоторые праздники примечают, куда и откуда движутся Т.: в день Воздвижения (Крстовдан) облака движутся в сторону, где следует ожидать хорошего урожая; а в день св. Вита (Видовдан), наоборот, облака приходят оттуда, где ожидается хороший урожай. По направлению ветра на Рождество и в Иванов день гадают, откуда будут приходить Т. в первое и второе полугодие. Юж. славяне приглашали Т. на ужин в Сочельник, чтобы предотвратить летние грозы и градобитие. Сербы в Лесковацкой Мораве перед ужином обращались к Т.: «Облаци, до|)ите на вечеру да ве преко лета не видим!» [Тучи, приходите на ужин, чтобы я вас летом не видел] (Ъор. ЖОЛМ:344). См. Приглашение.
В фольклорных текстах Т. символизируют печаль и несчастье; особенно часто этот образ используется в свадебных причитаниях девушки, для которой грядущее замужество, жених и весь его мир предстает устрашающей Т., ср. пол. «Pokrylo sif niebo oblokami, przykryla sif Marysia r^bkami» [Покрылось небо тучами, а Марыся чепцом] (Потеб.СМ:348). В сербских песнях жених может представляться и называться тучей (облак).
Лит.: Толстой Н. И. Еще раз о теме «тучи — говяда, дождь—молоко» // СБФ 1994:3—16; Толст ой Н. И. Сербское народно-поэтиче- ское облак ‘жених’ // Тез.СТ:170—171; Толстые Н.И. и С. М. Заметки по славянскому язычеству. 5. Защита от града в Драгачеве и других сербских зонах / / СБФ 1981:44—120; Они же. Заметки по славянскому язычеству. 3. Защита от града в Полесье // ООФ:49 —83; Георг. БНМ:45,90; Ъор.ЖОЛМ:344; Ъор.ПВП 1:71; Заб.РН:404; Иван.МЭВ:118; Пир.:473; СМР2: 324; Телб.БББ:177,202; Ча]К.СД 3:171-174,233; 5:226,233; Fed.LB 1 (по указ.); Kolb.DW/15:6;
Кош.РАЕ 2002/6:114; Mosz.KLS (по указ.); Mod.VUOS 2:331; Piet.KDP:15.
С.
М. Толстая

ТЫКВА (Cucurbita реро) — бахчевая культура, заимствованная славянами у тюркских народов. О.-слав. *tyky (др.-рус. тыкы, рус. тыква, болг., с.-х. тиква, хорв. словен. tikev, tikva, чеш. tykev, словац. tekvica, пол. tykwia, tykwa); сближается с *tykati ‘втыкать’ (Брюк- нер, Иллич-Свитыч), что отражает особенность выращивания Т. около воткнутых в землю жердей или заборов, ср. загадку о Т.: «Без рук, без ног, а на тын дерется» (ПА, Чернигов., Плехов). О сравнительно позднем знакомстве славян с Т. свидетельствует широкое распространение в русских говорах тюркизмов в значении ‘Т.’: с.-рус. кибека, тебе- ка, кипека, ю.-рус. кабака; а также перенос на название Т. названий других бахчевых культур: чеш. dyne, словац. dyna, пол. dynia (основное до X—XII вв.) ‘тыква’, ‘дыня’, укр., бел. гарбуз ‘тыква’ (ср. рус. арбуз).
В языке и фольклоре Т. представляется сосудом, вместилищем: ю.-рус. кубышка, словен. Ьйса ‘тыква’ (от итал. boccia ‘фляжка’), что объясняется использованием полой Т. в качестве кувшина, фляги и пр., ср. также болг. «Веднаш тиква на вода, дваш тиква на вода, а трети пътъ са разбила» [Один раз тыква по воду, второй раз по воду, а на третий раз разбилась] (Карав.ПНББ:13), рус. «Повадился кувшин по воду ходить, там ему и голову сломить». При этом целая Т. наделялась положительной семантикой, разбитая и порожняя — отрицательной (см. Полный—пустой).
Полная Т. символизирует достаток и благополучие. На Новый год белорусы разбивали на пороге Т., чтобы «багата жылося» (ППГ:91); в Черногории этот обряд совершал полазник, старавшийся, чтобы семечки Т. разлетелись в разные стороны. Продуцирующая сила приписывается семечкам, цветкам, плетям Т.: невеста брала на венчание семена Т., чтобы иметь много детей (в.-серб.), молодые съедали семечки Т., выросших на одной ветке, чтобы счастливо жить в браке (ПА, ровен.); чтобы корова «бегала» за быком, ей скармливали цветок Т. (ПА, Житомир.); болгары в р-не Тетевена роженице дарили семя Т. для посадки «да се влече родът, без

да прекъсва, като тиквеното вреже» [чтобы продолжался этот род, не прерываясь, как тыквенная плеть ](Л ов.:208). По легенде, из семечек Т. произошли семена пшеницы (сербы Косова), и т.д.

Формой и величиной Т. уподобляется голове ив этом значении может определять как умного, так и глупого (пустого) человека: ср. хорв. tikvan ‘большеголовый человек’ (RJA 18:325), tikva ti je supla [твоя тыква дырявая] ‘о глупце’ (там же), imati soli и tikvi [иметь соль в тыкве] ‘о разумном человеке’ (Mat.FRHSJ:625), болг. тиквеник ‘глупец’ (Български синонимен речник 1968:568), тиквата ми е зелена [моя тыква зеленая] ‘я глуп’ (ФРБЕ 2:397), сече ми тиквата [моя тыква соображает] ‘я сообразительный’ (там же:290), Краснодар, кабак ‘о глупом, неумном человеке’ (СРНГ 12). Ср. также болгарское свидетельство о том, что у беременной женщины, разрезавшей Т. в праздник св. Симеона, рождается ребенок с разрезанной надвое головой (Сед.И.БМ:80).

Посадка Т. была приурочена к определенным календарным датам: Юрьеву дню (23/24.IV) (в.-слав.), празднику св. Флори- ана (4.V) ( пол., словен.), дню св. Марка (25.IV/08.V) (словен.), Благовещению (25.III/7.IV) (болг. родоп.) (Райч.РНК:29), Переплавной среде (на 4-й неделе после Пасхи, полес.); к определенным дням недели — среде (ПА, гомел.), понедельнику (ПА, Чернигов.). Ориентировались на лунные фазы: сажали Т. в полнолуние, чтобы она была круглой, чтобы «было поуна на гряде харбу- зоу» (ПА, брян.); на убывающей луне — чтобы не было пустоцвета (ровен.), чтобы Т. не была горькой (гомел.); на растущей луне — чтобы у Т. не было твердой кожуры (полес.). Благоприятным временем для посадки Т. считался тот день недели, в который услышали первое кваканье лягушки или крик удода (гомел.), когда в селе имеется покойник (чернигов.).

Чтобы Т. хорошо родила, семена для посева старались украсть (бел., словен.); перемешивали семена в кармане во время Всенощной службы (словен.) или на бойком месте в базарный день (словен.); несли на поле семена в черепке от горшка с кашей, разбитого на крестинах (ПА, Житомир.). Словенцы в Прекмурье верили, что чем больше посадят в телегу детей, отправляясь на поле, тем больше Т. вырастет. При посадке садились на землю голым задом, высоко задирали юбку (полес.), топали ногами и широко расставляли ноги (хорв., словен.); кричали «Раге, pare pelajo!» [Пары, пары поднимаются!], чтобы Т. была величиной с котел для кипячения белья (словен.); сажали в облачную погоду с приговором: «На небе бугры, растите, гарбузы!» (ПА, гомел., Присно); когда коровы лежат в хлеву (ПА, Житомир.), «щоб гарбузы были здоровые, как каровы» (ПА, гомел., Золотуха); сажали из большой корзины (ПА, Чернигов.); просили первого встречного разбить кувшин с вином, чтобы Т. уродилась величиной с кувшин (словен.). Чтобы Т. уродилась толстой, словенские хозяйки старались кого- нибудь обмануть; в Гросупле прямо спрашивали: «Неужели ты ничего не соврешь, чтобы тыквы были потолще?» (Mod.VUOS 5:97). См. Кража, Обман.
Чтобы Т. была сладкой, целовались через грядку, сосали конфеты (ПА, Чернигов.) или держали во рту кусочек сахару (полес.). Чтобы Т. хорошо вязались, кидали на грядку венки, закапывали в грядку нитку с узелками (киев.) или подпоясывались при посадке Т. веревкой с узелками (ПА, ровен.), ср. болгарский обычай перевязывать плети Т. красной ниткой из пояса при виде первого цветка. Чтобы Т. не боялись мороза, на бахче оставляли посуду из-под семян (ПА, волын.). Привязывали сзади к поясу старый лапоть и тянули за собой, приговаривая, чтобы так же тянулись плети Т. (ПА, гомел.).
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На обеспечение урожая Т. были направлены некоторые новогодние и масленичные обряды (см. Масленица, Новый год). Так, в вост. Сербии на Новый год выносили Т. на двор и кричали: «Kolko zvezde na-nebo, tolko tikve u onu njivu!» [Сколько звезд на небе, столько тыкв на то поле] (Sobol.SOW:187). У украинцев и белорусов в момент прихода в дом полазника хозяин разбивал (иногда расстреливал из ружья) Т., семенами которой весною засаживали поле. На масленичной неделе устраивали танцы (ср. чешскую припевку: «Tancoval tlusty s tlustu na dyne, na kapustu» [Танцевал толстый с толстой на тыквы, на капусту] (Агап.МОСК:171), кукеры совершали пахоту с благопожеланием: «Хайде тази година да станат тиквите колкото на еди коя си баба г...» [Пусть в этом году тыквы будут такими большими, как у бабы задница] (Агап. МОСК:181), ср. полесский приговор при посадке Т.: «Будьте гарбузы крупны, як моя 

задница» (ПА, гомел., Верхние Жары). В юж. Моравии к масленице было приурочено valeni па dune [валяние на урожай тыкв] (Агап.

МОСК:175).

Употребление Т. в пищу. Тыкву ели свежую, пареную, печеную; варили тыквенную кашу с крупой, ср. рус. «Пшено и не в тыкве родится, да с тыквой естся» (Даль 4:883). Повсеместно тыквою кормили свиней (потому, в частности, найденное в рождественском хлебе семя Т. означало, что у хозяина будут хорошо вестись свиньи, — серб.; Грб. СОСБ:93). Для человека питаться одною лишь тыквой считалось признаком бедности: галиц. «Гарбуз без пшона i без молока, то свинцка \'да» (ЕЗ 1905/16:321). В качестве обрядового блюда Т. или тыквенные пироги непременно должны были присутствовать на столе в рождественский сочельник (болг., серб.), в Петров день (29.VI/ 12.VII) (болг. родоп.). Варенье из Т. раздавали за упокой души умерших в день арх. Михаила (8/21.XI) (болг., Хасковско). Поскольку приготовление Т. в пищу подразумевало ее предварительное «опустошение», был обычай «угощать» тыквой мать невесты, т.е. ставить перед ней на стол Т., если девушка оказалась «нечестной» (укр.).

Т. в свадебном обряде выступает в роли символического заместителя невесты. У болгар, поляков и вост. славян Т. служила знаком отказа при сватовстве — если невеста хотела отказать жениху, то выносила ему тыкву: укр. давати гарбуза, годувати гарбу- зами, mu harbuz przykotyly [прикатили ему тыкву], дгставати (печеного) гарбуза, скуш- тувати гарбузово( каши, пол. zjesc arbuza [тыквы съесть] ‘получить отказ при сватовстве’; болг. дадох му тыква въ ръка [дали ему в руку тыкву]. У сербов Ясеницы, средней Моравы и Златибора ворота дома невесты открывали только после того, как «воевода» или кто-нибудь другой из поезжан попадал пулей в маленькую тыкву, вывешенную на высоком месте (Петр.ЖОГ:277; 4ajK.PBB:196). В день Семена Аетопроводца (1.IX) украинцы Киевской губ. «женили Семена», роль жены исполняла поставленная на праздничный стол пустая Т. с прорезанными глазами, носом и ртом (Карав.ПНББ:254).

Наряду с другими овощами Т. использовалась для изготовления ритуальных предметов и деталей костюма: масок ряженых на Новый год (рус. Воронеж.) и в день св. Андрея (ПА, Житомир., ровен.), рождественской звезды (Краснодар.) и др. В ю.-вост. Сербии ряженая «невеста» носила на руках «ребенка», сделанного из коры Т.
(П лот.ЭГЮС:275).

Фольклорные тексты упоминают о «семействе» Т.: «Ходить гарбуз па га- роду, да пытае свого роду: “Ой, чи жывы, чи здаровы уси родичи гарбузовы?” Абизвала жовта дыня, гарбузова гаспадыня: “Щей жывы, щей здаровы, усе родычы гарбузовы”» (ПА, Чернигов., Олбин). Ряд контекстов сближает Т. с огурцом, ср. загадку: «Бэз викон, бэз двэрэй повна бочэчка людэй» (ПА, Житомир., Журба) с отгадкой «тыква» и «огурец», или галицийскую поговорку «Дур- ний Бойко, не вид1в опрюв тай каже, що то гарбузьита».

Лит.: ППГ:91; Piet.KDP:148; КП02:78; Карав. ПНББ:13,254; Лов.:208; Марин.НВ:54; Райч. РНК:29; БЕ 2002/1:13; Грб.СОСБ:81,93; Фил. СК:521; Ча]К.РВБ:196; Vuk.SK:38; Slovenske prislovia, porekadla a uslovia. Bratislava, 1965:157; Mod.VUOS 5:97,98; Paj.CDZ:39,34,U4; Ил-
лич-Свитыч В. М. К этимологии слов морковь и тыква / / Этимологические исследования по русскому языку. М., 1960/1:16—27; ФСУМ 1:178,248; Геров 5:390; Български синонимен речник. София, 1968:568; ФРБЕ 2:290,397; Mat. FRHSJ:625; Sobol.SOW:187; Агап.МОСК:171, 175,181; Берез.ЯТК:258,259; Плот.ЭГЮС:275; Сед.И.БМ:80; ПА.
О.
В. Чеха

тысяцкии — посаженый отец жениха в русском свадебном обряде (см. Посаженые родители).
Название Т. (с.-рус., с.-прикам., по- волж., псков., орлов, тысяцкий, енисейск. тысяцкий воевода, москов., с.-прикам. тысячка, тысячко, тысячкой, тысячик, ты- сячок, тыщак, тысячный, нижегород., с.-прикам. тысячник, смолен, тысишники) заимствовано из терминологии военных чинов, как и названия многих других участников свадьбы со стороны жениха, главным образом дружки: твер., ярослав. полчанин, вологод. капрал, орлов, воевода; бел. маршалак; укр. хоронжий, маршал, маршалок; пол. marszafek, chorqz'y, komenda; в.-словац. зем- плин. (р-н Михаловце) marsavka; серб., черногор. во']вода, хорв. kapetan; словен. бело- краин. podruznik vojac, з.-словен. vojcin.
Т. занимает особое место среди свадебных чинов. Как правило, им был старший женатый родственник жениха: его крестный или, реже, дядя. Т. считался наиболее почетным лицом на свадьбе. Ему отводилось главное место за свадебным столом. Ему первому на свадебном пиру кричали «горько!» (вологод.), первому из гостей исполняли величальные песни. Обычно Т. выступал в обряде в паре со свадебной свахой (вологод. сваха, калуж. коренная сваха), которой чаще всего была его жена. Вместе они составляли особую Чету свадебную. На старинных русских великокняжеских свадьбах Т. участвовал со своей женой. Когда на свадьбе Василия III тысяцкий был не женат, «жена» ему была назначена специально для этого обряда (РНСО:14—15). В Пудожском у. Олонецкой губ. в пару тысяцкому полагалась «вместо невесты» брюзга — его сестра или другая его родственница, которая в доме невесты в день венчания садилась за стол рядом с женихом и его отцом на место невесты (ЖС 1915/1—2:42,66). В Пинеж- ском р-не Архангельской обл. записан ритуал с женой Т. (сватьей), выступающей в нем в качестве аналога невесты. Во время брачной ночи молодых ей давали иголку с ниткой и рукавицы, сажали на ступу и крутили на ней, хором припевая песню с мотивом коитуса (жена Т. толчет в ступе, плетет решето и «рукавицы шьет из семи пиздиц»), что символизировало «переделывание» девичьих гениталий в женские («седьма-то пизда да на иголочке»). Т., которому тоже пелись такие эротические песни, должен был выкупить жену деньгами или вином. Смысл этого ритуала заключался в переводе молодых этой свадебной четой в статус супругов, способных к деторождению

(РЭФ:154-155,570-571).

Как посаженый отец Т. с посаженой матерью (свадебной свахой) участвовали в венчании как поручители молодых и свидетели при бракосочетании, а также в других ритуалах брачного соединения жениха с невестой. Т. вместе с женихом ехал за невестой (архангел.) и оттуда к венчанию (архангел., вологод., нижегород.), вводил обоих молодых в церковь (вологод.), во время венчания держал свечи, стоя рядом с молодыми (архангел.). На девичнике и в день свадьбы Т. передавал родителям невесты иконы для благословения их дочери на венчание (олонец.), выкупал у брата невесты место для жениха рядом с невестой (вологод.), выкупал невесту у девушек и вел ее к жениху (вологод.), выводил невесту к жениху и вручал ее ему (витеб.). Перед отправлением с поездом за невестой Т. со свадебной свахой благословляли жениха (вологод.), благословляли обоих молодых на брак (калуж.). Обычно они же с иконой отводили молодых в спальню и будили их утром, а в один из дней после свадьбы молодые приезжали в гости к Т.

Другие обрядовые функции сближают Т. с дружкой или свадебным сватом (2) в характерной для них роли представителя жениха, посредника между родом жениха и родом невесты, свадебным распорядителем и т.п. Например, Т., как и дружка, иногда охранял свадебный поезд от порчи (олонец.), обходил вокруг него с иконой (перм. верхнекам.), останавливал поезд на границах для совершения молитвы, чтобы поезжан не обратили в волков (вологод.). Ослабление и стирание различий между Т. и дружкой в ряде случаев было обусловлено тем, что на роль дружки тоже иногда избирали крестного или дядю жениха (новгород., вологод.), для обозначения одного и того же лица на свадьбе использовались оба названия — дружка и тысяцкий (вологод.) и т.д.

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд.

А. В. Гура
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УБИЕНИЕ СТАРИКОВ — лапот, бупе- лупе (серб.), пустенован>е, пустенковаьье (черногор.), колеьье на старците (макед.), лопанина, сажать на лубок, на лубку вывозить (укр.), лоповщина, бацька в ров завести (бел.) и т.п. — мотив преданий (бы- вальщин), сказок (СУС 981) и поверий. В настоящее время известно более 250 записей, в том числе сербских (120), черногорских (8), боснийско-герцеговинских (мусульманское население, 24), хорватских (17), словенских (14), болгарских (10), македонских (23), русских (9), украинских (23), белорусских (10), польских (6).

Обычай У.с. объясняется в текстах по-разному: древней традицией; волей сына, приказом царя, короля, барина; отсутствием в давнее время смерти или слишком большой продолжительностью жизни (от 150 до 900 лет). Возраст убиваемых стариков — 60 или 50 лет, реже 40, 70, 80, 90. В некоторых вариантах (пол., серб., словен.) сын убивал отца накануне своей женитьбы или сразу после нее (иногда по совету жены).

Приемы У.с. многообразны: сын отвозил отца на санках в овраг, оставлял в чаще леса, бил палкой по голове (бел.); вез на крутую гору и спускал на санках с горы, отвозил на гору и оставлял там, бросал в воду (рус.); старика сажали на лубок и спускали в глубокий овраг или яму (укр.); заживо зарывали в землю, отвозили в лес и оставляли там (пол.); клали ему на голову хлебную лопату или новое полотенце, сверху лепешку из пшеничной муки и ударяли палкой, приглашали на эту акцию соседей: «AjTe, бре, ajTe на лапот» [Идите, идите на лапот]; деревянным крюком тащили старика в лес и там оставляли; оставляли на горе, вешали на дереве (серб.); убивали коромыслом, относили на гору, бросали в реку (макед.); на голову клали доску и ударяли по ней палкой, относили на гору и там оставляли или бросали в глубокую яму (хорв.); пекли хлеб из кукурузной муки, клали старику на голову и ударяли деревянным молотом; относили (иногда в корзине) в лес или бросали в яму (боен.); оставляли в горах или бросали со скалы (словен.).

Таким образом, в некоторых традициях главным обрядовым действием считался смертоносный удар; способом убийства могло быть также бросание в реку, сталкивание со скалы и др. В другом типе обряда, связанном с сокрытием стариков, местом укрытия становится обычно темное узкое пространство: глубокая яма в земле (серб, рупа, хорв. }ама, укр. пустая яма, рус. землянка) или подвал (серб., хорв. подрум, в.-серб, зевник, укр. тдвал, пивница, л'ех, бел. пограб, склеп, пол. piwnica, макед. визба); упоминаются также: пещера, скрытое место, амбар, колодец, бочка или кадка (макед., словен., серб., хорв.).

Прекращение обычая У.с. в преданиях и бывальщинах связывается с фигурой внука, который, видя, как отец увозит деда, просит не оставлять в лесу сани (палку, корзину) или мастерит санки, чтобы в свое время отвезти на них своего отца; сын, понимая, что его в старости ждет та же участь, возвращает отца домой. В сказках сын отказывается убивать отца и прячет его (в подвал, яму, бочку, кадку). Наступает голодный год (или другая беда), люди страдают от голода, и спрятанный старик советует сыну обмолотить солому с крыши (бел., пол., рус., словен., укр.), разрыть муравейник (болг., макед., серб., хорв.), вспахать дорогу, где некогда везли пшеницу или просо (хорв.), сын сеет найденное зерно, вырастает хорошая пшеница или рожь, люди спасаются от голодной смерти и отказываются от обычая У.с.

Известны и другие спасительные советы стариков: чтобы помочь сыну, отправляющемуся в неведомую чужую страну, благополучно вернуться домой, старик советует ему ехать верхом на кобыле и взять с собой жеребенка, при входе в чужую страну оставить жеребен

ка, тогда кобыла потом сама найдет обратную дорогу (боен., серб., хорв.); чтобы добыть золотой кувшин, который виднеется в воде (озере, пруду, море), старик советует сыну смотреть не в воду, а на дерево, которое растет на берегу, так как кувшин находится на ветке этого дерева, а в воде лишь его отражение (болг., боен., рус., серб., хорв.). Благодаря мудрости старика сын успешно разрешает загадки, выигрывает состязание, например, первым утром видит солнце (по совету старика смотрит на запад, на вершины, освещенные первыми лучами восходящего солнца) или выполняет трудные задания, например, сделать веревку из песка; привести самого хорошего друга и самого большого врага (верный друг — собака, враг — жена); прийти ни голым, ни одетым (в сетке), ни босым, ни обутым (оторвать подошвы от старых сапог) и др.

Никаких убедительных доказательств того, что обычай У.с. мог существовать в древности, нет. Можно предположить, что рассказы с данным сюжетом отражают в косвенной форме ритуал перехода человека в другую социовозрастную категорию после женитьбы (замужества) всех его детей или при достижении им определенного возраста. В терминах А. ван Геннепа этот обряд перехода может быть представлен как состоящий из трех этапов: «отделения» (удар старика хлебной лопатой, палкой; волочение его — отвоз на санках, трапеза без участия старика); промежуточного этапа (укрытие, изоляция старика) и «включения» (старик входит в группу «мудрых, знающих» людей, следующий его шаг — путь в потусторонний мир).

Все перечисленные действия, часто с видоизмененной семантикой, засвидетельствованы как часть предсмертных или похоронных обрядов в отдельных славянских регионах. Семантически и функционально близок обряду У.с. известный в Черногории и Сербии (у влахов) обычай устраивать старику при жизни поминальную трапезу (велика прека- да; у влахов помана), причем сам он в обряде не участвовал: молчал, не притрагивался к пище или скрывался все время, пока проходило пиршество, в некоторых случаях сидел или лежал под столом или даже в могиле. В доме соблюдался траур (мужчины ходили без шапок), исполнялись причитания, в начале трапезы немного вина выливали на пол.

С обрядом У.с. как обрядом перехода могут быть сопоставлены и некоторые другие обычаи: на Украине на Благовещение (25.III) дети вывозили на лубку своих 80-летних дедов на улицу просить милостыню (Максим. ДМУС:4); у русских был обычай купать стариков (купать с тягла) — «окунуть на сходке, не раздевая, для общей потехи, увольняя стариков в 60 лет от повинностей» (Даль 2:219).

В символическом плане обряд У.с. мог пониматься как способ «победы над смертью» через повторное рождение, ср. сокрытие старика в бочке, символизирующей материнское чрево, откуда он заново должен родиться. Старик «проходит обучение», чтобы после смерти он смог найти путь к потомкам, о которых ему предстоит заботиться.

Можно сказать также, что обряд представляет собой символическое «убиение» детородной функции мужчины старшего возраста, прекращение роста старой ветви рода, потому что она уже начала развиваться из новых почек, т.е. через его детей. Этим обеспечивалась устойчивость вертикальной структуры родства — дедушка, сын, внук и т.д. В качестве компенсации утраченного статуса старик наделяется мудростью и получает уважение своего окружения до конца жизни.

Лит.: Анастасова Е. Наял се като Влах на помана (Още веднъж за помана за жив) // Северо- западна България: общности, традиции, идентич- ност. София, 2002:62; ВасилевиЬ М. П.
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Л. Раденкович

УГОЛ — часть дома или другого хозяйственного строения, отделяющая «свое» простран- ство от «чужого» (открытого, не освоенного человеком).

В народных верованиях, языке и фольклоре внутренние углы символизируют дом, ср. рус. иметь свой угол, снять угол, бел. у свшм вугалку не на калку и др., а также южнославянские лексемы в значении ‘дом’, производные от *kqt, типа серб, кука, макед. кука, болг. къща. Для фольклора характерно также символическое отождествление дома и семьи и, соответственно, углов дома и членов семьи, причем сохранность углов дома является гарантией целостности семьи, а опавшие углы указывают на разрыв родственных связей. Так, видеть во сне, что угол развалился в доме, — к смерти домашних (укр.).

Дом, ограниченный четырьмя углами, воспринимался как средоточие богатства семьи, поскольку именно в углу обитают предки-покровители и домовой. Поэтому У. «наделялись» плодородием, особенно в опасных, а также пограничных ситуациях. У белорусов по вынесении гроба одна из женщин, встав посредине дома, сыпала по полной горсти зерна во все четыре угла, говоря: «Чтобы после него оставалась долгая жизнь всем домашним» (Fed.LB 1:321). Когда молодая приходила в дом мужа, она рассевала зерно: «Кидае по хати, по усих кутках — штоб росло добро у свекрухи» (ПА, гомел., Махновичи). На Новый год и Рождество мать тщательно выметала дом, после чего заставляла детей искать в красном углу зернышко: если находили, значит, год ожидался благополучным, с хлебом (вят.).

Углы маркировали границу «своего», внутреннего пространства, обход углов изнутри, нахождение в У. служило магическим способом приобщения к дому, освоения в нем нового члена сообщества. В Полесье, когда невесту привозили в дом свекрови, она сыпала кашу или зерно по углам и на покуть и говорила: «Моя хата, мои сени, мое все» (ПА, гомел., Замошье). Так же у словаков: войдя в дом жениха, невеста произносила: «Styri ktity, piata pec, nadovsetko moja гес» [Четыре угла, пятая печь, мое слово превыше всего], чтобы впоследствии все в новом доме слушали ее и подчинялись ей (Bedn. DKSL:42). В Страндже накануне свадьбы инсценировали свадебный обряд, причем изображавшая невесту девушка должна была постоять немного в углах, чтобы позже настоящая невеста смогла прижиться в этом доме (болг.). На Украине аналогично приобщали новорожденного к родному дому, для чего повитуха, приняв роды, обмыв ребенка и спеленав его, обходила с ним весь дом, начиная с покути, куда она ненадолго клала ребенка.

С другой стороны, У. — как наиболее далекая от центра точка жилища и замкнутое с двух сторон пространство (внутренний У.) — воспринимается как культурная периферия, и за словом «угол» закрепляется комплекс отрицательных значений, соотносимых с идеей маргинально- с т и, см. хотя бы рус. углан и под.; зауголок, заугольник — ‘внебрачный ребенок’, ‘дурак, болван’, ‘скрытник; развратник’ и др. Угол ассоциируется с нелюдимостью: см. рус. угловатый человек ‘суровый, неуживчивый’, ‘неловкий, неуклюжий’, загнать в самый угол/ кут ‘поставить кого-либо в затруднительное положение’; ср. также гадание о замужестве: девушка выкладывала перед курицей разные предметы, но если курица все их игнорировала и пряталась по углам, значит жених будет нелюдимым (тул.); с недоброжелательностью: рус. угольничать, заугольничать ‘таиться или подстерегать и подслушивать’; неприкаянностью: бел. абцграць (выцграць) вуглы (куткг) ‘слоняться’; бегаць (туляцца) па завуголлю ‘отлынивать от работы; шляться где-то’; с пустотой и одиночеством, ср. рус. у него гостят четыре угла ‘у него никого нет’ (Даль), а также адресуемые матери свадебные песни, в которых дочь, покидая родной дом, укоряет мать за то, что ее отдают в чужую семью, и предсказывает, что та будет одиноко мыкаться по пустым углам: «Расхо- дыся, маты, по вэликой хаты, то у той куток, то у той, то у пэч головой. Познает, матко, познает, отдаушы мэнэ, отдау- шы...» (ПА, бреет., Оброво).

Традиционное жилище было четырехугольным, и именно такая структура являлась маркером правильно организованного, «своего», христианского пространства и считалась присущей мирозданию вообще. Четыре угла сравнивали с четырьмя основаниями мира и воспринимали их как защиту от зла, ср. в южнославянской апокрифической молитве, читаемой от «злого дождя» во время обходов полей: «...Заклинаю те дияволе четирми угль- ми небесными» (Изв.ОРЯС 1899/4/1:144); залог безопасности и устойчивости, ср. в русском заговоре: «Земля стоит на четырех китах, печка стоит на четырех углах, пара божья скотинка стоит на четырех ногах. Головкой бы не махала, хвостиком не лягала бы, правой ножкой бы не топала» (РЗЗ, № 1041). Жилище, состоящее из иного, нежели четыре, количества углов, обнаруживало принадлежность «иному» миру, влияние «чужого», враждебного человеку начала. В заговорах в пятиугольной избе живет «тоска», изматывающая человека: «На море океани, на острове на Буяне стоит изба о пяти углах, в той избе семь печей медных, заслоны железны, в тех печах заперта тоска, суетится тоска и мечется тоска из угла в угол, из стены в стену, из окошка в окошко, из дверей в двери, из ворот в ворота» (РКЖБН 2006/4:325, нижегород.).

У вост. и зап. славян традиционное жилище имело диагональную структуру. В этом случае стол и иконы закреплены в переднем

У., ориентированном на юг и восток, а по диагонали от него находится печь, ориентированная на запад и юг, занимающая печной У. и расположенная у стены, в которой нет окон (ср. глухой угол). Еще один У. — задний, меньший, бабий, так же как и печной, считался женским и хозяйственным. Последний часто называли дверным, а его семантика обусловлена по преимуществу близостью к двери, к выходу, «чужому» и опасному пространству; лишь в дверном У. могли находиться нищие, и вообще чужакам из этого угла проходить в дом обычно не полагалось.

У вост. славян важнейшая роль отводилась переднему углу (рус. красный угол, святой угол, большой угол, передний угол, почйстный угол, почетный угол, верхний угол; укр. пэршый вугол, красний кут, по- куть; бел. кут, покуць). Здесь находилась божница с иконами, висела лампада, пузырьки со святой водой или маслом, кошельки с ладаном, просфорами и артосом, лежали священные книги, кресты, свечи, а в сегодняшнее время — фотографии и портреты близких родственников и умерших. Из почтения к переднему У. покойника клали головой к нему, и постели были также направлены к иконам изголовьем, а не ногами. В переднем У. также держали вербу, освященную на Вербное воскресенье, которой позже выгоняли корову; «кресты», которые пекли на Средокрестие; четверговую соль и мыло; списки молитв, пастушеские отпуски; остатки троицкой зелени. В престольные праздники, например на Успение, односельчане вместе с причтом торжественно переносили из дома в дом большую свечу, и в каждом ставили ее в передний У., где она и оставалась в течение года. В переднем У. помещали первый или последний сноп. В канун Рождества на столе в переднем У. раскладывали сено в память о яслях, в которых лежал младенец Христос; сено лежало в переднем У. или на столе все две недели праздников; иногда на лежащее в У. сено ставили горшок с кашей (кутьей).

Место в переднем У., за столом под образами, принадлежало старшему мужчине, хозяину, который соотносился с предком- покровителем. Гость, хоть и очень почетный, сам не может сесть в передний У., а должен быть препровожден туда хозяином. При этом женщины и младшие члены семьи сидели у самого дальнего от переднего угла конца стола. В свадебном обряде в передний У. сажали сватов во время рукобитья; «большой» У. упоминается в свадебных причитаниях невесты как место, в котором она будет впоследствии принимать своих родителей; сюда же сажали колдунов, обязательно приглашенных на свадьбу, и т.д.

Передний У. (а также угол вообще) играл большую роль в похорони о-п о м и - нальных обрядах. На лавку в передний У. обычно клали покойника (ср. ю.-рус. положить кого-либо на кут, лежать на куте ‘об умершем’ — СРНГ 16:165), в переднем У. или под порогом иногда хоронили некрещеных детей. Угол дома (не только передний) считался местом пребывания души. Во время агонии, если человек долго мучился и не мог умереть, посылали женщину, которая стучала в углы дома, выгоняя «загостившуюся» здесь душу. В течение сорока дней после смерти, пока душа еще находится поблизости от дома, внутренние углы дома, особенно передний, оставались нетронутыми (их не чистили, не белили и т.д.) — во избежание вреда, который можно было ей причинить. Вынося гроб из дома, трижды ударяли им о четыре внешних угла дома: таким образом покойник якобы прощался с домом (в.-слав., пол.). В переднем У. обитали души, вернувшиеся домой во время календарных поминовений. В Вологодской обл. сохранился обычай класть первый испеченный в родительские субботы блин в красный У. «для родителей». Поминовение умерших также совершалось в переднем У. После выноса умершего лоскут холста прибивали к У. дома снаружи на шесть недель в знак того, что душа после мытарств им утирается; на поминках, стоя снаружи на У. дома, голосили по умершим. По общераспространенному поверью, если в доме трещит передний У., это — к покойнику; согласно украинской примете, смерть предвещает удод, стучащий в У. хаты; согласно русской — кузнечик, который стрекочет в У.

Печной угол (бабий, подовый угол, кут(ь)) был территорией, где господствовала женщина. Сразу же после родов в этом У. находилась роженица: здесь с помощью за- навески-полога ей выделено особое пространство У., «кут» (ср. гуцул, upade и kut, чеш. prisla do kouta ‘родила’, славон. nesti do kouta ‘навещать роженицу’), которое она практически не покидала, поэтому ее называли koutnica (морав.), kutnica (словац.). У., в котором она лежала, кропили святой водой, натирали чесноком, обсыпали солью и маком. Печной (женский) У. составлял оппозицию переднему — мужскому. На Новгородчине, переходя в новый дом, хозяин катил хлеб по полу: если хлеб катился в передний У., то благополучие ожидало самого хозяина и все его хозяйственные начинания и работы, если же к печи, то это предвещало богатство хозяйки и ее успех в домашних делах (Новгородский сб.

1865/1:288).

В свадебном обряде печной У. был местом, где девушка проводила много времени еще до просватанья и с которым она прощалась накануне свадьбы: «Ты прощай, прощай, девий рай, прощай, кут, прощай, занавес, где я досют белилась да румянилась» (РКЖБН 2007/5/2:462, вологод.). После просватанья невеста также почти постоянно находилась в этом У.: готовила приданое; на вечеринке, пока молодежь развлекалась, лежала на лавке в печном У. и прощалась по очереди с подругами (архангел.); перед отправлением в баню сидела в заднем У., а после бани возвращалась туда (заонеж.); печной, или слёзный, угол (Масл.НОВО:19) был основным местом, где невеста причитала. По окончании предсвадебных церемоний невеста покидала печной У. и перемещалась в передний У., что было знаком повышения ее социального статуса. В переднем У. перед отъездом к венцу родители невесты благословляли молодых; обычно именно в переднем У. происходила перемена ее прически на женскую. Аналогично у болгар новобрачная проводила много времени в отведенном для нее У. в безмолвии и без движений с полузакрытыми глазами (помаки); в Македонии (Галичник) новобрачная проводила целую ночь в У. без движения.

У. дома как пограничное пространство считался местом обитания нечистой силы. По русскому поверью, любимым местом домового ночью является угол, куда сметают из избы сор (РКЖБН 2007/5/ 2:538, вологод.). Белорусы, стремясь унять домового, окуривали все углы хаты маком, завернутым в найденную на дороге онучу, и говорили: «Дамавой, щз1 домой, а хата мая» (3ам.:398). При переезде и оставлении старого дома по углам избы и даже комнат раскладывали монетки как расплату с домовым за прошлое житье; если же дом покидали насовсем, хозяева кланялись по углам и просили домового переселиться. Домовой невидим, но может обитать в любом У. дома (пол. за- мойск.). По южнославянским поверьям, под У. дома обитает домовая змея — покровитель дома (см. в ст. Духи домашние).
Ведьмы и черти также связаны с У. В углах хлева прятался уж, отбирающий молоко у коровы (полес.). Мазуры для избавления от ведьмы били метлой по порогу и углам дома; в этом случае ведьма, испытывающая сильную боль, обязательно приходила, «aby sif dotkn<ic wfgla domu» [чтобы дотронуться до угла дома] (Szyf.ZOW:161). Полешуки верили, что на Пасху ведьмы стоят в углу церкви, да еще и задом, но люди этого не видят. Черти также предпочитали обитать по углам. Во Владимирской губ. во время родов в бане повитуха отколупывала от каменки четыре камушка, а затем бросала в четыре угла со словами: «Этот камушек в уголок черту в лоб» (ЭО 1914/3—4:109). На защиту дома от сатаны и чертей были направлены специальные молитвы, известные в славянской письменности еще по Синайскому евхологию, см. современную версию: «Маци Божа пас- цель слала, Святым Крэстом пакрывала, ад- ступися, враже, от четырёх углоу, ат пятый дверы» (ПЗ, № 1010).

По севернорусским поверьям, церковные привидения, колокольные мужики и пр. — это духи предков, которые живут в церквах и на колокольнях и появляются в виде сидящих по углам в полночь скрюченных фигур в красных колпаках. Даже сезонные демоны любят гнездиться в углах. В Полесье известны былички о русалке, случайно оставшейся на земле после окончания Русальной недели и проведшей целый год, до следующей Троицы, в углу избы. Оберегая дома и хозяйственные постройки от святочных демонов шуликунов, на Крещение обязательно кропили святой водой углы хозяйственных построек; считалось, что, если какой-нибудь угол оставить неокропленным, в нем поселятся шолышны — святочные черти (архангел.).

Связь углов с демонами актуализирована в представлениях о духах углов. Так, в Полесье заговоры от детской бессонницы иногда обращены к «кутковой бабе» (т.е. к бабе, живущей в углу) (ПЗ, № 41, 51), а также к самим углам, ср. в польском заговоре: «K^tku, k^tku, przywroc spanie mojemu dzieci^tku» [Уголок, уголок, верни сон моему ребенку] (Kot.ZP:183). О молениях и требах «кутному богу» упоминается в Слове св. Григория Богослова (по списку XVI в.) (Гальк.

БХОЯ 2:34).

В обрядах и верованиях внешние У. символизировали внешнюю границу дома наряду с дверями и порогом. В строительной магии при выборе места для дома в У. будущего дома клали по камню, куску хлеба, сыпали по горсти пшеницы и т.п.; если наутро или через 2—3 дня все оставалось на своих местах, считалось, что место выбрано удачно. По У. иногда ставили четыре горшка с водой: если к утру воды в них прибывало, это также рассматривалось как добрый знак (и наоборот). Нерушимость границы дома закреплялась и при его закладке: под У. фундамента закапывали ветки вербы, освященные в Вербное воскресенье, остатки освященной пасхальной пищи. У поляков Замойского воев. под каменными У. дома закапывали карточки с именами всех домочадцев «на память». Мораване закапывали под У. строящегося дома целый горшок с монетами. У. играли особую роль в ритуалах угощения и одаривания мастеров. Устраивая так называемые закладины, хозяева сажали плотников на месте будущего переднего У., где они ели и выпивали, а рушники, на которых стояло угощение, шли им в подарок. См. в ст. Закладка дома.
В скотоводческой магии четыре У. хлева воспринимались как залог безопасности скотины во время выпаса, ср. в заговоре: «Построен хлевок на четырех углах. Стоит моя Пестромошка на четырех ногах. Головой не мотай, ушами не шевели, от полу ног не подымай, хозяюшку не шевели» (РЗЗ, № 1052, архангел.). При первом выгоне скота читали заговор и секли топором по четырем У. хлева, тем самым оберегая скот от зверей и недоброго человека (рус.), и т.д.

В народной медицине с У. связаны разные лечебные практики. В У. дома читали заговоры и совершали лечебные ритуалы, поскольку там, как считалось, обитают демоны болезни. Если у ребенка были «ночницы», брали хлеб, соль, обходили трижды вокруг дома и на третий раз клали хлеб и соль на углу дома со словами: «Вам, ночныцы, хлиб и сыль, а для мэнэ крепкый сон» (ПЗ, № 63, бреет.). Известен также обычай тереться спиной о внешний угол дома при болях в спине, так наз. утине, говоря при этом: «Овин ты овин, возьми мой утин», ср. польский обычай лечить ячмень, потирая его четырьмя «рогами» подушки. Кроме того, широко известна практика поить или обмывать человека водой, слитой с У. дома или стола, или лечить с помощью других вещей и субстанций, также взятых из У.: от бессонницы и ночного крика ребенка купали в отваре мха, вынутого из У. трех хат; при сглазе скребли с четырех У. дома щепы и грязь, разводили в воде и давали больному пить (бел.); от детской бессонницы собирали паутину по У. дома и клали ребенку под головку (пол.); при сглазе брали мусор с четырех У. дома, жгли его, а дымом окуривали больного (словац.).

В апотропеичес к их и очистительных целях по У. поля закапывали кости пасхального поросенка, яйца, втыкали ветки освященной вербы — от мышей, грызунов, града, нечистой силы. У словенцев Белой Краины на масленицу хозяин по четырем У. виноградника подрезал ножницами виноградную лозу, чтобы птицы не клевали ягод.

Защищая дом от лягушек, ужей, мышей и домашних насекомых, в Чистый четверг обливали водой наружные У.; разбрасывали по У. дома скорлупу освященных пасхальных яиц; чертили кресты на У. На Пасху болгары, вернувшись из церкви со свечой, ставили ее поочередно во все четыре У. комнаты, чтобы избавиться от клопов. В «мышиный день» (9.XI) в Самокове (Болгария) хозяйка стучала пестиком по У. дома, выгоняя тем самым мышей из дома на весь год. В Польше после привоза хлеба в амбар хозяйка раскладывала по У. венки из освященных трав — от мышей. В Малополыпе, вернувшись из церкви с освященной пищей, ударяли по всем У. дома корзиной с этой пищей, чтобы в доме не было муравьев, мух, блох.

Снаружи под внешние углы дома «отправляли» все ненужное, опасное или нежелательное. На углу, за или под углом оставляли (выливали, бросали, закапывали, затыкали) щепки от гроба, мыло, которым обмывали покойника; остатки еды и выпивки, предназначенные умершему на похоронах и поминках; воду, в которой мыли покойника или больного человека; воду, которой мыли дом после выноса гроба, а также сметенный во время этой уборки мусор; нитку, на которой завязывали узлы по количеству бородавок; срезанный колтун; остатки наговоренной воды. В У. дома прятали: прялку, на которой нельзя было прясть в праздники; мусор, сметенный в У. вечером, который нельзя было после захода солнца выбрасывать на улицу. В Малополыпе, отлучая ребенка от груди, мать должна была прыснуть молоком из груди в У. дома, «чтобы мыши забрали молоко».

У. дома играл важную роль в гаданиях и магии. В Поволжье девушки на святки отгрызали щепку от У. дома и бросали ее в колодец: если вода при этом сильно булькала, это предвещало скорое замужество. У сербов в Сочельник по У. дома разбрасывали орехи, затем собирали их и использовали для распознавания вора: клали такой орех на место, где прежде лежала украденная вещь, и раскалывали его; считалось, что вор непременно сознается в содеянном. У болгар женщина, у которой нет молока, выметала дом из четырех У., садилась на мусор и съедала хлеб, который держала при этом в руках. У мораван остатки яблок и орехов с рождественского ужина сохраняли в У. до дня св. Стефана, а затем по ним гадали. В польских Татрах парни на Рождество кидали о внешние У. дома ложку пищи и кричали, после чего слушали: откуда залает собака, оттуда и будет невеста (Arch KESUJ, № 7252).
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Т. А. Агапкина

УГОЛЬ — оберег и магический предмет, на который переносятся очищающие и иные свойства огня, костра, дерева. См. также Головня, Пепел, Сжигать. В качестве защитного и профилактического средства У. носили с собой, оставляли в местах возможного появления зла и нечисти, бросали вслед опасным людям и животным при встрече с ними; окуривали дымом от У. дома и помещения для скота (см. Окуривание). При лечении от сглаза и порчи тлеющие угольки опускали в воду (ср. серб, гасити угл>евл>е ‘гасить У. в воде; лечить магическим способом’). В магии и гаданиях У. (как и кусочек кирпича от печи) ассоциируется с бедой, несчастьями, болезнью, смертью в противовес хлебу, соли, чему также способствует черный цвет У. Вместе с тем — рисование черты, креста или чернение углем использовалось как защитное и продуцирующее средство.

Большое значение придавалось У. от ритуальных костров, разжигаемых в течение календарного года (о.-слав.), например, угольки и обгорелые щепки из пасхального костра бросали в освященную воду и затем кропили ею поля, приносили домой для разжигания «нового огня», закладывали под крышу для охраны дома от молнии, бури, наводнения, пожара (чеш., словац.); У. от купальского костра использовали для окуривания домов, хранили как лекарство от болезней (серб.); несколько угольков от костра, разжигаемого

1 марта «для Бабы Марты», подкладывали в постели от блох (болг., Банат) и т.д. Сербы рано утром на Рождество закапывали У. от бадняка в садах и огородах, защищая их от кротов (Поморавье), а домочадцы переступали через У. от бадняка со словами: «У ватри бисмо, не опекосмо се, у болести бисмо, не при- мисмо» [В огне мы были — не обожглись, в болезни были — не заразились] (Гружа,

Петр.ЖС>Г:230).

На Рождество углями из печи, на которые бросали освященные травы и немного ладана, окуривали дом (словац., пол. ).В волчьи дни гасили У. в воде и накрывали их горшком, тем самым закрывая скот от волков, а также не выносили У. и золу в эти дни во двор, опасаясь, что волчица съест У. и принесет потомство (болг.). В «мышиные дни» затыкали У. в мышьи норки и окуривали тлеющими У. помещения (болг.). От змей окуривали двор тлеющими У. на св. Иеремию (макед.), а на Благовещение бросали У. через порог с заклинанием (в.-серб., Хомолье). У болгар, если требовалось работать в пятницу на масленичной неделе, углем чернили ногти, чтобы избежать болезней ногтей (з.-болг., Граово).

В похоронной обрядности У. использовали после захоронения умершего: при входе в дом (реже — еще на могиле покойного) перебрасывали У. через голову (серб., хорв.), чтобы побыстрее забыть покойного (хорв., Оток); по возвращении с кладбища мыли руки над тлеющими углями (луж., словац., укр., рус., с.-в.-болг.), после чего У. также бросали назад через голову (хорв., серб., луж., словац.); перекидывали тлеющие угольки три раза через левое и правое плечо (з.-болг.), при этом перебирали угольки руками (болг. Пловдив.), бросали за спину, чтобы смерть «оставить сзади» (болг.). В Полесье, чтобы покойник «не ходил», при выносе тела из дома брали с собой У. из печи, несли впереди процессии и оставляли на могиле или же сыпали на порог за дверью (гомел.); иногда, перед тем как оставить У. на могиле, их обмывали освященной водой (киев.). Чтобы покойный не превратился в вампира, тлеющие У. клали ему в гроб (в.-серб., Горни Висок); так же поступали, если тело не коченело: клали в гроб мак и У., полагая, что покойный не выйдет, поскольку будет считать мак и писать углем (укр. закарпат.). Если человеку часто снился покойник, предписывалось взять из печки угольки и бросить их за порог, а потом подмести (гомел.). Сыпали также У. рядом с человеком, к которому ночью приходил покойный (полес.).

В родинной обрядности У. использовался для защиты роженицы и младенца. Так, если роженице приходилось выходить вечером из дома после захода солнца, она брала с собой тлеющие У. (болг.). Если с наступлением темноты кто-то приходил в дом к новорожденному, он должен был сначала подойти к печи, взять оттуда У., чтобы «мраки» не навредили младенцу (хорв., Лика). Новорожденному на ручку привязывали мешочек с предметами- оберегами, куда бросали и уголек со словами: «Шоби погаш очи, шо на тебе подивлять ся, так перегорчи, як угля перегоряе» (Шух.Г2 3:13); ставили у колыбели угли в воде от сглаза (сум.), клали уголек в узелке под головку (волын.), завязывали его в угол пеленки (житомир.) и т.п. В Полесье перед отправлением с младенцем в церковь на крещение для защиты от нечистой силы оставляли У. и ножи на пороге до возвращения (житомир.) либо на перекрестке — У. и кусочек кирпича от печки (з.-полес.), говоря: «На тоби пэчыну и голы- ну, а ему вэлыкому рости!» (ПА, ровен., Берестье). Начинающему ходить ребенку зашивали У. в одежду, вешали на шею либо привязывали к рубашечке амулет с У. и кусочком кирпича от печки (гомел.).

При встрече с опасными лицами предписывалось бросить им вслед или под ноги У. (либо кусочек кирпича от печи, соль, свечу и др.). Отвращая потенциальное зло, кидали У. к ногам пришедшей первой на Рождество женщине (словац.), вслед повстречавшемуся на дороге священнику (пол.), человеку, который похвалил ребенка (з.-полес.). Запрещалось отвечать на вопросы беременной женщины: при нарушении запрета ей вслед бросали У. (пол.). В Полесье, чтобы мыши не нанесли ущерба хозяйству, У. бросали вслед беременной, если отказывали ей в какой-либо просьбе (о.-полес.) или, наоборот, давали ей что-либо взаймы (киев., волын., бреет.). Бросая У., полагали, что родившееся у нее дитя будет есть У. (полес.) либо страдать от чирьев (волын.), сыпи, угрей (бел.), простуды и болезни вогник (витеб.). Иногда предписывалось дать ей и У., и хлеба, чтобы младенец впоследствии не страдал от голода (житомир. радомышл.).

Один или три уголька бросали с приговором вслед постороннему человеку, пришедшему в дом во время тканья, снования, навивания, чтобы тот не «испортил» работу (гомел., Житомир.), либо заранее клали рядом с основой У. и кусочек печного кирпича (ровен., Житомир.), кропили кросна водой, в которой гасили девять У. (волын. любомл.). Чтобы уберечься от сглаза при сновании, в одно решето клали хлеб и соль, а в другое — У. и кусочек кирпича от печи и произносили: «Добрым очам хлиб и силь, а поганым оголина и пэчина» [Добрым глазам — хлеб и соль, поганым — уголь и печной кирипич] (ПА, Житомир., Вышевичи). Иногда самому пришедшему предписывалось бросить на основу У. или горсть У. с пожеланием, чтобы работа спорилась (укр. полес.).

В скотоводческой обрядности У. использовали для защиты домашних животных от сглаза, порчи, нападения диких зверей и иной опасности. При первом выгоне скота в поле пастух кропил стадо водой, в которую он с молитвой бросил У. (гуцул.), или окуривал углем с освященными травами (словац., пол.); хозяйка кормила скот хлебом, в который добавляла У. из очага, «против всякой нечисти» (гуцул., з.-полес.), посыпали также печным жаром порог хлева или конюшни, чтобы животные переступили через У. (словац., Земплин; укр., Заднестровье), и т.д. Чтобы защитить от сглаза выводок домашней птицы, у каждого птенца отрезали по кусочку пера и бросали на раскаленные У., затем подкуривали этим дымом гусят и индюшат (макед., Охрид; чеш., Мыява). У юж. славян, обеспечивая магическую защиту пропавших овец от диких зверей, хозяева накрывали горшком угольки, символизирующие животных (серб.), или пастух с напарником постепенно подталкивали под горшок или миску столько У., сколько овец пропало, сопровождая действия ритуальным диалогом (болг. родоп.); вносили уголек в кастрюле в хлев, чтобы символически «закрыть» потерявшееся животное (болг., Фракия), и т.д.

При отеле, оберегая корову от порчи, ей давали съесть три уголька вместе с девятью зернами жита, хлебом, солью; после отела, чтобы корова «очистилась», добавляли в пойло один У. или три уголька, соль, битое стекло и пр. (бел.). На Рус. Севере первое молоко «молили», окуривая посуду углем, свечой, кладя У. в крышку от молочной посуды (архангел.). В качестве амулета У. вместе с кирпичиком от печки, солью, ладаном, кусочком просфоры, зерном, смолой и пр. привязывали корове на хвост, рога, к чубу над мордой, вешали на шею (житомир., волын., бреет.). Если корову сглазили, ей сливали воду с угольков или лили воду в дверной угол в хлеву (чернигов.); окуривали углем с травами, веточками от гнезд птиц (пол.). Если убывало молоко, то его процеживали через У., иногда вместе с иголками (полес.), или через три, девять угольков на цедилке, повторяя три раза: «Соль, печина с твоими очыма», после чего У. возвращали в печь (ПА, бреет., Велута).

При совершении разных бытовых и хозяйственных работ прибегали к У. как защитному средству: при ритуальном опахивании несли в горшке раскаленные У. (в.-слав.); выбирая место для строительства, оставляли У., хлеб, деньги (чернигов.), а при закладке дома — У. вместе с хлебом в четырех углах (житомир.); при необходимости вынести мусор после захода солнца выбрасывали вместе с ним три У. (полес. гомел.); горящий уголек бросали в ведро с водой, если ее принесли после заката (житомир.). Если какая-либо из домашних работ не задавалась, горячими У. подкуривали соответственно кросна, основу, дежу (полес.), чернили углем части основы (житомир.).

Для защиты от демонических существ углем, как и мелом, чертили круг, через который они якобы не имеют силы переступать (о.-слав.). У болгар и македонцев У. служили оберегом от караконджулов: тлеющие У. от сожженного на Рождество полена опускали в воду и пили ее весь опасный период; при необходимости выйти из дома в сумерках бросали перед собой У. и т.п. Сербы, защищая скот от ведьмы, покрывали тлеющий У. противнем, скребли по нему ткацким гребнем и произносили: «Како цврчи OBaj угл>ен, тако да цврчи у мукама она Koja би ноЬас стоци учинила...» [Как шипит этот уголь, так пусть шипит в муках та, которая сегодня ночью навредила бы нашей скотине...] (Аевач и Темнич, Мщ.ОЛТ:Ю4). Чтобы избавиться от домового, следовало кинуть на улицу горящий уголек из печки (бел. гомел.).

В магии и народной медици- н е широко применяется метод «гашения У. в воде» при подозрении на сглаз, порчу (ю.-слав., укр. карпат., пол., полес., рус.). При этом сначала устанавливают причину заболевания, наблюдая, тонут ли в воде У.: опустившиеся на дно сосуда У. (три или девять) свидетельствуют о демонической природе болезни (бреет., волын.): «То як урбкы, то воны сэдают на тэй вугбль» (ПА, волын., Аюбязь). В Малополыпе в стакан с водой кладут три У. и три кусочка хлеба, наблюдая: если утонет хлеб — сглаз происходит от женщины, если У. — от мужчины. Как правило, водой, в которой погасили У., умывали больного или купали в ней, давали ему отхлебнуть ее, а также лили воду на косяк двери и т.д. В зап. Полесье в полную кружку с водой опускают девять угольков, отсчитывая их в обратном порядке, затем обливают этой водой заболевшего ребенка — уроки заговаривають [сглаз заговаривают] (ПА, волын., Ветлы), крыки отгова- рывалы [крик лечили] (ПА, бреет., Заболотье). Нередко завернутый в тряпочку уголек, три уголька просто клали в колыбельку кричащему младенцу (бреет.). Чтобы больше не рожать детей, роженица завертывала в послед камешки и гасила У. по количеству лет, на протяжении которых желает остаться бесплодной, затем послед сушила над огнем (с.-в.-серб., Болевацкий край).

При высыпаниях обводили три раза углем лицо и бросали У. в печь, чтобы остановить болезнь (бреет, березов.), так же обводили углем нарывы на теле (с.-рус.). Для лечения падучей настаивали воду на углях от дерева или от строения, в которое ударил гром, и этим отваром поили больного либо же окуривали его этими У. (бреет.). При испуге брали тайком три уголька из трех бань и закапывали (с.-рус.). При лечении нередко использовали специальные У., напр., из купальского костра, от бадняка (серб.), от петровских факелов (боен.). Босиком переходили через У. ритуальных костров, чтобы не болели ноги (серб., хорв., пол., бел.). Считалось также, что если ночью на Ивана Купалу тайком выкопать чернобыльник, то под ним обнаружится У., излечивающий лихорадку и другие болезни (рус.).

При наведении порчи, при отбирании «спора», «вода», передаче болезней или вредоносных насекомых также использовали У. Делая залом, знахари завязывали в пучок скрученных колосьев У. (волын.); насылая болезнь, ведьмы подбрасывали в постель человеку У. от сожженных щепок, оставшихся после изготовления гроба (гомел.). На Ивана Купалу ведьма подкидывала в угол двора «куклу» — сверток с песком, углями и костями (бреет., ивацевич.). Чтобы отобрать молоко у чужих коров, ведьма в день св. Войцеха (24.IV) собирала У. из пастушеского костра и подсыпала своим коровам (в.-пол.); чтобы куры неслись лучше, пруток или щепку от чужого курятника сжигали и толченым У. кормили свою домашнюю птицу (ю.-в.-серб., Враньское Поморавье). Подкидывая в чужой дом таракана, на печь также бросали и уголек (курск.).

У. часто используется в гаданиях о жизни и смерти, замужестве и др. В святки по У. гадают о здоровье людей и скота, напр., берут У. по числу людей и голов скота и наблюдают: если У. хорошо и долго светятся, то люди и домашние животные будут здоровы, если же быстро гаснут, то это знак болезни и смерти. Тот, чей У. погаснет первым (закар- пат.) либо почернеет за время ужина в Сочельник (чеш.) или в течение ночи (ю.-серб.), умрет прежде других (закарпат.) или в наступающем году (чеш.). У. в качестве знаков разных зерновых культур оставляли на ночь во дворе: если они покрывались пеплом, это сулило урожай соответствующих посевов (серб., боен., закарпат.). В гаданиях девушек

У. обозначал мужа «брюнета» или кузнеца, но нередко и «черную» судьбу, расторжение помолвки и т.п. (бел.). Плавающий в блюде с водой У., останавливаясь около кольца, указывал на замужество, около песка — на смерть, около хлеба — на отсутствие перемен (в.-слав.). В гаданиях об отсутствующем родственнике (солдате и т.п.) У., кусочек кирпича от печи (в отличие от хлеба, соли) предвещали его гибель, невозвращение домой (полес.).

У. (как и огонь), искры в некоторых ритуалах, приметах и фольклорных текстах символизируют богатство, прибыль в хозяйстве. В обряде полазник и сходных с ним обрядовых действиях пришедшие в дом гости (см. Сурвакары) ворошат У. в очаге, высказывая пожелания плодородия, обилия скота, денег и т.д. Продуцирующая функция У. проявляется в ритуале при севе: перед тем как работник выходит из дома, он плугом разгребает У. в очаге, чтобы зерно было таким же красивым, как горящие угли, а корзины полны зерном так же, как очаг полон У. (з.-болг.). У. вместе с пеплом подкладывают в телегу, груженную зерном для посева, или сыплют их перед колесами телеги, на ворота и т.д. (болг.), сопровождая действия соответствующими приговорами, напр.: «Да бъде житото като же- равина червено» [Пусть зерно будет, как У., красным] (с.-з.-болг., Ник.ПН:49). В Полесье, чтобы ягнята рождались черными, в канун Нового года У. из печи выкидывали на снег (бреет, столин.). У белорусов известны приметы: если от горящей лучины отлетит жаркий уголек и упадет на кого-либо, то этот человек в скором времени получит деньги; если уголек попал в тарелку, в ложку, то следует ожидать подарка, для этого У. тщательно облизывают (витеб.). Углем рисовали крестик на первом снесенном курицей яйце с пожеланием, чтобы яиц было больше (архангел.). С У. связаны поверья о кладах, которые «горят» (о.-слав.), будто в них уголек лежит (рязан.), а чтобы забрать клад, следует обвести вокруг него зажженной лучиной или углями (рус.).

Угли являются символическим заместителем денег. У юж. славян вилы одаривают помогающего им человека деньгами, которые превращаются в У. в случае нарушения запрета смотреть на подарок по дороге домой (хорв., болг.); женщина выкидывает из подола брошенные ей вилой в благодарность две- три горсти У., а застрявший в кармане уголек оказывается золотой монетой (ю.-далматин.). В полесской быличке У., которые повитуха берет в награду от черта, превращаются в деньги (волын.).

Выскочивший из печи У. символизирует быстрый и успешный исход какого- либо важного дела (в.-слав.), иногда связывается с неожиданным появлением в доме гостя (бел.), реже — с негативными событиями. Такой уголь давали идущим в армию солдатам, чтобы они «выскочили» из любого огня и остались живы (гомел.). На Ивана Купалу парни такими угольками бросали в девушек, бегающих вокруг костра: та, в которую попали У., скорее выйдет замуж (гомел. лельчиц.). Для облегчения родов роженице дают съесть У., выскочивший из печи (киев.), или выпить воды с таким У. (бреет.). Если из печи во время выпечки хлеба выскочит уголек, запрещалось входить и выходить из хаты, иначе хлеб растрескается (волын.).

Распространено поверье о пожаре, который возникает от У., принесенного аистом в наказание за разрушение его гнезда (бел., укр., пол.), напр.: «Бусел хату спалит, углин- ку принесёт, есьли кубло роскидаеш» (ПА, бреет., Заболотье). Лужичане верили, что жук-олень приносит в дом У. на своих рогах и поджигает его, если люди причинили ему вред.

Известны запреты на некоторые действия с У.: нельзя выносить У. из дома после захода солнца (укр., пол.), одалживать их в большие праздники (Рождество, Пасху и др.), а также разжигать огонь на Рождество с помощью У. из чужого дома (словац.). При необходимости разжечь огонь вечером несколько взятых у соседей угольков перекидывали через порог, чтобы дети смогли уснуть и не кричали ночью (Покутье).

У. использовался в ритуальных играх, в ряжении, при организации бесчинств. В святочных играх ряженые «снарядихи» тайком от хозяйки приносили в избу У. в рукавах и во время танца под пение хозяйки размахивали рукавами и незаметно разбрасывали уголь, топча его ногами (с.-рус.); ряженые «конем» после танца подкладывали У. на пол, говоря, что «конь обоср...» (архангел.); в масленичных играх участники бросали друг в друга черносливом, перемешанным с У. (словац.), и т.д. Среди игр при покойнике известна игра с У.: его вешали на веревочку и дули, стараясь обжечь лицо друг друга 

(гуцул.). Во время свадебных игр свекровь «угощала» невестку вареником с углем, шишкой, косточкой (волын.).

Лит.: Mosz.KLS:290; Агап.МОСК:546,552,683; Левк.СО:37,51,58,123,146,181-182,224; Гура СЖ: 135,140,267,411,428,663; Плот.ЭГЮС:39,42, 119,422-426,462-464; ПА; Зел.ВЭ:91,96,405; Никиф.ППП:8,84,89; Бог.ВТНИ:224,272; Шух.Г2 3:13,16,255; 4:197,251-252,273; Вак.ПО:Ю9-1Ю; Георг.БНМ:49,151,166; Зах.ККр:162; Ник.ПН: 47,48-49; Телб.БББ:185; МФ 1973/12:221,226; Грб.СОСБ:ЮО; Ъор.ПВП 2:143; Нед.ГОС: 20,104; Раден.НБ1С:139; Раск. 1998/93-94:69; СЕЗб 1925/32:370,390; Фил.РЕГ:194; НТК: 473-474; Kur.PLS 2:129; Вал.КД:364-365, 459 -460,605; Horv.RZE:65,91-92,151,179-180; Bod.M:269; Kulda MNP 2:284; Vanc.KOJS:32; Schul.WV: 161.
А. А. Плотникова

УГОЩЕНИЕ — ритуальное действие, предложение пищи или совместной трапезы в определенных обрядовых ситуациях, а также сама предлагаемая пища. Адресатами этого действия, теми, кого угощают, могут быть лица, наделенные обрядовыми, социальными или хозяйственными функциями — участники календарных обходов, пастухи, строители, жнецы, дети, нищие и т.п., а также сверхъестественные силы — мифологические персонажи, стихии (вода, земля, огонь), атмосферные духи (тучи, дождь, ветер), покойники, болезни, опасные животные (см. Кормление ритуальное, Приглашение), домашний скот (см. Кормление скота). Субъекты угощения, те, кто угощает, обычно не маркируются, чаще всего ими бывают хозяин и хозяйка дома, реже выделяются отдельные категории лиц: женщины, девушки, парни, свадебные чины, жених и др. В качестве угощения в зависимости от ситуации и участников могут выступать разнообразные виды пищи, обычно обрядовой (иногда определенное число кушаний или определенные виды пищи, например панспермия), но чаще это бывает хлеб (булочки, пироги, блины, хлеб-соль), яйца, сладости, вино, водка, пиво; угощение может носить символический характер и выражаться лишь «предъявлением» знаков угощения — трапезного столика, посуды, столовых приборов. Различны и способы У. — приглашение к трапезе, раздача пищи, оставление пищи. У. приурочено к определенным моментам обрядового времени: началу, концу, кульминации ритуала, может следовать за ним и т.д. У. предписывается правилами гостеприимства (см. Гость), но оно может быть магическим актом, обеспечивающим благополучие и богатство дающему, проявлением благодарности, даром, жертвой, выкупом, способом защиты, умилостивления и задабривания (см. Задабривать), отгона опасности, знаком, завершающим и скрепляющим действие, и др. Мотив угощения входит в ритуал отгона опасных сил путем отсылки их туда, где их ждут накрытые столы и богатое У. Например, в Поцерине (с.-зап. Сербия) градовым тучам кричали: «Идите тамо на брда она. Там вам je поставлено. Тамо и ручарте» [Идите туда, в те горы. Там вам накрыт стол. Там и обедайте] (СБФ 1981:108) (см. Тучи, Болезни, Заговоры).
У. входит в сценарий календарных обходов, где предусматривалось обязательное наделение пищей, прежде всего хлебом, яйцами, вином членов обходных дружин (колядников, щедровальников, христославов, лазарок, «тополи», «куста» и т.д.), которых воспринимали как представителей иномирных высших сил, от которых зависит жизнь и благополучие людей. В составе такой дружины может быть специальное лицо, собирающее У. (мехоноша); по окончании обходов обычно устраивается коллективная трапеза. У. в этом случае является даром и знаком благодарности хозяев за благопожелательные слова (напр., полес. «Дай, Божэ, за год дождать Рожэства» — бреет., Верхний Теребежов; рус. Владимир. «Если дашь пирога, полон двор живота...» — ЭО 1914/3—4:140), магически обеспечивающие благополучие дому.

В рождественском колядовании, новогоднем и пасхальном «щедровании», в обряде вождения «козы» и «коня» (в.-слав.) участников после исполнения благопожеланий угощали — чаще всего хлебом, реже салом и другой едой, а также водкой (в.-слав.); иногда булки и пироги пекли специально для раздачи. Об обязательности У. свидетельствуют тексты приговоров с требованиями У. (напр., «Вам, хозяин, коляда, а нам пирога и кусок сала», ПА) и угрозами поскупившимся на У. хозяевам развалить хату (печь), увести корову, помешать выдать замуж дочь, наслать болезнь (смерть), например: «Не даа блшца, дык здохнець ауца, не даа шкурю — падох- нуць курю» (3iM.n.:145). См. Угроза. В Полесье ряженые приводили в дом коня и просили, чтобы его угостили водкой. На шею коню вешали сумку, в которую хозяева клали бутылку и колбасу. Участники новогодних бесчинств крали у соседей лошадей и заводили в свой хлев; хозяин, чтобы вернуть лошадь, должен был поставить магарыч. Если хозяева не разрешали колядникам войти в дом и петь «коляду», они их должны были непременно угостить. Когда готовили кутью на Щедрин (Новый год), девушки старались дать первую ложку парню, за которого хотели выйти замуж. Иногда раздача хлеба на Рождество преследовала конкретные магические цели, например, сербы пекли специальный хлеб и раздавали его односельчанам — чтобы пчелы велись. См. Рождество, Новый год, Обходные обряды, Колядование.
В той или иной форме У. предусматривалось в любом календарном празднике. Так, в Полесье на Власия (11/24.11) пекли специальный пресный хлеб и раздавали односельчанам, чтобы волы «не подхватили волоса»; на Сорок мучеников (9/22.III) пекли сорок пирогов, ели сами и угощали соседских детей. Словенские ряженые после масленичной «пахоты» выпрашивали у хозяев угощение, отпустить их без угощения считалось опасным: «пахарь» мог вызвать падеж скота, если бы повалялся во дворе хозяина (Kur.PLS 1:28—29).

В весенних обычаях осуждения не вступивших в брак молодых людей У. наряду с деньгами служило выкупом в обряде «колодка», например, в Словакии, на Гроне на масленицу парни возили на телеге «клат» (колоду), а родители девушек приглашали их домой и угощали (Horv.RZL:146); в польском Подгорье впрягали вдову в сани и везли в корчму, где она угощала их водкой (Kolb.DW 44:90); на Украине хозяйка угощала пришедших с колодкой женщин водкой, блинами и варениками, а молодежь, чтобы отвязали колодку, давала денежный выкуп (Ив.ЖПК:77). У болгар в Габрово в Тодорову субботу молодожены устраивали угощение для всех желающих.

В Познаньском воев. на масленицу девушки выставляли для парней угощение с водкой в благодарность за участие в зимних «супрядках»; во Владимирской губ. во время масленичных гуляний парни угощали девушек сладостями, а на Пасху девушки дарили парням яйца.

У. могло служить и магическим способом защиты. В юж. Болгарии в понедельник Тодоровой недели пекли специальный хлеб змиурка, по форме похожий на змею, и раздавали по кусочку всем домашним и скоту, чтобы летом на них не нападали змеи. В сербских обходах охотников со шкурой убитого волка исполнялась песня: «Хозяин, родной мой, / вот волк перед твоим двором! / Гони волка от дома, / Он опасен возле дома; / дай волку сольцы — / чтоб не резал овечек, / дай волку каши (пшеницы), / чтоб не резал ярочек, / дай волку шерсти — чтоб не резал телушек, / Дай волку сала — чтоб не спускался с горы, / дай волку всего вдосталь, чтоб не резал возле моста!» (Тол.ЯНК:124).

На Пасху было принято не только раздавать яйца бедным, носить их на кладбище на могилы умерших, но и все дни праздника держать накрытым стол и угощать каждого пришедшего в дом (рус.). В Полесье второй и третий день Пасхи называются волочевники (хлопский и дивчацкий): сначала девочки, а потом мальчики ходят по своим родственникам, и их угощают (в качестве «волочебного») пасхальными яйцами, варениками, булочкой и т.п. На Пасху дети носили «волочебное» (хлеб, пасху, яйца и др.) своим крестным и повитухам. См. Волочебный обряд.
На Украине в Иванов день мать угощала первыми огородными плодами соседских детей, полагая, что таким образом она дает их своим умершим детям (укр.).

У. в семейных о б р я д а х. В свадебном обряде каждый его акт сопровождался угощением, начиная от сватовства, когда в знак согласия родственники невесты выставляют сватам У. и выпивку, и кончая после- свадебными церемониями. В Полесье вместе с караваем пекли из того же теста много маленьких булочек (шишек), предназначенных для У. участников обряда. В доме невесты пекли «покрасу» — пироги, которыми невеста угощала своих подруг, когда те приходили ее «покормить», проведать после брачной ночи. На Волыни мать жениха встречает молодых в кожухе и угощает их медом, «коб таки булы солодки, ек мэд солодки» (ПА, Ветлы).

В ходе свадьбы много раз У. предлагается в качестве выкупа: в ритуале преграждения пути свадебному поезду, в ситуации с подмененной невестой и др. Но У. может быть и наградой и знаком благодарности: если невеста оказалась «хорошей», то перед матерью на столе ставят много У., в том числе водку в обвязанном красной лентой сосуде или закрашенную в красный цвет и т.п. В противном случае ничего не ставят или подносят тарелку с конским навозом, вино в дырявой чаше и т.п. Если невеста оказалась «честной», отец выдирал всех пчел и угощал медом родителей невесты и всех остальных (полес.).

«Гощение» молодых у родственников и знакомых после свадьбы сопровождалось обильными застольями и У. (о.-слав.). Чествование молодых в форме раздачи продуктов, пищи, как правило, приурочивалось к праздникам — масленице, Тодоровой субботе, Юрьеву дню, Пасхе (о.-слав. ). В русском весеннем обряде «вьюнишник» молодые супруги должны были в ответ на окликание выдать из окошка кулич, крашеные яйца и поить окликавших брагой и вином; для них устраивались и домашние пиршества (РНСО:131—133).

В родинно-крестинных обрядах У. носит благопожелательный характер и приурочено к родам и крестинам ребенка: на второй день после родов повитуха печет блины, варит черничный отвар и несет это роженице в рушнике (полес.); роженицу навещают родственники и соседки, которые приносят У. (о.-слав.), и, наконец, обильные У. бывают на крестинах, их целью является провоцирование роста, здоровья и счастья новорожденного.

В погребальном и поминальном обрядах У. предназначены для тех, кто приходит в дом прощаться с покойником, при этом должны были быть водка или вино за душу умершего и хлеб с солью (пол.); угощали тех, кто участвует в бдении при покойнике, кто обряжал покойника, делал гроб и копал могилу. Пока тело умершего находилось в доме, стол должен был быть накрыт, «чтобы и на том свете перед ним всегда стоял накрытый стол» (Покутье, Fish.ZP:204). Обязательным было поминальное У. в доме после погребения и в поминальные дни — на кладбище и дома. У вост. славян принято на Радуницу (Проводы) закапывать яйца в могилы и вешать корзины с едой на крест или дерево, а также устраивать на могиле «стол» для умершего (чтобы мертвые могли разговеться), для чего могилу накрывали скатертью, выставляли на нее У. и трапезничали вместе с умершими. См. Погребальный обряд, Поминки, Поминальные дни.
Большое значение у всех славян придавалось угощению пастуха. Оно было приурочено к началу и концу выпаса, а также ко всем крупным летним праздникам, а иногда и к каждому воскресенью. У вост. славян пастухов угощали на Пасху, Семик, Троицу, Духов день, Петров день (рус.); в Полесье в течение периода выпаса пастуху несколько раз давали дары: после выгона скота, после петровского поста, иногда на Успение, а также по окончании выпаса осенью (в Михайлов день), когда в лесу на деньги хозяев устраивалась трапеза. См. Выгон скота, Пастух.
Обязательность У. строителей дома связана с представлением о сакральности этапов строительства: закладки дома, укладывания балки, возведения крыши (стропил), прорубания окон и дверей, сопоставляемых с творением мира, а также с восприятием мастеров как лиц, наделенных сверхъестественными возможностями влиять путем таинственных манипуляций на судьбу тех, кто будет жить в доме (ср. Жертва строительная). В У. строителей, таким образом, можно видеть и магическое средство обеспечения благополучия будущих жильцов, и закрепление последовательных этапов строительства, и способ защиты от вредоносной магии. Часто в день начала строительства кладется только один венец, после чего наступает «окладное» («закладочное» и т.п.) У., а плотники приговаривают: «Хозяевам доброе здоровье, а дому доле стоять, пока не сгниет» (рус., Байб.ЖОВС:69). В Полесье на протяжении строительства дома У. устраивают трижды. В первый раз это делают при закладке дома: под углы кладут хлеб-соль, деньги и ладан, зовут гостей и пируют; второй раз У. устраивают, когда поставят матицу; по окончании строительства прибивают к коньку крыши «елку» (ветку), и хозяин ставит мастерам магарыч.

В районе подмосковного Дмитрова, «когда обложены два первые венца, ставят стол на месте будущего переднего угла... стол накрывают столешником, ставят угощения, водку; на закладку непременно призывают Ивана да Марью. Вся семья, плотники, Иван да Марья — нарочно приглашаемые, если с такими именами нет ни плотников, ни домочадцев, садятся на венцы, так сидят тихо, не разговаривая несколько минут, затем встают, крестятся <...> затем приступают к выпивке и закуске... При стройке вообще пьют обильно» (Байб.ЖОВС:71). При укладке матицы «по самой середине ее привязана лычком ов-

чинная шуба, а в карманах ее положены: хлеб, соль, кусок жареного мяса, кочан капусты и в стеклянной посудине зеленое вино (у бедняков горшок с кашей, укутанный в полушубок). Лычко перерубается топором, шуба подхватывается внизу на руки, содержимое в карманах выпивается и поедается» (Макс.ННКС:192). Последнее, самое обильное У. связано с завершением крыши: на Рус. Севере в этом случае устраивали «саламатник» — торжественный обед для плотников и домашних, на котором главным обрядовым блюдом была саламата — густая каша из разных видов муки со сметаной и маслом.

Угощение наемных работников или помощников происходило и при других работах (жатва, толока). По окончании жатвы хозяйка выносила жнецам по рюмке водки, куску пирога и мяса, хозяина поля обвязывали соломенным перевяслом, а он выставлял водку. См. Обжинки.
Магический характер получало У. в некоторых особых ситуациях, связанных с неопределенностью и риском. Так, считается, что когда гонят мед, им нужно угостить всякого, кто придет (полес., хорват.). В Полесье хозяин всех угощает медом, потому что говорят, что «как он угощает, так и ему Бог дает» (ПА, волын., Ветлы).

В полесском селе Курчица (житомир.) во время мора скота, причиной которого считали выход замуж беременной девушки, надевшей вопреки запрету венок или фату, спасались тем, что устраивали всеобщий праздник с угощением около церкви, священник читал молитву.

Лит.: Валенцова М. М. Магические функции еды // ТрК 2002/2:32-41; Жуйкова М. В.
Метафора угощения в языковых единицах со значением военных действий: когнитивный и культурный аспект // ССл 2007/6:80—89; Плотникова А. А. Угощение пастуха: география полесской обрядовой терминологии / / Украшський д1алектоло-
пчний зб1рник. Кшв, 1997/3:335—340; Eud- vikova М. Pohrebni pohosteni a hostiny j j
NA 1971/3: 211—222; Piotrowski R. Motyw
gosciny w opowiesciach ludowych / / LL 2006/
3:31-37; Агап.МОСК (по указ.); Байб.ЖОВС; ПА; Плот.ЭГЮС (по указ.); Сед.И.БМ (по указ.); Уз.БС (по указ.).
УГРОЗА (укр. гроза, грозьба, бел. грозьба, пол. grozba, pogrozka, чеш. vyhmzka, vyhrozovam, словац. vyhrazka, болг. угроза, с.-х., словен. pretnja) — речевой акт, высказывание, в котором говорящий заявляет о своем намерении нанести адресату физический или иной ущерб; обычно является резко негативной реакцией на враждебные действия или намерения. Употребляется в бытовых и обрядовых ситуациях с целью воздействия на адресата (предупредить нежелательные действия и их последствия, добиться соблюдения нормативных предписаний и запретов, противодействовать нечистой силе, болезням, стихиям и т.п.); имеет социорегулирующую, воспитательную и защитную функции. Ритуальные У. обычно выражаются устойчивыми формулами, разными для разных обрядовых ситуаций, или заменяющими их символическими жестами, например, при приближении градовой тучи выносили и клали перед домом косу, серп или нож острием к туче, в Сербии махали косой или топором, «рассекая тучу»; в Полесье, идя в первый раз пахать, пахарь затыкал за пояс топор и говорил, обращаясь к полевым вредителям: «Ета, точка, ля цябе» (ПА, гомел., Великий Бор), а при посадке огурцов «мужик штаны скине да касой зверху па гуркам (как будто косит)» — так угрожали пустоцвету (ПА, гомел., Присно). По своему логическому содержанию (пугание, навле- чение беды на адресата) и функции У. сближается с предостережением и проклятием (в отличие от последних в У. субъект речи совпадает с исполнителем У.), ср. полесские формулы колядников, адресованные хозяевам: «Як не даси ковбасу, то я хату растрясу» (угроза); «Святы рождэство, штоб шла бура да твою хату по полену разнесло» (проклятие) и весеннюю припевку: «Хто не вуйде на улицу, таму ножка усохне» (предостережение).

В бытовых ситуациях (обычно конфликтных) У. могут произноситься любыми лицами, как правило, по отношению к равным по статусу (возрасту, социальному или семейному положению) или лицам более низкого статуса. В ритуальных ситуациях У. произносятся участниками обрядов и закрепляются за определенными обрядовыми актами, а адресатами могут быть не только люди, но и персонажи нечистой силы, болезни, стихии, животные, деревья, полевые вредители, сорняки, хлебное поле и т.д. Ср. Пугать.
Содержание угроз разнообразно: уничтожение, физические увечья, моральный ущерб, болезни, ущерб дому, семье, скоту, хозяйству; оно часто соотнесено с ситуацией и причиной У. Например: «Ако те стигнем, че те згазим» [Догоню — растопчу]; «Ja ако те стискам, крв че пропл>у]еш» [Как прижму тебя — кровью плевать будешь]; «Че ]едеш камен>е — ja за теб нечу да работам» [Будешь у меня камни есть — я за тебя работать не буду]; «Че те закол>ем ко пиле» [Я тебя зарежу, как цыпленка]; «Очи че ти извадим» [Выколю тебе глаза] и т.п. (в.-серб., Злат.ФСН).

К широко распространенным относятся У. колядников хозяевам, поскупившимся на угощение или не позволившим войти в дом, например, полес. «Дай, тетка, пятака, а не даси пятака, вувяду вола за рога» (ПА, гомел., Барбаров); «Не дасте коляды, наробим вам беды» (ПА, бреет., Велута); «Не даси гарелки, дак побьем тарелки» (ПА, гомел., Золотуха); с.-рус. «Кто не даст кишки, разобью горшки!» (Мор.Сл.КИ:845); пол. «Dacie kolfdeczkf, to podzifkujemy, / a jak nam nie dacie, to tez odejdziemy. / I bfdziemy rozglaszali, / ze nam sk<jpi nic nie dali / — hej, kolgda, kolgda!» [Дадите колядочку, так поблагодарим. / А если нам не дадите, то уйдем. / И будем всем сообщать, что нам скупые ничего не дали. / Гей, коляда, коляда!] (PKL:199) и т.п. См. Колядование.
У. часто исходят от святочных ряженых, совершающих разного рода бесчинства («Дров полинницю розроем, нет — картовни- цу прольём...») или пугающих детей («Под лед уташшу! Бабе-Еге снесу! В лесу заблужу! Вовкам стравлю!») (с.-рус., Мор.Сл.КИ: 305,557), а также от детей, ходящих в Средо- крестье по домам «собирать кресты»: «Кто не даст креста, тому в лоб песта» (с.-рус., Мор. Сл.КИ:284). Шутливые У. участники свадебного обряда обращают к дружке, требуя своей доли каравая: «Як ты мэни коровая не даси, я тэбэ у поли дожэну, я твою чупрыну выстрежу, я тоби сорома нароблю» (ПА, Житомир., Червона Волока); «Я ж тэбэ на мосту споймаю, я тоби кобылу выпражу, я у тэбэ коровай выпрошу» (ПА, Житомир., Журба).

У всех славян известны У. неродящим плодовым деревьям, произносимые на Рождество, Благовещение, в Юрьев день и др. праздники, например, полес. «Нэ будэш родыть, я тэбэ зрубаю» (ПА, Житомир., Вышевичи), серб. «Сад hy да je отсечем!» [Сейчас я ее срублю] (Тол.ОСЯ:349), см. Дерево плодовое.
Аналогичные У. могли адресоваться домашней птице и женщине, страдающей бесплодием. Так, в юж. Македонии в Сочельник двое мужчин шли к птичнику, один из них брал топор и говорил: «Ки’и заколюм виа кукош- ки!» [Я зарежу этих кур], а другой отвечал: «Ним ‘и заколюви! Ке снесе яйца» [Не режь их, они снесут яйца]; подходя к бездетной женщине, произносили такую же У.: «Кя а заколюм ваа жена!» [Я зарежу эту женщину] — «Ним а заколюви! Ке роди!» [Не режь ее. Она родит]; так же троекратно обращались к коровам, буйволицам и другой скотине женского пола (Тол.ОСЯ:353).

У. морозу и другим персонажам, «встроенные» в формулу приглашения на рождественский ужин, должны были предотвратить их приход в неурочное время, когда они могли повредить урожаю: «Мороз, мороз, ходи кут- тю есть. А в Петровку нейди, бо плугом пры- гором, бороною приволочым, а ногами притопчем» (ПА, киев., Копачи), см. Пр иглашение.
У. считалась эффективным средством защиты людей и скота от нечистой силы, сглаза и порчи. В полесских быличках домовому, который качал люльку с ребенком, отец ребенка грозил: «Я тебе зрубаю», и тот прекратил досаждать ребенку (ПА, киев., Копачи); ведьму, обернувшуюся собакой и прыгнувшую на спину мужику на дороге, он отогнал угрозой: «Я тебе пальчики поотсекаю!» — услышав У., ведьма стала женщиной, кинулась ему в ноги и начала «проситься» (ПА, гомел., Ручаевка). В купальскую ночь в Полесье символически уничтожали ведьму, разрывая чучело со словами У.: «Вот, билыпэ нэ йды, нэ роби шкоды мине, бо я тэбэ разорву» (ПА, бреет., Радчицк). В Сербии обращались к «ба- бицам» (демонам, нападающим на рожениц): «Са ерпом hy да те иссечем, / с огеьем hy да те изгорим, / с водом hy да те распратим / по бистре воде / и зелене траве» [Серпом я тебя посеку, / огнем я тебя сожгу, / по воде я тебя отправлю / по чистой воде / и зеленой траве] (Раден.НББ:100). Белорусы, выгоняя первый раз корову весной, произносили заклинание, которое должно было защитить ее от сглаза: «К кароуцы саджуся, нжога не баюся — Hi змея-чарадэйнжа, Hi змяьчарадэйшцы. Я iM камянем зубы павыб’ю, а пяском вочы засыплю, штоб чарадэйнж i чарадэйшца к маёй скацшы не падьпши, у маёй скацшга малака не узялг Hi у пол1, Hi у доме, Hi на

дарозе, Hi на раду, Hi на хаду» (Зам.:60). Подобная У. может носить превентивный характер: «...Три мечы держу, / Один мэч от синих губ, / Друго мэч от рудых зуб, / Трэти мэч от злых, нечэстивых людей» (полес., П3:511).

У. мифологическим персонажам могли исходить и от сакральных лиц, действующих в заговорах. Так, в белорусском заговоре св. Егорий угрожает чародейнице, отбирающей молоко у коров: «Выходзи, ты, нячыстая сила, з ракитова кусту на калиновый мост, — войстрым мечам буду цябе сечь-рубаць, копьём пробиваць, твою кров разливаць: отдавай молоко красной корови» (Ром.БС 5:145). В полесском заговоре от укуса змеи У. произносится от имени сакральной пары — «царя и царицы», сидящих на дубе в золотом кресле посреди моря: «...С агнём змеццу, / Ссеку цебе, / Зрубаю / Твой яд пауыймаю» (П3:369); в другом заговоре «криксам» (персонифицированный детский ночной плач) угрожает мифическая птица («широколапая, ширококлювая, широконосая»): «...Лапами разграбу, / Крыльями размету, / А дзюбами расклюю. / Плаксы и криксы атжэну / И сон наганю» (П3:73).

У. широко используется в заговорах и магических приговорах как средство отгона болезней и других зол. В полесском заговоре обращаются к гадюке: «Шаверла, шаверла, сабирайся у ряды, пламена, а не буде сабирать, будем табе бить, пабивать, кроу тваю патану праливать» (ПА, гомел., Ручаевка). В сербском заговоре угрожают болезни «издат» (боли в животе): «Ноге hy ти с бритву одсе- чем, срце hy ти с бритву одсечем, снагу hy ти с бритву одсечем, руке hy ти с бритву одсечем, очи hy ти с бритву одсечем» [Ноги я тебе ножом отрежу, сердце я тебе ножом отрежу, плоть твою я тебе ножом отрежу, руки я тебе ножом отрежу, глаза твои я тебе ножом вырежу] (Раден.НББ:54), ср. еще У., обращенную к коросте: «УзеЬу божиЬну метлу, па hy помести и све бацити у 1)авол>ски вир, где жабе не крекеЬу» [Возьму святочную метлу и вымету и все брошу в чертов вир, где лягушки не квакают] (там же:113). В русских обрядах опахивания села по случаю падежа скота исполнялись заклинательные песни, содержащие У. Коровьей Смерти: «Смерть, ты Коровья Смерть, / Выходи из нашего села / Из закутья, из двора! ... / Мы тебя сожжем огнем, / Кочергой загребем, / Помелом заметем / И попелом забьем. / Не ходи в наше село! ...» (орлов., Журав.ДС:108). При встрече с волком надо было сказать: «Иди, вовку, з дороги, бо перебью ноги!» (волын., ПА).

У. применяется для борьбы со стихийными бедствиями. См. Град, Тучи. Во время засухи, чтобы вызвать дождь, ловили лягушку и произносили над ней приговор-угрозу: «Аяга, ляга, дай дожджу, а то голову размож- джу» (ПА, бреет., Спорово). В зап. Сербии кричали утопленнику — предводителю градовой тучи: «Не пускай сюда, Радойко Зимоня! Не иди на наши хлеба, проколем тебя нашими семью саблями!» (Тол.ЗСЯ 5:75). В Полесье, чтобы потушить пожар, обходили дом с иконой и хлебом «против солнца» трижды и произносили заговор, обращаясь к огню с У.: «Иогасю, Иогасю, гляды своих овэчок. Нэ будэш глядыты, загоняты, буду мечем секти, рубаты» (ПА, Житомир., Червона Волока).

В колыбельных песнях содержится У. персонажам, мешающим спать ребенку: «Не хади, кот, па маету, бо буду бить па хва- сту. Не хади, кот, па лауках, бо буду бить па лапках» (ПА, гомел., Золотуха); «Не хади па лавцы, буду бить па лапцы; не ходи по скрыни — буду бить по спине» (ПА, брян., Челхов); У. адресовалась и ребенку, который не хотел засыпать: «Цыц, дите, а то волку отдам» (там же).

В гаданиях с божьей коровкой, спрашивая у нее о погоде, ей угрожают: «Як не скажет, задушу, а як скажэш, видпушчу» (ПА, волын., Щедрогор); «Як скажэш, то пушчу, а не скажэш, то забью» (ПА, бреет., Николаево).

В частушках парни обращают У. к «супостатам», т.е. другим парням, которые претендуют на внимание их девушек: «Супостата ненавижу, как собаку белую: финский ножик запехаю под лопатку левую!», а девушки могут угрожать слишком смелому ухажеру «выткнуть глаза веретеном» (с.-рус., Мор.Слеп. КИ:262/347). Формулы У. используются также в разнообразных ситуациях конфликта между участниками игр.

Лит.: Виноградова А. Н. Формулы угроз и проклятий в славянских заговорах // ЗТ:425—440; Злат.ФСН:387—429; Левк.СО (по указ.); ПА; Агап.МОСК (по указ.); Плот.ЭГЮС (по указ.); Тол.ЗСЯ 5 (по указ.).
УДОД — птица, сближаемая в народной традиции с кукушкой и петухом и воспринимаемая как «нечистая» и «чужая».

Нечистым У. считают из-за его дурного запаха. Отсюда его названия: укр. смер- дюха, воняк, гидко, серб, смрдул>, смрдел>. Верят, что если подержишь У. в руках, конь в руки не дастся (ю.-рус.); что если услышишь весной его первый крик натощак, весь год будет пахнуть изо рта (укр. закарпат., болг., хорв.) или будешь выходить в поле натощак, голодным (укр. галиц.). Птицы тоже презирают У. за его мерзкий запах (малопол.).

Нечистота У. проявляется и в его связи с нечистой силой. Согласно поверью, опасно селиться там, где кричит У., так как это место пребывания лешего (ю.-рус.). Крик У. «худо тут, худо тут!» считается дурным предзнаменованием.

Известна легенда о том, что У. некогда был царем птиц, но ему захотелось стать птичьим богом. В наказание Бог сделал его смердящим и наградил чубом на голове (чернигов., волын.). Отголоски этих представлений можно видеть в украинско-карпатском поверье об У. как еврейском божке и в хорватских названиях У. bozji kokotic и krunicar (по его хохлу на голове, напоминающему ко- рону).

Представление об У. как чужой, инородной птице проявляется в названиях, соотносящих ее с инородцами — евреями, цыганами и др.: болг. циганско петля, черкез, бел. жыдоуска зазуля, укр. жид'гвська (еврэйска) зозуля, бел., укр. московська зозуля, пол. подляс. zydowska zozula. Еврейскую принадлежность У. объясняют тем, что в нем живет душа еврея (пол.), что эту птицу привезли с собой евреи из других стран и она кричит так, как говорят евреи (подляс.), что в крике У. «Юд-юд!» слышится название еврея (львов.) или вопрос «что?» («Вус-вус-вус?») на идише (бреет.).

У юж. славян У. сближается с петухом, но противопоставляется ему как чужой (цыганский) или особенный (божий, «сраный») обычному (ср. его названия: болг. циганско петле, хорв. bozji kokotic). У вост. славян У. сближается с кукушкой. У терских казаков обе эти птицы называются кукушка. При этом У. противопоставляется кукушке как чужая кукушка (еврейская, московская) своей, обычной. Так, в украинском анекдоте из Прикарпатья еврей удивляется, что У. обращается к нему, называя его по национальности: «Юд-юд, юд-юд», и решает, что это еврейская птица (вудвуд жидовски), а кукушка (зазуля руска) вежливо говорит ему: «Пане купец, пане купец» (Прикарпатье). На Волыни У. и кукушка различаются тем, что жыдивська зозуля не улетает в ирей, а «наша» улетает.

Отношения между У. и кукушкой находят отражение в поверьях и фольклоре. Считается, например, что кукушка спаривается с У., таккакунее нет своей пары (пол.). На Украине, в зоне польско-украинского пограничья, в Чехии и Хорватии известны основанные на звукоподражании крику птиц сказки или прибаутки о препирательстве кукушки с У., который пообещал кукушке купить туфли (чобо- ты, черевики) или платье, но не выполнил обещания. В ответ на просьбы кукушки «Ку- пыть! Ку-пыть!» он дает лишь пустые обещания: «От-от-от прывезу!», «Bfd^, bfd^!» [Будут!], «Uz du du du du du!» [Уже иду!] и т.п. В чешском варианте кукушка ругает У. за украденную у нее копейку.

У словенцев существует поверье об У., знающем, как добыть «разрыв-траву», открывающую любые запоры. Для этого надо заткнуть дупло с птенцами У. и дождаться, чтобы У. принес эту траву и освободил с ее помощью вход в дупло. В других славянских традициях обладание «разрыв-травой» приписывается черному дятлу, ежу, черепахе, змее и др.

Некоторые поверья касаются хохла У. По украинским представлениям, У. собирает в своем гнезде хохлы, вырванные у птенцов, чтобы отпугнуть хищников (тернопол.). Человеку, сорвавшему хохол с головы У., грозит несчастье (станислав.). Запрещается разорять гнезда У. Он отомстит за это так же, как аист: принесет огонь на крышу хаты обидчика и сожжет ее (харьков.).

С У. и его криком связаны различные приметы. У., стучащий в угол хаты, предвещает смерть в доме (укр.). У человека вырастет зоб, если он посмотрит на У. (з.-укр.). Увидеть, как У. кормит птенцов, — к большому несчастью (в.-пол.). Вместе с тем, кто услышит У. до полудня, в тот же день получит много денег (малопол.).

В календарных приметах У. своим прилетом возвещает приход весны и призывает своим криком прекратить прясть (бреет.). С началом пения У. начинают сеять бобы (ю.-рус.). Если У. перед Троицей закричит три раза, будет урожай, а если два — урожая не будет (львов.). Как предвестье неурожая расценивается и его крик «худа тут!», а крик «буду тут!» сулит урожай (чернигов.). Перед началом сенокоса У. кричит: «Трава кошэлём стоить!» (житомир.). С этим связано и украинское название У. стокос. В польских шуточных песнях встречается мотив сгребания удодом сена.

В приметах о погоде крик У. толкуется как предвестье дождя (ю.-рус., з.-укр.); ср. укр. название У. слотняк (от слота ‘ненастье’). У., стучащий клювом в окно или двери дома, предвещает на следующий день мороз или дождь (з.-укр.).

Лит.: Гура СЖ:598-603.

А. В. Гура

УЗЕЛ - в народной традиции знак остановки, прекращения некоторого действия или силы; знак овладения объектом или ситуацией; завязывание и развязывание У. символизирует замыкание и размыкание, связывание или освобождение объекта. Служит как оберегом, так и средством порчи. Например, завязав на юбке особым образом У., женщина, идя в лес, могла быть уверена, что не встретит лешего; но если этот У. она не развяжет прежде, чем вернется домой, то в доме появится нечистый дух skntek (морав.). Важную роль при завязывании и развязывании У. играли цель, способ, время, место совершения этих действий.

Положительная или отрицательная семантика У. зависит от намерения, с которым он завязывается. У. мог служить оберегом, если сделан «на добро», им можно удержать, «привязать» счастье, урожай, плодородие, удачу. Он мог также быть способом наведения порчи, если при его завязывании думали и желали злое, тогда вместе с У. можно передать человеку болезнь, наслать беду, несчастья. Поэтому каждый У., неизвестно кем завязанный, считался опасным, а У., завязанный собственноручно с благими пожеланиями, — полезным. В Смоленской губ. перед важным делом завязывали на нитке У., клали ее на порог и произносили: «Как етый вузил завязын, так у нас, рабов Божьих, дела <...> сыйшлось бы», после чего можно было отправляться по делам

(Добр.СЭС 1:205).

Как т а лисман, оберег против порчи У. удерживал здоровье, благополучие или божественную силу при человеке, его носящем, служил преградой для болезней и нечистой силы. С целью оберега носили нити (предпочтительно красные) с завязанными на них У. на руке, на пальце, на шее или на поясе под одеждой, использовали также сеть, на которой много У. Ношение У.-амулета (науза) — один из старинных способов избавления от болезней, оно осуждается во многих древнерусских поучениях: «...принимали <...> некая бесовская наюзы и носили их на себе», «немощь волжбою лечат и наузы (наузами)...», «в воспоминание страстей Христовых в пяток великий узолцы себе по числу евангелий вяжут, <...> шесть лет да не причастятся» и др. (Ел.СЗК:177). Наузы часто состояли из простой нитки с узлами (видимо, с «завязанными» в них словами заговора) или из различных «привязок», надеваемых на шею: с травами, кореньями или магическими снадобьями (углем, солью, змеиной головой или кусочком кожи и др.). Позже в наузы стали завязывать освященные предметы, молитвы, но особенно часто ладан, отчего они стали называться ладанками.
Чтобы противостоять сглазу и отнять у колдунов силу, перед свадьбой подруги невесты, отправляясь к жениху с подарками, брали с собой суровую нитку, которую невеста пряла тайком, «наотмашь» (от себя) и на которой завязывала шесть У., также «наотмашь»: первые два — на пороге избы, другие два — на пороге сеней, остальные — у ворот (бел. — Шейн.В 2:746).

На время свадьбы для защиты от сглаза невесте под одежду надевали рыболовную сеть либо подпоясывали длинной ниткой, на которой делали как можно больше У., навязывали на ее поясе 40 узелков с чтением молитв (40 «Богородиц»). Жених и все поезжане тоже опоясывались сетью или вязаными поясами, веря, что колдун не сможет им навредить, пока не распутает бесчисленных У. сети или пока ему не удастся снять с человека его пояс (рус.).

Беременная женщина носила обрывок старого невода или мережи или обвязанную вокруг тела старую тряпку с множеством завязанных на ней У., спуская их как можно ниже, чтобы защитить детородные пути. Ради оберега завязывали узлами, с наговариванием оградительных заклинаний, пояс, завязки фартука, лямки сарафана, все, что только можно завязать узлом. При этом приговаривали: «Бабушка Соломонидушка, Христова повивален- ка, пособи мне, рабе Божей (имярек), узелочки вязать, всякой немочи, недужности путь заказать» (Ром.РСД:81). После родов, чтобы порча не проникла через рот, женщина первое время ходила, закусив завязанные узлом кончики головного платка (рус. архангел.).

У юж. славян роженица, чтобы защитить себя и ребенка от злых сил, завязывала узлом очажные цепи. Чтобы уберечь новорожденного от «ночниц», которые ночью сосали его грудь, бабки-повитухи завязывали на тряпочках узелки и днем клали их под одеяло ребенка, а на ночь выставляли за окно — тогда «ночницы» будут сосать эти узелки, а не ребенка (ср.-словац.). Существуют поверья, что если на нитках, которыми шьется рубаха, сами по себе вяжутся У., это знак того, что хозяин рубахи останется здоровым, а если У. не вяжутся, то хозяин, не сносив рубахи, умрет (укр., Покутье).

В то же время с помощью завязывания У. можно навести порчу, расстроить свадьбу, наслать трудные роды, бесплодие или половое бессилие и др. Желающая расстроить свадьбу знахарка завязывала на веревке церковного колокола два У. — на парня и на девушку, с пожеланием, чтобы так не было бы слышно голоса сватов, как не будет слышно звонов целую неделю (гуцул.). У сербов, опасаясь «завязывания» счастья молодых, во время их венчания одна из родственниц стояла под колоколом и держала в руках колокольную веревку, чтобы никто ее не завязал (Оролик). Мужское бессилие насылали, завязав три узла на конце, отрезанном от веревки церковного колокола, или на бахроме, отрезанной от церковного паникадила, произнося при этом заговор, чтобы так же «висел у раба N сором на рабу N», после чего клали У. на то место, где должен пройти человек, на которого наводили порчу (рус., РЭФ:356—357).

У., завязанный чужим человеком на одежде невесты, грозил ей болезнью, порчей, несчастьями. Если у рыбака не ловилась рыба, а в сеть попадали только жабы, полагали, что ktos zawiqzaf mu siec [кто-то завязал ему сеть], то есть навел порчу (Znam.PMWR:31).

На основе этимологической магии (ср.: узел, завязывать, завязь) У. использовался в магии плодородия и плодовитости как с положительным, так и с отрицательным значением.

У украинцев при звоне колоколов на страстную службу завязывали на ниточке столько У., сколько раз бил колокол: потом эту нить с У., символизирующими завязи плодов, повязывали себе на руку и с нею сажали тыквы (Аубенский у.). В Полесье с той же целью бросали на грядки сплетенные венки, закапывали в землю нить с узелками (киев.), хозяйка затыкала за пояс кромку полотна с узелками, которыми привязывали нити основы к навою (ровен.). На огуречные грядки клали шнуры с У., конские пута, плетеные лапти, таскали их по грядке — чтобы огурцы так же завязывались и плелись (бел.). С другой стороны, чтобы нанести вред урожаю, наслать болезнь или даже смерть хозяевам, колдун или злой человек заламывал и связывал узлом колосья — делал па поле залом (закрутку, завитку, завязку).
У болгар деверь во время свадьбы выпрядал нитку и завязывал на ней У., приговаривая, что желает молодой столько детей, сколько узелков он завязал (пирин.). У македонцев, если у невестки долго не было детей, свекровь заговаривала ее, обходя вокруг и завязывая по три У. на трех (двух белых и одной синей) нитках, чтобы получилось девять У. по числу месяцев беременности: «Ja врзувам конци, а Господ и семокните во утробата на невестата да заврзат плод, да се зарадуваат сите» [Я завязываю нитки, а Господь и всемогущие в утробе невесты пусть завязывают плод, чтобы святые возрадовались] (МФ 1991/48:183).

Наоборот, чтобы не рожать детей сразу после свадьбы, невеста на время венчания делала на завязках своих носков (или на других частях венчальной одежды) столько У., сколько лет не хотела забеременеть (серб.). В редком случае, когда женщина вообще не хотела иметь детей, она должна была венчаться опоясанной не поясом или ремнем, а чем-либо завязанным на «мертвый узел» (серб., Пожега).

Роженица, не желавшая больше иметь детей, клала плаценту новорожденного в свой носок, завязывала его как можно большим количеством У., произнося при этом: «Когда эти узлы развяжутся, тогда (имярек) родит ребенка», потом клала носок в горшок и сразу же быстро закрывала его камнем и закапывала в землю (серб., Пожега; Теш.НЖОПК:46). Этим же способом могли воспользоваться и враги новобрачных, желавшие их бездетности: они украдкой завязывали одному из них У. на одежде.

В животноводстве к магии узла прибегали при случке, отеле и купле-продаже скота. Чтобы корова «погуляла» с первого раза, делали три У. на веревке, на которой ее привели к быку (пол.), давали ей съесть запеченные в хлебе узелки, которыми при начале тканья привязывали нити основы к переднему навою (полес. Житомир.). Чтобы свинья скорее стала поросной, беременная женщина должна была завязать на суровой нитке как можно больше У., запечь нитку в хлеб и дать съесть свинье (бел.). При первом отеле корове клали на голову «концы» — часть холста с большим количеством У., которыми привязывали ткацкую основу к навою, — чтобы корова телилась постоянно (рус. калуж.).

Сделав на веревке девять У. и повесив ее на чердаке, магически «привязывали» купленную корову к дому (рус. костром.). Если купленная лошадь с выпаса не приходила домой или уходила к прежнему хозяину, советовали напрясть нитку, крутя веретено в обратную сторону («против солнца»), завязать на ней 40 узлов с чтением 40 молитв «Богородица» и привязать на шею лошади (рус. Владимир.). Завязывая в Чистый четверг при звоне колоколов У. на веревке по количеству голов скота в хозяйстве, хозяин надеялся, что потерявшуюся корову он сможет найти, развязав У. на веревке (словац., Горный Спиш). У лемков пастух завязывал во время мессы в Великий четверг 12 узлов на веревке, которой были связаны вербовые ветки («пальмы») и из которой потом он делал кнут; в случае потери скота летом он развязывал один У. (пол.). Русский пастух носил при себе палку, называемую «обход», на которой была намотана веревка с У. по количеству голов скота в стаде. В вост. Словакии на Крещение гадали: держа руки за спиной, завязывали У. на нитке, которую потом клали под порог дома. После того, как уйдет священник, обходивший дома «с колядой», пересчитывали У., веря, что в наступившем году в хозяйстве будет столько гусят, сколько было завязано У. (р-н Михаловце).

В то же время завязывание У. в неурочное время могло привести к несчастьям с приплодом скота: например, запрещалось вязать У. на Рождество, чтобы у родившегося в наступающем году теленка не были скрюченные ноги (полес. гомел.).

Завязывание У. применялось в народной медицине. Верили, что в У. можно захватить болезнь, напавшую на человека, завязать ее и перенести в другое место. Чтобы избавиться от бородавок, надо навязать на нитке столько же У., сколько есть бородавок, обмерив каждую петлей узла, и закопать в землю или в навоз, кинуть в сырое место, на перекресток: когда сгниет нитка, вместе с ней пропадут и болячки (рус., укр., бел., полес.). В Полесье каждую бородавку советовали обвязать ниткой, затянуть ее узлом и бросить нить в чужой колодец, а бородавки потереть землей из-под ног, делая все это в полном молчании (бреет.). От болезни «стень» (от которой худеют и бледнеют) меряли ниткой суставы и на каждом завязывали У. Считалось, что болезнь, связанная У., оставляет больного.

Так же «связывали» лихорадку, делая на нитке столько У., сколько было приступов у больного, а потом бросали нить через голову в воду, произнося: «Благословенна будь, Мария, пусть эти злыдни моются!» — и бежали, не оглядываясь назад, чтобы лихорадка не догнала (пол., Куявы — Kolb.DW 3:96). Больному советовали также подглядеть весной, как вылупляются из яйца цыплята или утята, и в этот момент завязать У. на платке или фартуке (поляки в Литве). У русских, чтобы изгнать лихорадку, навязывали девять У. на толстой веревке и били ею больного. Сербы полагали, что больному поможет ношение на шее У., завязанных разведенной женщиной (черногор., племя Кучи).

Для избавления от ночного плача новорожденного благословляли соломинкой, на которой был завязан У. (пол., Верхняя Силезия). Если ребенок не начинал вовремя ходить, старик садился на порог дома и развязывал 14 узелков на своем поясе (болг., Кирсаново).

В заговорах У. имел значение преграды или замыкания «своего» пространства. Например, от пули заговаривали себя: «...завяжу я, раб Божий, по пяти узлов всякому стрельцу немирному, неверному... вы, узлы, заградите стрельцам все пути и дороги, замкните все пищали, опутайте все луки, повяжите все ратныя оружия...»; от навета, от порчи и т.п.: «И всех завяжу в узел и не могли б рещи на меня и против меня... никакова слова со дерзновением...» (Ел.СЗК:163). На Рус. Севере для закрепления заклинаний часто завязывали У. на особой веревочке или ниточке.

У. использовался также в ситуациях, когда надо было воспрепятствовать нежелательному слову или действию. Например, у белорусов

при подозрении на то, что о человеке судачат, пятнают его честь, следовало завязать тугой У. на первом попавшемся платке, поясе, оборке — чтобы у сплетников «завязались» языки (витеб.). В Боснии, идя сватать невесту, отец или мать парня завязывали девять У. на веревке с пожеланием, чтобы у отца невесты завязался язык и он не мог отказаться отдать дочь на тех условиях, которые ему предлагают. В Полесье бытовало убеждение, что с помощью завязанных на красном платке или на поясе узлов можно сбить с дороги журавлей и заставить их кружиться: надо было поднять платок или пояс с У. вверх по направлению к летящим птицам и прокричать: «Журавли- журавли, я вам дорогу перевяжу» (ПА, Чернигов.). В обыденной практике хитрый хозяин, чтобы гости меньше ели, трижды обвязывал ложки ниткой, выпряденной из пуха, падающего при тканье, делая на ней каждый раз У. (бел. витеб.).

Значение остановки, прекращения действия отражены во фразеологии, напр.: «Ondrej zavazuje hluk» [Андрей завязывает шум], т.е. в день св. Андрея (30.XI) оканчивается время забав и песен и начинается рождественский пост; в Зеленый (страстной) четверг sa zavazuju zvony [завязываются колокола], т.е. замолкают на три дня, до Страстной субботы (чеш., словац.).

В похоронной обрядности У. не допускались. Запрещалось делать У. при изготовлении одежды и снаряжения для умершего (о.-слав.). У русских смертную одежду шили без У., чтобы не «привязать» покойника к «этому» свету, чтобы он не пришел за другим членом семьи (рус.). Болгары развязывали У. на одежде мертвеца, чтобы он не спотыкался на «том свете». Поляки верили, что узелками можно «привязать» грехи умершего, которые затруднят на «том свете» избавление его души (пол. келец., калиш.). Аналогичные запреты известны также у мораван, лемков, сербов.

Связывание узлом, обозначающее скрепление, соединение, использовалось в свадебной обрядности: молодым связывали руки полотенцем во время венчания (в.-слав.); в первую брачную ночь сватья и дружка, отводившие молодых к постели, связывали их поясом, положенным под простыней (рус. калуж.).

Развязывание У. означает устранение препятствия, свободное течение, развитие, освобождение. Для облегчения будущих родов свадебный наряд невесты готовился так, чтобы на нем не было У. (словац., серб.). Повсеместно при трудных родах развязывали все У. на одежде роженицы и ее мужа (словац., пол., полес.); когда женщина собиралась родить, все, что связано, выносили из дома или развязывали (серб., Грбаль).

В Сочельник девушки завязывали узлом платки и клали под корыто, а наутро смотрели, у кого платок окажется развязанным, та девушка потеряет девственность в наступающем году (морав.).

У всех славян существует практика давать подросшим детям развязать свою пуповину, связанную узлом, для того, чтобы у ребенка «разум развязался», память была хорошая, чтобы ребенок был умелым и ловким в работе. По некоторым другим представлениям, завязанную пуповину человек должен носить при себе всю жизнь, чтобы быть счастливым, богатым и мудрым; этот У. нельзя развязывать, иначе бы «счастье развязалось» (ср.- словац., Банска Бела).

В Сербии верили, что если молодой супруг в первую брачную ночь развяжет девять узлов, завязанных молодой невестой на поясе его штанов, то он будет больше любить и беречь жену. Чтобы приобрести расположение своего будущего мужа, невеста, подходя к аналою, старалась развязать на себе все поясные У. (бел.).

По поверьям, в У. соломенных перевясел, которыми связывали снопы, пребывают души умерших, поэтому считалось необходимым, если найдешь такой У., развязать его и освободить душу. Жечь и бросать в навоз перевясла с неразвязанными У. строго запрещалось (чеш., пол.).

Лит.: Ел.СЗК:163,171-178; Зел.ИТ 2:72,73, 76,78; Ром.РСД:80; РКЖБН 3:198,411; Масл. НОВО:37,86; РДП:24,35; Журав.КД: 102-103; Потеб.НССП:1,110; Мин.ЖС:124; Аф.ПВ 3:434- 438,516,517; Левк.СО (по указ.); Никиф.ППП: 60,72,101,157,276; Шейн МИБЯ 3:281; Ром.БС 5:34; МЗМ:264; Укр.:249; Шух.Г 4:233; Arch.EAS; ПЭС:103; Dobs.OPHS:115; Vacl.LZ:404; CL 1891/ 1/1:287; 1988/8:195; Slovensko. Europske Kontexty l’udovej Kultury. Bratislava, 2000:215,217; PTDKS: 156; Horv.ZHS:494—495; Vacl.VO:293; Kolb.DW 3:96; 18:61;31:150; 53:357; Falk.PLB:73,77; Swift. LN:555; NR:282; ЖС 2001/2:11; КДЯК:296; PP:65,73,75,78; RKFJ 13/1968:318; GZM 1907/ 19:42; Теш.НЖОПК:46,123; СЕЗб 1934/50:17; Дуч.ЖОК:533; Ми]Уш.ЛзЧ:87,104.
УКУС — действие, которым в народной куль- туре маркируются прежде всего гады (даже не имеющие зубов или жала), включая насекомых, а также некоторые хищные животные (волк, собака, ласка) и птицы (клевание аиста, журавля, гуся, ласточки). По характеру действия (проникновение внутрь) символически соотносится с уколом (а следовательно, с острыми, колющими предметами) и с коитусом, а по болевому ощущению (жжение) — с огнем. Изредка метафорически сближается с поцелуем и в некоторых случаях объединяется по символике с загрызанием и пожиранием. Оценивается почти исключительно негативно как вредный, опасный и смертоносный, иногда также «грешный» и наказуемый. С У. связаны обереги от него и магические способы лечения ран от У.

Укус в этиологических легендах служит причиной происхождения некоторых частей тела у животных и человека: раздвоенный хвост у ласточки появился от У. змеи (ц.-серб. поморав.); а расщепленный «язык» у змеи — оттого, что ласточка клюнула в высунутый змеей язык, чтобы показать, что им можно есть человеческое мясо (герцеговин. мостар.); происхождение женского полового органа объясняется тем, что аист клевал Еву между ног (болг.). Черт стал беспятым оттого, что созданный им, но оживленный Богом волк схватил его за ногу (Правобережная Украина); с тех пор как дьявол больно стукнул змею по голове за то, что она укусила его в пятку, она больше никого в пятку не жалит (Новгород.). Укусом вызвано и наказание самих кусавших животных: ящерица (слепик) была ослеплена за то, что укусила Божью Матерь (серб.); паук стал противником Божьей Матери, потому что укусил ее в грудь (далматин.); змея укусила Еву, за что Бог ее проклял — сделал ядовитой и заставил передвигаться без ног (Далмация); змея укусила солнце в глаз, когда оно наклонилось напиться воды, и за это была проклята и лишилась ног (ю.- болг. смолян.).

Ядовиты укусы хтонических животных: гадов, некоторых насекомых и ласки. Змея старается ужалить человека в место, где сходятся брови, — «крест» или «звезду» (серб., черногор.), но, по поверью, умереть от У. змеи суждено лишь тому, кто никогда прежде не видел ее во сне (черногор., Бера- не). Смертелен У. «полоса», светлой, длинной и толстой змеи (укр. закарпат.), а также отрубленной головы змеи (kusac), приросшей к пню или сросшейся с бычьим, козьим или бараньим рогом (ю.-з.-босн.). Особенно опасны У. слепых гадов: живущей под землей змеи zmija (луж.), змеи слепачки, которая не кусает, а «целует» (укр. закарпат.), а также безногой ящерицы (рус. Петербург, веретенник, бел. гроднен. верацян'ща, бреет, слымень), которая считается слепой ядовитой змеей. До смерти кусает людей червь волосатик (смолен.). Кусать как змеи могут и лягушки, если их раздразнить (серб.) или убить одну из них (пол. тарнобжег.). Белорусы верят, что яд лягушек сильнее змеиного, но кусать человека им запрещено от сотворения мира (гроднен.). На Украине У. черепахи считается смертельным, более опасным, чем У. ящерицы и гадюки (чернигов.). Смертельно опасен У. медведки и ядовит У. каждого паука (пол. с.-подляс.). Запрещено дразнить ласку, иначе она покусает скот (укр. покут.); от ее ядовитого У. корова или курица может подохнуть, а от ее У. в вымя в отместку за причиненный ей вред корова не будет давать молока (пол. хелм.).

Сила и опасность У. гадов и насекомых зависит от их активности в разные календарные сроки. Так, змеи не кусают в дни, когда выползают из нор (макед., болг.). Змея не ядовита до Юрьева дня (23.IV), но между Успением и Рождеством Богородицы (15.VIII— 8.IX) ее У. смертелен (хорв. карловац.). Особенно опасным считают У. змеи на последней неделе Великого поста, во время Страстей Господних, когда змеи выползают из нор, а также в пятницу, когда змея выпускает накопившийся яд (Далмация, Полица), в пятницу и в субботу до вечера (черногор., р-н Зеты; макед., р-н Скопье). После Иванова дня (24.VI), когда св. Ян освятит воду, змеи утрачивают силу и не могут кусать купающихся в реке (пол. кроснен., плоц.), а еще позже, на Усекновение главы Иоанна Крестителя (29.VIII), и вовсе перестают жалить и уходят в норы (рус. Владимир.). Мухи начиная с Иванова дня переходят «на свой хлеб», начиная самостоятельно заботиться о своем пропитании, и потому перестают быть назойливыми (пол. люблин.). Комары кусают до Спаса (укр.), слепни жалят коней с Петровки до Спаса (укр. Житомир.).

«Наказанию» за укус подвергаются провинившиеся змеи. Колдун, распоряжающийся змеями, заставляет смертельно ядовитую змею слепачку, укусившую человека, вынуть ночью яд из места У., иначе она должна будет сдохнуть (укр. закарпат.). Царь змей определяет каждой змее, кого можно кусать, а кого нет (укр. закарпат., гуцул.). Провинившуюся, ослушавшуюся Бога или змеиного царя змею, которая самовольно укусила кого- нибудь летом, земля не принимает в свое лоно (серб., р-н Лесковацкой Моравы, Сврлига, Пирота; болг., Бургаский окр.), отвергает ее как убийцу (моравская Валахия), и она остается на земле и ищет своей смерти. Верят также, что человек, не умерший от ее У., забрал половину ее силы и поэтому она уже не в состоянии ни кусать, ни уйти в землю (черногор., Беране). Наряду с этим у сербов верят, что оставшаяся на зиму змея поклялась (затекла се) умертвить кого-нибудь своим У., поэтому ее называют заточница. Невинны только змеи котищ с короной или драгоценным камнем на голове, которые никогда никого не жалили (гуцул.). В Подлясье верят, что уж умирает, когда укусит человека (бело- стоц.). Смерть пчелы после своего У. объясняет белорусская легенда: пчела просила у Бога, чтобы от ее У. человек умирал; Бог ответил, что она слишком много народу ему погубит, и решил, чтобы сама пчела умирала, ужалив человека (могилев., полес.).

Для предохранения от укуса и лечения боли от укуса соблюдали запрет пользоваться острыми колющими и режущими предметами, символизирующими жало. Чтобы избежать У. змей, не резали ничего ножом 1 марта (макед. скоп.); не шили и даже не брали в руку иголку на Сорок мучеников (серб., Шумадия), от Рождества до Крещения, а также всю Пасхальную и Троицкую неделю (гуцул.); не вдевали нитку в иголку на Благовещение (Босанская Краина), затыкали иголку в полотно в Тодорову субботу (серб.); не брали скотину за рога накануне Благовещения (серб., Хомолье). У поляков не шили иголкой на масленицу, чтобы коровы не страдали летом от У. оводов (правобережье Вислы). Соответственно, тупые предметы использовались для лечения У., чтобы нейтрализовать «укол»: у русских на горбушке от непочатого ржаного хлеба делали тупой стороной ножа знак креста, крестили, прикладывали к месту змеиного У. и давали съесть больному (ярослав.). Наряду с этим острые, колючие предметы могли применяться и в обычной функции оберега от У. Например, щучьи зубы собирали и носили при себе, чтобы летом не укусила змея (рус.), а салом колючего ежа смазывали скотине больные места от У. мух (воронеж.).

Защитным средством от У. и при У. служил камень: по камню водили иглой в Тодорову субботу для предохранения от У. змей (серб.); чтобы не умереть от У. безногой ящерицы, вставали на камень (Петербург.); мотив камня распространен и в заговорах от змеиного У. Отвращающим средством служили пахучие растения: дикой («конской») мятой обмывали лошадей от У. мух и оводов (пол. скерневиц.); от змеиного У. использовали чеснок (гуцул.); в рождественские дни мазали чесноком ступни ног, чтобы не укусила змея (сербы-мусульмане). У болгар змеиный У. лечили также листьями ясеня, соком, листьями или палочкой лещины, считавшейся у юж. славян «святым» деревом и «крёстным змеи». От змеиного У. предохраняло зерно гороха, пророщенного через голову змеи (макед. скоп.).

Оберегались от У. огнем: чтобы змея не укусила в пятку, накануне Благовещения прыгали босиком через костер, стараясь опалить пятку (з.-болг. ботевград., ю.-в.-болг. елхов.); на Сорок мучеников хозяйки жгли мусор и прыгали через огонь, чтобы летом их не кусали змеи (болг.). Однако сам У. тоже символически соотносился с огнем вследствие ощущения жжения от него (ср. рус. ожечь, жгать, жигать, жигануть — об У. насекомых и/или змей), поэтому при заговаривании змеиного У. запрещали пациенту смотреть на огонь, чтобы не усугубить жгучесть У. (боен., Лозница). По той же причине от У. спасала вода, а при его лечении использовались холодные и влажные предметы (холоднокровные лягушки, молочная сыворотка и т.п.), чтобы охладить или загасить жжение, вытянуть яд или остановить его жгучее действие. Укусив человека, змея старается напиться воды, и человек тоже чувствует жажду от У., поэтому, если ему удастся добежать до воды и напиться быстрее змеи, он останется жив, а змея умрет (бел. бреет.); точно так же и укушенный ящерицей должен добежать до воды и напиться быстрее ящерицы, чтобы не умереть (укр. львов.). К месту змеиного У., чтобы вытянуть яд, прикладывали лягушек (пол., луж., з.- серб.), иногда предварительно помещенных в ямку с влитой в нее пахтой (пол. влоцлав.), делали компресс из кислого молока и сырой картошки (пол.), заливали ранку сывороткой овечьего молока и перевязывали венчальной лентой (пол. бескид.).

От У. помогают различные змеиные атрибуты: салом змеи лечили змеиные укусы (укр. закарпат.), змеиной кожей окуривали скотину, покусанную лаской (гуцул.); согласно поверью, обладание короной змеиного короля защищает от У. змей (чеш.); к Рождеству пекли змею из теста и съедали ее, чтобы обезопасить себя летом от У. змей (з.-болг. годеч.).

Важную роль в магических действиях при У. змеи играла символика земли (в связи с хтонической природой змеи) и солнца (как антагониста змеи). У юж. славян змеиный У. лечили, прикладывая к ранке землю, взятую из девяти кротовин (серб, крагуевац.) или из-под левой ноги (черногор., племя Кучи). Прикладывание земли к месту У. сопровождалось заговорной формулой: «Земл>а земл>у л>уби (jeAa)» [земля землю (пусть) целует (ест)!] (серб., герцеговин., Ъор.ПВП 2:153,154). Для излечения от змеиного У. следовало подставить рану солнцу (ю.-з.-болг. разлог.); укушенному змеей нельзя находиться в доме (под крышей), а нужно быть под открытым небом (великопол., влоцлав.); чтобы не погибнуть от У. безногой ящерицы, бежали на солнце (Петербург.). Мотив утраты змеиной силы на солнце встречается в заговоре от змеиного У.

Чтобы уберечься от У. клещей и змей, при входе в лес читали заговор: «Я иду в лес, клещ, лезь на лес, а змея за угоду полезай под колоду» (вят., Майк.ВЗ:102). При встрече с волком, чтобы он не тронул, усмиряли его, апеллируя к мертвым: «Мёртвых бачыу? — Бачыу. — Мёртвыя кусаютца? — Не. — И ты не кусайся» (ПА, гомел.). Чтобы не покусали собаки, ссылались в заговоре на Господа, которого не покусала ни одна собака (пол. бело- стоц.). От У. блох скидывали рубаху при первом соловье (рус.), в Вербное воскресенье били освященными «пальмами» детей, еще не вставших с постели (пол. влоцлав.), женщины не пробовали мака при приготовлении рождественской кутьи (львов.), на заговенье варили яйца молча (макед., Гевгелия). Считалось: кто бьет блох в марте, того они будут кусать за это весь год (пол. краков.). Чтобы насекомые не кусали скотину, пастухи шерстью связывали вместе вошь и блоху и относили их на границу села (краков.). От У. пчел соблюдали запрет работать в день Константина и Елены (серб., Хомолье). Место У. паука мазали медом, вынутым из ульев в день св. Прокопия, 8.VII (болг.). Пострадавшего от У. паука сорок человек должны были по очереди покачать на веревке в подражание пауку, сидящему на колышащейся паутине (макед. скоп.).

Лечение укусом применялось лишь в случае грыжи: знахарь кусал («грыз») грыжу; пускали мышь на грыжу, так чтобы она ее укусила (рязан., курск.).

Укус как символ коитуса. У кашубов о забеременевшей девушке говорили, что ее «пчела укусила», а в Каринтии о беременной — что ее укусила ласка. У белорусов сон о пчелином У. предвещает молодой женщине беременность (витеб., Могилев.). В севернорусской легенде пчела провоцирует совокупление Адама и Евы, неожиданно кусая в зад Адама, прижавшегося к Еве сзади. Укус шершня в украинских и белорусских свадебных песнях, приуроченных к брачной ночи, символизирует дефлорацию невесты, например: «Прылецел, мамко, шэрсень, / Да й утыкнуу жало, / Да й утыкнуу жало, / Сэрцэ мае задрыжало. / Деуку не за пуп, дазачэрэво / Укуиу пасереду» (ПА, гомел.). Название жала может служить эвфемистическим наименованием мужского члена (укр. жильце < жило ‘жало’). Эротическая символика, связанная с коитусом, представлена в песенном фольклоре мотивами заячьего У., грозящего девушке потерей девственности, У. мухой немца в зад (пол.), разыгравшихся комаров, не дающих девушке ночью заснуть (рус.). Символика коитуса выражается также в клевании. Так, в девичьих гаданиях на св. Андрея или под Новый год скорейшее замужество предрекалось той из девушек, которую ущипнет впущенный в дом гусак (пол., луж.). Аналогичный смысл придавался клеванию девушек ряжеными, изображавшими гуся, журавля или аиста, в святочных играх (в.-слав.). Подобной же символикой наделяется и волк, кусающий, грызущий добычу: как половой акт изображаются в народном анекдоте У., наносимые им бабе (герцеговин. мостар.), в шуточной песне — пожирание бабы волками, севшими ей на задницу (пол. ченстохов.).

Лит.: lypa СЖ (по указ.).
А. В. Гура

УЛЕИ (укр. вулш, вулик, чеш., пол., хорв. и/, словац. иI, словен. ulj и под., из и.-е. *аи!о- ‘ длинная полость’, Skok 3:543) — искусственное жилище для пчел, с которым связаны ритуально-магические действия, направленные на успешное разведение пчел (см. Пчеловодство, Пчела, Мед, Воск). Простейший У. представляет собой выдолбленную и срезанную колоду дерева — липы, дуба, иногда сосны, осины и др. пород (рус. колода, дупляк, стояк, стоян, пень, брян. бучик, полес. калода, калодка, борт(ь), лежак, дупло, дуплянка, укр. Чернигов, дупло ‘небольшой выдолбленный У.’, лежак ‘большой выдолбленный У. для зимовки двух роев’); такие У. ставили на землю или подвешивали на деревья. Более сложные рамочные У. имеют вид дощатого ящика с выдвижной рамой (ср. Житомир. скрыня, скрынька). У юж. славян распространены также плетеные У. наподобие конусообразной корзины, откуда серб., макед. кошница, болг. кошерище ‘улей’ от кош ‘корзина’.

В загадках, сновидениях, оберегах У. символизирует дом, богатство, изобилие. В соответствии с особым почитанием пчел У. считался священным локусом: напр., верили, что Илья-пророк не поразит У. громом, даже если за ним прячется нечистый дух (рус.).

Для успешного разведения пчел У. нужно было найти или украсть (полес., ю.-слав.) либо один У. купить, другой — найти, а третий — украсть (в.-макед., черногор., герцеговин.). По русским поверьям, кража одного или нескольких У. у самого пчеловода приводит к гибели всей пасеки (владимир.), воровство У. приравнивалось к святотатству. Человеку, случайно нашедшему борть, следовало в этом месте закопать шапку или топор, поставить магарыч всей общине (в.-слав.).

Для удержания пойманного роя его символически «венчали» с У., перебрасывая через улей венчальные предметы, например, части одежды, чтобы пчелы кружились вокруг У., как молодые ходят вокруг аналоя (з.-серб.). Каждый новый принесенный на пасеку У. кропили крещенской водой (чеш.). Все У. на пасеке ставили входом на восток, а весной перед вынесением У. на пасеку все домочадцы садились, чтобы и пчелы так же садились на своей пасеке (укр.).

В течение календарного года совершается целый ряд магических действий с У., которые направлены на плодовитость и роение пчел, их удержание в своих У. На Рождество на ульях оставляли остатки бадняка (хорв., серб.); стучали по ним лопаткой жертвенного поросенка, а по самому старому У. — до семи раз, оставляя ее на У. (в.-серб.), поливали У. первой взятой утром водой, стремясь набрать ее с песком, и говорили: «Како вас ja преливао водом, тако ви мене до године медом; колико песка у води, толико вас у трмка- ма, дао Бог и данапньи БожиЬ» [Как я вас поливаю водой, так вы меня в течение года — медом, сколько песка в воде, столько вас в ульях, даст Бог и нынешнее Рождество] (Нед. ГОС:42). На Гуцульщине на Рождество исполняющие колядки участники обходов шли на место, где летом находилась пасека с У., прыгали и крутились на этом месте, подбрасывая и вертя свои шапки по ходу солнца, исполняли веселую песню, чтобы и пчелы были веселыми, желали хозяевам, чтобы «пасека была такая же большая, сколь велики празднуемые праздники» (Шух.Г 4:191). У болгар подобные танцы на пасеке, включающие обязательное кручение, верчение вокруг У., сопровождаемые соответствующими песнями, «чтобы процветали ульи», совершались лазарками, см. также Завивать(ся )> Крутиться), Танец. На Крещение окропляли У. освященной водой (укр. полес.); в среду на Крестопоклонной неделе носили к У. обрядовое печенье в виде креста (житомир.); в Великую пятницу рядом с У. оставляли пару пасхальных яиц (боен.). Ранней весной при выносе У. сыпали на них пшеницу с пожеланием плодовитости пчел (укр. гуцул.), поливали У. водой из трех колодцев (полес. бреет.), поливали или опрыскивали У. изнутри водой, оставшейся от перетапливания воска (воскошатина, воскодава), в которую клали сахар, мед (ПА, гомел.), горячей патокой (гомел., Ручаёвка). Чтобы велись пчелы, ульи на зиму обвязывали соломой (гомел.), в течение всего года — сеном (бреет.), красной ниткой (бел. полес., укр. сум.), сплетенными хвойными ветками (укр. ровен.), нитками с мотовила, которое носили в церковь (пол. келец.). У сербов девушка на Рождество до восхода солнца обходит вокруг пчельника, выпрядая пряжу и обвивая ею все ульи, чтобы летом пчелы вились только возле пасеки (з.-серб. ужиц.). Белорусы Брестщины в канун Нового года (на «Щед- рик») обвязывали У. соломой или сеном, чтобы пчелы «щедрились» (ПА, бреет., Радчицк).

В вост. Сербии и зап. Болгарии в Сочельник, наряду с другими хлебами, пекли специальный обрядовый хлеб с узорами, символизирующими ульи, напр., болг. (Бурел) коша- рете, серб, сврлиг. трмке ‘ульи’, пирот. (Горни Висок, соб. зап.) /ьанйк ‘пасека’. В зап. Сербии подобный хлеб, предназначенный пчелам, ломают над У. (з.-серб., с. Рудно, соб. зап.). В Боснии, помимо основного рождественского каравая, выпекают бублики, один из которых навешивают на крышу улья. При замешивании рождественского хлеба хозяйка испачканными в тесте руками обязательно дотрагивается до ульев (в.-серб., з.-серб., ю.-серб.), чтобы способствовать плодовитости пчел.

Для успешного роения пчел на У. вешали челюсть жертвенного рождественского животного «со всеми зубами» (серб.), окропляли У. водой из мартовского снега (орлов.), в мае обмазывали летки У. овечьим молоком (укр.) и т.п. Если пчелы долго не начинали роиться, то пчеловоды просили чабана выпустить овец, пригнать их к У. и, дотронувшись до У. палкой, сказать: «Ja пуштах овце из трла, пушти- те се и ви из трмке!» [Я выпустил овец из загона, выходите и вы из улья!] (Косово, Ъор.ПВП 2:231). На Рождество мать семейства собирала перед У. всех своих детей, веря, что и пчелиная матка будет так же собирать свой рой (с.-з.-серб., Раджевина). На Пасху хозяйка стучала в стенку У., обращаясь к пчелиной матке и заклиная ее пустить столько роев, сколько раз она постучит по У. (укр. гуцул.). В Мазовше полагали, что пчелы будут хорошо роиться, если на Рождество или Пасху сразу по возвращении из церкви дотронуться до каждого У. и прочитать богородичную молитву. Для обильного роения пчел и их высокой медоносности на Троицу сжигали старый украденный У. на костре с высоким пламенем (бел. минск.).

Для приманивания к своим У. чужих или диких пчел поляки поджаривали живых ящериц и змей в горшке на медленном огне и полученным жиром смазывали свои У. (люблин., Kolb.DW 17:150). Чтобы пчелы брали мед из чужих У., их кормили «волчьим горлом» (укр., Подолия), вставляли в леток своего У. гортань волка (пол. жешов., люблин.). Чтобы выбрать подходящее дерево для У., в день св. Варвары варили вареники и хозяин бросал их на хвойные деревья: если вареник прилипал, то на такое дерево следовало вешать летом У., чтобы пчелы садились (ПА, ровен., Боровое). Чтобы привлечь к У. ранних пчел, весной опрыскивали У. водой, которую рано утром до восхода солнца на Новый год тайком брали из колодца (ПА, гомел., Стодоличи). Считается, что на Новый год пчелы вылетают из У., если грядущий год будет медоносным; с целью узнать, в какое место следует ставить У., хозяин наблюдает, в какой стороне лежат вылетевшие из У. замерзшие пчелы (ПА, гомел., Симоничи). В случае смерти хозяина дома У. предписывалось переставить на другое место или слегка передвинуть (пол., бел.),
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иначе пчелы умрут вместе с хозяином (бел. бреет.).

Для охраны У. и пчел от злых сил, порчи и сглаза, болезней и т.д. У. окропляли по большим годовым праздникам освященной водой и окуривали травами, ладаном (о.-слав.), на Рождество — тлеющими головешками «бадняка» (серб.); в начале весны вешали на У. мартеницы (болг.) и т.п. На Благовещение, в Вербное воскресенье или на Пасху на пасеке высекали огонь из «громовой стрелки» и поджигали им ладан для окуривания У. (в.-слав.). На Юрьев день для защиты ульев от злых сил их окапывали или очерчивали кругом (серб., макед.). Для оберега пчел от нечистой силы и сглаза на пасеке выставляли конский (с.-рус., бел., серб.), волчий череп (серб., болг.) и специально на Благовещение — череп коня или вола, чтобы прохожие с «недобрым взглядом» смотрели не на У. с пчелами, а на череп (ю.-герцеговин.). Если подозревали, что ведьма крадет мед из У., то хозяин резал черного барана или овцу без единого светлого пятна и оставлял внутренности на пасеке, веря, что смердящий запах отпугнет ведьму (з.-серб., Азбуковица). Чтобы в улей не проникали муравьи, возле него сыпали золу, клали рыболовные снасти, снизу обвязывали его овечьей шерстью и чертили вокруг него круг мелом (рус. рязан.). Для предохранения роя от болезней У. обвязывали освященной ниткой (бел. полес.), на леток вешали когти и зубы волка (пол. серадз.), челюсть ворона (болг. родоп.). Венки из лечебных трав, собранных для кормления скота, клали на У. в канун Юрьева дня (серб., Аесковацкая Морава), в день св. Петра перед исполнением обряда с факелами (з.-серб.).

Известен ряд запретов, регламентирующих обращение с У. и поведение на пасеке. Так, запрещалось подходить к У. женщине во время менструации, иначе У. загниют (бел.), вступать на место пасеки пьяному колядующему: поскольку он будет крутиться, не зная, куда идти, так и пчелы летом закрутятся, не зная, куда возвращаться (укр. гуцул.). Во вторник и пятницу сами пчеловоды не подходили к У. (ц.-серб.). В первую неделю Великого поста запрещалось сновать, чтобы пчелы не «сновались» около улья, а летали за нектаром (ПА, Житомир., Тхорин). Чтобы пчелы не покинули У., запрещалось давать мед во время его сбора (бел. гомел.). Никому не сообщали об истинном числе У. на пасеке, полагая, что в этом случае пчелы переведутся (пол., черногор., герцеговин.), см. Счет. Запрещалось перевозить У. на лошади, отвозившей на кладбище гроб: считали, что пчелы в улье умрут по пути, а в случае перевозки пустого У. в нем не будут водиться пчелы (бел. витеб.).

Для оповещения пчел о радостных или печальных событиях в доме или в селе хозяева стучат в стенку У., оставляют внутри У. какие-либо предметы, двигают У. и т.д. Например, о наступлении Пасхи пчелам сообщают, положив в У. кусочек воска от освященной пасхальной свечи, чтобы и пчелы радовались, как люди (с.-рус., бел.). Поляки сообщали пчелам о том, что «миновала середина зимы», стуча в улей-колодку и прося их повернуться на другой бок, чтобы они проснулись и пошевелили крыльями (Гура СЖ:469). О смерти хозяина пчелам сообщают, стоя возле У., а во время выноса гроба стучат в У. (пол., чеш., луж., з.-укр.) и говорят, что «хозяина уже уносят», «хозяин уходит» (пол., Fisch.ZP:275), что пчелам не нужно уходить вместе с хозяином, что он сменился и т.п. (луж.); слегка подвигают или переставляют У. с места на место (пол., бел.). Украинцы в случае смерти хозяина открывают ульи и двери хлева (волын.).

Действия с У. могут быть связаны с такими мифологическими персонажами, как водяной, русалка (в.-слав.) и др. Считается, что на Русальной неделе нельзя открывать У. и смотреть пчел: в этом случае русалки замучают человека, стянут его веревкой с дерева, на котором находится борть, и т.п. (полес. гомел.). Верили, что если русалка потеряет обувь с ноги во время появления на Русальной неделе, то башмак следует положить в У., откуда она заберет его через год (полес. Житомир.). Полагали, что разгневанный водяной может затопить все У., поэтому пчеловоды, устраивая пасеку, жертвовали водяному свой лучший У.: топили его в болоте или оставляли на пасеке — в первом случае водяной якобы умножает пчел и дарит обилие меда, в другом — охраняет пасеку от всех напастей (рус.). По поверьям, если водяному бросить в воду соты с медом первой нарезки, то в награду он дает особую птицу — кукушку, которую приказывает держать в отдельном У. в сторонке, чтобы никто не видел и не открывал У. с птицей: если У. кто-нибудь откроет, кукушка улетит, и за ней улетят все пчелы. Однако верят, что мед от пчел водяного не такой вкусный, как обычно, поскольку пчелы водяного строят соты в У. не крестиками, а кружочками (Макс.ННКС:84—85). Поляки верили, что под У. на пасеке следует держать и выкармливать молоком и белым хлебом чудесного помощника — особую пчелу, называемую roinica (малопол.).

С У. связаны некоторые магические действия, в частности, вызывание дождя, вредоносная и любовная магия. В Гомельской обл. в канун Пасхи жгли старые У. на кострах и молились Богу, чтобы не было летом засухи, града (ПА, Замошье). Порчу на самих пчел наводили на Благовещение до восхода солнца, обходя пасеку или каждый улей и обсыпая их мукой против хода солнца левой рукой (укр. гуцул.). Верили, что человек может умереть, если зимой отодрать щепку от его У.

и подложить мертвецу в гроб (полес. бреет.). На ульях в канун Юрьева дня девушки оставляли свои рубашки, чтобы парни стонали по ним, как гудят пчелы в У. (серб., Болевацкий край). В Полесье в канун Нового года девушки гадали о своей судьбе, слушая, как шумят пчелы в У., — если звуков не было, то будущая семья будет спокойной; если слышалось гудение — то сварливой.

В сновидениях символика У. связана с домом, семьей: так, белорусы верят, что вылетевший из У. рой снится к смерти кого- либо из членов семьи (гомел.) либо предвещает то, что дети покинут родной дом (бреет, малорит.), что случится пожар (бреет, иваце- вич.). Пчелы, перелетающие в другой улей, означают, что дети переедут в другой дом или вся семья переедет в другой дом (бреет.). Считается, что сам У. снится к богатству в доме (з.-укр.), что обусловлено семантикой множественности его обитателей.

Лит.: Аф.ПВ 1:381-382,385; 2:185-186; 3:735,751; Гура СЖ:48,461,459-460,465-483,534; ПА; Зел.ВЭ:108,ИЗ,416; Макс.ННКС:84-85; Мане. ОРЭА 4:16; Никиф.ППП:145; Шух.Г2 4:194- 195,219,241; Плот.ЭГЮС:88,93,131,389,391-394; Георг.БНМ:49; Ъор.ПВП 2:208-241; Нед.ГОС: 29,35,42,81,139,228; СЕЗб 1925/32:371; СМР:82; Vuk.SK:362; НТК:349; Fisch.ZP:274-275; Kolb.DW 17:133,150; 42:404; Вал.КД:557-558; Jind.Ch:90.
А. А. Плотникова

УЛИТКА — животное, причисляемое в на- родной традиции к гадам. Широко представлена в детских закличках; находит применение в народной медицине.

Родство с гадами обнаруживается у У. прежде всего в ряде ее названий, производных или общих с названиями пиявки (рус. смолен. пиявка, бел. тяука, пьяучур, пъявачтк, укр. пявуштк, п евушник), рака (с.-рус. рак), лягушки (смолен, лягуший сундучок), червя (рус. червь, чарвяк в раковины, укр. Чернигов. чер як), гусеницы (рус. брян. гусеница) и особенно черепахи (рус. псков. чыряпаха, бел. чыртаха, чарапах, чарапашка, укр. черепаха, черепашка). Названия, уподобляющие У. черепахе, мотивированы тем, что обе они носят свой «дом» на себе и медленно двигаются. Некоторые названия У. и слизня связаны со слюной: болг. слиняк, слюняк, луж. slinik, slink.
По представлению сербов Косова, У. происходит из плевка Богородицы или Христа. Сербская легенда из Мачвы подтверждает христианское происхождение У.: просвирки, рассыпавшиеся по полу церкви во время разбойного нападения турок, за ночь превратились в У. и расползлись по свету. Согласно хорватской легенде, Бог, сотворив животных, предложил каждому выбрать дом по своему желанию. У. так долго его выбирала, что в наказание получила дом, который должна вечно носить на себе.

У украинцев Покутья обращение к У. состоит из имен Петра и Павла: «Петре, Павле, выстав роги, на чотири пороги...» (Kolb.DW 32:323). Эти и другие мужские личные имена используются и в названиях У.: укр. петрик, павлик, иванка, лаврик, рус. брян. иванчык, болг. гугупетр, тодър. Большинство из них совпадает с названиями божьей коровки.
Уподобление У. рогатому скоту, вызванное наличием у нее рогов, встречается в ее русских диалектных наименованиях (архангел. коровушка, Воронеж, волык), а также в польской загадке: «Jak wol та rogi, / ni та ani jedny nogi, / chalupe z sob^nosi, / onicnikogo nie prosi [Slimak]». [Как у вола, у нее рога, нет ни одной ноги, избу с собой носит, ни о чем никого не просит. Улитка] (Z\)CAK 1893/ 17:241). Мотив рогов широко представлен и в закличках. Дети просят У. выставить рога, при этом предлагают ей вспахать долины или обещают не продавать ее домик (серб.), дать ей хлеба и пирога (рус.), муки на пироги (бел.), масла или монетку на пироги или на покупку себе ножек (пол.). Если У. не покажет рога, грозятся ее убить (серб.) или кинуть в канаву на съедение воронам (луж.).

В сербской народной медицине раковиной У. лечат бельмо на глазу. Весной при виде первой У. трижды прикасаются к ней средним пальцем, приговаривая: «Устук, биче!» [Чур, бык!]. И если летом что-нибудь заболит, дотрагиваются этим пальцем до больного места со словами: «Устук! Устук! OBaj прст крста нема и бол>и ту места нема!» [Чур! Чур! Этот палец креста не имеет и для боли здесь места нет!] (Ъор.ПВП 2:207). Маленьким детям зашивают У. в шапку от сглаза. Гуцулы от грыжи дают съесть больному живую У. или десять мелко порубленных жареных У. В некоторых районах Сербии, Черногории, Боснии и Герцеговины улиток используют как постную пищу, особенно во время Великого поста.

Лит.: Гура СЖ:396-398.

А. В. Гура

УМ, разум — способность мыслить и понимать, присущая человеку; у животных У. признается только при условии, что животное раньше было человеком (напр., медведь, аист). Понимается как материальная субстанция, поддающаяся измерению: недостаток ума, слабоумие расцениваются как глупость, в отличие от безумия, которое не связано с мерой ума, а является качественной характеристикой личности.

У. соотносится с речью и восприятием, ср. рус. диал. немтыръ, талала, глухня ‘слабоумный человек’ (ЯКСГ:372), с возрастом и опытом: нарастает по мере увеличения жизненного срока, ср. рус. диал. глупый, неразумный ‘ребенок, подросток’; в то же время с возрастом человек выживает из ума.
Характеристики ума. По народным представлениям, полноценный У. — это ум полный; отсутствие У. связывается с пустотой: ср. рус. диал. дуплец ‘слабоумный человек’ (ЯКСГ:372). У. может увеличиваться и уменьшаться, например, под влиянием луны: «Кад месец расте, расте и мозак л>уди, они су све паметнщи, а кад месец опада л>уди су глушъи» [Когда месяц растет, растет и человеческий мозг, люди делаются умнее, а когда месяц опадает, люди глупеют] (боен., JaHK.A:107). У. можно накопить, прибавить («Ума-разума принакоплю, жениха-то повы- маню» — Никитина:300), в том числе метафорически, с пищей, ср. загадку: «Белое поле, чорнае семя. Хто семено съест, тот паразумеет (книга)» (ПА, Житомир., Журба); уму-разу- му можно учить, на него можно наставлять. У. обладает определенной силой и способностью воздействовать на людей и окружающий мир, например, повсеместно признается способность ведьмы мысленно нанести вред (навести порчу, отобрать у коровы молоко и т.п.), ср. полес. подумы ‘порча’.

Ум воспринимается как некое тело, расположенное в голове, которое может ворочаться, колебаться, кидаться, метаться: «Только руки в вас подынутся, ум- разум поворотится расплести да трубчату косу»; «Без угару болит буйная головушка, на все стороны наш ум-разум кидается» (свадебные причитания, Никитина:300). Из ума можно выйти и выбиться, ум можно потерять, его можно лишиться. Нормальное состояние У. — стабильность и равновесие; плохо, если ум мешается, ум за разум заходит/забегает: «Без огня мое сердечко разгорается, ум за разум у несчастной забегает» (там же). Ср. запрет пугать спящего ребенка: «сразу измешаешь, и он вечно будет дурак» (вологод., РКЖБН 5/2: 236).

Ум связан с волосами. На Волыни не стригли ребенка до года, чтобы не был «тупоумным»; если не стричь до пяти лет, ребенок будет очень умен и охоч до учебы. В Полесье первые остриженные волосы заматывали в тряпочку и затыкали в щель в доме, в углу, чтобы ребенок «разум не потерял» (ПА, ровен., Боровое). Плохой рост волос предвещает в будущем умного (бреет.) или удачливого (укр.) ребенка (ср. рус. волос длинный, ум короткий). Женщина должна ходить с покрытой головой, иначе она «без памяти делается» (с.-рус., МСб 1:75). Подтверждением материальности У. служит легендарно-сказочный сюжет о том, как царь Соломон взвешивал женский ум (укр., рус., НБ:304; ср. СУС 920).

Формированию и укреплению У. способствуют ритуальные действия, призванные приобщить ребенка к социуму. Повитуха, купая младенца в холодной воде и посыпая ему голову щепоткой соли, говорила: «АЬу bylo m^dre» [Чтобы дитя было умным] (пол., Bieg.MD:133). После купания на младенца надевали рубаху и читали заговор: «Светлое тебе платье на плечи, ум тебе разум в голову, хорошие тебе люди встречу...» (перм., ХДр:112). После крещения старались прихватить с собой воды из купели: если кто-то сходил с ума, то его поили этой водой (перм., УДр:114). В Полесье верили, что во время первого купания ребенка в освященной воде нельзя доливать в купель воды, чтобы ребенок не сошел с ума (ПА, бреет., Заболотье). Повсеместно у славян известны ритуалы «развязывания ума (речи)», ср. развязывание пуповины. Ср. болг. вързан в ума и ръцете [со связанным умом и руками] ‘неприспособленный к жизни’

(ФРБЕ 1:198).

Человек, утративший У. или слабоумный, сравнивается с неодушевленными предметами, растениями, животными (рус. дубина, дубовая голова, пень, лопух, осел и др.; укр. тл у плотг, ступа, цап, в'гвця и др.; пол. pien, sfup drogowy, stodolne wrota, cielak, dudek, ggs и др.; словац. buk, baram roh, truba и др.; чеш. necky ‘колода’, troky ‘подпруга’ и др.; хорв. klada, sjekira, konj и др.; болг. запушалка ‘пробка’, галош, гъяка, шаран ‘карп’ и др.); представляется «недооформленным» (рус. диал. чурка, неот'есок, полено недоструган- ное); на глупого человека переносятся названия долбящих орудий и инструментов: рус. диал. пест, обух, колун, долото; укр. довбня, чеш. tago ‘кий’ и др. Считается также, что родимешный (дурачок от рождения) отличается физической силой (вологод., РКЖБН 5/ 3:633), ср. поговорку «Сила есть, ума не надо».

Отсутствие у человека У. от рождения объясняется прежде всего грехами его родителей. Считали, что ребенок, зачатый в Великий пост, родится дурачком (калуж., РКЖБН 3:473); на Благовещение — будет неумным, калекой, убийцей, утонет (семей- ские Забайкалья, Бол.КСЗ:71). Крестьяне Вологодской губ. объясняли врожденный идиотизм нарушением родителями запретов на половую жизнь накануне великих праздников (РКБЖН 5/2:569); в Полесье рассказывали, что супруги спали во время пасхальной всенощной, и у них родилась дочь «без ума» (ПА, брян., Радутино). В традиционном обществе дурачков от природы («несчастненьких», «убогих») считали безвинными страдальцами, искупающими грехи других (рус.), жалели, но в то же время могли смеяться над ними и обижать. Иногда им приписывали «скрытый» ум, прозорливость, способность к прорицанию (ср. Юродство). Верили, что дурачки приносят счастье всей деревне; для их содержания назначали «череду», хоронили за общий счет (рус. калуж., смолен.); считалось, что на «том свете» «для дурачков, которые ничего не понимают» есть особое место, «середина» между адом и раем (калуж.,

РКЖБН 3:512).

Утрата У. воспринималась как наказание за грехи или преступления: «Сумасшедшими наказывает Бог только великих грешников; за какой-нибудь тайный грех Бог отнимает рассудок, уподобляя человека бессловесному животному» (ярослав., РКЖБН 2/2:384). О помешательстве говорили: «Божье посещение, за грехи Бог послал» (владимир., БВКЗ:142), человек «забыл Бога» (вологод., РКЖБН 5/2:236). Ума лишаются в результате нарушения календарных запретов. Так, болгары в окрестностях Благоевграда в пятницу на 1-й неделе Великого поста не выполняют женских работ, чтобы «умом не тронуться» ; в Софийском округе не работают в день св. Григория (24.1), чтобы «птицы в голове не щебетали»; в Граово не ткут в Средопостье, «потому что ткачиха, сделавшая это, сошла бы с ума»; сербы в Луду среду (на 1-й неделе Великого поста, букв, «безумная среда») не ткут, не шьют, не вяжут и не причесываются, чтобы не сойти с ума (Агап.МОСК:59—60).

Нарушение поведенческих норм и кощунственные действия также могут караться сумасшествием: человек пошел в баню после полуночи, и банник «испортил» его, отняв разум (рус. архангел., МРАО:244); мужик съел аиста и сошел с ума (ПА, сум., Бочечки); после революции по наущению отца дети утопили иконы, и вскоре «оба они сдурнели», а их братья, отказавшиеся в этом участвовать, остались нормальными (старообрядцы в Литве, ФСЛ 2:73); в Полесье верили, что дети могли сойти с ума в наказание за вредоносную деятельность их матери-ведьмы (ПА, бреет., Олтуш).

Опасной для рассудка была ситуация гадания. До начала гаданий девушки в Костромском крае обскакивали овин на левой ноге против солнца со словами: «Чертово место! Черт с тобой!» По окончании гаданий они совершали ритуал «развораживания», т.е. обскакивали овин на правой ноге по солнцу со словами: «Богово место! Бог с тобой!» Если это не сделать, можно сойти с ума (Вин.НД:331). В быличке с Рус. Севера людям, гадавшим в полночь, явились черти, и люди сошли с ума несмотря на очерченный магический круг (поскольку смеялись над ритуалом и «не верили ни в черта, ни в Бога») (архангел., МРАО: 149—150,264). Можно лишиться У., неумело выполняя магические действия: если человек, на Ивана Купала собирающий папоротник на кладбище, испугается являющихся там змей, он сойдет с ума (ПА, бреет., Заболотье).

Повреждение ума считалось сродни повреждению тела или иному материальному ущербу (в результате удара, укуса, пожара и т.п.): рус. пыльным мешком стукнутый, серб, ударени мокрим обо'щом (портянкой); овод укусил, муха укусила (полес. гомел.); мозги погорели (полес. брян.).

Во всех славянских традициях расстройство У. трактовалось как наличие в голове посторонних предметов. Например, в Полесье это могли быть животные (мышь, тараканы, пауки, мухи, воши, «бзыки», хрущи, мотыли, муравьи/муравейник, комары, божьи коровки, птички), инородные предметы, отходы (солома, труха, опилки, требуха, «клочья» — отходы от пряжи, мякина, стружки, мусор, капуста, говно). Скудоумие объясняется также недостачей (часто по принципу «минус один»: нема одной клепчины, девяносто девять, не хватает десятой клетки, ср. не все дома) или болячкой в голове — полес. ваука в голови.
Лишают ума и памяти демонологические персонажи. По белорусским верованиям, если черти вселяются в человека против его воли, то они мучают его, отбирают разум и толкают на ссоры (Вин.НД:289); душевные болезни насылает черт (вологод., РКЖБН 5/3:72), ср. рус. архангел, черта в зеркале увидеть ‘сойти с ума’. Если человек не знает, как обращаться с чертями, попавшими в его распоряжение, они его сведут с ума (ПА, волын., Ветлы).

Психические отклонения приписывали людям, проклятым матерями и унесенным лешими в лес, тем, кто долго плутал в лесу и т.д., ср.: «Как леший поводит, так вот и ненормальные выходят» (с.-рус.; СбМАЭ 199947:165). В Пермском крае бытовала быличка о мальчике, изруганном своей матерью и попавшем к лешему на девять дней, после чего леший вернул его домой, наказав ничего не рассказывать о пребывании у него. Но мальчик не выдержал и рассказал, после чего сошел с ума (УДр:210). По единичным русским свидетельствам, в начале осени лешие исчезают в лесах, проваливаясь под землю. Люди боялись в это время ходить в лес, т.к. увидев, как расступается земля и леший проваливается, можно навсегда лишиться рассудка (Вин.НД:104). В Полесье запрет переступать через поваленные деревья мотивирован тем, что можно сойти с У.: «Як уихрь поломаэ, а ты его у лису переступишь, то робишся без памяти» (ПА, киев., Копачи); «Выворот. Вого нэльзя пэрэступаци, будэ плохо на голову» (ПА, бреет., Смоляны).

Человеку вредит банник: нельзя оставлять родильниц в бане одних — «в уме помеха сделается» (вологод., РКБЖН 5/2:697); до шести недель роженице нельзя ходить в баню, особенно одной и по вечерам — одна пошла и ее нашли за каменкой, всю перемазанную и потерявшую рассудок («беси ее туда втащили») (ФСЛ 2:83); верили, что существует особый дух лихо, который входит в человека и делает его сумасшедшим (владимир., БВКЗ:128). В полесской быличке человек ударил кнутом по вихрю и сошел с ума (ПА, бреет., Заболотье). У юж. славян самодива и вила часто калечат людей, в том числе сводят их с ума (Вин.НД:49).

Потеря У. как результат вредоносных действий. Способными лишить ума считались такие действия, как порча, сглаз, проклятие, прикосновение, поцелуй, выпускание табачного дыма в сторону жертвы, попытка дунуть на человека и т.д. «В одном из судебных актов 1826 г. (Томской губ.) записаны показания о том, что некий крестьянин поцеловал насильно девку Марфу и дунул на нее при этом: с того времени она почувствовала великую грусть, а затем пришла в безумие» (Вин.НД:293). Если был сделан сильный приворот, а брак все же не состоялся, привороженный мог сойти с У. (вологод., РКБЖН 5/2:569). Сумасшествие может случиться от испуга, наваждения, запоя и сильной тоски.
Сводить с ума в определенных ситуациях могли также «знающие». Колдуны, которых не позвали на свадьбу, могли свести с ума людей, в том числе жениха и невесту: обиженный колдун ушел со свадьбы, после чего «там, на свадьбе-то, невеста подол задрала, жених портки скидыват. Невеста на жениха, он на нее: сшалели! Ничего поделать не могут»; исправить ситуацию удалось только после того, как колдуна догнали и пригласили на свадьбу (архангел., МСб 1:91); аналогичная быличка известна в Московской обл. (там же:100). В Полесье записана быличка о колдуне, который заставлял ученика стрелять в распятие, которое нес черт, ученик отказался и сошел с ума (колдун его проклял: «Не будешь моим учеником, а будешь болваном») (ПА, бреет., Заболотье). Хозяйка не заплатила коновалу за работу, прикинувшись бедной; он отправил ее за «богатством» на перекресток, где множество чертей увязались за ней, и женщина сошла с ума (с.-рус., МСб 1:25). Причиной слабоумия и сумасшествия (как и бесноватости) считали вселение злого духа в человека (см. Бешенство, Икота, Кликушество).
Безумие как трансформация ума. По народным поверьям, безумцем можно было стать, прочитав Библию целиком (см. Книга). Сойти с ума можно и от чтения «черных книг» (см. Чернокнижник). Считается, что безумцы обладают сверхзнанием, даром прозрения и пророчества. Их неадекватность воспринимается как символическое поведение, за которым скрывается высший смысл. Безумцы могут видеть души предков (в полесской быличке местный сумасшедший, видя процессию «дедов», идущих в церковь, называл каждого по имени — ПА, гомел., Верхние Жары), предрекать будущее (90-летний старик, тронувшись умом, прорицал «эсхатологическую» действительность (железные паутина, кони, птицы) — ПА, Житомир., Тхорин). Ср. цикл народных легенд о царе Соломоне — его мудрые решения сродни безумным (СУС 920 и варианты), а также народно-агиографические легенды и предания о местночтимых святых, которые при жизни часто вели себя как безумцы и юродствовали.

Ум и безумие в ритуалах. Отклонение от нормы бывает значимо для обряда — привлечение к ритуалу «маргиналов» должно способствовать успеху действия. По русскому поверью, если в семье «не держатся» (умирают) дети, надо пригласить в кумовья первого встречного, несчастного, глупого или глухонемого человека (СТКСМ 2003/ 5:223); на Рус. Севере в пастухи часто нанимались люди с психическими отклонениями: нехитренькие, неумственные (МСб 1:10; ср. представления об особых отношениях пастуха с лешим, его магических знаниях и т.п.).

Лит.: Никитина С. Е. Об уме и разуме (на материале русских народно-поэтических текстов) / / СЭт:298—307; Виноградова Л. Н. Безумие и сверхзнание бесноватых / / Шаманизм и иные традиционные верования и практики: Материалы Международного конгресса (Москва, 7—12 июня
1999 года). М., 1999/2:298-307; Тернов -
с кая О. А. Ведовство у славян. II. Бзык (мухи в голове) // СБФ 1984:118 — 130; Березович Е. Л., Леонтьева Т. В. Языковой образ дурака: этнолингвистический аспект / / ЯКСГ:
368-384; Каб.АЖТ; Поп.РНБМ:364; Тор. РНМ:202; Бвк3:143; РКЖБН 5/3:635; Шк. ЖОП:120; ПА.
Т. А. Агапкина, О. В. Белова

УМЫВАНИЕ - см. Мытье.

УНИЧТОЖЕНИЕ ритуальное - комплекс магических действий, призванных ликвидировать или устранить опасность; избавиться от вредоносных предметов, осмысляемых как носители зла, порчи, болезни, смерти; удалить за пределы жилого пространства вышедшие из употребления старые вещи, использованные ритуальные символы и праздничные атрибуты и т.п.

Объектами уничтожения могли быть: 1) вещи, бывшие в соприкосновении с покойником; одежда больного или предметы, на которые была символически перенесена болезнь; объекты и субстанции, с помощью которых насылалась порча или которые считались «нечистыми»: бытовые отходы, щепки, стружки, кострика; срезанная в поле «завитка», «наговоренное» яйцо и другие подброшенные вредоносные предметы (см. Покойницкие предметы, Болезнь человека, Мерка, Бородавки, Костра, Залом, Остатки, Отходы); 2) домашние насекомые, хто- нические животные, а также заменяющие их символы (см. Блоха, Вошь, Муха, Муравьи, Лягушка, Мышь, Тараканы, Мусор, Веник);
3) употребленные в обряде бытовые предметы или специально изготовленные ритуальные символы — по истечении срока их использования: календарное, свадебное, строительное деревце; венки, троицкая зелень, цветы, ветки; чучела, реквизит ряженых; остатки ритуальной пищи; святочные украшения, рождественская солома, «колядный» веник, однодневное полотно (см. Венок, Верба, Ветка, Деревце обрядовое, Зелень, Квитка, «Пальма», Чучело, Обыденные предметы);
4) вышедшие из употребления старые вещи, производственное сырье, срок обработки которого истек: домашняя утварь, посуда, изношенная одежда, обувь, соломенные постели, непригодный хозяйственный инвентарь, не спряденная до Рождества или до масленицы кудель, не убранная из дома на зиму прялка (см. Битье посуды, Горшок, Кудель, Лапти, Ложка, Новый—старый, Обувь, Одежда);
5) телесные «отходы» человека (состриженные волосы, срезанные ногти, послед, пуповина).
Способы уничтожения этих объектов во многом совпадают с действиями, применяемыми в ритуалах изгнания, проводов, вождения ряженого, похоронах символических, — это сожжение, потопление или сплавление по реке, закапывание в землю, разрывание на части, разламывание/рассечение предмета, разбрасывание частей за пределами жилого пространства, а также забрасывание камнями, топтание, сбрасывание вниз с горы, моста, колокольни. Вещи, «принявшие» на себя болезнь человека, бросали в дорожную колею, погружали в навоз, втаптывали в грязь, бросали в могилу при погребении умершего. Мерку после измерения тела больного рубили топором или разрезали на куски, сжигали, бросали на могилу родственника. У. могло предполагать не немедленное, а растянутое во времени воздействие на предмет. Например, одежду умершего вешали на дерево или на колючие кустарники, чтобы она там истлела (серб.). Венок, снятый с ряженой «русалки», оставляли на кладбищенских воротах и не трогали, пока он не засохнет (полес.); рубашку больного разрывали на части и подклады- вали под водосток на углу дома, чтобы она постепенно сгнила (морав.) (см. Вывешивать, Закапывать, Ломать, Пускать по воде, Сжигать).

В рамках одних и тех же обрядов разные способы У. могли варьировать: подлежащие уничтожению объекты сжигались, сплавлялись по воде, закапывались в землю, разрывались на части и т.п. Такая вариативность наблюдается, например, при У. чучела, обрядового деревца или использованной в календарных обрядах зелени (венков, букетов, квиток), вредоносного залома, ритуальной пищи и т.п. Ради большей эффективности подобные действия могли суммироваться. Например, купальские венки сначала поджигали, а затем горящими сплавляли по воде (укр., бел., з.-слав.). Чтобы остановить смерть новорожденных детей, женщина шла на место рубки дров, обливала себя водой, снимала сорочку, рубила ее топором, а лоскутки сжигала (рус. курск.). Нитку, которой измерили тело больного, знахарка сначала разрывала на части, затем сжигала под порогом дома, а пепел сметала в воду (рус. вят.). Для уничтожения залома хозяин поля вырывал его с корнями, сжигал на меже, а пепел закапывал в поле (полес. Житомир.). Действия разрывания /расчленения часто совмещались с разбрасыванием частей во все стороны, чтобы не дать восстановиться целому. Например, обнаружив оставшуюся на зиму в поле борону, которая якобы препятствует замужеству девушек, ее рубили на части и старались разбросать в разные стороны как можно дальше (рус.).

Нередко, однако, предпочтение отдавалось определенным способам У. Например, считалось недопустимым выбрасывать на мусорную кучу или сжигать состриженные волосы младенца или ногти человека; их следовало либо держать при себе всю жизнь, либо сплавлять по реке, либо закапывать в землю. Ритуалы символических «похорон» устраивали, изгоняя персонажей нечистой силы или желая избавиться от домашних насекомых и грызунов. Обычным способом уничтожения старой посуды (остатков обрядовой пищи в горшках) было ее битье/разбивание с последующим разбрасыванием осколков. Домашний мусор, выметенный на Благовещение, надо было сжечь на меже, а не закапывать в землю, так как он способен был вызвать буйный рост сорняков (полес.).

Уничтожение старых бытовых вещей было приурочено ко дню Ивана Купалы либо к весенним очистительным обрядам. Например, перед заготовкой новых веников старые стертые «голики», «деркачи» хозяева относили за село, где готовилось место для купальского костра, либо их бросали в проточную воду, забрасывали на крыши домов, чтобы ни люди, ни скотина не могли наступить на них. Всю старую домашнюю рухлядь собирали в одну телегу, отвозили ее на край села и вечером накануне Купалы сжигали — чтобы сгорели болезни, «злыдни», ведьмы и колдуны (бел. витеб.).

Остатки уничтожаемых предметов могли сохраняться в магических целях. При общем требовании уничтожать сразу после похорон все «покойницкие» предметы, многие люди тайком сохраняли их, чтобы затем использовать во вредоносной или лечебной магии.

Некоторые вещи запрещалось сжигать, например старые иконы, сломанные «семейные» ложки, богослужебные книги или книгу «черной» магии. Опасались бросать в огонь послед родившей женщины или отелившейся коровы, состриженные ногти и волосы младенца. Запрещалось сжигать в печи старые веники, окровавленную повязку больного, одежду умершего. Остатки освященной пищи рекомендовалось закапывать в землю или сплавлять по воде, но не выбрасывать и не сжигать.

У. было регламентировано во времени: чаще всего оно происходило в рубежные периоды календаря (на стыке старого и нового года; при смене годовых сезонов; в дни, когда «открывается» земля или небо); на заключительном этапе праздничного цикла (в последние дни святок, масленицы, в переломные дни между Великим постом и Пасхой, в конце Троицы); игровые формы разрушения, разламывания, сожжения могли быть составной частью ритуальных бесчинств. У. характерно для завершающей стадии семейных обрядов (свадьба, крестины, похороны, пострижины), а также для экстремальных ситуаций (падеж скота, засуха, нашествие насе- комых-вредителей и т.п.).

Мотив «уничтожения носителя з л а» — один из наиболее популярных в лечебных заговорах и вербальных оберегах, содержащих формулы угроз и проклятий, адресованных вредоносным персонажам, духам болезней или животным-вредителям (см. Угроза), а также в обрядах защиты от нечистой силы, где используются различные способы символического У. Например, в качестве наиболее типичных действий по отношению к ритуальному объекту, символизирующему «ведьму», в Полесье выступают следующие: сжигание в купальском костре, сплавление по воде, выбрасывание в канавы, ямы, болото, разрывание на части, битье, забрасывание на дерево или на крышу сарая, изгнание ряженой «ведьмы» за пределы села, отпугивание злых сил ритуальным шумом или выстрелами (см. Ведьма).

Лит.: Виноградова А. Н. Ритуалы типа «вождения ряженого» j j PhS:24 —30; Виноградова А. Н., Толстая С. М. Мотив уничтожения и проводов нечистой силы в восточнославянском купальском обряде // ПО:99—118; Виноградова А. Н. Формулы угроз и проклятий в славянских заговорах / / ЗТ:425—440; Агап.МОСК (по указ.); Гура СЖ (по указ.); Аевк.СО (по указ.); Кореп.РКО (по указ.); Вин.ЗКП:149-153,21-220; Вин.НД:246-249; СМЭС 2:9-98,108-110; ТезПО:2-26,79-81; СБФ 1978:131-142; СБФ 1986:145-147; РЗЗ; Раден.НББ; Кляус УС.

См. также лит. к ст.: Закапывать, Ломать, Пускать по воде, Сжигать, Изгнание ритуальное.
УПЫРЬ — см. Вампир.
УРОДСТВО — физический недостаток, аномалия внешнего облика, приписываемые в народной культуре демоническим существам и «чужим» народностям; у людей и домашних животных считается следствием воздействия вредоносных духов или наказанием за грехи, святотатство, нарушение запретов. Под У. понимается отсутствие частей тела (ног, рук, глаз, ушей, носа, пальцев) или их избыточность (шестипалые руки или ноги, два ряда зубов, чрезмерная волосатость тела, непомерно большие груди у женщин); непропорциональное телосложение (горбатость, кособокость, большая голова, укороченные или слишком длинные конечности, кривые ноги, вывернутые ступни, чрезмерная худоба или полнота); любые отклонения от нормы, телесной и психической (косоглазие, слепота, перекошенный рот, сросшиеся пальцы, «заячья» губа, немота, глухота, умственная неполноценность и т.п.). Ребенка, не научившегося к двум годам ни ходить, ни говорить, считали уродцем и подозревали, что это подброшенный демонами подменыш.

Ущербных людей считали социально и ритуально маргинальными и не допускали к исполнению некоторых обрядовых ролей: они не могли быть полазниками, колядниками, их избегали брать в кумовья, в сваты и т.п. Овчару, имевшему бельмо на глазу, не позволялось водить баранов на случку к овцам, иначе родились бы слепые ягнята (укр. закарпат.). Вместе с тем таким людям доверяли работы, считавшиеся опасными или «нечистыми»: калек звали выкорчевывать бузину, копать могилы, хоронить падшую скотину.

Уродство — отличительная черта персонажей нечистой силы. Их часто называют кривыми, хромыми, одноглазыми, однорукими, беспятыми, беспалыми, худыми, лысыми, железнозубыми, ср. рус. кривые бесы, кривой черт; укр. кривий, кри- венький, куций, кривий дгдько, словен. krivopeta (см. Кривой). Проявлением хтони- ческой сущности демонов и «знающих» людей считались хромота, одноногость, беспятость, вывернутость стопы либо звериные ноги: бес- пятым или беспалым называют черта (рус.); у одноглазого лешего всего одна нога, и та вывернута пяткой вперед (бел.); скотьи копыта или куриные лапы вместо ног имеют босорка

(укр. карпат.), богинка (пол.), полудница (луж.), мора, вила (серб.), самодива (болг.),

а также духи болезней. У полевого духа, называемого у поляков plonek, одна ступня человеческая, вторая — собачья лапа; как мальчик с куриными лапами выглядит чешский домашний дух skntek; лошадиные ноги или гусиные лапы имеет польский водяной. Уродливыми или горбатыми существами с кривыми руками и ногами, искривленным носом представляются в народных верованиях лихорадка, оспа, смерть, кикимора. Как женщины с огромными отвисшими грудями (иногда перекинутыми через плечи на спину) изображаются водяниха, лешачиха, полудница, лобаста (с.-рус.), русалка (в.-слав.), богиня (укр. гуцул.), «дикая баба» (пол.); чума, холера (серб., болг.). В образе хромого зайца появляется черт (кашуб.). Души самоубийц могли выглядеть как горбуны со страшными лицами или как очень худые, бледные люди с обрывком веревки на шее (пол., Bar.KUW:119). Будучи красивыми девушками спереди, укр. карпат. пов1трул1, лгст панни сзади выглядят устрашающе, так как у них нет спины и видны все внутренности. Телесные аномалии характерны и для отдельных святых, которым приписываются демонические свойства. В русских легендах косоглазым, хромым, с тяжелыми нависающими веками изображается св. Касьян; в болгарских быличках св. Тодор — хромой мужчина с золотыми зубами и провалом вместо носа; в виде очень высокой женщины с перекинутой за плечи грудью предстает Параскева Пятница.

Участники обрядового ряжения, изображая нечистую силу или духов умерших, под- кладывали на спину горб, сутулились, прихрамывали, надевали обувь задом наперед, вставляли в рот огромные зубы из репы, приделывали длинный нос и т.п.

Признаки уродства приписываются представителям «чужого» этноса, мифических племен, инородцам и иноверцам. В русских уральских легендах местные аборигены края назывались «чудь одноногая». Первопоселенцами некоторых р-нов Архангельской обл. считались одноногие люди, которые могли передвигаться, только взявшись вдвоем за руки и шагая каждый своей ногой (с.-рус.). См. Чудь. Евреев можно было распознать по форме ног: они у них кривые и колени полусогнуты (пол.). У турок на ногах нет пяток (серб.). Поляки-католики верили, что у лютеран на ногах шесть пальцев. Широко известны представления, что инородцы рождаются слепыми, как котята, и прозревают лишь на третий (девятый) день (см. Инородец, Народы).

Причиной У. считалось нарушение запретов на определенные виды работ в опасные дни (в большие церковные праздники, некоторые дни и недели святочного, масленичного, троицкого, пасхального периодов, поминальные даты). В народных названиях «опасных» дней часто фигурируют эпитеты «хромой», «куцый», «кривой», «глухой» (см. Вр емя, Дни добрые и злые). В такие дни не водили домашних животных на случку, опасаясь уродливого приплода; не подкладывали яиц под наседку, чтобы не вывелись цыплята-калеки (см. Яйцо); не использовали коней для тяжелой работы, чтобы они не захромали, и т.п.

Нарушение запрета крутить, вить, вязать узлы, шить, прясть, мотать, сновать, ткать, резать, рубить, белить печь или хату и др. могло привести к тому, что на свет появлялись дети (или молодняк у скота) с «закрученными» ногами, вывернутой стопой, рассеченной губой, изогнутой шеей, с «зашитым» ртом или задним проходом, перекошенным лицом, горбатые, слепые, без рук или ног, с укороченными конечностями, шестипалые и т.п. Опасными для беременных женщин (а также невест и молодух в первый год замужества) считались и многие другие действия: им нельзя было подолгу смотреться в зеркало, чтобы не родить косоглазого младенца (бел.); смотреть на калек, чтобы ребенок не родился увечным (болг.); наступать на оглоблю, дугу, обруч (любой изогнутый предмет), чтобы ребенок не был горбатым (бел.); белить печь, чтобы он не был слепым (укр.); есть мясо домашних животных, задранных волком, чтобы на свет не появился увечный младенец (болг.), и т.п. Ради получения полноценного потомства соблюдался также запрет на супружеские отношения в неположенное время (см. Зачатие). Считалось недопустимым передавать любые вещи над колыбелью с новорожденным, чтобы он не вырос горбатым (пол.); горбатость подросшего ребенка могла быть следствием того, что его дважды отнимали от груди (болг.).

Ряд запретов соблюдался работающими людьми из опасения покалечиться. Стать калекой мог тот, кто несвоевременно рубит дрова, плетет лапти, вьет веревки, выкорчевывает старое дерево, городит забор, отправляется на охоту в «плохое» время. В поверьях и фольклоре юж. славян широко известен сюжет о самодивах и самовилах (см. Вила), карающих телесными увечьями людей, которые подсматривают за их танцами или наступают на место их совместных трапез. В одной из македонских песен самовила выкалывает глаза и «отнимает белые руки до плеч, быстрые ноги до колен» у человека, работавшего в воскресенье (Враж.НММ 1:172). У того, кто случайно заснул на месте, принадлежащем самодивам, они вынимают из ноги берцовую кость, и человек, проснувшись, обнаруживает, что охромел (болг., Миц.ННГ:92—93).

По поверьям, У. могло быть следствием порчи. Полагали, что если на свадебном пиру под сиденье невесте подложить кочергу, то у нее родится младенец с кривыми ногами (бел. бреет.); если сразу после выхода беременной женщины из дома ударить по порогу топором, а затем прикоснуться им к руке, то ее ребенок родится без руки (болг.). Беременной женщине не позволяли приближаться к строящемуся дому (особенно в момент его закладки): строители могли «испортить» ребенка, и он бы родился увечным (полес.).

Пожелание стать калекой — один из самых распространенных мотивов в формулах проклятий; в них содержатся длинные перечни частей тела, которые должны пострадать. Ср.: «Сгорбать те!» (рус., СРНГ 37:38); «Акрывей, ахрамей, ашалей, адзерьвяней, абязручай, агаладзей!» (бел., Высл.:202); «Obys zostal kalekii па cale zycie!» (пол., Eng.K:221); «Да ти се скършет нозете, да ти се скършет руцете!» [Чтоб ты поломал ноги, чтоб ты поломал руки] (болг.,

Даб.БНК:43).

Лит.: Неклюдов С. Ю. О кривом оборотне: К исследованию мифологической семантики фольклорного мотива // ПСЭ:133—141; А а у ш - кин К. Д. Баба-Яга и одноногие боги (К вопросу
о
происхождении образа) // ФЭ 1970:181 — 186; Виноградова А. Н. Телесные аномалии и телесная норма в народных демонологических представлениях / / Телесный код в славянских культурах.
М., 2005:19—29; Белова О. В. Фольклорная антропология: тело инородца // Бел.ЭС:48—63; Толстая С. М. Кривой // Тол.ПС:275—289; Тол.ПНК (по указ.); Агап.МОСК (по указ.); Каб.АЖТ:198,206,209-210; Никиф.ППП:3-5; Паш.КПВС:224; Плот.ЭГЮС:628-632; Раден.
HBJC:37—41; Сед.И.БМ:79—86; СбНУ 1949/ 27:148; Bieg.KOM:522; Mosz.KLS:582.
Л. Н. Виноградова

УРОЖАИ — совокупный продукт, получаемый с пашни, огородов, бахчи и плодовых деревьев. Источником У. является производительная сила земли и брошенного в землю семени, на обеспечение и повышение которой направлен комплекс ритуальных и магических действий, главным образом превентивного характера, входящих в состав хозяйственных (сев и жатва), календарных (преимущественно зимних и весенних), значительно реже — семейных обрядов. Тема У. широко представлена в гаданиях и приметах.

Ур ожай воплощается в «споре»: в виде самого большого («царь» или «мать» нивы) или двойного колоса, зерна из которого часто использовали при засеве или клали на божницу к иконам, чтобы в хлебе была «спорость», а также в виде росы, «манны» и др. У. мыслится отторгаемым, поэтому требуются немалые усилия, чтобы удержать его на своем поле, не дать отобрать его в пользу другого хозяина. Наделение урожаем является функцией высших сил: Бога (см. мотив «Уроди, Боже, жито на всякого долю...», пронизывающий весь комплекс восточнославянских вербальных текстов хозяйственного цикла), многих святых, например Ильи (в Калужском крае, оставляя Илье несжатый угол на поле, говорили: «Батюшка Наделяющий, зароди на лето побольше хлебушка» — РКЖБН 3:263, см. «Борода»), предков, а также некоторых мифологических персонажей, в частности, вилы, русалки и др. Согласно восточнославянским поверьям, русалки гуляют в жите во время цветения, чтобы оно цвело и чтобы был У.; хлеб родится обильнее там, где прошли русалки, и т.д.

Поскольку жизнь земли и ее производительные силы метафорически описываются в терминах женского тела (землю оплодотворяют, т.е. засевают ее семенем, она беременеет, вынашивает и рожает), магия, направленная на получение У., имеет много общего с продуцирующими ритуалами, посвященными деторождению, приплоду скота и т.д., см. Бесплодие, Вестись, Дерево плодовое, Плодородие, Сад.

У. во многом зависит от того, насколько правильно совершены сев и жатва.

Представление о пахоте и севе как о символическом совокуплении с землей и ее оплодотворении обусловливает веру в то, что У. определяется личными качествами человека, начинающего сев: это должен быть мужчина, сильный, половозрелый, желательно богатый, состоящий в браке и имеющий детей. Часто во время сева он должен обнажаться (полностью или частично): «У старину мать гаварила, шо и партки бывала скидаить дед, шоб уражай по пояс был» (ПА, брян., Доброводье), см. в ст. Нагота. Жатва, сбор У. были уделом женщин, поскольку метафорически соотносились с «родами» земли. Для зажина выбирали девушку из «полной» семьи или замужнюю женщину, соблюдавшую накануне ритуальную чистоту; во время зажина она также иногда обнажалась. Строго подходили и к выбору женщины, которая делала жатвенную «бороду»: ею не могла быть бездетная женщина, чтобы не передать земле бесплодие. Для будущего У. важно представление о его непрерывности, зависимости от предшествующего урожая, ср. обычаи с последним снопом или венком жатвенным, которые хранили и зерно из которых использовали для следующего засева.

Действия, стимулирующие получение У. Хождение в поле. Хозяин обходил посевы в Юрьев день и осматривал их, чтобы наделить их плодородием. Выходя в этот день в поле, хозяин читал молитву, в которой просил, чтобы у него на поле «был плод полный», и заклинал урожай «от всякой злости, от хованцов и чародейны- ков, от своея межи, и от своих плодов и от своих обходов» (ЖС 1891/4:62, рукопись XVIII в.). В Каменице (Болгария) лазарки, обходящие дворы и поля в Лазареву субботу, специально одевались как невесты («Адето е за берикет, а невестите са най-берекетлии» [Это ради урожая, а невесты самые плодовитые]), после чего проходили через засеянные поля и пели: «Там, где мы прошли, зародилось, народилось...» (болг., Зах.К:201) (см. Водить, «Хождение в жито»).

Продуцирующее значение горения мотивировано восприятием огня/тепла как необходимого условия жизни и культурной семантикой горения как метафоры жизнедеятельности. Болгары Пловдивского края на масленицу зажигали факелы и вертели ими в воздухе, «нивите да станат големи и житото да е червено» [чтобы поля стали большими и жито было красным, т.е. созрело] (Плов.:259). Белорусы кидали в купальский костер солому и при этом перечисляли все культуры: лен, пшеницу, овес, ячмень, гречку, жито, коноплю: «Усю пашню переговорять и кидають на огонь, штоб всё быуо» (ПА, гомел., Костюковичи). Болгары, вороша угли в новогоднем костре так, чтобы от него летело много искр, говорили: «Колкото искри, толкова жито да се роди» [Сколько искр, столько пусть уродится жита] (PH 1910/7/6—7:181). Русские, сжигая чучело Масленицы, говорили, что «жгли Масленку, чтобы хлеб рос, чтобы на следующий год было что поесть, чтобы лен родился» (ВФНК:119—120, костром.). См. Огонь.

В масленичных обрядах восточной и западной Славии широкое распространение получили танцы на лен, коноплю и другие культуры, см. в ст. Танец.

Ритуальное битье также было способом активизировать жизненные силы земли, пробудить ее (см. Бить). В Софийском крае накануне Рождества колядников во дворе встречала женщина, осыпала их зерном из сита, а они в это время стучали палками по земле и кричали: «Да се роди, да се роди, дека рало оди и дека не оди!» [Пусть уродится, пусть уродится, где плуг ходит и где не ходит!]

(СбНУ 1900/16-17/2:4).

Закапывание в землю. Украинцы закапывали в землю в Юрьев день все остатки пасхальных блюд (кости пасхального поросенка, яичную скорлупу и т.п.) и говорили: «Роди, Боже, жито, пшаницу и всяку пашницю» (Чуб.ТЭСЭ 3:30). В Калужской обл. «похороны кукушки» сводились к тому, что на Вознесение выкопанный цветок «кукушку» несли в рожь, где просто закапывали в землю, чтобы рожь уродилась (см. в ст. Закапывать).

Катание (кувыркание) по земле. Совместное катание по земле мужчин и женщин, а также катание по ней детей, священника, яиц и хлебов в Юрьев день или в начале сева символизировало ее оплодотворение и должно было способствовать У. В Черногории по земле катались крестоноши- мужчины во время Вознесенских обходов. У словаков, мораван и чехов был обычай катать по полям пасхальные хлебы (см. Катать(ся)).

Одаривание и р аз д а ч а. В Моравии жницы, закончив жатву, одаривали хозяина венком и при этом желали ему: «Premite tento venecek vod poctivech devecek!.. Kolek zrnecek, toli mefecek...» [Примите этот венок от добропорядочных девушек!.. Сколько зернышек, столько мер...] (Bart.ML:54). Кукеры в окрестностях Аозенграда, обойдя село, разламывали лепешку и раздавали по куску: того, кому доставался кусок с монетой, ожидал хороший У. (см. Дар)-

Гр омкие звуки были символическим способом пробудить землю и получить У. В волынском Полесье к началу сева хозяин делал из вербы специальные трубки и, впервые выехав в поле засевать, трубил в трубку, чтобы «жито родило». Поляки Поморья в Новый год специально стреляли в четыре стороны света, чтобы «жито в наступающем году было сильным». На Смоленщине, когда у хозяев почему-либо не всходит конопля, хозяин должен объехать поле на кочерге и «гукнуть»: «Канапельки, гу!» (Добр.СЭС 1:21). Сербы Аесковца на Рождество катали по земле калачик и при этом кричали: «Колки глас, толко клас!» [Сколько голоса, столько колоса!], полагая, что там, где был слышен их голос, хлеб хорошо уродится (Ъор.ЖОЛМ:348).

Особое значение в этом смысле придавалось первому грому, пробуждающему землю от зимнего сна. Болгары Пловдива, услышав первый гром, стучали по амбарам вальками для белья, чтобы родился хлеб. По словацким поверьям, гром в апреле предвещает урожайный год. Вместе с тем первый гром, прогремевший раньше времени, на «голый лес», предвещал неурожай (в.-слав.).

Вербальная магия. Исполнение благопожеланий и особых приговоров в особые дни календаря также считалось действенным средством обеспечения У. Полазник в день св. Игната обходил дома, где желал хозяевам «...съ пълнъ класъ на нива, червена ябъка въ градина, голямъ гроздь на лозе...» [...полный колос на поле, красное яблоко в саду, большую гроздь на лозе...] (болг. тыр- нов., Марин.НВ:174). На Волыни при начале осеннего сева хозяин устраивал стол, главным блюдом на котором были маленькие пирожки; при этом взявший первым такой пирожок желал хозяину: «Шоб родили колосга, як тийи

перожга» (ZWAK 1887/11:188).

Обеспечению У. способствовало использование в обрядах и магии предметов, имеющих продуцирующее значение: это зерно и все продукты его переработки, в том числе отходы; яйцо как символ продолжения жизни, а также всевозможные остатки — ритуальной пищи, ритуальных предметов и т.д.

Хлеб, зерно, с о л о м а как квинтэссенция плодоносящего начала: во время сева часть привезенного с собой на поле хлеба оставляли на полосе, в борозде или закапывали по углам поля (рус.); выносили на поле и оставляли там особые фигурные хлебцы: один из сорока «жаворонков», выпеченных на Сорок мучеников, или средопостный «крест» (укр.); накануне осеннего сева осыпали зерном того, кто будет сеять (пол.); соломенное чучело Масленицы сжигали в поле или, разрывая его на части, разбрасывали по полю солому, а пепел, оставшийся от сжигания, закапывали в землю (рус.) (см. Хлеб, Зерно).

Яйцо воспринимается как аналог семени, а лопнувшая скорлупа — как залог, условие будущего урожая. У вост. славян при засеве принято было оставлять в борозде или закапывать в землю яйцо (часто то, которое на Пасху клали под икону), «чтобы земля родила». На Благовещение гуцулы брали яйцо, с помощью угля помечали на нем специальными знаками разные сельскохозяйственные культуры (овес, кукурузу и др.) и оставляли яйцо на ночь на крыше дома; наутро смотрели: на каком рисунке яйцо лопнуло, та культура и обещала уродиться в текущем году.

В аграрной магии, направленной на повышение У., широко использовались остатки. Угли от бадняка выносили на поле для повышения его плодородия (серб., словен.). От Рождества до Нового года собирали весь мусор в доме, а накануне Нового года выносили его в поле, чтобы оно родило (ПА). Поляки крошили засохший пасхальный хлеб в посевное зерно. Словенцы, чтобы обеспечить У., сеяли зерно весной с тарелки, на которой на масленицу лежала скоромная пища.

Обеспечение У. в семейных обрядах. В Белоруссии черепки от разбитой «бабиной каши» женщины относили к себе в огород, чтобы уродились овощи. В Минской губ. свахи наполняли окровавленную рубаху невесты рожью и дарили ее матери невесты ради будущего У. Напротив, похороны считались временем, опасным для производительных сил и У., и потому предпринимались профилактические действия, чтобы умерший хозяин (или другой член семьи) не забрал с собой У. на «тот свет». При выносе гроба шевелили и подбрасывали семенное зерно в мешках, передавали хлеб в дом через порог в направлении, противоположном выносу гроба, чтобы У. не «ушел» вместе с покойным (в.-слав.); слегка перекапывали землю в саду и на поле (в.-слав., хорв.); в волынском Полесье после возвращения с похорон хозяева рассыпали в избе пшеницу и говорили: «Для нас пшеница, для умершего вечный покой» (Bieg.KOM:382). Опасность для У. могла исходить от предметов, бывших в соприкосновении с покойным: русские Заонежья боялись закапывать в могилу вместе с гробом живые цветы, иначе плохо будет расти хлеб в полях, а жители Закарпатья запрещали закапывать в землю солому, на которой лежал покойник, поскольку на этом месте земля не будет родить в течение семи лет.

У. зависел и от соблюдения календарных запретов, связанных с представлением о годовом цикле земли, периодах ее сна и бодрствования (см. Земля), а также от лунного цикла (см. Лунное время).

Отбирание урожая известно во многих славянских регионах, однако совсем не встречается в горах, где земледелию отводится незначительная роль (Карпаты, отдельные районы Балкан).

У юж. славян поверья об отбирании У. ведьмами встречаются на востоке — в Болгарии, отчасти в Македонии, а также на юго-востоке Сербии, кое-где в Словении. Отбирание У. может происходить в Юрьев и Иванов день. Болгары говорят, что ведьмы (житомамници, обирачки) обират жито- то, (при)вземят чуждия берекет, подмаль- юват, примамват чуждото жито (берекет, максула) [отбирают, воруют; берут; переманивают спор/урожай/жито]. Один из способов состоит в том, что ведьма отправляется в поле после того, как на посевы легла роса, катается по ним голой, а затем, вернувшись домой, собирает эту росу и на ней замешивает лепешку, которую оставляет у себя в амбаре. Другой способ заключается в переносе (перебрасывании) колосьев с чужого поля на поле ведьмы. На западе Болгарии, в окрестностях Самокова, нагая ведьма становится на корточки и откусывает несколько колосьев с угла поля, после чего обращается к нему со словами: «Хе, добрутро ти, ниве, честит ти Ен’овден! Великиното (имя хозяина) жито да дойде у нашата нива!» [Доброе утро, нива, с Ивановым днем тебя! Пусть жито (имя хозяина) перейдет на наше поле!], после чего относит их к себе, а колосья на испорченном ею поле постепенно пустеют (ИССФ 1948/8—9:221). «Магьосница» обычно обходит поле нагой, рассчитывая на то, что св. Ян/Иоанн увидит ее такой, сжалится и покажет ей главный колос — средоточие У., так называемую «мать нивы». Этот колос остается на поле после того, как полягут остальные; ведьма откусывает его и приносит к себе, а вместе с ним в амбар и на поле ведьмы приходит изобилие (Родопы). Чтобы получить главные и самые сильные колосья (царове) и поместить их среди своего зерна, ведьма поедает свои экскременты. На северо-западе Болгарии для отбирания У. пользуются способами, характерными для отбирания молока: нагая ведьма объезжает поля верхом на навое. Ср. другие способы: скидывание месяца с неба и выдаивание его, как коровы, а также выведение птенца «мамника», который ворует спор с чужих полей и молоко от чужих коров (болг.). У сербов Сврлига «ма^щарка» в Юрьев день обходила поле, волоча за собой белую рубаху, «забирая» себе все белое, хорошее зерно, а хозяевам оставляя черное (головню): «Обрала сам бело, остало му je да му je црн леб!» [Я забрала себе белое, а ему пусть останется на черный хлеб] (Петр.КИС 1:275).

У поморов ведьма ночью кропила своими ресницами посевы и тем самым делала жито непригодным; мазуры считали, что в полночь на Яна ведьма облизывала жито в поле и при этом произносила: «Biorf pozytek, ale nie wszystek» [Беру урожай, но не весь] (Szyf. ZOW:165). В Полесье, приходя в дом, где хозяйка снует, колдуны приносили с собой кусок хлеба, оставляли его незаметно где-ни- будь в уголке и говорили при этом: «Тебе плот, а мне плод», отбирая тем самым у хозяев У. льна (ПА). У русских центральных, поволжских и отчасти западных областей основным способом отбирания У. был так называемый пережин — выстригание или вытаптывание колосьев в поле поперек полос из угла в угол или крест-накрест, практикуемое в канун Иванова дня или перед жатвой. В Ярославской губ. верили, что колдуны во время сева открывают ворота сараев, где хранится зерно, и делают так, что часть чужого зерна перелетает по воздуху в их сараи.

Среди мер, препятствующих ведьме отобрать У., у юж. славян наиболее известны: обход поля в канун праздника, по завершении которого хозяин втыкал в землю большую зеленую ветвь (как остановочное 

действие и способ символического запирания плодородия и урожая) или кусочки от бадняка; обычай оставлять на каждом недожатом поле пучок колосьев («бороду»), придавленный камнем или серпом, что мешало ведьме отобрать У.; подкладывание экскрементов вблизи поля; «карауление» посевов (у словенцев Штирии девушки-ладарицы в период от Юрьева дня до Купалы собирались в поле и пели песни, чем оберегали поля от ведьм) и др.

У. мыслится зависимым от небесной влаги и дождя, что проявляется в верованиях и фольклоре, ср. в песне, исполняемой «крестоношами» во время обходов полей на Вознесение: «Крстоноша Бога моли... Дщ ми, Боже, ситну росу, да зароси редом пол>е, да дару]е бериЬета, a HajBHine пченичи- цу, пченичицу, бело жито...» [Крестоноша просит Бога... Дай мне, Боже, частый дождь, чтобы намочить поле, чтобы оно одарило нас урожаем, а больше всего пшеницей, пшеницей, белым житом...] (Деб.С)КП:306).

Неурожай является результатом неблагоприятных погодных явлений, таких как град и засуха, а также вредоносных действий воплощающих эти явления мифологических существ (см. Духи атмосферные, Аамя, Хала).

Известен огромный пласт примет, ориентированных на урожай. Среди них выделяются предсказания, в которых появление осенью большого количества каких-либо плодов (ягод, грибов и т.д.) предвещает на следующий год либо обильный урожай, либо, напротив, неурожай. См. в ст. Война.

Лит.: Ъупурди]а Б. Аграрна матща у традиционалист култури Срба. Београд, 1982; Каб. АЖТ:113;179,181,233; Агап.МОСК (по указ.); Плот.ЭГЮС:86,88,140,258,311; МСб 1:109- 114; Вин.НД:49,142-143,191; Сок.ВЛКО:147; РКЖБН 2/2:304; 3:262-263; Лог.СОЗ:165; ЭО 1894/1:126; Никиф.ППП:102; ЕЗ 1898/ 5:169; Шух.Г 4:215; ЕБ 3:219; СбНУ 1900/16— 17/2:11; СЕЗб 1967/80:191; NU 1973/10:193; Kur.PLS 1:16; Per.RMHP:53; Stelm.ROP:69,153; Fisch.ZP:229.
Т. А. Агапкина

УСПЕНИЕ (рус. Успение, Большая Пречистая, Воспожин/Госпожин день, укр. Успения, Перша Пречиста, бел. Спленне, болг. Голяма Богородица, Старата Богородища, серб. Велика Госпотна, Голема Богородица, Велика Господа, хорв. Velika Cospa, пол. Wniebowzipcie, Matka Boska Zielna) — один из двенадцати великих праздников, установленный в память об Успении (т.е. кончине ) Пресвятой Богородицы и отмечаемый 15/28.VIII.
У вост. и зап. славян, а также на западе южнославянского ареала календарные даты августа воспринимаются как начало осени (см. в ст. Август, Осень). Считалось, что на У. аисты улетают (пол. подляс.), мухи делаются злыми и начинают кусать людей (в.-слав.), см. Овод. В Полесье верили, что вода в реке становится холодной: «Як прошла Прэчыста, то стала у рэцэ вода чыста. Ужэ стане холодней» (Тол.ПНК:193). С У. в некоторых местах связывается окончание соловьиного пения и кукования кукушки.

На У. запрещается вносить в дом свежие ветки или зеленый лук, чтобы в жилище не завелись змеи (пол., серб.), поскольку в этот день они якобы покидают землю. По болгарским и полесским поверьям, после У. или в сам праздник змеи собираются вместе и уходят в землю (см. Воздвижение). На следующий после У. день, так наз. тслясвято Успения, на Украине приходился отлет ласточек; ср. также: «тслясвято прийшло — сонце на осшь тшло» (Скур.УНК:107).

Многие обычаи У. были связаны со скотом и отмечали конец выпаса на летних пастбищах и перевод скота на зимние пастбища или в закрытые помещения. В области Бела Краина (Словения) пастух, в течение всего периода выпаса скота на летних пастбищах совершавший обходы стада, чтобы уберечь его от зверей и прогнать злые силы, заканчивал такие обходы накануне У. На Украине в этот день вся деревня собирала «по кругу» пастуху еду и одежду в качестве вознаграждения за летний выпас. У македонцев стрижка овец происходила дважды: на Вознесение весной и на У. — осенью. В Полесье на У. не ткали и не пряли, чтобы не повредить скоту.

Сбор урожая зерновых и огородных культур, а также многих фруктов и ягод в самых разных областях Славин мог приходиться на У., начинаться с этого дня, а чаще заканчиваться к нему, ср. названия этого дня в.-слав. Воспожин / Госпожин день, Воспо- жинки, Госпожшки ‘праздник У., приходящийся на время жатвы’, народно-этимологически сближаемые с названием жатвы спожины, а также приурочение к У. празднования дожинок (см. Жатва). Жители Пермского края считали, что на «Успеньев день — это все успело, можно уже начинать убирать» (УДр:181). На У. во многих местах совершались молебны на полях перед сбором урожая. В Вологодском крае на У. по случаю завершения жатвы устраивали братчину (варили пиво) в честь «именинного» снопа. В белорусском Полесье на У. начинали уборку картофеля: «Прышло Успленье — цегш картоши за корэнье» (ТСл 5:213). На Полтавщине в день У. в знак окончания огородных работ в землю втыкали шест с колесом, наверх клали арбуз и все это обвивали травами и цветами. Вокруг столба устраивали молодежное гуляние. На Украине между У. и Рождеством Богородицы совершался обряд «похщ на калину»: девушки шли ломать ветки с кистями ягод калины. До У. на Украине должны были быть собраны все фрукты.

К У. приурочивалось также жертвоприношение первых сезонных плодов — вишен, яблок, винограда и меда: они повсеместно считались поминальной пищей, их раздавали соседям, носили на кладбище и освящали в церкви.

Преимущественно у балк. славян У. как посвященный Богородице праздник широко отмечался именно женщинами: они устраивали трапезы, на которых впервые вкушали плоды нового урожая. Болгары в окрестностях Варны кололи курбан, причем это обязательно должно было быть животное женского пола, которое освящали и готовили прямо у церкви, где и устраивали трапезу. Из муки нового урожая болгары пекли специальные лепешки и хлебы (богородични пити, Света Петка и др.), освящали их, раздавали ради здоровья больных, детей, а бесплодные женщины оставляли эти хлебы в церкви перед богородичными иконами, чтобы Богородица даровала им детей. У хорватов женщины выходили из дома до восхода солнца, чтобы на восходе увидеть, как Богородица идет на небо с младенцем на руках. Запрет работать на У. особенно строго соблюдался именно женщинами, ибо считалось, что в противном случае змеи повиснут у них на шее и груди (з.-слав., з.-укр., ю.-слав.).

У. как день смерти Богородицы кое-где считался поминальным днем, когда женщины посещали могилы близких. Болгары в обл. Варны накануне У. раздавали в память об умерших первые дыни и виноград, а в сам праздник делали это во здравие. В день У. сербы в р-не Бора пускали по воде для умерших кукурузу; в окрестностях Заечара первые початки варили для поминального обеда, а также раздавали их в память об умерших. У македонцев поминальным днем было заговенье на Успенский пост. В Вологодской губ. пожилые женщины воспринимали У. как день траура, по случаю чего надевали черную одежду.

Освящение плодов нового урожая было главным событием праздника У. во всех славянских традициях. В этот день повсеместно освящали новый хлеб (обычно первые сжатые колосья в пучках, снопиках и венках жатвенных), другие злаки, овощи (морковь, горох, фасоль, картофель), бахчевые культуры, фрукты, ягоды, лесные орехи (ср. рус. название дня, следующего за У., — Ореховый Спас), другие культуры (лен, коноплю, мак, подсолнечник), ветки деревьев с плодами (сливы, яблони, вишни, груши), цветы, лекарственные растения (ветки, цветы, корни), ветки лесных деревьев, например, можжевельника, полевые растения и травы, а также мед. У юж. славян У. было второй после Преображения датой, когда освящали виноград. По польскому свидетельству, ягодный сезон достигает своего апогея ко дню Matki Boski Zielnej, после чего сок в ягодах превращается в кровь змеи (РММАЕ 1960/3:147, серадз.).

Связь с растительностью отразилась в хро- нонимах, относящихся к У. Так, чехи называли этот праздник Marija Korenna па nebe vzett, а поляки верили, что на У. «kazdy kwiatek wola, wez mnie do kosciola» [Каждый цветок просит, возьми меня в костел ] (К arw. KLZD:204).

Освященные на У. растения, плоды и травы широко использовались в продуцирующих и апотропеических целях: венки вешали на внешней стене дома при входе для защиты от грома (пол.); колосья и семена (например льна) сохраняли до сева и зерно из них клали в семена (о.-слав.); окуривали дымом освященных трав роженицу и новорожденного; использовали такие растения в лекарственных целях; чтобы защитить урожай от бури и града, относили в поле колосья и травы, освященные в день У., и т.д.

Во многих местах с У. начинался сев озимых, для чего использовали семена из освященного на У. венка или колосьев, ср. бреет. «На Спленье готуй насенье» (ТСл 5:84). Считалось, что к У. косьба должна быть закончена, а сев только начинаться, ср.: «Пры- чыста — сывба чыста, а косьба нычыста»

(Тол.ПНК:193).

У юж. славян период между Успением и Рождеством Богородицы (15.VIII—8.IX) считался особенно опасным, серб. Ме^удневица; ср. сербскую поговорку «Жесток као змща измену Господа» [Злой, как змея между У. и Рождеством Богородицы] (Ъор.ПВП 2:132). Тот, кто решился бы работать в это время, мог заболеть неизлечимой болезнью (болг.). Сербы и болгары воздерживались в это время от мотания ниток и снования (ср. серб. Несновица), а также опасались кроить ткань и шить одежду для мужчин — во избежание болезней и всякого зла. Жители Герцеговины не вывозили навоз на поле в это время ради благополучия скота. В Боснии и зап. Сербии, чтобы волки не ели скот, пастухи соблюдали пост в период от У. до Рождества Богородицы. В то же время те же сербы в «Междудневицу» собирали лекарственные травы и готовили новую закваску для хлеба, считая, что она долго будет оставаться свежей.

Двухнедельный Успенский пост (полес. Спасшка), предшествующий празднику У., считался очень строгим. Македонцы Скопской Котлины объясняли происхождение этого поста следующим образом: прежде Великий пост якобы был очень длинным; позже две недели от него были отданы Богородице, и был учрежден Успенский пост. Осенний мясоед, длящийся более двух месяцев (между Успенским и Филипповским постами), — основной период свадеб (в.-слав.).

Поскольку кончина Божией Матери понималась как сон, что отразилось в названии праздника, некоторые поверья и обычаи У. имели касательство ко сну. Белорусы после У. опасались спать на земле, чтобы не заболеть лихорадкой. Русские верили, что «с Успенья солнце засыпает», с чем связан переход к выполнению домашних работ при огне. В Полесье на У. обсыпали дом и могилу маком, чтобы не снились умершие родственники. В Белоруссии освященную на У. зелень клали в колыбель, чтобы ребенок лучше спал.

С У. связаны отдельные легенды о провалищах. Македонцы рассказывали о монастыре Св. Богородицы в местности, называемой Нисийское болото. В наказание за царивший там разврат монастырь провалился под землю; в праздник У. на этом месте до сих пор собираются люди и «играют хоро». В Костромской губ. рассказывали предание о Стеньке Разине, который некогда уничтожил село Успенское и сбросил в озеро колокол с местной церкви; позже он захотел исправить содеянное и велел бросать в озеро бочки с золотом и серебром, пока колокол не зазвонит в знак прощения; однажды колокол зазвонил на У., и якобы звонит в этот день каждый год.

Лит.: КГ; ВФНК:116; НП:124-125; РКЖБН 5/2:80-81; Сед.И.БМ:178; Скур.УНК:106-107; Болт.УНМ:154; Чуб.ТЭСЭ 3:32-33; Ром.БС 8:318; Гура СЖ (по указ.); Пир.:423; Телб. БББ:249; СбНУ 1890/2:204-205; ИНМВ 1990/ 26:220; Лов.:319; Доб.:339; Георг.БНМ:59; Ъор. ЖОЛМ:392; Шк.ЖОП:97; Фил.СК:360,391, 465,487; EIG 1941/3:73; ZNZO 1897/2:401; NO 1963/5:268; SN 1972/20/3:496; Kolb.DW 5:309; Karw.KLZD:204.
Т. А. Агапкина

УТВАРЬ ПЕЧНАЯ — предметы, используемые при работе с печью и очагом: у вост. славян — прежде всего кочерга, ухват, лопата хлебная, заслонка; у балк. славян, где сохранился открытый очаг, — очажные щипцы (болг. дилаф, маша), вертел, лопатка для углей (болг. ръжен, ожег, серб. ватрал>), треножник (болг. пиростия), очажная цепь. У.п. предназначалась для работы с огнем, причем ничем другим прикасаться к огню не разрешалось (ср. болгарскую пословицу «Машата е една ръка» [Щипцы — это рука]).

Повседневное использование У.п. было регламентировано. Лопатку для углей и щипцы не оставляли снаружи дома, особенно ночью, т.к. «очаг не должен оставаться один» (болг. Пловдив.). Щипцы запрещалось вешать в очаге или ставить в него (АрхЕИМ 186-III); нельзя оставлять щипцы перевернутыми вверх ногами, загнутым концом вниз, иначе они «будут мучиться», что опасно для семьи — кто-нибудь из домочадцев умрет, в дом попадет молния и т.д. Нельзя оставлять щипцы в стороне от очага, так как они «будут трястись», что предвещает землетрясение или удар грома. Болгары считали, что когда щипцы дрожат, они проклинают дом. Щипцы нельзя ломать: если хозяин увидит случайно сломанные щипцы, то у него умрет 

жена (Ркс. 98, обл. Асеновграда). Согласно поверьям, лопатка оживает ночью, и, если ее оставить в нише камина, она откроет проход в дымоходе злым духам и болезням, поэтому каждый вечер, загасив огонь, хозяйка клала ее около очага (с.-з.-болг.). Ряд запретов связан с треножником, который нельзя было оставлять пустым на очаге, без посуды, иначе ушедший на заработки мужчина не вернется домой или, если мертвые решат выйти из ада, треножник встанет на их пути, на пороге этого света, и будет жечь их.

У.п. использовалась в качестве апотро- п ея. Щипцы, лопатку и вертел всегда оставляли у постели роженицы и новорожденного с момента рождения до сорокового дня, т.е. до очистительной молитвы, пока мать оставалась «нечистой» (болг.). Считалось, что они охраняют мать и ребенка от болезней и демонов (самодиви, ерменки, изтравници, нави), появлявшихся в этот период. Выходя из дома, молодая мать брала с собой очажную лопатку, иногда с горящими углями, или лопатку и щипцы. Когда младенец оставался один, рядом с ним клали щипцы, цепь, лопатку или метлу. Особенно строго соблюдали это предписание вечером и во время грозы.

Щипцы и лопатка использовались в отгонных ритуалах, направленных против змей и ящериц и совершавшихся 1 марта, в день Сорока мучеников, на Благовещение или в день св. Иеремии. До восхода солнца зажигали огонь и стучали щипцами о лопатку, создавая шум, обходили дом и постройки, выкрикивая заклинания типа: «Убегайте, змеи и ящерицы!» Считали, что змеи боятся огня и связанных с ним предметов.

У.п. нашла широкое применение в апотро- пеических ритуалах, исполняемых при приближении грозовых туч и опасности градобития. На севере Хорватии при появлении больших туч хозяйка выбрасывала во двор ухват (brukla) и хлебную лопату. В Боснии в аналогичной ситуации во двор выносили столик трапезный, а на него ставили перевернутый треножник, ножками которого как бы прокалывали приближающуюся тучу (ср. использование в подобных случаях других острых, рубящих и колющих предметов, см. Град).

Многие поверья связывают У.п. с о свадьбой и шире — брачной темой. В некоторых областях Болгарии 1 марта или на Благовещение парни бросали железные предметы, которыми выгоняли змей, во двор старой девы со словами: «Железо войдет во двор, а девка выйдет из двора», желая ей скорее выйти замуж. С другой стороны, болгары считали, что неженатого парня и незамужнюю девушку нельзя бить лопаткой, иначе они никогда не вступят в брак (ср. выражение «ще те оженя с ожега» ‘выдам тебя замуж за кочергу’, Марин.НВ:187). Сваты, придя в дом девушки, первым делом хватали щипцы или лопатку и разрыхляли угли в очаге; по этому действию домашние догадывались о цели их прихода. Во время свадьбы, при прощании с родительским домом, невеста рыхлила угли в очаге лопаткой или теща сгребала лопаткой на порог угли, на которые наступали или через которые переступали молодожены. При входе в дом жениха после венчания новобрачные также наступали на пороге на лопатку (болг.). Когда свадебный поезд выезжал за ворота, жених возвращался, наступал на лопатку, отрывал петлю на рубашке тещи и бросал ей за пазуху яблоко и монету. Обзаводясь собственным хозяйством, молодая семья получала У.п. в подарок от сельского кузнеца на свадьбе или на новоселье (болг., Родопы, обл. Аовеча). В обл. Кырджали У.п. была частью приданого невесты.

Об использовании печной утвари в обрядах вост. и зап. славян см. в ст. Заслонка, Кочерга, Лопата хлебная, Печь, Сковорода.

Лит.: Толстые // СБФ 1981 (по указ.); СбНУ 1889/1:73; 1894/11:72,73; Шапк.СБНУ 1891/3/7:93,103; Мил.ЖСС:215; Грб.СОСБ:179; Лул.СВ:80-106.
Е. С. Узенёва

УТКА — водоплавающая птица, в народных представлениях часто смешивается с гагарой и наделяется вместе с ней свойствами нечистой силы, а в песенном фольклоре выступает как символ девушки-невесты, часто в паре с селезнем как символом жениха.

В великопольской легенде о сотворении мира черт велел У. украсть немного земли, созданной Богом. Улетавшую с похищенной землей У. схватил ястреб, и из выроненной ею из клюва земли образовались горы (плоц., ZWAK 1878/2:125). В аналогичной севернорусской легенде противником Бога выступает гагара как воплощение дьявола. Бог предложил дьяволу в облике гагары вместе создать землю. Дьявол нырнул, достал землю из-под воды, но не смог ее вытащить (архангел., ЖС 1916/4:071).

В Архангельской губ. гагара как птица дьявольская считается нечистой, и употреблять ее в пищу грех. В Вятской губ. крестьяне в насмешку давали прозвище «гагары» тем, кто стрелял и ел гагар, принимая их за У. Как и гагара, У. тоже связана с нечистой силой. В облике У. может показаться черт (волын.). В подполье за печкой в виде утки может скрываться и бросать камни из-за печки кикимора (рус. читин.). Известны поверья о водяном в образе У. (тул., Харьков.) или крякающем по-утиному (витеб.); о душе утопленника, плавающей после смерти в виде синей У. (бел.); о черте в облике черной У., подбивающем человека к самоубийству (минск.); о домовом, в облике У. приносящем хозяину добычу (пол. вармийск.-мазур.). Исключением из этого круга представлений служит лишь одна польская легенда, согласно которой У. обязана своим происхождением Христу: уточками стали камушки, брошенные в воду маленьким Иисусом.

Совсем иначе, чем в поверьях, представлен образ У. в фольклорных текстах. В песнях, особенно свадебных, У., как и некоторые другие птицы (лебедь, перепелка, иволга, галка), — распространенный образ девушки, невесты, а селезень — жениха (в.- слав.). Здесь У. обычно выступает в паре с селезнем или, реже, с соколом, гусем и т.п.: «Приходил к нам селезень / <...> / «Ты, утица, выйди к нам! / <...> / Узнай своего женишка!”» (Башкирия, Колп.ЛРС:16); «Высвюнуу саколж, чэраз мора плывучы / <...> / Ада- звалась утаука <... >. / Ой выукнуу жанишок, чэраз сяло щучы / <...> / Адазвалась дзе- ванька» (Гродненская губ., Вяс.п. 5:448). На Украине и в Болгарии сваты в некоторых местах иносказательно объясняют цель своего прихода тем, что они ищут У. для своего селезня.

Такую же символику имеют фигурки У. в свадебном обряде. В Вологодской губ. жениху по приезде к невесте выносили два пирога с фигуркой У. из теста на верхнем из них. В Тверской губ. подруги невесты делали фигурку У. из хлеба или воска, украшали цветами и на хлебе ставили на стол перед женихом, когда он приезжал за невестой. Фигурками У. из теста (вутки, вутачки, качки) часто украшают свадебные караваи в украинском и белорусском Полесье, в польском Подлясье и в Словакии. В форме У. пекли свадебный курник у русских Томской обл.

В календарных поверьях и приметах дикие У. представлены слабо. Согласно польской примете, к дню св. Иосифа (19.III) дикая У. должна снести первое яйцо (люблин.). В некоторых районах Польши с отлетом диких У. начинают сев озимых, реже — с их прилетом весной приступают к севу овса. Птица-гоголь фигурирует в украинских закличках весны.

Лит.: Гура СЖ:667-670.

А. В. Гура

УТОПЛЕННИК — утонувший или утопившийся человек, причисляемый к покойникам «заложным».

Основные обозначения У. в славянских языках — образования от *topiti (рус. утопленник, укр. утопленик, бел. топле- ник, серб, утопалац, словен. utopljenec, пол. topielec, чеш. utonuly и др.), в южнославянских — также от *daviti (болг. удавник, макед. удавеник, серб. диал. давл>еник). Широко используются и эвфемизмы: ‘утопленник’ — рус. диал. заливец, ухожик, оселый, пол. диал. piynnik, mokry, чеш. диал. napita dusicka, zraly go ryby, nalitej, nabotnalej; ‘утонуть’ — рус. диал. заболтаться, закупаться, залиться, затухнуть, угрузнуть, мокрою бедою погибнуть, бурых и серых ловить, наквасить реку, на реке умереть, пойти в ершовый монастырь, пойти на дно раков ловить, чеш. диал. podivat se па dno [поглядеть на дно], delat svarbu rybom [играть свадьбу рыбам], spolykat andeltcky [проглотить ангелочка].
Смерть в воде (на реке, в колодце и др.) — самый распространенный вид «не- своей» смерти, в первую очередь за счет несчастных случаев (ср. рус. везет как утопленнику), из-за чего к У. как «нечистым» покойникам относились в целом более мягко, чем к висельникам и другим самоубийцам, а иногда даже считали их праведниками. В зап. Боснии об У. говорили: «Сам топи (утопио) CBojy душу» [Сам утопил свою душу] (Фил. РЕГ:315). Верили, что души У. забирает черт или водяной (о.-слав.), следы цепей которого «видны» на ногах У. (серб.); У. превращается в русалку, водяного (это наиболее характерно для зап. славян), особенно если это первый У. в водоеме (пол.), в ходячего покойника, служащего водяному, который заставляет его, в частности, возить на себе воду (эти представления чаще отмечаются у вост. славян).

Считали, что У. — дань реке, воде, водным демонам, предназначены им (в.-слав., ю.-слав.): «Вода должна свое взять» (ПА, гомел.). В вологодском предании реке Шулме приписывались слова: «Буду дань брать с людей по человеку в год» (ТЭ УрГУ). Говорили, что человеческая дань берется при строительстве мельниц («Со всякой новой мельницы водяной подать возьмет <т.е. утоп- ленника>» — Даль 2:317), при ледоходе (в половодье) и ледоставе («Когда Суда просыпается и засыпает, без головы не обходится», «Полая вода покойников любит» — вологод., ТЭ УрГУ), при этом реки, не получившие весной У., могли затопить деревню (ср.-урал.). Чтобы «откупиться», топили животных — котенка в день Ивана Купалы (Прикамье), черную кошку весной под колесом мельницы (За- онежье), петуха или курицу (ср.-урал., пол.), барашка (серб.); клали на колодец деньги и др. (гомел.) См. Жертва, Кормление ритуальное, Река.

Водоемы, где часто тонули люди, считались проклятыми (с.-рус. проклёнутая река). По поверьям, У. возвращаются к месту гибели, стонут, зовут за собой. Омутам, водоворотам, речным перекатам нередко давали названия по именам У., служившие предостережением живым: омут Жохова Могила — «Там Жох утопился, там похоронили. Говорили, Жох на это место являлся, за собой звал. Боялись этого места» (вологод., Берез. РТ2:147). С У. связывались некоторые виды водных животных: считалось, что налимы питаются У. — и потому являются нечистой рыбой (с.-рус.); кулики созывают У. своим криком (пол.); душа У. в виде утки плавает на месте утопления (бел.).

Наиболее известным способом поиска У. было пускание по воде дежи с хлебом (как правило, освященным), иконой или свечой (о.-слав), берестяной корзины (архангел.), березового полена (вят.): «На, река-матуш- ка, березовое полено, а отдай наше тело» (ВФЗИ:98) и др. На месте, где лежит тело, эти предметы останавливались, тонули или крутились. Иногда при поисках У. в воду бросали нечетное количество монет, трижды говоря при этом: «Царь и царица, слуги и прислужники, вся морская сила, отпустите (имярек), не держите, я вам выкуп дам» (пинеж., ТЭ УрГУ). На местонахождение У. могли указывать водоворот, пена или зеленые водоросли (пол.); считалось, что к У. может привести щука (архангел.).

Похороны У. Как других «нечистых» покойников, У. не вносили в церковь для отпевания, а ставили гроб на паперти (костром., твер.). Погребение У. обычно проходило за пределами кладбища: за оградой, на перекрестках дорог (о.-слав.), во дворе, под сараем, под хлевом (полес.). Запрет хоронить У. на кладбище объясняют, в частности, тем, что у этих покойников душа не могла правильным путем (т.е. через рот) покинуть тело (болг. Пловдив.). Иногда утонувших в результате несчастного случая все же хоронили в углу кладбища (с.-рус., полес., болг.). Имеются свидетельства о том, что с похорон У. начинали новое кладбище, считая их праведниками (бреет.). В то же время верили, что «земля не принимает» У., поэтому вост. славяне опасались закапывать У. в землю или же зарывали его около тех мест, где нашли тело, «бо ему сподобалася вода» (волын., Зел.ОРМ2:89).

Поминали У. (наряду с другими «заложными» покойниками) чаще всего на неделе перед Троицей, особенно в четверг (см. Семик), пятницу и субботу (в.-слав., ю.-слав.), в понедельник Фоминой недели (канун Радуницы), Духов день, Дмитриевскую субботу, а также в другие дни — как правило, перед днем поминовения «чистых» покойников, ср.: «Маленькая суббота была перед родительской, тогда топленников и висельников поминали» (прикам., СРГКПО: 238). В поминальные дни для У. пускали по воде оставленную от с ужина пищу (бел.), пасхальную скатерть с крошками и яичной скорлупой (курск.), свечу, воткнутую в хлеб (считалось, что таким образом пересылается свеча, которую не успели зажечь в момент его смерти, — хорв.). В Полесье после ужина на поминках или на другой день отливали питье и еду и выливали в реку для У. Нередко У. поминали традиционно, оставляя на могилах яйца или блины. С молитвой об упокоении душ У. обращались к Николаю-угоднику (полес., рус.).

Есть знаки, которые, по поверьям, предвещают У.: полыньи на реке (их столько, сколько будет У.; утонет кто-то из дома, напротив которого образовалась полынья, — с.-рус.); льдины на берегах после половодья, которые река «не забрала с собой» (костром.); особый цвет воды в реке («Если вода-то иногда голубая или темно-красная, дак тоже не хвалили: будет много утопленников» — архангел., Иванова: 145). Чехи считали, что вскоре утонет тот, на чьем теле появились синие пятна. В представлениях всех славян особо опасны встречи с водяным или русалкой, которые уводили за собой в воду. Говорили, что утонет человек того же возраста и пола, что и эти персонажи, появившиеся среди людей (рус., пол., чеш.). Сербы верили, что водяной ночью трижды зовет того, кого хочет утопить; если человек отзовется, то он укажет дату утопления. Были сны «к утопленнику»: тащат перевернутую верх дном лодку (архангел.); наливают в стакан воды через край (бел.); промывают мясо (карел.) и др. Если при гадании девушек, пускавших венки по воде на Ивана Купалу, чей-нибудь венок тонул, то это предвещало его хозяйке гибель в воде (рус., чеш.).

Чтобы не утонуть самому и избежать У. в семье или деревне, следовало соблюдать предписания и запреты. Предписывалось заходить в воду, надев крест и перекрестившись (о.-слав.), получив благословение родителей, символически начертив крест на воде (чеш.) или на лбу большим пальцем ноги (пол. силез.); бросить в воду рубль или пятьдесят копеек, сказав: «Вода, возьми рубль у меня, спаси жизнь у меня» (вят., ВФЗИ:98); повязать на шею или на руку ребенку красную ленточку (чеш.); запастись ореховым прутом, срезанным в Страстную пятницу (чеш.); съесть сердце змеи, освященное в Юрьев день (чеш.), и др. Запрещались некоторые действия, связанные с водой: нельзя заглядывать в колодец (в.-слав.), мыть, стирать и полоскать в Преполовение Пятидесятницы и в Семик («Мыть ничова нельзя — заливцы полу- чаюца» — смолен., Агап.МОСК:312), шить и стирать на Троицкой неделе тем, у кого в семьях есть У. (укр.), стирать беременной женщине (а уже родившая не должна стирать в воскресенье, иначе утонет ребенок, — гомел.), нарушать сроки мочения конопли (полес.) и др. Особое внимание уделялось временной регламентации действий, связанных с рекой: нельзя купаться, переходить реку вброд, переправляться через реку и т.п. в полдень или полночь (в.-слав., з.-слав.), в час ночи (пинеж.), на закате солнца (пол.) и после него (рус.), в воскресенье и праздники (пол.), а также в отдельные дни и сезоны: в пятое воскресенье Великого поста (чеш. Smrtelna nedele), на неделе после Пасхи (полес.), в день св. Марка, 25.IV (пол.), до Ивана Купалы (в.-слав., з.-слав.) и собственно в этот день (прикам. Иван Утопленник), до Юрьева дня (ю.-слав.), до Петрова дня и в этот день (в.-слав.), до Преполовения Пятидесятницы и в этот день (полес.), в течение июня (чеш., пол.), на Троицу и в неделю после нее (в.-слав.), в Ильин день и после него (в.-слав.), после дня св. Бартоломея, 24.VIII (чеш.), после Преображения Господня (полес.), в день св. Прокопа, 21.VII (чеш.), и др. См. также Иван Купала, Купание.

В верованиях славян У., как и другие «за- ложные» покойники, тесно связаны с атмосферными явлениями, особенно с осадками. У. способны вызвать дождь, разносить тучи, в которых пребывают их души. Сербы обращались к У. с призывами остановить или отвести градовые или грозовые тучи с помощью заклинаний, в которых упоминались имена У.: «О, Станко ПетровиЬу! Не иди ’вако! Води облак у планину, у нигдину!» [О, Станко Петрович! Не иди так! Веди тучу в горы, в никуда!] (Тол.ОСЯ:188). Вост. славяне считали, что во время грибного дождя утопленники радуются, смеются, сушатся (с.-рус.), «покойники сухие в реке» (вят.), «потоплэные люди пэрэсушуюца» (ровен.), — и наоборот: «сквозь солнце дождь — будет удавленник или утопленник» (рус., Ерм.НСМ 4:238). Особенно сильна связь между У. и засухой, которая наступает, по поверьям, из-за самого факта утопления или из-за того, что У., закопанные в землю, мучаясь сильной жаждой, «высасывают» влагу из земли. Отсюда такие способы магического вызывания дождя, как разрушение могилы У., перезахоронение У. за пределами кладбища, выбрасывание трупа в воду, вырывание креста и бросание его в воду, обращение к У. с просьбой отдать воду, которую он забрал, поливание могилы (иногда крест-накрест) водой, которые распространены во многих славянских традициях. В Полесье женщины, колотя воду в колодце палками, голосили: «Макарко утопился! Макарко утопился! Макарко, сыночек, да вылезь из воды, разлей слезы по святой земле!» (гомел., Тол.ЯНК:356). См. Засуха, Дождь, Град. Верили, что непохороненные У. вызывают холодный ветер, заморозки: «Ах, как холодно стоит: видно, где-нибудь утоплый не убран лежит» (ярослав., Зел.ОРМ2:115); «Половодников [У., обнаруженных во время половодья] нанесет. Ну, скажут, будет холодная весна. А как ни одного не вынесёт — теплая весна» (вологод., Карт.СГРС).

Представления об У. тесно связаны с вербальной магией. Повсеместно считалось, что человек может утонуть из-за проклятия. Спасти тонущего может обращение к нему с молитвой или окликание его; сам он может спастись, назвав имя матери (архангел.). Особая сила приписывалась имени У. В ряде славянских традиций запрещалось называть детей именами У. (и рассказывать при них об У.). Добиваясь магического воздействия У. на дела живых, к ним обращались по имени. Считалось, что в случае пожара надо трижды обежать дом, выкрикивая имена двенадцати утопленников (гомел.). Женщина, чтобы не приспать ребенка, «спомынае тры топлэныкы на мня, як звуцца» (ровен., Т>л.

ПС:376).
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ФАКЕЛ — один из видов ритуального огня (см. Костер, Огонь); обрядовый предмет, символ жизненной силы, света и тепла. Используется в апотропеических, продуцирующих и демонстрационных целях главным образом у юж. и зап. славян (крайне редко — у вост. славян). По своим функциям может быть аналогичен свече, головешке.

Фо рмы и способы изготовления Ф. У сербов и болгар делают гигантские Ф., поднимая на четырех палках огромную корзину с горящей соломой. Для изготовления Ф. скручивали также длинные трубки из бересты или черешневой коры, набивая их соломой (укр. полес., ю.-слав.), или кору, щепки обмазывали смолой и помещали между сучьями большой палки (ю.-слав.); привязывали к палкам сосуды со смолой (пол., словац.). Простейшим видом Ф. могли быть подожженные пучки соломы на палках, прутьях, рогатинах (в.-слав., пол., словен., в.-серб., болг., карпат.), пропитанные горючим материалом тряпки, кукурузные кочерыжки на палках (болг.), старые метлы (з.-слав., словен.) и т.п. Ф. могли быть самостоятельной формой ритуального огня либо зажигались от больших костров как их продолжение; в редких случаях с зажигания Ф. начинался обряд возжигания костра, напр., у словаков в день св. Яна каждый парень или девушка приносили из дома обкрученную соломой метлу из прутьев, поджигали, вертели над головой, а затем сваливали все Ф. в кучу и перепрыгивали через большой костер (Верхний Грон).

Названия Ф. связаны с семантикой огня (с.-х. baklja, faklja, словац. fakl а, чеш. fakla и т.п. от лат. fac(u)la < fax ‘пламя’; пол. oiog, словен. plamenica, pustni ogenj, в.-болг. палич, пъшпалша, болг. панагюрск. самодивски огън), света (с.-х. fenjer, болг. фенер, герце- говин. свщетььак), с названиями костра, от которого Ф. зажигают (бел. полес. купа(й)ло ‘факел на палке’, болг. олалия, олелия, ула- лия, оратник, серб, олалща, оратница, ора- тал>ка и др.), с ритуальными действиями с Ф. (серб, вртешка от вртети ‘вертеть’, макед. диал. струж. кртачка от крта(ла) ‘крутить’; пол. sobotka ruchoma — «движущийся» ритуальный огонь, в отличие от sobotka staia — костер, стационарный огонь), с выкриками во время размахивания факелами (болг. олюлинга, з.-болг. ората-копата, с.-з.-болг. ишали-машали, боен, машала), а также могут быть мотивированы способами изготовления Ф., напр., в.-болг. паликош, запали-кош — букв.: «(подо)жги корзину», болг. ловеч. кошарище (букв.: «большая корзина»), хорв. zublja (букв.: «зубец, расщепленное дерево»), пол. kiszka (кишка) — длинная связка соломы, привязанная к палке, и др. Иногда название отражает внешний вид Ф. и способы его ношения, напр., словац. krul (король) — Ф. объемной конструкции с 25-ю огнями (сосудами из коры, наполненными смолой), который торжественно несли на нескольких перекладинах (Замагурье).

У юж. славян Ф., изготовляемые летом, в канун дня св. Петра (29.VI/12.VII) или, реже, на Иванов день (24.VI/7.VII), называются лила (з.-серб., черногор., в.-герцего- вин., боен.), а изготовляемые ранней весной, в последний день или в течение последних недель перед Великим постом — оратница, оратник, ората и т.п. (в.-серб., ю.-болг.), (о)лали]а, машала (в.-серб.), олалия и под., рукла, руглица, куркулник, румбълка (с.- болг.), лапърда (макед., Струга). На востоке Балкан (болг., макед., в.-серб.) эти Ф. зажигали либо самостоятельно, как особый ритуал, либо от масленичного костра.

Во время религиозных календарных шествий Ф., как и свечи, используются как символ света, животворной силы (ср. Свет—тьма). У католиков факельные шествия на общие молебны в ближайшие часовни совершаются на Рождество Иоанна Крестителя, 24.VI (з.-слав.), ранее разжигали большие костры и устраивали процессии

с Ф. в канун Нового года (хорв., словен.). Крестный ход на пасхальную всенощную также происходит с Ф., лампадками или свечами (в.-слав., з.-слав.); у словенцев после церковного обряда парни бегали по селу с Ф., зажженными от пасхального костра, и кричали, что они «Христа ищут».

Семантика весеннего обновления жизни характерна для календарных ритуалов с Ф. у зап. славян. В первый день марта или в воскресенье первой недели Великого поста перед самым восходом солнца было принято ходить на кладбища с горящими Ф.: там служили панихиды и оставляли на могилах разные яства, полагая, что вместе с обновлением природы покойные также обретают жизненные силы (луж., чеш., пол. ). Ср. также «Греть покойников».

Ритуалы с Ф., символизирующими огонь и тепло как источник продуцирующей силы, должны были способствовать плодородию полей и плодовитости животных, а искры от Ф. — магически вызывать обильный приплод (ср. магию искр в действиях полазника). Хозяева и пастухи обходили на Троицу поля с горящими Ф. (словац. sobotecky) «обжигать зерно» (vypal ovat obilie), чтобы оно быстрее созрело (Horv.RZL:215). Практически повсеместно, где известны Ф. лила (центр южнославянского ареала), хозяйка или дети обходили вокруг села, загонов для скота, полей, проговаривая магическое заклинание: «Аила гори, жито роди, крава води!» [«Аила» горит, жито родит, корова телится!] (з.-серб., Драгачево, соб. зап.). Старались, чтобы огонь Ф. был сильным, долго горел и сильно дымил. Нередко такой обход сопровождался выкриками: «Kuda lile hodile ondje krave vodile!» [Куда «лилы» ходили, там коровы телились!]; «U polju rod, u kuci plod!» [В поле — урожай, в доме — потомство!] (КСК 2008/10:223). В Болгарии масленичные Ф. зажигали и как можно сильнее вертели над головой, чтобы обеспечить урожай зерновых (с.-болг., ц.-болг.), хлопка (с.-з.-болг.), плодовитость пчел (с.-болг.), домашней птицы (р-н Русе, Малко Тырново). Считалось, что так же, как летят искры от Ф., будут и пчелы летать летом (с.-болг.). Остатки обгоревшей соломы от масленичных Ф. носили на пасеку, чтобы пчелы роились около ульев (в.- серб., Горни Висок, соб. зап.), складывали в курятнике, чтобы велась домашняя птица (болг. русен., софийск., малкотырнов.), или в хлеву для плодовитости крупного рогатого скота (болг., Странджа). В Кюстендилском крае использованный факел оратник изо всех сил отбрасывали в сторону, стараясь выбить как можно больше искр. Первый прогоревший масленичный Ф. хранили в качестве лечебного средства на случай выпадения волос у ребенка — тогда его зажигали и гасили в воде (болг. кюстендил.).

С целью охраны от зла и нечистой силы в опасные календарные периоды с факелами обходили село, поля и хозяйственные постройки, размахивали и вертели ими, оставляли их после обхода в местах, которые хотели защитить. Так, петровские «лилы» после обхода втыкали в землю в огородах, поле, в загонах для скота, полагая, что это защищает поля и огороды от кротов, урожай от непогоды, а скот — от болезней. Участники обхода с «лилами», если хозяйка их одаривала, трижды крестили факелом загон для овец, чтобы волки не смогли туда проникнуть (з.- серб.). По свидетельству 1506 г., накануне дня св. Яна поляки Верхней Силезии обегали злаковые посевы с зажженными Ф. для отгона ведьм (Pos.ZO:241). На Зеленые святки поля обегали с Ф., стремясь рассыпать искры на землю и предохранить таким образом посевы от сорняков (поляки Галиции); бегали с Ф. по межам или крест-накрест через поле, чтобы ему не вредили грызуны и не было сорной травы (пол. краков.). Украинцы Поку- тья на Юрьев день с Ф. в виде горящей соломы на палках бегали по селу и кричали: «Ведьмы, не ходите по селу, а то вам рот раздеру» (Агап.МОСК:680). На Сорок мучеников хозяйка обходила дом и дворовые постройки с зажженной тряпкой или бумагой на палке, заклиная змей и ящериц бежать подальше от дома (с.-в.-болг., СБФ 2006:331).
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На масленицу в окрестностях Болевца (в.-серб.) на сучковатую палку насаживали старую корзину, поджигали в ней солому и обходили сливовые сады, полагая, что таким образом избавятся от вредных насекомых и получат большой урожай слив. В Пловдивском крае такими масленичными факелами размахивали во дворах, на улице, чтобы прогнать «зло» и увеличить урожай в поле. Использованные масленичные Ф. сжигали, бросали в реку, заносили в другое село, оставляли на улице (болг.), не вносили оратник в дом из опасения, что вместе с ним принесут туда блох (болг. софийск.); отбрасывали Ф. от себя как

можно дальше со словами: «Беште буе, въшк’е и све гадине, от мене!» [Убегайте блохи, вши и все гады от меня!] (з.-болг., Граово, СбНУ 1958/49:731). В последний день масленицы Ф. зажигали с целью избавления от людских слабостей и пороков (в.-болг.).

Зажигание и ношение Ф. в семейной обрядности, напр., зажженной сосновой ветки во время проводов невесты в дом жениха на свадьбе (макед., Дебар), троекратный обход свекрови или деверя с Ф. вокруг молодых по приходе их в дом или во время свадебного танца и т.д. (макед., Дебар, Охрид, Марио- во), также имело апотропеический смысл. Погребальную процессию замыкали люди, которые шли с Ф., а в богатых домах вместо Ф. несли свечи (чеш. морав.).

Нередко календарные ритуалы с Ф. приобретали характер состязания: парни из разных частей одного села или разных сел выбирали для соревнования возвышенные места и поджигали там огромное количество факелов — победителем считался тот, у кого огонь больше и дольше горит (боен., з.-серб.). В Боснии в канун Петрова дня пастухи или деревенские парни устраивали ритуальную драку факелами: обходили три раза загон для скота и на каждом углу изо всех сил ударяли факелом о факел так, чтобы слышался сильный треск и летели искры, или же просто скрещивали факелы, имитируя битву (Аил.

ВСБХ:386).

Зажигание Ф. использовалось для демонстрации отношения молодежи друг к другу, парней к девушкам и к их родителям, а также участников свадьбы к ключевым событиям обряда. В восточносербских и западноболгарских областях парни вертели масленичные Ф. высоко над головой, выкрикивая дразнилки, адресованные родителям сельских девушек или самим девушкам. При этом исполнялись веселые эротические стишки, а также попевки-угрозы родителям девушек (напр., «Не дадите девушку, сожжем стог сена» и т.д.). Сходные игровые действия изредка фиксируются в других местах, напр., в Полесье, где девушки на Ивана Купалу сворачивают березовую кору в трубочки, поджигают их и водят хоровод, распевая корильные песни парням: «Огонь горыть, у наших хлопцев живот болыть, хай болыть, хай знають, а чужих дивок не займають» (ПА, Житомир.). На Рус. Севере факелы ставили по пути свадебной процессии от церкви, где происходило венчание, к дому жениха. От Ф., который во время свадебного шествия несли за невестой из старого дома в новый, она по приходе в дом жениха должна была зажечь в очаге огонь (макед.). Болгары, если невеста оказалась «честной», шли по селу к ее родителям с зажженными Ф., поднимая их высоко над головой (или размахивая Ф.), чтобы было видно издалека (ловеч., плевен.).

Лит.: Аф.ПВ 3:205; Агап.МОСК:432-433, 669-671,682-683,692; ПА; Тол.ПНК:131; СМЕР:339-340; Плот.МЭИБА:25,444-459; КСК 2008/10:218,222-223,236-237; Нед.ГОС: 139-140,174-175; Грб.СОСБ:33; Греб.КД:89- 92,95-96,106-107,114-117,267,317,264-265, 301-302; БМ:330; 3ax.KKp:173-174; Плов.:259; Соф.:245; Sk.TSJ:447—448; Gavaz.GD2:93—95; Вал.КД:627 —628; LKM:185.

А.
А. Плотникова

ФАЛЛИЧЕСКАЯ СИМВОЛИКА приписывается целому ряду предметов и животных и выполняет инвективную, апотропейную или карпогоническую функцию. Подобное истолкование объектов мотивируется такими их признаками, как удлиненная форма, заостренность, твердость, способность увеличиваться в размерах или вставляться в другой предмет.

Фаллическая форма характерна для Збручского идола. Ф.с. связывается с бороной, гребнем, лопатой, пестом (см. Ступа и пест), палкой, поленом, свечой, ключом, кочергой, ножницами, ножом, вообще оружием (например, саблей), шилом, клином, затычкой, кроснами, музыкальными инструментами. Данная символика устойчиво соотносится и с животными, особенно мужского грамматического рода: зайцем, конем, змеей (прежде всего ужом), петухом, воробьем, соловьем, а также растениями (перец, огурец, хрен). Ф.с. приписывается и грибам, которые сочетают в себе признаки животных и растений. По болгарским космологическим представлениям, в начале мироздания именно грибы мужского и женского рода породили людей. Мужская символика грибов прослеживается в их терминологии (ср. рус. срамной гриб, пол. sromotnik bezwstydny, с.-рус. елдак ‘валуй’), в песнях, снотолкованиях и обрядовых действиях (см. Грибы). Так, например, 

срамной гриб, называемый также срамник, срамотник, веселуха, веселка, песий х.., у русских считается эффективным средством для повышения потенции.

В отдельных контекстах Ф.с. наделяются разные части тела человека и животного: нос, рог, рука, палец, хвост, клюв, жало, нога, а метонимически и обувь, например, лапоть. Наиболее известный жест, использующий пальцы как образ фаллоса, — кукиш, носящий обсценный, но также и апотропейный характер, а также поднятый вверх средний палец (ю.-слав. кур) или предплечье правой руки.

Ф.с. разного рода вытянутых и твердых предметов часто актуализируется в карпого- нических обрядах. Например, словенцы били по плодовому дереву кукурузным початком, называемым «фаллосом», а сербы — рогом. Если дерево не родило, в него забивали деревянный клин (ю.-слав., см. Дерево плодовое). Ради хорошего урожая огурцов женщины старались сажать их, пока мужчины мылись в бане, проводили по посевам мужскими штанами или просили мужа пробежать между грядками в голом виде (бел.). Эротический смысл имел также обряд «борода».

Упоминание фаллических предметов должно было повлиять на мужское поведение, как о том свидетельствует белорусский заговор: «Чорт па лесе гуляу, / Сабе рог паламау. / Дык хай i у (1мя) ламаецца, / Hi у каго, акрамя сваёй жонга, не утыкаецца. Амш» (Валод.

ЦЧ:131).

Появление подобных предметов среди внешних атрибутов могло обозначать переход подростка в социо-возрастную категорию юношей: у сербов таким «маркером» была кизиловая палочка, называемая момчаник (от момак ‘парень’), которую молодой человек носил на поясе точно саблю, в Моравской Словакии — косирек (перо), носимое парнем на шляпе.

Фаллическая тематика, пронизывающая многие праздники календарного цикла (см. Эротика), особенно ярко представлена в обрядах ряжения. Эротические святочные игры часто предполагали прикосновение девушек к половому члену ряженого, которому давались разные эвфемистические названия: межевой столб, кран квасника, аршин, отмеряющий ситец, и под. Наряду с играми, прославляющими мужскую потенцию, попадаются и такие, где преобладает тема кастрации. Так, западно- славянский масленичный цикл включает в себя шуточный обряд бритья мужчин, когда женщины, собравшись группами, набрасывались на мужчин, делая вид, что желают их обрить, иначе говоря, лишить мужских достоинств, что вынуждало тех откупаться. У сербов аналогичный смысл вкладывается в угрозу сжечь или испортить бороду ряженому «деду».

Многие персонажи ряжения украшаются фаллическими атрибутами. Так, деревянная сабля или просто палка, окрашенная в красный цвет, служила фаллосом кукерам или «дедице» из «джамаларской» дружины (з.- болг.). Сабля оказывалась в этих обходах поливалентным предметом: она выступала и как оружие, с его помощью кукеры изображали боевую схватку, и как половой член, которым они «охаживали» девушек и женщин. «Оплодотворяющая» роль атрибута подчеркивается в конце обряда: ряженые бросают его на поле или подкладывают в сумку бездетному мужчине (Тракия). В севернорусских святочных ряжениях в качестве фаллоса привязывали лапоть ряженому «покойнику», коровий колокольчик, морковку или заячью лапку — «старику», пестик и картофелины — «молодожену». Ф.с. может также подчеркиваться в самом названии ряженого персонажа, ср. «Мартышка — малиновая шишка» (вологод.).

Гипертрофированные мужские признаки придавались и куклам-чучелам, семантика которых была непосредственно связана с плодородием: ю.-слав. Герман, рус. Яр ила (Поволжье), бел. дед. С подобной куклой, соломенной или деревянной, обходили село и пастухи на «пастушеские русалии» в Духов день (вост. Словакия). Фаллические атрибуты могли быть и у персонажей женского рода как знак травестии. Так, ими обвешивали себя участницы игрищ, приуроченных в Заволжье к Вознесению или Семику, украшали ими русскую Масленицу, куклу, которую носила на руках «баба» во время масленичных обходов в Страндже (Болгария).

В конце свадьбы также могли появляться ряженые персонажи, например, дружка или «пастух» с комическими атрибутами в виде морковки и луковиц. Изображения пениса (а также и вульвы) в виде деревянной палки или морковки возникали и в комических свадебных играх вроде «Дубинушки» (костром.). Вообще весь свадебный обряд пронизан Ф.с. Так, у сербов Тимока мужским символом выступает затычка от бочки, которую жених кладет в карман, отправляясь венчаться.

Он заставляет невесту подержаться за затычку, чтобы она родила ему сына. В свадебном цикле Ф.с. наделяется и каравай, который в белорусских каравайных песнях выступает как мужское начало. Неслучайно на украинской свадьбе тесто для каравая начинал замешивать мужчина с помощью одного указательного пальца. Фаллическими субститутами выступают и традиционные для украинской и белорусской свадьбы украшения на каравае — шишки, а также месяц, мужик и разные животные мужского рода (петух, медведь, конь, соловей, воробей). Они могли выступать и в виде отдельной выпечки, как, например, укр. шишка (николаев.).

См. также Гениталии.

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); СЭРТК; РЭФ; Мор.Слеп.КИ (по указ.); Валод.ЦЧ:101 —103; БЭФ;СМР:311
Г. И. Кабакова

ФАРТУК — часть традиционного женского костюма. Подобно рубашке, метонимически связан с телом женщины, может выступать ее заместителем в разных обрядовых ситуациях. Кроме утилитарной, имеет празднично-деко- ративную и магическую функции. В народных представлениях Ф. — символ женщины, ее производительного начала, фертильности и плодородия. Он соотносится с телесным низом и гениталиями и во многих обрядовых ситуациях синонимичен подолу юбки или рубашки.

Ф. мог маркировать возраст и статус человека. Когда ребенок начинал ходить, в 10—11 месяцев ему повязывали поясную одежду завестката — сделанную из старого Ф. (болг., Добруджа). Кашубское выражение fartusk v zqbax nosec ‘фартучек в зубах носить’ применяется к несамостоятельному человеку, ср. также tr'emac sq m'emcenego fartuxa [держаться за мамин фартук] ‘быть несамостоятельным, застенчивым’ (Sychta SGK), ср. рус. держаться за мамину юбку. В Моравии старшие девочки носили Ф. только по воскресеньям; белые переднички надевали даже маленьким девочкам — в костел, на торжества и к причастию. У вост. славян в костюме девушки появлялись нижняя юбка, полотенца и Ф. при наступлении месячных. У балк. славян белый передник или Ф. с яркой вышивкой носили только девушки на выданье и замужние женщины.

В Болгарии замужняя женщина без Ф. не появлялась на людях. В тех селах, где Ф. в повседневном костюме отсутствовал, женщины носили специальные белые Ф. на большие праздники (в Лазареву субботу, на Пасху, Рождество, а также на свадьбу). Белый Ф. из хлопковой или конопляной ткани носили в Болгарии девушки, невесты и молодухи фертильного возраста в качестве праздничной одежды, надевая его поверх шерстяного Ф. В Моравии в одних областях замужние женщины носили желтые Ф., незамужние — белые; в других областях не состоящие в браке — пестрые, яркие Ф., а замужние — одноцветные, темные; существовали специальные передники для посещения костела — женщины имели до 52 разных передничков, которые надевали в зависимости от того, в какое облачение будет одет в воскресенье приходской священник.

Родинная обрядность. Если женщина хотела забеременеть, она надевала Ф. с несколькими вышитыми крестами (макед.); старалась накормить из своего Ф. стельную корову (рус., перм.). В Полесье на крестинах кум бил горшок с «бабиной кашей» и бросал черепки в Ф. молодухам, говоря: «Чтобы детки водились!» Болгары считали, что если змея проползет через Ф. женщины на Благовещение, это может вылечить женщину от бесплодия (обл. Казанлыка).

В Полесье беременная женщина должна была ходить до родов в Ф., иначе у ребенка рот будет открыт (ПА, ровен.), иногда считали, что носить его следовало под юбкой, чтобы не сглазили. Если женщине на сносях приходилось идти в дом, где был покойник, ей повязывали два Ф., чтобы ребенок не родился «белым». Когда беременную приглашали крестить, она надевала два Ф. — за ребенка, которого крестят, и за своего, иначе кто-то из этих детей умрет или сделается калекой. Чтобы ребенок родился кудрявым, горох следовало собирать в Ф. (полес.).

Беременной запрещалось носить в Ф. соль, яйца и хлеб, чтобы у ребенка не было зуда и корочек на коже, не было прыщей на головке, чтобы он в будущем не просил чужого. Ей не следовало есть из Ф., брать сковороду фартуком, иначе у ребенка будет красное лицо, он будет сердитым или сопливым; нельзя носить что-либо в Ф., иначе ребенок будет жадным и ненасытным или у него будут нарывы (полес.). В Боснии беременным запрещалось выносить мусор в своем Ф., а в Полесье им предписывалось носить чистый Ф., чтобы ребенок был чистым.

Болгары приглашали повитуху на роды тайно. Если кто узнавал об этом, с него требовали выкуп в виде Ф., который клали на роженицу (родоп.). Для облегчения родов повитуха сразу по приходе развязывала свой Ф. или ударяла им роженицу, приговаривая: «Я, старая, родила, а ты еще нет!» (болг.); с той же целью в Полесье женщины расстегивали на одежде пуговицы, снимали с себя Ф.; иногда снятый Ф. вешали на ворота. Повитуха во время родов трижды ударяла роженицу по пояснице своим Ф., в который затем принимала новорожденного. В Болгарии фартуком ударяли роженицу все, кто оказывался в доме во время родов; повитуха закрещивала роженицу фартуком при трудных родах.

Новорожденного принимали в передник матери или бабушки, чтобы он долго жил и был здоровым (в.-слав.). У болгар младенца заворачивали в белый Ф. матери или повитухи, чтобы он был счастливым. В Белоруссии и Хорватии пеленки шили на живую нитку из Ф. матери. Полешуки верили, что если рожденную в поле девочку мать заворачивала в Ф., это предвещало рождение у этой девочки в будущем внебрачных детей (ПА, гомел., Замошье).

Ф. был одним из подарков, который получала повитуха в свой праздник Бабинден от родивших у нее женщин (болг.) или на крестинах (в.-слав.). В Пермском крае через девять дней после рождения «руки размывали»: приглашали повитуху и дарили ей полотенца и цветной Ф. На крестинах, одаривая младенца, высыпали деньги с тарелки матери в Ф., а тарелку разбивали.

На Рус. Севере Ф. клали под колыбель младенца в качестве оберега.

Свадебная обрядность. В Белоруссии при сватовстве сваты не здоровались с родителями будущей невесты голыми руками: сват здоровался с отцом через подол своей рубахи, а сваха с матерью — через Ф. или подол юбки. При входе в дом мужа молодая переступала через расстеленный Ф. свекрови, чтобы быть плодовитой (бел.). Во время свадьбы при встрече невесты в доме жениха свекровь набрасывала на шею молодоженов свой пояс или Ф. (болг. софийск., Златица) и так вводила их в дом (болг., Панагюриште). В Полесье мать жениха или невесты во время свадьбы не должна ходить по двору без Ф. Когда молодым подпаливали волосы, их брали не голыми руками, а через Ф.

При дележе свадебного хлеба у болгар его куски бросали на стол, в толпу или в Ф. невесте (с. Пирин, благоевград.), иногда вместе с деньгами, которые предназначались молодой. В Габрово при входе в дом жениха после венчания молодая кормила коня ячменем из Ф. После венчания новобрачную умывали вином и вытирали ее лицо фартуком (болг.). В Полесье в конце свадьбы свекор давал невесте веник и велел мести хату; она расстилала Ф., сметала на него мусор и закапывала все под порогом, чтобы быть хорошей хозяйкой и быть привязанной к новому дому.

У болгар на свадьбе девочка по имени Лада, которая приносит воду из колодца и выпекает хлеб прясна турта перед свадьбой, носит свадебный Ф., венок и покрывало невесты (обл. Михайловграда). Если невеста оказывалась не девственной, свекровь собирала в ее белый свадебный Ф. мусор из комнаты новобрачных и отправляла его родителям молодой (болг.). В Полесье в знак целомудрия невесты во дворе вешали красный Ф. У украинцев Ф. часто ассоциируется с коитусом, который обозначается эвфемизмами типа загасити фартух, постелити фартух, про- орати поле тд фартушком, роз дерти фартух, фартушину валяти и т.п.

Ф. служил знаком согласия девушки на брак и залогом ее верности, если жених получал его во время тайного сговора в качестве дара. Во время посиделок парень покрывал свои колени фартуком понравившейся ему девушки, выражая таким образом свои чувства (болг.). Или же он мог схватить девушку за Ф. и вытянуть ее из круга подруг. Ф. часто выступал в качестве дара. Например, при удачном сватовстве женщинам из семьи невесты дарили Ф. В приданом их могло быть 20—30 штук.

Белый Ф. был обязательным атрибутом костюма невесты у юж. славян. Свадебный Ф. невеста шила сама из ткани, подаренной женихом на помолвке (болг.). В ю.-зап. Болгарии невесте надевали три Ф.: один спереди и два — по бокам, чтобы не видны были ноги, когда она будет ехать на осле (пирин.).

В Малополыпе во время свадебного танца белые Ф. с орнаментом по подолу надевали как девушки, так и юноши, исполнявшие танец. В Полесье делали свадебное знамя прапор, к древку которого привязывали красный платок и Ф., и вывешивали на хату.

Уничтожение Ф. могло символизировать отмену прежнего статуса. В Болгарии после первой брачной ночи, если невеста оказывалась девственной, зажигали костры и сжигали в них Ф. или платок свекрови и шапку свекра. Во время свадебных бесчинств Ф. свекрови, женщины, утратившей фертильность, передавшей ее невесте, украшали стручками перца (мужского символа) «для смеха» (болг.). На Урале на свадьбе, если невеста была «честная», жених или сват рвали на теще Ф. или платье.

В погребальной обрядности Ф. — обязательный элемент убранства умершей женщины, а также иногда знак траура. В Полесье покойнице обязательно надевали Ф., т.к. считали, что на «том свете» она будет получать обед в Ф. и есть из Ф., а не из подола. Если забывали надеть Ф., покойница являлась родным и жаловалась: «Обед не в чего получить», тогда Ф. передавали с другим покойником — клали в гроб, чтобы на «том свете» он его передал (ПА, брян., Радутино). В Пиринском крае для умершей женщины шили специальный Ф. прескутник, называемый за умряло («для мертвеца»). Последнее обметание гроба перед положением покойника совершалось фартуком жены или матери (с. Гега). В Аовечском крае в могилу перед опусканием гроба спускалась пожилая женщина, снимала с себя черный Ф. и подметала им трижды, вытряхивая мусор.

На похоронах обмывальщицам дарили Ф. (в.-, ю.-слав.). В Приуралье на похоронах женщины ее родственники раздавали присутствующим платки или ткань на Ф.

Нередко на кресты женских могил вывешивали Ф., а мужских — полотенца (полес., болг.). Во время троицких поминовений посещали кладбища, окуривали могилы, служили панихиду и устраивали трапезу, вешали на могильные кресты полотенца и Ф. (в.-слав.). В Полесье на Радуницу вешали на женские могилы Ф., которые меняли каждый год. Если у женщины умрет ребенок, она в качестве оброка должна принести в церковь Ф. и повесить там на крест.

В некоторых областях с.-вост. Болгарии женщины в знак траура по близким родственникам носили белый Ф. и платок, а по мужу — черный. В Пиринском крае вдовы носили черный Ф. (църн прескутник). Соблюдая траур по мужу или сыну, женщины вообще могли снимать Ф. и не носить его 40 дней, разрывали Ф. снизу доверху и носили его задом наперед. Особым знаком траура было надевание Ф. поверх верхней одежды (болг.). В Полесье, пока покойник находился в доме, наизнанку стелили скатерть, так же надевали Ф. и платок.
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Фартук. Каргополье. Конец XIX в.
Календарная о б ря д н о с т ь. В Полесье в годовые праздники в церковь несли белые вышитые Ф. и рушники. Накануне дня св. Игнатия у юж. славян приносили в дом вместе с дровами щепки в переднике, чтобы было много цыплят. У русских во время новогоднего обряда «посевание», направленного на обеспечение урожая в новом году, пастух- посевальщик, приходя в дом, не переступая порога, обращался к хозяйке: «Держи подол!» — и хозяйка подставляла Ф. или подол, куда из-за порога бросались три горсти зерен из мешка.

В Болгарии и Македонии 1 марта вывешивали на заборах одежду красного цвета, в том числе Ф., «чтобы была веселой баба Марта, не сердилась и не насылала снег и метель» (Пир.:439). В с.-зап. Болгарии и с.-вост. Сербии (обл. Горни Висок) вывешивали во дворе красный Ф., «чтобы жито было красным (зрелым)», и «чтобы не белели колосья в поле и не остались пустыми» (Плотн. ЭГЮС:129). В Полесье на Троицу девушки затыкали ветки зелени за свой Ф.; на следующей за праздником неделе (Русальный Тыждень) матери умерших до брака девушек вывешивали под стрехой Ф., платок, рубаху и др. одежду. Все это висело до понедельника следующей недели, когда русалок «провожали». При встрече с русалкой женщине предписывалось покрыть ребенка платком или фартуком (ПА, бреет., Бельск).

На Юрьев день женщина, замешивающая ритуальный хлеб, надевала платье невесты и белый Ф. (болг.).

Ф., как и другим предметам одежды, связанным с телесным низом, приписывалась продуцирующая сила, благодаря чему его использовали в сельскохозяйственной обрядности. При посеве льна хозяин надевал женский Ф., в который клал семена, чтобы лен был длинным (рус. брян.). Чтобы получить длинное и мягкое волокно, лен сеяли из женского Ф. (ю.-укр., пол.) или из белого Ф. (бел. витеб.; серб., Верхняя Пчиня). В Полесье при посадке огурцов завязывали на Ф. узелки, чтобы завязалось много огурцов.

При первом севе хозяйка наполняла свой Ф. зерном. В Страндже во время сева пахарь осыпал зерном присутствующих женщин, которые собирали его в Ф. Этим зерном кормили кур, чтобы лучше неслись (болг.). В Тамбовской, Рязанской и Олонецкой губ. при жатве, косьбе и первом выгоне скота женщины надевали белый льняной Ф., собранный в виде юбки и украшенный вышивкой по подолу.

В Полесье, отправляясь на зажинки, жница брала с собой в Ф. хлеб и соль. В с.-вост. Болгарии на первую повозку со сжатыми снопами нового урожая сверху сажали празднично одетую девушку в белом Ф. «для урожая» (обл. Разграда) или первые сжатые снопы пшеницы покрывали белым Ф., а последний сноп клали на красный Ф. См. «Борода». Белый Ф. надевали персонажи болгарских девичьих обрядов — лазарки и буенец. В Белоруссии женщины жали в рубахах, повязывая Ф. или запаску сзади. В Полесье на дожинки серпы окручивали житом, клали в Ф. серп, «бороду», хлеб.

В скотоводстве и птицеводстве Ф. использовался благодаря своей продуцирующей и апотропейной семантике. У украинцев Закарпатья на Рождество хозяйка клала себе в Ф. кусок «крачуна», натертый солью, и давала его скотине (см. Карачун). В Полесье при первом выгоне скота под порог подкладывали Ф. хозяйки или вешали его на ворота, чтобы скотина была привязана к дому. На Вологодчине в день первого выгона скота хозяйка крестила скотину и перегоняла ее через разложенный в воротах Ф., чтобы овцы или коровы через него переступили. При этом она говорила: «Как держится Ф. хозяйки, так бы и корова дому держалась» (РЗЗ, № 1126). В других случаях Ф. стелили под порог и приговаривали: «Как Ф. на жопе держится, так бы корова дома держалась» (РЗЗ, № 1127, с.-рус.).

В Полесье обтирали или били фартуком беременной женщины коров перед случкой и стельную корову в качестве оберега. Чтобы корова «погуляла», нужно обмотать ее фартуком или выгонять на случку фартуком. Для того чтобы случка у коровы прошла удачно, ей давали семя льна и трижды били фартуком или кормили из Ф. овсом. При отеле хозяйка снимала с себя Ф. или развязывала узлы на Ф. Если у коровы после отела не отходил послед, хозяйка сыпала в Ф. зерна трех куль- тур — рожь, ячмень и пшеницу или просо и из Ф. кормила корову.

В Полесье, чтобы уберечь корову от порчи, ее обтирали фартуком. Когда несли молоко, не разговаривали, прикрывали его Ф., произнося защитную молитву. Если корова, придя с пастбища, не дает молока, морду ей обтирают Ф. Чтобы корова не брыкалась, нужно было доить ее в одном и том же Ф. Запрещалось бить коров фартуком, иначе молоко будет плохим. Чтобы привязать ново- купленную скотину к дому, ее вводили во двор через расстеленный Ф. хозяйки. В Вербное воскресенье корову перегоняли через грязный Ф. хозяйки, чтобы корова не бодалась (полес.).

По обычаям Полесья, яйца клали под наседку из шапки или из Ф., причем голыми руками брать запрещалось. Яйца высыпали из Ф., чтобы цыплята вылупились одновременно и рано укладывались спать. Если подложить яйца под наседку из Ф. — вылупятся курочки, если из шапки — петушки. Первое снесенное курицей яйцо брали фартуком или полотенцем, а не голой рукой, чтобы курица хорошо неслась. Если курица бьет цыпленка, надо накрыть его Ф. и произнести специальный приговор, тогда она примет его.

Использовали Ф. ив ткачестве: после окончания тканья берда и набилки вынимали из станка не голой рукой, а через Ф. (полес. бреет.). На праздники кросна накрывали фартуком. В Брестской обл., когда ткали узоры на Ф., просили присутствующих посмотреть на свои ногти, чтобы не сглазили работу. При прядении пряжу клали на Ф. и на нее сажали голым задом ребенка, чтобы пряжа не путалась. Основу снимали со сновалки, клали на платок или Ф., а сверху сажали детей, чтобы полотно было гладким (полес.).

У вост. и юж. славян Ф. применялся в народной медицине. У болгар при лечении испуга больного ставили рядом с очагом и покрывали ему голову красным Ф. Во время припадка эпилепсии больного накрывали красным Ф., который затем в пятницу до восхода солнца бросали на перекресток. В Полесье считали, что когда видишь первый приступ эпилепсии, надо обтереть человека Ф. или подолом рубахи. Если человек или животное болеют от сглаза, то женщина, которая знает молитву от сглаза, должна обтереть их своим Ф. Для снятия порчи с коровы надо разостлать женский Ф., чтобы она трижды через него переступила (полес.). Во время лечения заговором голову больного покрывали фартуком (полес.).

В карпатоукраинских селениях верховьев Днестра, когда хотели избавиться от лихорадки, выбрасывали на дорогу клок Ф., надеясь, что кто-нибудь, польстившись на брошенную вещь, поднимет ее и вместе с ней заберет лихорадку. С помощью Ф. лечили от испуга: на кладбище отрезали кусочек рушника или Ф., которые висят на крестах, и этим окуривали ребенка (полес.).

Ф. использовался во вредоносной магии для «отнимания» плодородия: ведьмы собирали фартуком росу с чужих полей и относили ее на свою ниву или в амбар, отбирая урожай. В Полесье считали, что расколдовать оборотня можно накинув на него Ф. Чтобы корова не «погуляла», нужно было махнуть на нее три раза фартуком, что считалось одним из способов наведения порчи. Чтобы отобрать молоко у чужой коровы, ведьма вешала Ф. около своей хаты, и у того, на кого она подумает, пропадает молоко, а у нее прибавляется (полес.).

У македонцев Ф. был непременным атрибутом любовной магии. Рано утром до восхода солнца в Юрьев день женщины купались около мельничного колеса, а девушки полоскали там свои Ф. со словами: «Как крутится колесо, так пусть крутятся около меня парни» (Кол.ГЮС:100).

Метеорология. У юж. славян Ф. использовался при отгоне градоносной тучи: идя навстречу туче, женщина снимала Ф., что было равнозначно наготе. Болгары полагали, что св. Елена носит град в Ф. или рукаве. При прилете птиц словаки говорили, что Дева

Мария из Ф. ласточек выпускает. У русских о погоде после дня св. Ильи говорили: «До Ильи и поп дождя не намолит, а после Ильи и баба фартуком нагонит».

По положению Ф. нередко гадали: покосившийся Ф. предвещает девушке скорый брак; если Ф. развяжется, значит, у какой- то женщины начались роды. В Закарпатье в с. Колочава гадали о будущем браке на св. Андрея, бросая через голову назад Ф. (плат, фартух) на фруктовое дерево (сливу): если с первого раза Ф. повиснет на ветках, значит в этом году девка выйдет замуж. Во Владимирской губ. девушки, чтобы узнать имя «суженого», в Крещенский сочельник выходили на улицу с ложкой кутьи под Ф. и спрашивали имя первого встречного. Чтобы увидеть во сне суженого, девушки молча оставляли у постели новорожденного свои Ф. и ложились спать за дверью или оставляли свои Ф. в доме новорожденного для суджениц, чтобы они предсказали им счастливое замужество (болг.). На Вологодчине под Новый год собирали мусор или снег в Ф., выходили на перекресток, очерчивали вокруг себя круг, трясли Ф. и слушали: если кто-то запоет песню — к замужеству, если зазвучит музыка — к веселой жизни, а стук — к несчастью. В Полесье девушки гадали о замужестве на Новый год и на Андреев день, тряся Ф. в ночвах: чей Ф. быстрее выскочит — та первой выйдет замуж. На Голодную кутью (крещенский сочельник) девушки клали в Ф. каждая свою ложку и подбрасывали: чья ложка выскочит, та девушка выйдет замуж.

Лит.: Ган.ЗБТО:11—39; Масл.НОВО:603; Mosz. KLS 1:432; ПА; Уз.БС (по указ.); Лесю к М.
Еротизм в украшському шсенному фольклор!: ,\innii- стичний аспект. 1вано-ФранК1вськ, 2010:110—111; Агап.МС)СК:304; ЕБ 2:269; Странджа:325; Сед.И.БМ:358; Тол.ПНК (по указ.); Плотн. ЭГЮС (по указ.); Лул.СВ:99; Вак.ПСОП:73; ТМКБ 4/1:270; Ус.МСД:48,299; Обрядовая поэзия. М., 1989:89; Череп.МРРС, № 373,378;
Михайлова Г. Обредната функция на пре- стилката в българското народно облекло / / Въпроси на етнография и фолклористиката. С., 1980:58—66; Михайлова Г. Някои семантич- ни паралели между българския и източнославянс- кия народен костюм // БЕ 1986/3:20—22; Семенова А. В. Код одежды в кашубской картине мира / / Коды повседневности в славян-
ской культуре: еда и одежда. М., 2011:145 — 157; БНМ:330; Марин.ИП 1:219; Лов.:189,206, 230-231; Бог.НКС:21-275; Каб.АЖТ:255,270.

Е. С. Узенёва

ФЕВРАЛЬ — второй месяц года, последний месяц зимы, знаменовал переход от зимы к весне; его переломность и краткость получи- ли отражение в хрононимах, называющих Ф. «куцым», «хромым», «сухим», «глухим», «кривым», «бешеным», «вертящимся», «черным», «ржавым», «червивым» и др. Наряду с названиями, восходящими к лат. februarius (рус. лит. февраль, серб, фебруар, болг. и макед. февруари, словен. februar, словац. februar), Ф. именуется «малым» январем (словац. malt secen, в.-луж. maly rozk, болг. малък сечко), «коротким», «усеченным» месяцем (рус. сечен, укр. сгшненко, сгчненко, сгчник, болг. сечка, сечен, малкушан, кашуб, krotk i ksqzec, макед. малкина, сечко, серб, сечен, хорв. secanj), а также вторым месяцем года (кашуб, wtoran, wtory, укр. другий). В части названий Ф. присутствует отсылка к главному празднику, приходящемуся на этот месяц, — Сретению (полес. стреченне, серб. сретен>ски) и к обрядовым реалиям этого праздника (пол. диал. gromnicznik, кашуб, gromnicnik, словац. mesiac hromnicny, н.-луж. sveckovny (mjasec), sveckovna; хорв. sveceri, svecnica, svicnicar, словен. svecan). Польское название mifsopustnik характеризует Ф. как месяц на который приходится масленица (церк. мясопуст). В рус. диал. свадебник отражено представление о Ф. как месяце свадеб (поскольку это был период мясоеда и масленицы). Широкое распространение получили наименования Ф. от *Iut-, в основе которых лежат характерные для зимы природные явления: укр. лютий, лютень, лютовень, бел. люты, пол. luty, кашуб. luti, серб. л>ути'], ст.-бел. снежын, рус. бокогрей, снежень, широкие (кривые) дороги. Из других названий: укр. казидорог, казибргд, казо; др.-пол. stqpacz, styczen; чеш. ипог; словац. уст. ипог (возможно, от *noriti ‘погружать в воду’); серб, унор, велики сечко, вел>ача; хорв. veljaca; словен. veljak.
1.II.
Трифон. У балк. славян отмечены три первых дня Ф., называемые «волчьими», «мышиными», «звериными»: болг. пирин. Вълчаци, з.-болг. Вълчешници, ю.-в.-болг. Миши празници, в.-болг. Дзверини дни и т.п.

В эти дни «бесятся» волки, поэтому женщины не прядут, не ткут, не вяжут, не пользуются ножницами, чтобы не открывалась пасть волка; все три дня не выметают двор и не выбрасывают мусор (болг.). Ср. Волчьи дни.

2.11.
Сретение.

3.11.
Блажей. Симеон. Рус. Семёна и Анны (Починки). Русские почитали Симеона Богоприимца как патрона младенцев, а Анна Сретенская считалась покровительницей замужних женщин. С этого дня начиналась подготовка к весне: «Семен с Анной сбрую починают», «В починки дед встает чуть свет — чинит сбрую летнюю, да борону столетнюю».

У болгар день св. Симеона (Симеон Забележник ‘метящий’, Кривулян ‘кривой’, Куцулан ‘хромой’) считался самым опасным. Симеон оставляет на людях отметины и раны, «метит» приплод скота, который может родиться без уха, без ноги и т.п. Особенно этот праздник почитался беременными женщинами, так как святой мог навредить младенцу — он мог родиться со знаками на теле (симьосано (меченое) дете). Так же как и Трифонов день, Симеон у балк. славян считается «волчьим» (болг. Вълкодрей), а в вост. Родопах — «заячьим» днем. В Кюстендилском крае в этот день остерегались произносить слово вълк, чтобы не рассердить волков. Сербы не ели просо, чтобы черви не портили просо и ку- курузу.

4.11.
Рус. Никола. Никола Студеный. «Никола студеный — волчий сват, маковый закат». Считали, что в этот день наступает пора звериных свадеб. Чеш. Veroniky. «О svate Veronice byva jeste sanice» [На святую Веронику бывает еще санный путь].

5.11.
Агата.

6.11.
Рус. Вукола Телятник, полес. Ваку- лы. Считался началом весеннего отела коров. Святому молятся, чтобы хранил от превращения в волколака.

Дорота, Доротея (катол.). У поляков: «Swifta Dorota wypuszcza skowronka za wrota» [Святая Дорота выпускает жаворонка за ворота]. Если на св. Доротею хорошая погода, то уродят кукурузные поля и сады (с.-з.-хорв.). Чешские паремии говорят об обилии снега и пригревающем солнце: «О svate Dorote uschne kosile na plote» [На святую Дороту высохнет рубаха на заборе]. У словаков не шили, чтобы змеи не встречались весь год.

7.11.
Рус. Лука. «На Луку полуденный ветер — к урожаю яровых». Пекли пирожки с луком.

8.11.
Рус. Захарий. Захарий Серпови- дец. «На Захария Серповидца гляди серпы на лето». Церковная легенда рассказывает, что св. Захария в одном из пророческих откровений видел летающий по небу свиток, изогнутый в виде огромного серпа. В этот день женщины-жницы ходили в церковь, молились и кропили серпы святой водой. Осматривали серпы, готовя их к летней страде.

9.11.
Рус. Панкрат. Никифор. На Никифора плели лапти. Считалось, что к этому дню истощались запасы хлеба и наставала весенняя бесхлебица («Не всяк Панкрат хлебом богат»).

Аполлония (катол.). Словен. Sv. Аро- lonija, Polona. Согласно жизнеописанию мученицы, язычники бросились на Аполлонию, выбили ей все зубы и сломали челюсть, поэтому она почитается как целительница зубной (пол., словен., хорв.) или головной боли (словен. ). В этот день не прядут, чтобы не болели зубы (хорв., Аобор). Чехи говорят, что «Святая Аполена бывает часто завернута в туман».

10.11.
В.-слав., ю.-слав. Харлампий (Харламий). Украинцы считали Харламия покровителем животных. Кто празднует этот день, у того скот будет хорошо вестись. В этот день освящали воду и кропили скот. Болг. Хараланбей, Хараламповден, болг., макед. Чуминден, Чумин(ски) празник, охрид. Пануклин празник. У балк. славян Харлампий считался властителем болезней, особенно чумы. В Благоевградском окр. почитался «мышиным» днем. Считался неблагоприятным днем — заболевший в этот день не сможет выздороветь. Соблюдался запрет на все домашние работы (болг.) или только на женские занятия (макед., Гевгелия). Пекли лепешки и мазали их медом и сахаром с целью задобрить болезни и раздавали, чтобы «наелась чума» (сливен.); оставляли одну лепешку на чердаке (разград.). Верят, что с этого дня начинает согреваться земля: «Араланбей араландисва земята» [Харлампий окуривает землю] (БМ:312). В сербских селах Баната устраивался «пир пахарей» (орачки пир), подобно празднику «слава». При этом выносили шелковый флаг с изображением св. Хар- лампия, под ним совершали ритуальное деление обрядового хлеба, следя за тем, чтобы каждый участник получил по кусочку, который хранили в течение года как лекарство для скота.

В.-слав. Прохор. Один из дней, с которым связывалось представление об окончании зимы и начале весны: «Прийшли Hpoxip i Влас, вже весна у нас!» (укр.).

11.11.
Власий. Украинцы связывали с этим днем окончание зимы: «Прийшов Влас — з печ1 злазь», «Пролив Улас олп на дороги — пора зим1 вбирати ноги».

14.11.
Валентин (катол.). Поляки связывали с днем св. Валентина таяние льдов: «Walek zlamal pod lodem balek» [Валек сломал подо льдом балку], ср. чеш. «Svaty Valentfnek — jara tatfnek» [Святой Валентин — отец весны]. Польские поморы почитали его как целителя от различных болезней, в частности, эпилепсии и холеры. Мораване считали этот день несчастливым. Не пряли, не шили, не вязали — иначе заболели бы эпилепсией и тот, кто работал, и тот, кто носил бы такую вещь. Опасались ездить в лес, чтобы не случилось несчастья. Верили, что ребенок, родившийся в этот день, будет слабым, больным (valentinske dtte); у теленка, отлученного от вымени на св. Валентина, будет valentinska петое (большой пупок); гусята, вылупившиеся из яиц, подложенных для высиживания в этот день, будут недоразвитыми. Св. Валентин почитался в Моравии и как покровитель коней. День птичьих свадеб. В этот день «женятся птицы» (словен., Каринтия, Штирия; з.-хорв., Само- бор), «женятся воробьи», поэтому в хорватских селах Баната пекут маленькие булочки, которые сверху царапают вилкой, будто бы по ним прыгали воробьи. По словацкому присловью, «Valent zenf vtacence, Matej im rozdava pfst’alky» [Валентин женит птичек, Матей (24.11) раздает им дудки].

Рус. Кирилл. На Кирилла хорошая погода — к морозам (рус.).

15.11.
Рус. О ни сим (Онисимы-овчары, Семенные). В эту ночь овчары «окликают звезды», чтобы овцы велись (рус.). В Рязанской и Тульской губ. собирали в амбарах разные семена, выставляли их на три утренние зори на мороз, потом откладывали к будущему посеву. «Зорнят» пряжу, т.е. выставляют ее на утренний мороз, чтобы она была белее. «На Онисима-овчарника зима становится безрогой» (кончаются морозы).

21.11.
Рус. Тимофей. Тимофей-весно- вей, Тимофей-весновки. Рус. «Как ни мети метелица — все весной повеивает». По погоде судили о предстоящей весне: «По Тимофею весна».

22.11.
Рус. Петр Мних. Праздновался в Енисейской губ. Установление кафедры св. Петра в Антиохии. «Je-li na svateho Petra nastolenf mraz, bude mrznout jeste 14 dnb> [Если в день Кафедры св. Петра мороз, будет морозно еще 14 дней].

24.11.
В.-слав. Обретение главы Иоанна Предтечи (Обретенье, Обер- тас, Паураценне). У вост. славян название праздника получает народно-этимологическое переосмысление, актуализирующее идею «поворота» и «возвращения». С этого дня птицы «поворачиваются» в сторону дома, возвращаются в родные края: «Обертення. Птахи обер- таються носами до нашого краю», «Обертення. Кажуть, що повертаеця вся птица назад» (укр.). Считается также, что в этот день птицы гнезда обретают. Воробьи галдят — места для гнезд делят. На реках хороший клев. Рога луны яркие и крутые — жди холодов (рус). Начало весны: «Янкавай галавы бащца з1ма» (бел.).

М а т е й (катол.). Начало весны. «На Ма- цея дорога поцее, на Сороки древа отпущают- ся, на Алексея рыба хвостом лед ломае, а на Благовещение прилетае бусел» (бел.). В Хорватии (Славония, Далмация) верят, что каждый год св. Матей посылается на землю, чтобы отворить весну, а св. Григорий (12.III) идет вслед за ним. Однако оба они отправляются в трактир, поэтому приходится идти св. Иосифу (19.III), который сильно ударяет посохом по земле, после чего, наконец, начинается весна. У словаков говорили, что^«пошел Матей пить, за ним Грегор, за ним Иозеф, но все там запили, и только Богородица (Благовещение, 25.III) их всех выгнала. Словенцы полагают, что св. Матей решает, будет ли зиме конец или же она начнется снова. Так же у чехов: «Святой Матей зиму кончает, а если не кончает, обогащает» и у поляков: «На св. Матея — первая надежда на весну». Верили, что св. Матей, если еще стоит лед, ломает его (например, топором), а если не находит — то делает его (болг.-банат., хорв., чеш.). В польском Поморье примечали: если в этот день мороз — 40 ночей будет мороз. Так же у чехов и словаков: «Какой мороз будет вечером и ночью на св. Матея, такой будет и в последующие 40 дней».

Считалось, что на св. Мацея гусыня должна снести одно яйцо. Словаки считали этот день несчастливым. Запрещалось начинать любую работу, шить, ткать, вязать, стирать. Несоблюдение запретов отражалось на здоровье скота. Яйцо, снесенное в этот день домашней птицей, не подкладывали для высиживания из опасения, что вылупится недоразвитый птенец-урод (matejca, matejovo husa, krivy mate]). К этому дню приурочены продуцирующие ритуалы: чехи и мораване «кричали» в садах, чтобы пробудить плодовые деревья от зимнего сна: «Куда на св. Матея донесется этот голос, там будет много фруктов» (CL 1892/1:512), а также защитить сады от заморозков. Деревья трясли или слегка ударяли палками, приговаривая: «Деревце, проснись!» или «Садик, садик, одевайся в зеленое пальтишко, завтра будет мороз, чтобы ты не замерз!». Обегая деревья в этот день, кричали во все горло: «Обуйтесь, грушки, привои, завтра будет мороз, если не обуетесь, срубим вас». У словенцев св. Матей — покровитель плотников и мясников (поскольку изображается на иконах с топором).

25.11.
Рус. Тарас. Полагали, что в день Тараса кумашника опасно ложиться спать: может напасть кумаха (лихорадка).

26.11.
Рус. Прокоп. Прокоп Дорогору- шитель (Перезимний). Весенняя распутица. «Прокоп Перезимний дорогу рушит», «Прокоп Дорогорушитель дорогу копает».

28.11.
Рус. Василий. Капельник, Кап- люжник, Теплый, Кожевник. В этот день часто бывает оттепель. Начало весенней капели и окончание зимы.

У чехов — Роман: «Je-li па svateho Romana jasno, bude hojna tiroda» [Если на св. Романа ясный день, будет обильный урожай].

29.11.
Касьян.
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ФЕРТИЛЬНАЯ МАГИЯ - см. Плодородие.

ФЛОР И ЛАВР — святые, почитаемые пра- вославной церковью 18/31. VIII. Согласно житийным памятникам, Ф. и А. — братья родом из Византии — жили во II в. и были каменотесами. Приняв христианство, они переселились в Иллирию, где подрядились возвести для правителя языческий храм. Однако когда постройка была готова, Ф. и А. вместе со своими сторонниками поставили в храме мраморный крест, за что были схвачены и подвергнуты истязаниям. Не спасло братьев даже заступничество влиятельного местного жреца Мамертина, сыну которого Ф. и А. сохранили зрение, когда в глаз тому попал осколок гранита. Ф. и А. были брошены живыми в безводный колодец и засыпаны землей (РП:606).

Мотивы этой раннехристианской легенды получили отражение в русском фольклоре. В Дорогобужском у. Смоленской губ. рассказывали, что братья Ф. и А. возводили стены Киево-Печерской лавры. Однажды, когда они обтесывали камни, осколок одного попал в глаз единственному сыну князя. Разгневанный князь приказал закопать братьев по пояс в землю и держать там до тех пор, пока не исцелится глаз; если же княжеский сын ослепнет, Ф. и А. закопают в землю живыми. По молитвам братьев Господь исцелил больного, и святые получили свободу (Макс. ННКС:604). В практике народного христианства принято обращаться к свв. Флору и Аавру для исцеления от глазных болезней. По легенде из Орловской губ., Ф. и А. ходили по деревням и рыли колодцы. Однажды во время работы земля обвалилась и засыпала братьев. Но из-под обвала начала сочиться вода, которая обнаружила чудодейственную силу: хилая лошаденка одного мужика, напившись этой воды, начала набираться сил. Крестьяне стали на этом месте копать колодец и наткнулись под землей на Ф. и А., живых и невредимых, с лопатами в руках (там же).

В народной традиции почитание Ф. и А. как покровителей скота (прежде всего лошадей) характерно преимущественно для великорусских и отчасти для белорусских регионов и в меньшей степени для Украины. Так, украинцы Воронежской губ. говорили: «Бач, у москал1в Хрол i Аавер — який празник, празнують його от як, а в хахл1в того нема. “Аошадиний празник”, кажуть [москали]» (Дик.КВП:138). Аегендаиз Пензенской губ. рассказывает о том, как мужику, пахавшему на другой день после третьего Спаса (16/29.VIII), явились два странника, которые укорили крестьянина за то, что он бьет свою уставшую лошадь, работавшую круглый год без единого праздника: «Завтра наш день — Флора и Аавра <...> Мы приставлены к лошадям на защиту. Бог велел нам быть их заступниками...» (Макс.ННКС:604). С тех пор и появился обычай отмечать день свв. Флора и Аавра (Фрол и Лавер, Фролов (Фролов) день, Хролов (Хролов) день, Фролы, Хролы, Фролы (Хролы) и Лавры, Фрол-день), называемый в народе конский праздник, лошадиный праздник, лошадники (рус.), конскае свята (бел.). При этом сами святые могут именоваться конскими богами или, объединяясь в одно лицо, пониматься как один лошадиный бог (Усп.ФР:131).

В «Сказании о святых мучениках» Флору и Аавру полагается особая молитва от конского падежа, в русских духовных стихах и заговорах эти святые называются «конскими пастырями» (Усп.ФР:49); ср. поговорки: «Умолил Флора-Аавра, жди лошадям добра», «Фрол- Аавёр до рабочей лошадки добёр» (Коринф- ский:318). В русских заговорах свв. Ф. и А. защищают скот от всех несчастий, лошадей от медведей и волков, исцеляют скот от болезней, а также людей от сглаза и порчи, помогают улучшить урожай овса.

Развитию народных представлений о Ф. и А. как покровителях лошадей способствовала иконография «Чуда о Флоре и Аавре»: на иконах Ф. и А. предстоят св. Михаилу, который вручает им коней (ср. аналогичные изображения свв. Власия и Спиридония, Власия и Модеста в окружении скота ). В черно- земных губерниях России иконы Ф. и А. вешали в конюшне, в правом углу, и там нельзя было испражняться. По свидетельству из Нижегородской губ., с иконой Ф. и А. производили опахивание для защиты от падежа лошадей.

В день свв. Ф. и А. (Фролов день) не использовали лошадей для работы, кормили «в полную сыть» свежим сеном и овсом, мыли и чистили. Бытовал и специальный обряд купания лошадей, после которого животным расчесывали гривы и хвосты, украшали лошадей пестрыми ленточками и к обедне пригоняли к церковной ограде, где происходило водосвятие и молебен (рус. конная мольба), во время которого лошадей кропили освященной водой; в некоторых местах устраивали крестный ход. В Пензенской губ. на Фролы в стойлах над яслями подвешивали убитую сороку; считалось, что лошади «будут веселее» (Макс.ННКС:448).

Фролов день могли праздновать по обету. Например, в д. Арзубиха Харовского р-на Вологодской обл. этот день был обещанным праздником, установленным, по воспоминаниям жителей старшего возраста, «из-за скота», «что-то для скота», «был мор», «из-за болезни». Ежегодно в этот день в деревню приезжал священник, жители собирались возле часовни, куда сгоняли домашний скот. Служили молебен, окропляли животных святой водой, совершали обход с иконой (скотину под крэст водили, под крёс скотину опускали, под крёс гонели, коров под крес гоняли, коров под крёс водили). На Хролов день постились, «хотя он не в пост». Обязательной составляющей обещанного праздника была варка пива в больших корчагах с угощением гостей и родственников, приходивших из других деревень. Совершались и коллективные гуляния с танцами (ЖС 2004/1:48).

В Прикамье, если лошадь заболела или потерялась, хозяин давал обет сводить ее «на Фролы». Коня, на котором везли покойника на кладбище, необходимо было также привести на молебен в день Ф. и А.

(Черн.РНКП/1:259).

Освящение лошадей в день Ф. и А. проводили возле церкви, на улице, на реке (ср.: рус. перм. в воде стоять, на воде молиться). В Вологодской, Костромской и Новгородской губ. для совершения конной мольбы возводили специальные часовни в удалении от населенных мест, в лесу, куда и пригоняли лошадей.

В ряде мест день Ф. и Л. был скотьим праздником в широком смысле — в этот день табун лошадей или стадо коров в качестве профилактики от болезней прогоняли сквозь вырытый в земле туннель. В Самарской губ. «...в день Фрола и Лавра молебствие бывает <...> в теснине между гор, сверху закрытой земляным мостом, или же прямо прокапывают сквозь гору проход, над которым священник в полном облачении чрез костер зажженного пред ним огня, вытертого из дерева, кропит святой водой табуны лошадей всего края, которые прогоняются сквозь эти земляные ворота; если же в этот год был падеж на скот, то в таком случае прогоняют и весь рогатый скот» (Зел.ОРАГО 3:1191). См. Праздники скотьи.

На Фролов день крестьяне Орловской губ. пекли специальные хлебцы, оттискивая на них знак конского копыта. Собранными со всей округи печеньями одаривали священника. Выпекалось также печенье в форме конского копыта, которое скармливали лошадям (рус., бел.), или оладьи — капыты (бел.). Лошадей кормили круто посоленным яичным хлебцем или «фроловской» просфорой, которую хозяин за пазухой приносил из церкви, разделял на части и раздавал по кусочку каждой дворовой скотине. В Вашкинском р-не (Белозерье) выпекали из толокна, ячневой или пшеничной муки особое печенье в форме шариков — фролы, хролы, флоры — для всех членов семьи и гостей. Для табунщиков и коне- пасов изготовлялся специальный пирог, варилось вскладчину мирское пиво. В Белоруссии, а также в сумском Полесье день Ф. и Л. считался праздником пастухов (Тол.ПНК:135).

На Фролов день устраивались скачки на лошадях (при этом лошадей запрещено было седлать — вологод., вят.); этим обычаем обусловлено название праздника — скакалки (ю.-рус.).

У жителей Пермской губ. (преимущественно коми-пермяков) существовал обычай принесения в жертву быков Флору и Лавру как покровителям домашнего скота — с последующей коллективной трапезой; ср. широко распространенный на Рус. Севере обычай устраивать братчину на Ильин день — с непременным жертвенным закланием животного «Илье под свято» (СД 2:404—405; Черн. РНКП 1:260).

До Фролова дня нельзя было выжигать клейма молодым лошадям.

Ко дню Ф. и Л. приурочивали обряд окончания жатвы — завивание миколиной бородки (рус. костром.). На Среднем Урале говорили: «Фролы голы, надо на полях убрать» (Вост.ТКУ 1:88), в Костромской обл.: «Фролушки-белоголуш- ки, старались все с полей убрать, потом может быть снежок или иней» (ТЭ УрГУ). Завершали озимый сев, поэтому в некоторых местах Фролов день называли досевками. По приметам, сев после Фролова дня не принесет урожая: «Коли до Фрола не отсеешься, фролы 
[сорняки, васильки] и родятся» (РП:610); «Фролы-голы: опоздаешь посеять озимое, не будет урожая» (костром., ТЭ УрГУ); «В Хролы сеешь, х... вырастут» (вологод., ТЭ УрГУ). В Вятском крае после Фролова дня не сеяли рожь, а на сам праздник устраивали обход полей со священником, чтобы «Господь <...> хлеба на стол дал» (ВФНК:116).

В степных губерниях России Фролов день обозначал начало «помочей» в хозяйственных работах вдовам, сиротам, одиноким старикам.

День Ф. и А. был началом бабьих «заси- док», когда женщины собирались в одну избу с прядением и рукоделием (см. Посиделки). В то же время на Смоленщине считали, что на Фролов день нельзя ткать.
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О. В. Белова

ФОМА св. — апостол (I в.), один из учеников Иисуса Христа, призванный им из рыбаков. Его имя (греч. 0тца<;, лат. Thomas) происходит от арамейского имени Теома ‘близнец’; по одной из версий церковного предания, был внешне похож на Иисуса (ср. Ин. 20:24 — «Фома же, один из двенадцати, называемый Близнец»; Ин. 21:2 — «Были вместе Симон Петр и Фома, называемый Близнец...»). Согласно Евангелию, Ф. усомнился в Воскресении Христа: «Если не увижу на руках Его ран от гвоздей, и не вложу перста моего в раны от гвоздей, и не вложу руки моей в ребра Его, не поверю». Восемь дней спустя Христос пришел к нему и сказал: «Подай перст твой сюда и посмотри руки Мои; подай руку твою и вложи в ребра Мои; и не будь неверующим, но верующим», — что и убедило Ф. в совершившемся чуде (Ин. 20:25,27—29). Выражение Фома неверующий (или неверный) стало нарицательным для обозначения недоверчивого человека.

Этот эпизод Священного писания стал основой народных легенд, объясняющих сроки празднования Фоминой Пасхи (воскресенья на Фоминой неделе). В Полесье рассказывали, что св. Ф. празднует свою Пасху неделей позже остальных, потому что после распятия убежал, скрылся в пустыне в пещере и отказывался поверить в Воскресение (ПА, гомел.); когда ему явился Христос, Ф. уверовал и раздал приготовленную им к празднику пасху людям (ПА, Житомир.); спрятался от евреев и опоздал к празднику Пасхи (ПА, гомел.). По легенде с Черниговщины, Ф. опоздал освятить свою пасху (хамин хлеб), и ему пришлось ждать неделю до следующего освящения (ср. обычай освящения и раздачи артоса на Антипасху — в воскресенье, следующее за праздником Пасхи). Согласно другой легенде, Хамина Пасха наступает через неделю после Пасхи, потому что Ф. проспал праздник (ПА, Чернигов.) или пропустил его из-за болезни, сидя на «Сиянь- ской горе» (ПА, Чернигов.). Ср. церковное предание о том, что апостол Фома не успел прибыть к смертному одру Богородицы для прощания с ней.

За то, что Ф. усомнился в чуде Воскресения, его Пасха отличается от «настоящей» скромностью и постностью: «Хвома близнец быу Исуса Христа. Кагда васкрес Исус Христос, Хвома не вериу, пака не влбжиу перст у ребро яго и язвы гваздённые у руках не па- трогау. А Христос шоу заключенными дверями, ну дак ён влбжиу и повериу. Ему стихи пасхальные не пають. После Пасхи его Хва- мина неделя, аркуш, пасху постную раздають, аркушна неделя» (ПА, гомел., Грабовка).

В этой легенде Ф. назван «близнецом» Христа (см. выше о книжном происхождении данного мотива). Однако в фольклорной традиции также зафиксирован мотив внешнего сходства («близнечности») Христа и апостолов. По легенде из Каргополья, «у Иисуса Христа было <...> двенадцать апостолов, и все были эти двенадцать апостолов похожи друг на друга как один» (АППФ 2002/ 1:171). На Рус. Севере и в Полесье бытуют рассказы об Иуде как «двойнике» Иисуса Христа, шаг за шагом повторяющем его судьбу (НБ:336,338).

Вероятно, с представлениями о том, что Ф. опоздал к Пасхе, связан обычай встречать Фому на Рус. Севере. В субботу вечером на Светлой неделе дети бегают с криками по улице, у каждого в руках палка с колокольцами (архангел., Ефим.МЭА: 141).

Согласно македонской легенде, св. Ф. был строителем, возводил дворцы для богачей, а полученные деньги отдавал нищим; богач оклеветал Фому, и тот был заключен в темницу. Во сне ангел показывает богачу дворец и обещает, что тот будет жить в этом дворце на «том свете», если вызволит св. Ф. из тюрьмы и наградит его. По другой легенде, царь во сне видит небесный дворец, построенный Фомой; Господь обещает царю, что тот станет обладателем дворца, если примет крещение. В сербской легенде Ф.-плотник отличался мастерством и рубил дерево на камне, никогда не попадая по камню топором; чтобы искусить Ф., дьявол превратился в красивую девушку, Ф. загляделся на нее, ударил топором по камню и вынужден был открыть дьяволу секреты мастерства.

День памяти отмечается в католической традиции 3.VII (до 1972 г. — 21.XII; этот день продолжают отмечать католики-традициона- листы и ряд протестантских церквей), у православных — 2.IV (Воспоминание уверения ап. Фомы), 20 и 30.VI, 6.Х. Зимний праздник св. Фомы (21.XII) открывает цикл рождественских праздников: «На святого Фому годы (Рождество) уж дома» (пол., КОО 1:208). Польские гурали Западной Галиции в день св. Ф. до восхода солнца давали каждой скотине по бобу в сыром тесте, чтобы на скот не нападали вши. Гуцулы считали, что в осенний день св. Ф. (6.Х) можно делать всякую работу, кроме литья и прядения. Сербы в день св. Ф. старались не поминать волка, чтобы избежать встречи с хищником. В осенний день св. Ф. во многих семьях отмечается праздник «слава» (серб.).

Св. Ф. считается покровителем архитекторов, строителей, плотников, каменщиков, геометров, строительных рабочих, а также слепых (из-за своей духовной слепоты). По сербской легенде, когда святые делили между собой обязанности, св. Ф. досталась «печать, которой запираются облака» (СМР:284). Иконография св. Ф. обусловлена мотивами его деяний («Acta Thomae», апокриф III—IV вв., — был зодчим при дворе индийского царя, принял мученическую смерть): человек средних лет, с инструментами плотника, с рейсшиной; с копьем, иногда с мечом или кинжалом; держащий стрелу или проткнутый ею; св. Ф. касается ран Христа; ловит пояс, оброненный Пресвятой Девой во время ее Вознесения; изгоняет беса из дочери индийского короля. С именем св. Ф. связывают апокрифические сочинения «Евангелие от Фомы», «Смерть апостола Фомы».

Лит.: НБ:333-335; Враж.МНБ:175-176; СМР: 284; Нед.ГОС:240-241,300; АППФ 2002/ 1:160-175; МНМ 2:569-570; СККДР 1:57-58; СбНУ 1897/14:109; ЖС 2008/2:29-30; Тол. ПНК:34,61,253; Гура СЖ:425; ПА.

О. В. Белова

ФОМИНА НЕДЕЛЯ — вторая неделя после Пасхи, начинающаяся с Фомина воскресенья (рус. Фомино воскресенье, болг. Томина неделя), или Антипасхи, установленной в память об осязании ран Иисуса Христа святым апостолом Фомой (ср. в.-слав. Ха- мина (Хомова, Хомяная) неделя/Пасха), см. в ст. Фома св.); средоточие поминальных и посвятительных обычаев, а также воспоминаний о Пасхе. Основные обряды и обычаи Ф.н. приходятся на первые ее дни — воскресенье, понедельник и вторник.

У вост. славян повсеместно и кое-где в балканославянских традициях Ф.н. была временем поминовения усопших. Поминовение мертвых на Ф.н. признано церковью, чтобы после светлого праздника Пасхи живые могли разделить с усопшими великую радость воскресения Христова. На западе восточнославянского ареала среди календарных поминок одними из наиболее известных являются Проводы — так назывались несколько дней Ф.н. (обычно понедельник или вторник, а также оба вместе), когда символически выпроваживали (провожали, отправляли, отводили) духов предков, посещавших мир живых на Пасху; восточнее, преимущественно у русских, на Ф.н. приходилась Радуница. Ср. соответствующие хрононимы Ф.н.: бел. гомел. Дедовая неделя; бел. бреет. Поминальная неделя; бел. бреет. Пробудная неделя; бел. Мертвы тыдзень, Мертвая неделя; гуцул. Провгдная недгля. Поминки на Ф.н. проходили в основном на кладбище: служили панихиды, устраивали трапезы на могилах, застилая их пасхальной скатертью и выкладывая там пасхальные блюда, катали яйца по могилам и бились пасхальными яйцами, а также чистили могилы.

С поминальным характером этого периода связаны и приходящиеся на него запреты: гуцулы на Ф.н. не сеяли льна и конопли (т.к. полотном из них устилают и покрывают гроб); на Смоленщине — не сновали, чтобы овцы не падали; жители Ставрополья не забивали кольев в землю, чтобы не выколоть глаз покойникам, и т.д. На Ф.н. на могилах запрещалось причитать, так как покойники в это время радуются. Белорусы Витебщины верили, что если в Фомино воскресенье перебросить через крышу пасхальное яйцо и оно разобьется, в доме в ближайшее время кто- нибудь умрет.

В центральных и особенно западных областях Украины, на Карпатах и Буковине на Фомино воскресенье (а также на Преполовение Пятидесятницы) приходится Рахманский Великденъ. Этот день отмечен строгим запретом на какие-либо работы на земле. Жители Печенежина полагали, что если работать на земле в Rachmariskij Wefykderi, то мифический народ рахманы (см. Народы) будут собирать с этого места урожай в течение семи лет, а людям не достанется ничего (Lud 1907/13/2:31).

Иногда на Ф.н. поминали покойников «заложных», ср. обычай посвящать им остатки пасхального угощения: на Гомельщине в тех семьях, где был утопленник, кости пасхального поросенка бросали в воду; куряне пускали по воде пасхальную скатерть с крошками и яичной скорлупой («чтобы утопленников помянуть»), а поминая удавленников, кости поросенка подвешивали к потолку.

На востоке Балкан поминки на Ф.н. имели локальный характер. На северо-востоке Болгарии (в Добрудже и у капанцев) поминальным считался понедельник Ф.н. (Софинден, Сувинден, Сувия, ср. его же название у болгар в Бессарабии Мъртав Великден): люди посещали кладбища, раздавали яйца и просфоры в память об усопших (особенно недавно почивших); у болгар Бессарабии после возвращения с кладбища пожилые люди танцевали, чем и заканчивалось поминовение. Тот же день праздновался на этой территории и от засухи: запрещалось стирать, сушить белье, копать, сеять, чтобы не посохли посевы и урожай, а также не впрягали скотину, чтобы она не «сохла» и не хромала.

В Сербии, а также у хорватов Венгрии и в других местах понедельник Ф.н. также относился к числу поминальных, когда люди в массовом порядке посещали кладбища. В Шумадии родственники приносили на кладбище столько яиц, сколько семейных могил на кладбище, но складывали все яйца на могилу последнего умершего в семье, ср. Ускрс покойника (букв. «Пасха покойника») ‘понедельник Ф.н.’. Этот день назывался также Побушени (Побусани) понедел>ак, Побусани}е (в.-серб., воеводин.), что отражает практикуемый в этот день обычай побусавати гробове (покрывать могилы дерном/кустами) (RJA 10:152—153). Другое название этого дня — Ружичало, Ружичара (Срем) ‘выход на кладбище и обычаи этого дня’, от лат. Rosalia, в связи с обычаем покрывать могилы цветами и зеленью (RJA 14:356; Skok 3:177).

На Брестщине, а также в примыкающих к ней регионах Волынской и Ровенской обл. в начале Ф.н. совершались «проводы зимы», ср. праважацъ зиму, гнаць зиму, ганяць зиму, праганяць зиму в Литву. В основе обряда — действия, символизирующие изгнание, уничтожение, удаление «зимы» за пределы культурного пространства (см. Изгнание ритуальное).

Ф.н. открывала сезон посвятительных и матримониальных обрядов весенне-летнего цикла. Мора- ване с Фомина воскресенья начинали играть свадьбы. В России воскресенье Ф.н. называлось Красной горкой — это был день сватовства и молодежных гуляний, он считался последним сроком для сватовства перед началом весеннее-летних полевых работ. На Красную горку обязательно водили хороводы, в большое село съезжались семьи из соседних деревень. Во время таких «съезжих» гуляний и происходило «смотрение» и знакомство — как самой молодежи, так и их родителей. Большие группы нарядно одетых людей, прежде всего молодежи, выходили на улицу, часто за село, на ближайшие к селу возвышенности, где водили хороводы, пели, катали пасхальные яйца; девушки демонстрировали свои таланты и наряды, молодежь присматривалась друг к другу и т.д. В хороводах Красной горки парни и девушки, достигшие брачного возраста, обязаны были принимать участие, а тех, кто почему-либо избегал участия в празднике, осуждали всем обществом и награждали насмешливыми прозвищами. Если на гуляние сходились жители несколь-ких соседних деревень, то они соревновались друг с другом в искусстве водить хороводы и петь.

К Ф.н. в редких случаях могло быть приурочено кумление молодежи: в центр. России и Поволжье — к воскресенью (Ку- мишно (Кумитное) воскресенье), кое-где в Сербии — к понедельнику (Кумачни поне- де/ьак); с этим же обычаем связывают также редкий сербский хрононим Дружичало ‘понедельник Ф.н.’ и ‘обычаи этого дня’ (Срем, Неготинская Краина), от дружичати се ‘кумиться’(К]А 2:814).

В Верхнем Поволжье был известен обряд «вьюнишник», отмечающий вступление молодоженов, поженившихся в течение последнего года, в сообщество взрослых супружеских пар. Обряд проходил в 1-ю субботу после Пасхи или в Фомино воскресенье (Кли- кушно (Кликунишно) воскресенье), реже в другое время.

Некоторые обычаи и названия Ф.н. и отдельных ее дней, особенно воскресенья, связаны с воспоминаниями о Пасхе, поэтому церковь называет Фомино воскресенье также Неделей обновления, Неделей новою, т.к. это воскресенье повторяет и как бы обновляет великий праздник Воскресения. Возможно, именно с таким пониманием смысла праздника связана практика называния этого дня «молодой», а также «малой» Пасхой, см.: mlade velikonoce ‘молодая Пасха’ (чеш.), млада netjejba (сербы-граничары); Mali Uskrs (хорв., ю.-з.-серб.), Mali Vazanj (хорв.), mala velika пос (словен.), а понедельник Ф.н. носил название Малък Великден (с.-в.-болг.) и был поминальным днем. В польском Мазовше в 1-е воскресенье после Пасхи повторялись многие пасхальные обычаи: молодежь обливала друг друга водой (см. «Обливанный» понедельник), люди дарили друг другу крашеные яйца и т.д.

У словенцев, хорватов, мораван и чехов Фомино воскресенье называлось также «белым»: Bela nedelja (хорв., словен.; ср. также словенское название Ф.н. beli teden), Btla nedele (чеш.), когда принято было доедать остатки пасхальных блюд. Эта же традиция была известна зап. и вост. славянам, словенцам: пасхальную пищу доедали, относили на кладбища, скармливали скотине и т.д. Словенцы Штирии освящали на Пасху столько яиц, чтобы их хватило до Фомина воскресенья. Хорваты, разговевшись на Пасху, берегли оставшиеся пасхальные блюда до Фомина воскресенья. В восточной части белорусского Полесья проводные обычаи Фомина воскресенья осмыслялись как «проводы Пасхи».

В Полесье и некоторых других восточно- славянских регионах Ф.н. и Фомино воскресенье носили названия, производные от хлеба артос (от греч., букв, «квасной хлеб»), который выпекается в Великую субботу и раздается через неделю (см. в ст. Хлеб пасхальный). Этот хлеб назывался артуш, яркус, яркуш, а также дарник, дары, дара, дарничок и т.д., а Ф.н., в канун которой совершалось раздробление артоса, — соответственно Аркушовая (Аркусная, Артусная, Гаркушная, Яркус- ная, Яркушная, Яркосная) неделя, Яркусное воскресенье, а также Дарная (Дарникова, Даровая) неделя (СБФ 1995:84).

В некоторых местах Фомино воскресенье и понедельник считались опасными днями: в с.-вост. Болгарии не работали в поле во избежание засухи, а также называли понедельник «волчьим» днем. Сербы-грани- чары считали этот день подходящим для вредоносной магии. Русские на Смоленщине запрещали в понедельник Ф.н. сновать, чтобы предотвратить падеж овец. В зап. Сербии Фомино воскресенье называлось Водена недел>а. В этот день не пахали, чтобы вода (дожди и наводнения) не смыла урожай.

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); Агапкина // СБФ 1995:80-84; Белова // ЖС 2008/ 2:29-30; Тол.ПНК; ЕЗ 1898/5:208; КГ:465; РКЖБН 3:375; ВФНК:128; СМОК 1893/ 16:266; РязЭВ-97:25; ИСД 2006/12:309; Гуц.:297; Шух.Г 4:242; 3K:373; Никиф. ППП:180; Ром.МЭГ:116—117; Кап.:222-223, 266; Доб.:334; ЕБ 3:121-122; Миц.ННГ:22; Бег.ЖСГ:279—280,284; СЕЗб 1958/73:112; Бос.ГОСВ:274; Шк.ЖОП:95; ГЕМБ 1967/ 30:66; NU 1967-1968/5-6:481; 1973/10:201; Kur.PLS 1:203,261; Per.RMHP:57; Вал.КД:178; Dwor.KSL:95; ПА.
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X

ХАЛА, ала — у балканских славян женский мифологический персонаж, прожорливый змей-дракон, летающий по воздуху (см. Духи атмосферные) и пожирающий урожай, нападающий на скот, людей; как и ламя, противник змея летающего, защищающего от X. свои угодья: серб., черногор., болг., макед. (Куманово, Малешево) (х)ала, с.-.з.-болг. змия халовита. Исходное *ха!а трактуется как южнославянский или праславянский диалектизм (*ха!а ‘стихия’, откуда далее: ‘чудовище, демон’, EPCJ 1:97); по другой версии, (h)ala — турцизм (Skok 1:650—651). Синонимичные наименования: серб.-хорв. ажда]а, аждаха, болг. аж дер, аждарха, макед. ажда]а и под. (из тур. azderha ‘змея’). У других балканских народов известны аналогичные персонажи: алб. ku(l)gedra, kulshedra, рум. balaur, а также рум. hala (южнославянского происхождения) и т.д. В карпатских традициях схожими признаками и функциями обладает з.-укр. шаркань, венг. sarkan’, откуда хорв. (Барч, Сигетвар в Венгрии) sarkanj, хорв. славон. шарканз (Arhiv EAJ).

Происхождение X. нередко аналогично происхождению «лами», напр., из ужа, который через 40 или 100 лет превращается в X. (з.-болг.).

Представление о внешнем виде X. часто бывает расплывчатым и неоднозначным: ее отождествляют с атмосферным явлением (ветром, тучей, туманом, кометой), полагают, что X. имеет зооморфный облик (дракон, летающая змея, ящер, орел, стая воронов и т.п., реже — огромный рогатый бык, вол), в мифологических рассказах встречается представление о X. как о худом, но прожорливом человеке, жадно поедающем хлеб и молоко, после чего утром жито на полях оказывается «съеденным» (серб., болг.).

X. чаще всего олицетворяет непогоду, бурю, градоносную тучу, вихрь (ср. серб., з.-болг. ала ‘буря с градом, ненастная погода’, ‘буря’, в.-серб., з.-болг. але ‘вихрь’, ю.-в.- серб. аламуььа ‘сильный ветер, буря’, з.-болг., ц.-болг. хали ‘темные тучи’ и т.д.). Ее описывают как некое черное страшное существо наподобие ветра, вихря и т.п. (в.-серб.); иногда верят, что X. — мифическое существо, которое в виде густого тумана ложится на поля и обирает урожай (с.-з.-болг., Марин.ИП 2:303—304). Верят, что X. огромна, сильна, прожорлива, с крыльями и хвостом (серб., з.- болг.), иногда хвост достает до земли, а голова остается в облаках (серб., Косово). Полагают также, что у X. красные крылья (ю.-з.-серб.), необъятная пасть, из которой вырывается огонь (з.-серб.); иногда считают, что можно увидеть только хвост халы, поскольку она проносится как ветер (ю.-з.-серб.); пролетающую по ночному небу комету считают халой (з.-серб.) и т.д.

X. может иметь вид большого орла, летящего перед тучами (окрестности Белграда), или появляется как 12 вредоносных воронов (серб, лесковац.). Полагают также, что X. или «ламя» — это огромный ящер с головой собаки (болг. габров., Молл.ТБОГ:152) или коня (серб., Аесковацкий край) и т.п.

Местами обитания X. считаются небесный свод, облака, верхушки высоких деревьев (серб., з.-болг.). Так, X. «закутываются в облако, в тучу» (ю.-з.-серб., р-н Сьени- цы), летают ниже змеев в густых, черных облаках (серб., Срем). Верят также, что X. живут в горных пещерах, пропастях и оврагах, где они стерегут ветры, тучи и дожди (болг.). Местами обитания X. могут быть и большие водные пространства — моря, и особенно озера. Например, в зап. Болгарии полагают, что в каждом море и озере живет по одной X., которая поднимает волны и пожирает людей (с.-з.-болг.); когда гремит гром и сверкает молния, вода расходится и на секунду оттуда появляется огромная X. с рогами как у быка (р-н Самокова, ИССШ 1948/8—9:242). В зап. Сербии X. также обретает черты водного демона: ажда]а, ала живут в больших озерах,

морях, где поедают людей (р-н Шабаца); на дне горного озера, которое закрыли люди (или оно само закрылось) (ю.-з.-серб., Голия, соб. зап.). Дракон ажда}а, или ала, нападает на людей у озера (черногор., Загарач), живет в Плавском озере (черногор., Кучи), в Рил- ском озере (з.-болг., р-н Дупницы) и др.

Нередко и вода, и воздух рассматриваются как единая среда пребывания змея-дракона, именуемого +(h)ala / +azdaja / +lamia, напр., живущая в воде X. поднимается в небеса, водит градоносные тучи и обирает урожай (ю.-серб., ц.-серб.), ср. представления о ламе, которая «пьет» воду из озера, чтобы затем с небес вылить ее на землю (болг., Банат.).

Вредоносные действия X., как правило, направлены на уничтожение («пожирание») урожая в поле (серб. диал. бори се као ала с бериНетом [борется, как X. с урожаем]), при этом X. появляется как градоносная туча или ее предводитель. В том месте, где убита X., бывает большой урожай (р-н Дупницы, Ков.НАМ:71), причем зерно сыплется из распоротого брюха X. (Пиротский край, соб. зап.). X. «приносит», «сыплет» на землю град или «плюется» градом (серб., болг.); если сердится, то дует и устраивает ветер (з.-болг., р-н Самокова), вызывает бурю, разрушая дома, разнося снопы хлеба, уничтожая все на своем пути: зинула ала Божи]а, све однесе ‘открыла пасть X., все унесла’ (з.-серб., с. Василевци, р-н Иваницы, Arhiv EAJ); препятствует дождю и вызывает засуху (в.-серб., з.-болг.); сушит реки; приносит смерть людям; пожирает месяц, вызывая затмение (з.-серб., р-н Иваницы). О ее прожорливости известны легенды и былички: напр., «одна такая X. выпила в прошлом году 20 ведер молока» (ю.- з.-серб., с. Брница, р-н Дуга Поляна, Arhiv EAJ); часто именем X. называют прожорливых людей: серб., з.-болг. ала ‘обжора, ненасытный человек’, в.-серб, алесща, алоси}а, с.-серб. ажда}а, ю.-серб. аждера}ка ‘прожорливый человек’, ср. также ругательства — серб. «Хало несита!» [X. ненасытная!] и др.

Считается, что X., обитающая в озерах, как и сходный с ней персонаж «ламя», нападает на людей и скот, вступает в борьбу с быками, приходящими на водопой (серб., з.-болг.).

Халу считают причиной внезапных болезней — душевного расстройства, паралича частей тела и др. (ср. то же о виле). Поэтому о параличе, беспамятстве человека говорят: в.-серб, удариле га але ‘ударили его X.’, състигле га але букв, ‘схватили его X.’ (Заглавак, с. Доня Каменица, соб. зап.); о нервном, психическом заболевании — заузеле су га але ‘захватили его алы’ (Заглавак, с. Ново Корито, соб. зап.); ср. серб, воеводин. алосан ‘сумасшедший’. Особенно опасно попасть на место, где X. пролетали, крутились, танцевали и т.п. (в поле, на дороге, у источника и т.д.), напр., оказаться под большим деревом (ю.-в.- серб., ю.-серб. аловито (дрво) ‘опасное для здоровья человека (дерево)’, ю.-в.-серб. ал>ава слива ‘слива, где обитает нечистая сила, ветер’, Власотинцы, с. Равна Гора, соб. зап.), присесть на плоский камень (серб, алина софра ‘стол X.’). Считается также, что когда крылатые X. и «аждаи» борются в тучах друг с другом, то люди от страха сходят с ума и умирают (ц.-серб.).

Антагонистами X. могут выступать Бог, святые (св. Илия, св. Георгий, св. Нестор); люди, наделенные способностью во сне бороться с чудовищем и защищать свою землю (серб. зма}евит човек, зме]ави човек, змаj, реже в этом значении: серб. (х)ала, (х)ало- вит човек, ср. в.-серб, аловито дете ‘ребенок со сверхъестественными способностями’ (рожденный «в рубашке»); черногор., з.-серб. здувач, здухач), см. Здухач; драконы — защитники своих сел (в.-серб., з.-болг. зме}, змее). Во время воздушной битвы змеи бросают в X. камни и огненные стрелы, что является причиной грома и молнии (Софийский край), стреляют в X., поэтому гремит гром, а X. брызжет на них водой, отчего идет дождь (з.-болг., р-н Радомира, Ков.НАМ:70).

В некоторых традициях X. выступают как защитники своих угодий: они дерутся в воздухе с другими X. за урожай охраняемого ими села. Например, одна X. приводит градоносные тучи, другая же — защищает село от града (з.-серб., Копаоник, юж. Банат), если ее поят молоком (область Чачака, Arhiv EAJ). В Крушевацком крае (вост. Сербия) X. считали защитником виноградников и полей всего края от града, поэтому во время трапезы на Рождество и на родовой праздник «слава» говорили: «Сачува], Боже, нашег чувара алу» [Сохрани, Боже, нашего защитника — халу]

(Зеч.МБ:152-153).

X. иногда уподобляется иным мифологическим персонажам — ведьме, виле. В заговорах X., как и вилу, называют личными именами — «Загорка», «Добрица», «Бугарка» и т.п. (ю.-серб.), «Смиляна», «Магдалена» (в.-серб.).

Хала может служить и обобщенным названием нечистой силы: мн. ч. але (в.-серб., Загла- вак, соб. зап.), алевине ‘нечистая сила’, але- ветине ‘нечистая сила во время святок’ (ю.-в.-серб., Власотинци, с. Равна Гора, соб. зап.), ср. также ругательства и проклятия (в.- серб., Заглавак, соб. зап.): «Але те однеле, але те спалиле!» [Чтоб тебя «алы» унесли, чтоб тебя «алы» сожгли!].

Оберегами отХ. могут быть традиционные для отгона нечистой силы действия, напр., при виде сильного вихря следовало плюнуть и сказать: «Тфу, але, посере ми се, помоча ми се!» [Тьфу, «алы», с... мне хочется, сс... мне хочется!] (в.-серб., Заглавак, с. Доня Каменица, соб. зап.), см. Кал, Моча. В зап. Сербии перед приближением ведомой халой градоносной тучи выносили столик трапезный с хлебом, топор, венчальное покрывало и другие предметы, которыми махали в сторону тучи, и произносили заклинания с целью напугать и отогнать X. и помогающих ей само- убийц-висельников.

Образ X. лежит в основе наименований святочных и масленичных ряженых, уподобляемых нечистой силе, с которой они борются (участники процессии шествуют в масках, издают невнятные звуки, творят бесчинства и др.): ю.-в.-серб, алосници, алосани, (о)але, ю.-серб. оал>е (Лесковацкая Морава), з.-болг. оал ени (Кюстендилский край) и др.
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А. А. Плотникова

ХВАЛИТЬ (о. -слав. *xvaliti) — вербальное действие, выражающее положительную оценку. Ритуализованным видом восхваления является величание, противопоставленное хулению, корению (см. Корить). Объектами ритуального восхваления являются Бог, Богородица, праздник, главные персонажи переходных обрядов (жених и невеста, покойник), хозяин дома, хозяйка, их дети и т.д. и связанные с ними обрядовые предметы и символы (дом, каравай, венок, коса, одежда, сноп, конь и т.п.). Самовосхваление, похвальба оценивается негативно, ср. русские поговорки: «Чем похвалился, тем и подавился», «Кто хвалится, тот с горы свалится».

Мотив хваления характерен для народных формул приветствия и благодарения. В белорусском Полесье женщину во время прядения приветствовали: «Пахвалёны Иезус», она отвечала: «На веки веку амэн» (ПА, бреет.), ср. также приветствия: пол. «Pochwalony Jezus!», русин, лемков. «Хвала Богу!», чеш. «Pochvalen bud’ Jezfs Kristus, vodicko! Ja jdu k tobe pro zdravfeko» [Хвала Иисусу Христу (= здравствуй), водичка! Я иду к тебе за здоровьем] (начало заговора от ячменя — Вел.ЧЗ, № 196). В южно- славянском юнацком эпосе «Хвала тебе!» («Фала тебе!», «Вала тебе!») — обычные формулы приветствия героев и инициальные формулы в диалоге: «Фала тебе, побратиме Марко!» [Здравствуй, побратим Марко!], «Фала вази, шестима юнака!» [Привет вам, шесть молодцев!], «Фала мале, фала стара мале!» [Слушай, мама, слушай, мать-старуш-

ка!] (СбНУ 1971/53, № 109 et passim).

В христианском дискурсе X. означает ‘славить’ и ‘отправлять службу’, ср. хвалить Бога, хвала Богу; хвала бож а, хвалойка ‘литургия’, хвалу служити ‘служить обедню’ (укр. бойков.). В Полесье хрононим Пахвалная неделя (5-я неделя Великого поста, субботняя служба которой называется «Похвала Пресвятой Богородицы») получает народно-эти- мологические объяснения: «[На этой неделе] кажда пцица доужна пахвалицца яйцом»; «Нельзя белить хату, снавать кросна: “Пахвалисся зрабить — не пахвалисся зна- сить” [т.е. работа не пойдет впрок]» (ПА, гомел., Барбаров).

Восхваление является важнейшим элементом свадебного обряда. У вост. славян подружки невесты хвалят ее после сватовства, мать хвалит дочь, гости во время движения свадебного поезда поют песни, восхваляющие жениха, невесту, чинов на свадьбе, свекровь хвалит невестку, дружко хвалит дарителей на свадьбе; хвалят жениха, его родственников, родителей молодых, всех гостей на свадьбе, а также прославляют свадебный каравай. На второй день свадьбы невесту и ее 

мать хвалят за «честность». На Рус. Севере хваление — свадебное величание, хуление — пение корильных песен: «Всяку свадьбу три дня хвалят да три дня хаят» (Даль 4:544), хвал'енка (хваленка) ‘девушка, которую хвалят’, хуленка, хаянка ‘девушка, которую ругают, хулят’: «Не бери дальней хваленки, а бери ближнюю хаенку» (там же).

В похоронных причитаниях мать, призывая умершую дочь встать из гроба, обращается к ней как к почетной гостье, приглашая за стол: «Ты сама садись-ко, белая лебёдушка, / Звеличать мы тебя будем не по- старому, / Почитать да тебя станем не по- прежнему, / Хоть лебёдушкой мы белой называем, / За гостейку любиму почитаем!» (Шайжин Н. С. Олонецкий фольклор. Похоронные причитания вопленицы Н. С. Богдановой // Памятная книжка Олонецкой губ. за 1911 год. Петрозаводск, 1911:197). Прощаясь с родителями, называют их «красным солнышком», «тепловитым солнышком», «сердечным желаньицем» и т.п.; оплакивая дочь, обращаются к ней: «род-племя любимое», «добротинка», «сугрева теплая» и т.п. (с.-рус.).

Восхваление в календарных обрядах. В колядных песнях восхваляются праздник, Иисус Христос, а также адресаты колядки — хозяин, девушка, парень, ребенок (см. Колядные песни). Ср. устойчивую формулу западнославянских колядок: пол. «Niech bfdzie pochwalony Jezus Chrystus!» (PKL:73— 76 и др.), чеш. «Pochvalen bud’ Jezfs Kristus» (Вин.ЗКП:109) [Будем восхвалять Иисуса Христа!]. Восхваление хозяев в обходных обрядах имеет целью в том числе и получение от них даров. В болгарских рождественских благопожеланиях звучит магическая формула «похвали(л) ви се Божич» ‘удостоило вас Рождество’: «Добрутро, дёца, пофал’ил ви се Божич сос телёта, сос йагнёта, сос ждрепчина, сос дечица. Пуна къшта живо-здраво до година, до амина!» [Доброе утро, дети, «похвалился» перед вами (удостоил вас) «Божич» (Рождество) телятами, ягнятами, жеребятами, детишками. Полный дом (чтобы был) живых- здоровых весь год, всю жизнь!] (с. Кралев- Дол, обл. Перника, ю.-зап. Болгария, исд 2006/12:272).

В песнях весенне-летних ритуалов у вост. славян сосуществуют мотивы восхваления и хуления, связанные с соперничеством сел и половозрастных групп. У чехов и словаков восхваление наряду с поношением являлось одним из элементов королевских обрядов.
Посланцы выбранного «короля» объезжали близлежащие селения; перед селом просили позволения «искать короля»; перед каждым домом произносили рифмованную фразу, хваля хозяйскую дочку или прося продуктов: «Pred tymto domem sa konfcek pode тпй tocf, / ze ta vasa сёга та pekne cerne oci. [Перед этим домом конь подо мной играет, потому что у вашей дочки красивые черные очи] (Моравская Словакия, Bart.ML:47—49).

Восхваление (наряду с хулением) имело функцию социального оповещения; так, во время словацкого обряда «восхваление Яна» (chvalenie Jana) — пения девушек за селом на возвышенности в течение двух недель перед св. Яном (24.VI) — все село узнавало из песен, какой парень с какой девушкой ходит. Хвала могла быть целью состязаний в составе весенне-летних ритуалов и замещать дары. В Чехии в день св. Яна в с. Валька (район Стражнице) девушки устраивали песенные соревнования; соседи сравнивали, какая дружина лучше поет, и хвалили. В канун дня св. Аюции (13.XII) по домам ходила женщина, в корзинке она носила поварешки, которыми била по пальцам нерадивых прях, а хороших работниц, посмотрев их работу, хвалила.

В составе карнавальных шествий и масленичных игр восхваление могло носить пародийный характер: в юж. Словакии и в словацких селах на севере Венгрии во время игры «в покойника» на масленице женщины клали на импровизированные носилки соломенную фигуру «покойника» в полотняных штанах и рубахе, покрытую покрывалом; «вдова» начинала причитать, открывала саван так, чтобы был виден фаллос, восхваляла мужественность «покойного» и оплакивала свою утрату.

В трудовых (хозяйственных) ритуалах восхваление имело магическое значение. На Рус. Севере при покупке новой скотины просили домового принять ее, при этом домовому воздавали хвалу: «Хозяинуш- ко, батюшко, примите мою коровушку, пойте и кормите, и ласкайте, и спать валйте лучше меня, вам цесть и хвала» (АА, архангел., Тихманьга). В украинском Полесье было принято хвалить хозяйку по окончании тканья и молиться, чтобы полотно долго носилось (ПА, Житомир.). По окончании жатвы в песне хвалили хозяина нивы, надев на него дожиночный венок или обложив его снопами (ПА).
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Запрет хвалить. Вне ритуала хваление воспринимается как опасное действие, при котором объект восхваления можно сглазить. Неоконченную работу или любую другую деятельность (процесс) хвалить запрещалось, так как считалось, что можно сглазить работницу и работу. Повсеместно у славян распространен запрет хвалить ребенка, особенно новорожденного. Также запрещалось хвалить скотину во избежание падежа. Существовали разнообразные действия (в том числе вербальные) с целью предотвратить порчу или избавиться от сглаза после похвалы в неурочное время. Чтобы не сглазить, следовало, прежде чем похвалить, посмотреть на свои ногти (ПА, волын.); в Ярославской губ. мать, не желая сама «оговорить» своего ребенка, при каждой похвале прибавляла «в час молвить»: «В час молвить, у меня ребенок покоен» (РКЖБН 2/1:526). Те, кого похвалили, должны были перелезть крест-накрест через кросна, выругать матом похвалившего или использовать апотропеи (уголь, красную нитку, синий камень, грязную одежду); в ответ похвалившему говорили: «Соль таби у очы!» (бел.), «Da nije urok», «Ne budi uroka» [Чтобы не сглазить], «Zle te oci ne videle» [Злые глаза чтоб тебя не видели] (серб., Band.TTKS:82) и т.п. Сглаз от похвалы лечили заговорами.

Лит.: ЭССЯ 8:114-121; SJS 20061-4/4:761-767, 804-808; Срезы. 3:1364; Даль 4:544; SSJ 5:49; PCKJ 6:718-719; SSKJ 1:843-844; СРГК 6:706-707,739; ФСРЯ 2:461; Skor. 1:137; SGOWM 1:317-319; Sychta SK 2:48; Даль ПРН 1993/3:86,90,176-187; Агап.ЭСКП:145-296; Тол.ПНК:186-187; Лоз.БНК2:85; Верхр.ГГЛ: 478; Барс.ПСК 1997/1; Вал.КД; Bart.ML:47- 49,53; Horv.RZE:144,219; Huska PKD:507-508; Cerv.TZL:103; Zibrt VCh:94,333-334,343-344, 348,438; Menc.CMN:148—155; Трефило- В а О. В. // ИСД 2006/12:239-240,272; Онишк. 2:338; ПА; АА.
О. В. Трефилова

ХВОСТ — отличительный признак животных и некоторых мифологических персонажей. Благодаря своей форме ассоциируется с веревкой, змеей и т.п. Будучи концом, завершением тела, порождает такие номинации (часто насмешливые), как хвост ‘заключительный (пародийный) этап свадебного обряда’ (полес.), ‘девочка-дружка, замыкающая шествие’ (старообрядцы Румынии, Полесье); ‘последний, плохо работающий жнец’ (полес.), с хвостом остался ‘об отставшем жнеце’, чеш. ocasek (хвостик) ‘последний член процессии в королевском обряде’ и т.п. У словаков Лип- това на Рождество колядующие, которых не пустили в дом, исполняли насмешливую колядку с угрозой принести хозяевам хвост кошки (Horv.RZL:96). В Вологодской обл. на святки устраивали «потехи над петухом»: подростка, не видевшего игры, одевали в неудобный костюм петуха и поочередно дергали за X., чтобы тот непрерывно падал, вызывая смех собравшихся. У юж. славян «нечестную» невесту сажали на осла лицом к X. и возили по селу (болг., серб.); у вост. славян задирали X. у кобылы и заставляли мать невесты целовать ее «под хвостом» (укр. полес.) и т.д.

В хозяйственной магии X. часто по принципу синекдохи заменяет само животное. Чтобы домашние животные и птицы не разбегались, им подрезают X. и закапывают концы под порогом хлева, дома, курятника. У вост. славян, чтобы коровы, кони возвращались домой, во время выгона скота им подстригали хвосты и обрезки хранили все лето или три дня во дворе, в хлеву, под матицей (архангел., Новгород., полес.), подвешивали в хлеву, затыкали в стену, над дверями, за стрехой (ПА, гомел., ровен.), отрезанный кончик дробили и разбрасывали по хлеву (ПА, бреет., Велута), прятали в углу хлева, «чтобы корова возвращалась к хвосту своему» (АА, архангел., Тихманьга). Чтобы коровы не отбивались от стада и от дома, срезали немного волос с X. коров и запекали в хлеб, который затем им скармливали (Череповецкий у. Новгородской губ.). Кусочек X. новокупленной скотины оставляли в хлеву, затыкали в стене хлева, чтобы она лучше приживалась ко двору (гомел., Житомир.). КХ. отелившейся коровы привязывали старый веник, чтобы скорее вышел послед (бел. гомел.).

Чтобы куры держались своего двора, выстригали им перья из X. и оставляли под порогом (рус., укр.); иногда каждую птицу обводили вокруг кочерги, подрезали X. и затем закапывали перышки под дверьми загона (укр. волын.). На 1уцульщине перед тем, как посадить в печь поднявшийся пасхальный кулич, хозяйка из X. своих кур вырывала несколько перьев и бросала их в печь зажму

рившись со словами: «Ник я не виджу, де ти падеш, так аби не вид1в половик курку!» [Как я не вижу, где ты падаешь, так чтобы не видел ястреб курицу!] (Шух.Г2 4:234—235).

С X. совершали магические действия для стимуляции случки скота: в Полесье привязывали к X. цветы, ленту со свадебного каравая (ПА, бреет.); в Юрев день до восхода солнца обрезали кончик X. и бросали в проточную («бегучую») воду, чтобы корова «добри бигала» (ПА, гомел., Дяковичи).

На X., как и на рога (см. Рог), домашним животным привязывали предметы-обереги. В Полесье, чтобы дойную корову никто не сглазил, в ее хвосте закрепляют иголку (ПА, ровен., Чернигов.) или иголку без ушка (ПА, бреет.), привязывают к X. (суровую) нитку (гомел., Чернигов.) и вдевают ее в иголку или втайне от всех прицепляют к X. булавку. Отелившейся корове на X. привязывали украшение из разноцветных ниток (черногор.), красную ленточку в течение первых 40 дней (старообрядцы Румынии, соб. зап.) и др., см. Отел. Во время первого выгона скота на X. коровам от сглаза привязывали веревочку, которой были связаны ножки стола при выпечке пасхи (з.-укр., гуцул.), на X. коням — красные нитки (словац.). В опасные календарные праздники, защищая скот от ведьм, X. коров обвязывали липовым лыком (чеш., Тржебичко). Болгары к X. или рогам волов при первой пахоте привязывали шерстяную нитку или мартеницу (Ник.ПН:31). В полесских заговорах X. (наряду с рогами, копытами, языком) при обращении к животному упоминается как орудие избавления от нечистой силы, ведьмы, сглаза: «Ты рожками от- колиса, ножками отбрыкниса, да й хуостиком одмахниса, да себе уэдьмарки-даярки не допустима)» (ПА, гомел., Симоничи).

X. разных животных и птиц мог служить оберегом: X. вывешивали или клали при входе в хлев, носили на шее и т.п. В конюшне или хлеву от проникновения ведьмы, домового, а также и от сглаза вешали убитую сороку с длинным X. (полес.), волчий X. (пол.). Македонцы носили на шее змеиный X. в качестве амулета.

X., щетинки с хвоста используются во вредоносной магии. Так, недобросовестные продавцы срезают волосы с X. коровы (или с холки лошади), чтобы продать животное «наполовину», и в результате оно возвращается к хозяину (в.-слав.). Женщина, считавшаяся ведьмой, вставляла шпильки и иголки в X. своей коровы, чтобы при продаже животного молоко и масло остались у нее (ПА, Чернигов.). Порчу на домашних животных наводили, подкидывая в соседский хлев коровий X. или закапывая его в углах хлева (бел. полес.); чтобы исправить ситуацию, выкапывали X. или даже переносили сарай на другое место (гомел.). В большие праздники (на Пасху, Благовещение, Юрьев день) ведьмы ночью подрезали X. чужим курам, чтобы увеличить яйценоскость своей домашней птицы (укр. волын.).

Демонические персонажи (домовой, дворовой, хлевник, ласка, черт) заплетают хвосты и гривы домашним животным. У юж. славян подобные действия приписывались вилам (с.-х.), самодивам (болг.). Нередко считалось, что расплетать такие «косы» на X. или гриве нельзя — животное сдохнет (русские старообрядцы Румынии, соб. зап.; укр. Харьков.).

Приписываемые ряду животных мифологические свойства нередко связываются с их X. Например, верили, что у змеиного царя на X. имеется тяжелый драгоценный камень (с.-болг.); в X. кота сидит гадюка (полтав.) или его X. подобен хвосту ящерицы (винниц.); в кончике X. каждого кота содержится яд, поэтому его следует отрубать (бел. гомел.); уж кусает хвостом или убивает ударом X. (полес.) и т.п.

Некоторые звери и насекомые якобы произошли от X. других животных: змеи — из волос конского X. (макед.), из оторванного X. ящерицы (з.-укр., пол.); полагают также, что ящерица сама превратится в змею, если у нее оторвать X. (пол.). По поверьям хорватов Славонии, блохи, мухи и комары — это искры, разлетевшиеся от змеиного удара хвостом по углям и попавшие на тело человека.
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Отдельные представления связаны с X. диких птиц — аиста, ласточки, сороки, трясогузки. Про сороку и ласточку говорят, что они «приносят на хвосте новости»: рус. сорока на X. принесла (о сомнительной вести, ср. рус. диал. хвосты ‘сплетни’). В Полесье, если ласточка влетала в окно, ей говорили: «Як ха- рошие весьци — дак кажы, а як плахые — на хвасце унеси!» (ПА, гомел., Вел. Бор). В Харьковской губ. на крик сороки говорили: «Як кажеш добру весть, то нехай тобе золо- тый хвост, а як злу весть, то шоб и той облиз!» (Ефим.СМЗ:36). Поляки обращались к аисту:

«Пан (Ян) аист, принеси ребенка на хвосте!» (познан., Гура СЖ:660). Считалось, что аист на X. весной приносит ласточек (пол., укр.). С длинным X. трясогузки связываются приметы о длинном, высоком льне: считают, что он вырастет «долгим», если эта птица походит по посевам льна (ПА, Чернигов., Хоробичи), если увидишь весной первую трясогузку со стороны хвоста (белорусско-литовские по- граничье).

X. животных использовались в народной медицине: волчий хвост носили при себе от всех болезней (рус.); чтобы волосы были густыми и крепкими, женщины в Тодо- рову субботу тянули за X. коней (балк.- слав.); кончик кошачьего X. подпаливали, если у человека начинался грипп (укр. ровен.); чтобы отпадали бородавки, предписывалось обвязывать их волосами из конского X. (ПА, бреет., Житомир.). Эпилепсию («черная болезнь») лечили кровью из кончика X. черного кота: давали выпить больному, мазали ею хлеб больного и т.п. (полес.).

X. как наиболее подвижная часть тела фигурирует в народных космологических представлениях. Считается, что Земля держится на рыбе (рыбах), взмах X. которой вызывает землетрясение (рус. Херсон., укр. закарпат., серб., юж. Косово). Верят также, что если Медведица (созвездие Большой Медведицы) махнет хвостом, приблизившись к Земле, то весь мир рухнет, «провалится» (ПА, гомел., Замошье).

X. может символизировать метеорологические явления, которые нередко представляются в виде X. летающих мифологических персонажей (см. Змей летающий, Хала); как огненный X. (полес. огонь с хвостом ‘змей летающий’), длинный X. и т.п. В поверьях балк. славян драконы типа серб. хала, ажда}а являлись в виде бури, ветра, похожего на змеиный X., разрушающий все вокруг. У болгар считалось, что когда грозовая туча находится низко над землей, можно увидеть X. змея, свисающий из тучи и волочащийся по земле; польские гуралы полагали, что грозы и ливни происходят от того, что змей шевелит своим X. Ср. украинскую примету: если корова кладет X. на спину, то будет дождь (чернигов.), см. Говяда. По полесским представлениям, радуга спускает свой X. в море или реку и набирает воду вместе с рыбами и лягушками, которые потом с дождем падают на землю. О вихре в Полесье говорили: чорт (недобрый) хвостом крутит (ПА, бреет., гомел.), поэтому в качестве оберега следовало плюнуть три раза и сказать: «Черт, черт, покажи свой хвост!» (бел.). По русской примете, когда кошка играет со своим X., следует ожидать ветреной погоды.

X. представляется атрибутом нечистой силы, прежде всего черта, дьявола (как и копыта, рога), а также и других демонологических персонажей. Чаще всего облик черта — человеческий, но сзади у него — длинный X., отчего происходят многочисленные полесские обозначения черта: «солдат с X.», «хлопцы с X.» и т.п. Хвост черта представляли себе воловьим (серб., Морава; пол., Бескиды), заячьим (пол., Бескиды), с кисточкой на конце (укр. Чернигов.); полагали, что у черта два X. (ю.-в.-серб.). Сербы Помора- вья представляли себе старого черта бесхвостым, а молодого — с X.

Зооморфные мифологические персонажи, как правило, также были хвостатыми: домовик — лысый, сивый кот с длинным X. (гомел.) или белка с пушистым X. (рус.); «то- дорцы» — полулюди-полукони с длинными X. (в.-серб.). Кашубский «скшак» — злой дух в облике кота, осыпающий человека по своему усмотрению золотом или вшами, — имел якобы искрящийся X. в виде метлы. В Нижней Лужице полагали, что у огненного змея, приносящего деньги, X. красный, а у приносящего зерно — синий. При этом X. иногда был основным орудием подобных персонажей: так, считалось, что крылатая огненная змея захватывает своим X. овец из стада, чтобы выесть у них вымя (гуцул.). По поверьям, летающие змеи-драконы имели несколько X., например семь, девять (болг., Родопы). Напротив, по поверьям лужичан, водяной имел вид большого бесхвостого карпа.

Такие мифологические персонажи, как водяной, русалка, нередко описывались как существа с хвостом рыбы. Водяной якобы выглядел как голый человек, обезьяна без шерсти, но с хвостом (ПА, гомел., Золотуха). Под влиянием книжной традиции русалок иногда представляли себе как красавиц с рыбьим X.: «рыбачый хвост з воды» (ПА, Чернигов., Житомир., ровен., бреет., сум.). Рус. фараонка — дева с рыбьим X. — фольклорный персонаж, получивший отражение в русской деревянной резьбе (Гура СЖ:40).

X. у человека является признаком его принадлежности к демоническим существам 

(о.-слав.). Считается, что с X. рождается ведьма, колдун, причем вост. славяне различают «природных» ведьм с X. и обученных — без X. (Зел.ВЭ:421). Полагают также, что у ведьмы заячий X. (тул.), что он имеет вид заостренного конца веретена (з.-укр. гуцул.), что если во время засухи бросить ведьму в реку, чтобы она «намочила хвост», сразу пойдет ливень (Хоб.ГМ:59). У юж. славян люди, рожденные с X., наделяются способностью бороться с демоническими персонажами. У хорватов Истрии fudlak — вампир, а также черная собака, в которую превращается колдун с X., чтобы драться с белой собакой, «кресником» — мифологическим персонажем, воплощающим добро. В других частях Хорватии считается, что рожденные с одним или несколькими X. люди не могут спать ночью: они блуждают, находя убежище на мельницах. У сербов Баната рожденный с X. человек призван во время сна бороться с «алой», пожирающей урожай.

В ряде славянских регионов человека с X. считают волком-оборотнем (см. Волколак), колдуном, который умеет обращаться в волка (в.-слав.). Болгары Странджи полагали, что въртоколак (вракулак, уркулак) — ходячий покойник, который имеет длинный X., железные зубы и может превращаться в волка. Верили, что от ходячего покойника, которого часто представляют с X. (новгород., волын., гомел.), женщина может родить ребенка с X. (ПА, гомел.).

Распознать демонов можно было по наличию у них X. (как и рогов, копыт, шерсти). Когда умирала ведьма, вокруг поднималась буря, а у нее самой на спине появлялся X. (ПА, Чернигов., Великая Весь). В быличках из зап. Полесья X. оказывается последней частью «звериного» тела: мужчина видел, как баба воткнула в поле четыре колышка и стала между ними кататься, после чего превратилась в волка; тогда человек вынул один колышек. Прибежала баба-волк и стала снова кататься между колышками и превратилась в женщину, но с хвостом. Мужчина отдал ей колышек, и хвост отпал (ПА, бреет., Велута). Во многих быличках люди предлагают колдуну раздеться, чтобы обнаружить у него X.

В ряжении X. — традиционный атрибут костюма «черта» (о.-слав.), «дедов» (ю.-слав.), «кукеров» (болг.), а также животных — козы, коня и др. На святках для X. «коня» использовали вытертый лен (ровен., бреет.), для X. «волка» — метлу (гомел.). В обряде вождения русалки девушки и дети делали себе венки и хвосты из веток деревьев и крапивы (ПА, Чернигов., Хоробичи). Хвостами диких животных был увешан ряженый на святки (Hopoje) у сербов Герцеговины. Во время шествия ряженые «машут», «виляют» X., дразнят детей и взрослых. В Чехии при «обходе лисицы» в 3-ю среду Великого поста «лиса» стегала и колола окружающих своим X., утыканным терном и иголками, и желала, чтобы у хозяйки вывелось много цыплят и гусят; когда она уходила, домочадцы старались прищемить ей X. дверью, чему препятствовала хозяйка, опасаясь, что в хозяйстве не будет вестись птица.

X., как и рога, в девичьих гаданиях мог символизировать как богатство, так и бедность. В Полесье на святках девушка приходила в хлев и вслепую дотрагивалась до коровы — если она дотрагивалась до рогов, то считалось, что она будет жить бедно, если до хребта — со средним достатком, если до X. — богато (полес.). Иногда результаты гадания трактовали иначе: если дотрагивались до рогов или X., считали, что муж будет бедный (чернигов.).

Лит.: Аф.ПВ 1:689; 2:161-162,248; 3:163,533, 557,793; Гура СЖ (по указ.); Зел.ВЭ:93,95,404; Череп.МРРС:25,39; Бог.ВТНИ:257; НССУ:69, 89-90,127; Шух.Г2 4:236; Плот.ЭГЮС:229, 649,670; Миц.ННГ:44; Род.:36; Странджа:228; СМР2:356; БХ:281; Ъор.ПВП 2:245-246; Нед.ГОС:237,239; Р ад.КНС:51—52,97; Раск. 1994/75-76:51; СЕЗб 1925/32:400; НТК:478; Вал.КД:351-352,448,451-453,468; Horv.RZE: 179; Zal.CV:102; Zibrt VCh:205.
А. А. Плотникова

ХЛЕБ - в традиционной культуре высшая жизненная ценность, «дар Божий», главный ресурс жизни, символ достатка, благоденствия, здоровья и плодородия; повседневная и обрядовая реалия, обращение с которой в высшей степени ритуализовано и подчинено множеству предписаний и запретов; объект почитания и сакрализации; средство общения людей между собой и живых с умершими; магическое средство (продуцирующее, защитное, лечебное и др.). Воспринимается как прототипическая пища и символ жизни (ср. на своих хлебах, заработать на хлеб, нахлебник и т.п.). В широком смысле включает в себя все зерновые культуры, употребляемые в пищу (см. Зерно, Жито, Каша, Мука, Панспермия), а в узком смысле понимается как продукт, изготовленный способом печения из муки, воды, соли с добавлением закваски (кислый X.) или без нее (пресный X.); последний исторически предшествует первому и в культуре XIX—XX вв. сохраняется главным образом как ритуальная пища (в том числе как церковное причастие, ср. рус. просфора, пол. oplatek и т.п.). Печеный X. в своих обрядовых употреблениях во многом тождествен зерну и каше, является по отношению к ним высшей формой, в бытовых и обрядовых ситуациях может совмещаться с ними.

Общим названием X. для всех славян служит праславянский германизм *х!ёЬъ (кроме того, употребительны пол. pieczywo, серб. пециво, хорв. pecivo, kruh, словен. kruh); отдельные хлебные изделия в зависимости от формы, размера, способа приготовления и употребления имеют в славянских языках множество названий, например: рус. лепешка, булка, пирог, хлебец, каравай, коврига; укр. бохон, бухан, булка, калач, книш, корж, ку- либка, паляниця; бел. полес. корж, булка, бо- ханец, кулидка, окраец; пол. buika, balabuszki, kolacz, korowaj, opiatek, placek, podpfomyk, poskrobek, wychopien, zasadzka; чеш. houska, zemle, kolac, placka; словац. kolac, zieml a; болг. баница, пита, погача, кравай, турта; серб, гибаница, краваj, колач, погача; словен. kruh, pogaca, kolac; gibanice, kvasnice и др.
Выпекание хлеба. Все этапы приготовления X. (замешивание теста, сажание X. в печь, вынимание из печи) и используемые для этого орудия и средства — посуда (см. Дежа), печь, печная утварь (см. Лопата хлебная), вода, закваска — окружены многочисленными предписаниями и запретами. Технология домашней выпечки X. зависела от вида очага (открытый очаг у юж. славян и разные виды печей у вост. и зап. славян); архаический способ выпекания X. на камне сохранялся в Далмации до середины XX в.; у юж. славян применялся старинный способ печения под глиняной или металлической крышкой (pekva) на открытом очаге. Использовалась мука разных сортов: пшеничная, ржаная, ячменная, овсяная, кукурузная и др.; часто с добавками, особенно при дефиците X.: картофель, горох, фасоль, чечевица, репа и др., во время голода — лебеда, желуди, отруби, древесная кора и др.

В старое время X. ели только по праздникам; ребенку, просящему хлеба, кашубы говорили: «Прыгай на небо, там тебе дадут хлеба» (Sychta SGK 2:34). Социальное предназначение X. отражают такие названия, как пол. chfopski chleb (черный) и panski chleb (белый), Bozy chleb (в костеле). Для праздничного и обрядового X. использовались лучшие виды муки и разного рода добавки: сдоба, мед, различные начинки, особые формы X., украшения и пр.

Выпекание X. — сакральное и таинственное действо (X., подобно живому существу, растет, поднимается), сугубо женское дело (X. и женщина — символы плодородия). Умение печь X. — важнейшее достоинство хозяйки и условие, при котором девушка считается готовой к замужеству. У всех славян к женщине, пекущей X., предъявляются требования ритуальной чистоты; запрещается месить X. во время месячных, беременной или недавно родившей женщине (до «вывода») (о.-слав.), у болгар — молодой жене (до определенного срока или праздничного дня); в некоторых особых ситуациях выпечка поручалась девочке, невесте, кормящей матери (например, в обрядах вызывания дождя), вдове и др. (болг.). Перед выпечкой X. женщина не должна была совокупляться с мужем; убивать животное, иначе хлеб не удастся (болг.); она должна была вымыться и надеть чистую одежду (особенно важно, чтобы чистым был фартук), она должна воздерживаться от крика и брани или даже вообще молчать (чеш.).

Время печения X. (календарное, лунное, недельное, суточное) было важным условием не только успеха каждой выпечки, но и общего благополучия дома и всего социума. X. пекли обычно раз в неделю или реже; часто запрещалось печь X. в субботу — день мертвых (пол.), или его замешивали только за упокой души (болг.); в пятницу — несчастный день: хлеб будет быстро убывать, мыши его поедят (чеш.), «пятничный хлеб плохой» (словен.), будет засуха, «хай з таго кроу цячэ, хто у пятницу пячэ» (полес., Тол.ПНК:204); в воскресенье — кто печет X., будет печь его и после смерти (словен.), боялись, что тесто не скиснет (болг.). Запрещалось печь хлеб в поминальные дни — чтобы «не мучить душек», пребывающих в печи (пол.). Не пекли X. в Великий четверг из страха перед неурожаем, в Страстную пятницу — из-за опасности засухи; если запрет нарушался, надо было дежу нарушившей запрет хозяйки намочить в пруду или в реке или же унести калитку от дома, где пекли X., и бросить ее в воду; запрещалось печь X. и в день смерти одного из домочадцев (пол.).

Белорусы, если пришлось печь X. в Чистый четверг, считали необходимым целый год воздерживаться от печения X. по четвергам, иначе был бы неурожай (Fed.LB 1, № 1513). На Украине и в Белоруссии запрещалось печь X. на Благовещение из-за угрозы засухи; в первую субботу Великого поста, потому что «дежа на исповедь идет», и если в ней тесто, ей тяжело идти (Fed.LB 1, № 220); считали, что хороший X. удавался на сходных днях (на убывающем месяце); день Бориса и Глеба (24.VII/6.VIII) называли Хлеб-Борис и праздновали «для хлеба», чтобы был хороший урожай. Болгары воздерживались от печения X. в Вербную неделю, чтобы в течение года X. не плесневел; банатские болгары не пекли X. в Тодорову субботу, боясь, что «Тодор его затопчет». Словенцы не пекли X., когда в доме был покойник; когда день святого обозначен в календаре красным; в постные дни «кватры», в день св. Флориана, св. Томажа; верили, что если испечь X. на Вознесение (Krizevo), он окаменеет. Украинцы не пекут X. в канун больших праздников, также в канун пятницы и воскресенья (или замешивают не больше, чем могут в этот день съесть); замешивают X. рано «вдосвита, до ехид сонця» (УНВ:191).

В Болгарии, когда девочка первый раз в жизни пекла X., выбирали хороший день (понедельник, среду, четверг); иногда дожидались Благовещения, чтобы хлеб был благ, или Андреева дня, чтобы хлеб был ядреным.
Действия хозяйки, пекущей X., строго регламентированы. Прежде чем дотронуться до X., ей надо перекреститься; сажая X. в печь, хозяйка приговаривала: «Rosnij chlebie jak slonce na niebie» [Поднимайся, хлеб, как солнце на небе] (пол., Kub.ChTL:107), поднимала лопату с X. повыше, чтобы X. высоко рос (пол.); с той же целью, замешивая тесто, подпрыгивала (чеш.). Перед посадкой X. в печь следили, чтобы дверь не отворялась, если же кто-л. входил, хозяйка заслоняла приготовленные буханки своим фартуком (пол.). Сажая X. в печь, хозяйка осеняла его крестом; запрещалось кому бы то ни было переступать через печную утварь, а также проходить под хлебной лопатой из страха, что X. не поднимется, что у нарушившего запрет перестанут расти волосы. Прежде чем сажать X. в печь, печь надо перекрестить; одна хозяйка этого не сделала, и когда стала вынимать X., оказалось, что печь пуста; если X. падал с лопаты, ожидали несчастья в доме (кашуб.).

Замешивать X. надо правой рукой, а левой только помогать, при этом у женщины не должны трястись юбки; праздничный X. (напр., в Георгиев день) женщина замешивает в новых одеждах (болг.); по украинским поверьям, кто катает хлеб к себе, «у того симья буде при ему, а хто от себе, од того и бог одвернет- ся, и рид розийдется» (УНВ:191).

Приготовленный к выпечке X. нельзя было считать (см. Счет): «Буде стилькы урону у хазяйстви, скилькы насчитает хлиба» (УНВ:191); его нужно сажать в печь «по правую руку от себя», и первый скатанный X., помеченный крестиком, первым же сажать в печь; нельзя сажать по два X. на лопате или по две «шишки», потому что будут умирать по двое в семье (там же). Словенцы тоже запрещали считать хлеба, калачи, булки и т.п., пока их не испекли; боялись, что кто-нибудь пройдет под лопатой или перейдет с одной стороны на другую до окончания печения — ни одного целого X. не вынули бы из печи; нельзя разрезать поскребыш, пока не вынут из печи весь X., иначе у всех остальных X. подгорела бы корка; при каждой выпечке предусматривали специальный X. для деления между всеми присутствующими; иногда первый испеченный хлебец, поскребыш, получал тот, кто первым войдет в дом после окончания выпечки — кто бы то ни был, он обязательно должен его взять; когда хозяйка определит, что X. готов, она его ломает (резать ножом ни в коем случае нельзя, «потому что Христос тоже X. ломал, а не резал»).

Сажание X. в печь осмыслялось, с одной стороны, как отправление его в иной мир, с другой — как символический коитус (печь символизирует одновременно путь на «тот свет» и женское лоно), в обоих случаях ожидался эффект плодородия, преумножение блага. Пока X. находился в печи, соблюдалось множество предосторожностей из опасения повредить сакральному процессу рождения X. Если при посадке в печь X. упадет с лопаты, семью ожидает несчастье. Если в печи он разломится надвое, значит, в семье кто-то умрет; если корка отстанет, кто-то от семьи отделится. Хозяйки опасались преждевременно вынуть X. из печи, т.к. повторное сажание его в печь для допекания грозило тем, что «на том свете души родителей будут терпеть двойные муки» (пол., Kub.ChTL:129). Когда топится печь для X., нельзя стоять спиной к огню — X. или сгорит, или не пропечется (бел.). Если X. не поднимается или не пропекается изнутри, словенцы считали, что его сглазили; виновницей этого могла стать и сама хозяйка, если она принесла закваску от соседей в темное время суток; если X. не удавался, разжигали печь хворостом, принесенным из трех ложбин, затапливаемых водой (словен., Прекмурье). Вынутый из печи X. омывали водой, которую потом использовали для купания детей или ею умывались девушки, чтобы кожа была чистая (пол.). Помеченный крестом X. разламывали надвое и клали на покути или на покутном окне для предков, его потом отдавали нищим. Но не годился предкам тот X., на который дули, вынув из печи, или обтирали полой, запаской, суконкой, который сажали на капустный лист (предки, пришедшие на поминки, такого X. есть не будут и уйдут) (укр.). Чехи считали нездоровым и опасным есть теплый X. (выпечка не будет удаваться).

Если два X. в печи слиплись, их разламывали над головой ребенка, чтобы он скорее заговорил. Перевернувшийся в печи X. сулил смерть или несчастье; если под X. было мокро, ожидали дождя (укр.). По белорусским поверьям, если X. в печи треснет, то кто-то из домашних умрет или отделится от семьи; чтобы X. удавался, печь не должна оставаться пустой: вынув X., надо положить хотя бы несколько щепок или поленьев; вынутый X. надо сразу же облить водой — «для грешных душ на том свете будет прохлада».

Забытую в печи буханку (забудько, за- бытько, забутный хлеб) в Полесье давали родственникам умершего, чтобы они легче его забыли; больному малярией (чтобы «болезнь его забыла»), корове, чтобы не убегала; когда сеяли просо, закапывали по углам поля, чтобы воробьи «забыли есть просо»; его нельзя есть молодой девушке — не будут сватать («забудут»).

Повседневное обращение с хлебом. В крестьянском доме X. в своем сакральном статусе приравнивался к иконе (ср. запрет браниться при X.), непочтительное обращение с X. считалось кощунством. На столе всегда должен был лежать X., покрытый белой скатертью (полотенцем), и стоять соль; у словенцев на столе должен был лежать X. и нож. Хлеб всегда должен лежать на нижней корке (о.-слав.); X., лежащий верхней коркой вниз, грозит смертью в семье (пол., рус.) или градобитием; если так X. лежит перед гостем, значит, гость нежеланен (болг.).

В повседневном быту у всех славян принято резать X. ножом; запрет употреблять нож и требование ломать X. руками маркирует строго определенные ритуалы и ситуации (см. Пр еломление хлеба). Прежде чем начать резать X., необходимо перекреститься и осенить крестом X.; поляки перед тем, как начать буханку, делали над ней ножом знак креста (этого не мог делать тот, кто еще не крестил детей); русские делали крестообразные надрезы на корке и говорили «Господи, благослови»; чехи трижды осеняли X. со словами: «Boze, pozehnej, aby bylo a nikdy neubylo» [Боже, благослови, чтобы было и никогда не убывало] (LK 1:299). Начинать новую буханку не позволялось вечером (о.-слав.), иначе ее слишком быстро съедят (пол.). По словенским поверьям, тот, кто неровно отрежет X. и так оставит его на столе, будет так долго умирать, как долго X. пролежит на столе; того, кто криво режет X., словенцы считают лжецом; X. нельзя класть отрезанным краем к двери, иначе благословение покинет дом, нечистая сила отберет X., будет голод; если кто-то из молодых резал X. неровно, говорили, что он не будет хорошим хозяином (хозяйкой). Великий грех — оставить нож воткнутым в X. (по чешским поверьям — «режешь Христа»). У болгар теплый мягкий X. называется душа, отсюда запрет резать или колоть X. — «чтобы не мучить души».

Запрещалось передавать X. через порог (о.-слав.), через окно (болг.); словенские хозяйки никогда не ели X. в саду, чтобы там не было кротов. Считалось недопустимым бросать X. на землю (о.-слав.); упавший кусок следовало поднять, поцеловать и попросить у него прощения (в.-слав., пол.). После еды нельзя оставлять на столе недоеденных кусков X. — будет ссора в семье (бел.); нельзя есть X. на ходу — на руке вскочит волдырь (пол. жешов.); запрещалось играть с X., стучать по буханке X. пальцами или ножом. Известен запрет бросать X. в огонь (на «том свете» будешь рукой доставать его из огня); если бросить хлеб или крошки в огонь, сгорит X. в поле; найденный кусок X. надо поднять, поцеловать и отдать животному; детям не позволяют играть с X. или тестом (болг.). Считалось грехом брать X. неумытым (о.- слав.). Почтительное отношение к X. распространялось и на хлебные крошки.

Давать взаймы нельзя было целую буханку, иначе благодать уйдет из дома или весь X. слишком быстро уйдет, поэтому от буханки отрезали хотя бы небольшой кусочек, горбушку, которую оставляли дома (для сохранения достатка); нищему же не давали горбушки, чтобы весь X. не разошелся по нищим (пол., Мазуры). Словенцы строго следили, чтобы не «отдать хлеба»: если надо было дать еще теплый X., сначала отламывали кусочек и клали себе в рот, и только после этого предлагали X. другому, иначе надо было ждать, пока X. остынет.

Пришедшему в дом (в том числе нищему) обязательно предлагали кусок X. (о.-слав.). Чехи предпочитали, чтобы гость сам отрезал себе целый ломоть, тогда будет изобилие X., и даже просили: «Отрежьте от нашего хлебушка, чтобы он у нас уродил» (LK 1:299). Угощая хлебом случайного гостя или прохожего, нельзя брать за это денег; большой грех отказать в X. прохожему или нищему, но и отказаться от предложенного X. — грех (пол.). Поляки нищему вместо денег давали кусок X. со словами: «помолись за душу того- то». Болгары считали обязательным угостить хлебом беременную женщину. По белорусским поверьям, поданный нищему кусок X. после смерти может перевесить все грехи человека. В Словении повсеместно любого знакомого и чужака, кто с добрым намерением придет в дом, встречали хлебом; отказаться от предложенного X. также считали невозможным, ведь он — дар Божий; нельзя было относить данный тебе X. в другой дом и там его есть, этим был бы нанесен вред гостеприимному дому — там бы X. стал затхлым; если же это случалось, X. клали на минутку на порог, тогда он больше не портился. См. Гость, Нищий.

Обрядовое употребление хле- б а. Ни один обряд не обходился без участия X. В ритуальной функции использовался как обычный X., так и специальный обрядовый X., часто отличавшийся своим составом (лучшие сорта муки, сдобные добавки, мед и пр.), особой «магической» формой (плетенки, X. с отверстием, витой X., фигурные X., украшенные лепниной из теста, яйцами, сладостями и т.д.), размером (от крупных караваев до маленьких хлебных шариков), числом (ср. приготовление хлебов по числу членов семьи, числу участников обряда, 40 хлебцев ко дню Сорока мучеников и т.п.), способом употребления (раздача, жертвоприношение, угощение, деление, совместное поедание и т.д.), совершаемыми ритуальными действиями с X. (ломание, разрезание, отламывание, надкусывание, поднимание вверх, окуривание, катание, оставление на определенном месте, вкладывание в одежду, в колыбель, в гроб, под подушку, бросание, окунание в воду, складывание хлебов один на другой, прятание за X., протаскивание через X. с отверстием ребенка, надевание такого X. на ребенка и т.д.).

Обрядовые X. обычно предназначе- н ы определенным реальным или мифологическим лицам; их «адресатами» могут быть: Бог, Богородица, святые, участники обряда (дети, невеста, роженица, кумовья, нищие и т.д.). Сербы пекли специальные хлебцы пахарю (орачева шака), пастуху, свинопасу (колачи) и др. В с.-зап. Болгарии отдельные хлеба предназначались Богу, дому, полю, винограднику, лугу, гумну, скоту, детям и т.д.; в день св. Георгия пекли X. для пастуха, для церкви и др.; на разные календарные праздники детям раздавали кравайчета, кукли и другие хлебцы. О роли обрядового X. свидетельствуют «хлебные» наименования самих обрядов, ср. болгарские формулы приглашения на празднование родин: «Елате на бого- родичен хляб», «Да дойдете на наши пити» [букв. «Приходите на богородичный хлеб, приходите на наши питы»]. См. Булочка, Каравай, Печенье фигурное, Пирог, Хлеб пасхальный, Хлеб поминальный, Хлеб рождественский, Хлеб свадебный.

Магические свойства обрядового X. обеспечивались особым статусом его изготовителя (девочка из полной семьи, где родители живы; женщина фертильного возраста, кормящая мать и т.п.), временем выпекания (в полнолуние или новолуние, во время затмения солнца, в праздничные дни), технологией: например, муку брали из трех или девяти домов, собирали при обходе домов; замешивали тесто на воде, взятой из источника (из нескольких источников), принесенной на рассвете, «первой» воде, принесенной молча, освященной воде; в магических целях тесто могло замешиваться на грудном молоке, слюне, крови, воде от мытья людей и предметов;

в тесто могли добавлять волосы, шерсть животных, пепел, уголь и др. В ритуальных целях использовались как целые X., так и их части (куски, ломти, краюхи, горбушки, мякоть, крошки).

Особые магические свойства приписывались освященному X. Поляки освящали хлеба в день св. Агаты (5.II) вместе с солью; их берегли целый год и использовали в разных целях: ели от боли в горле, употребляли при лечении бесплодия, при трудных родах (для еды или окуривания), клали в посевное зерно для защиты от мышей; использовали при тушении пожара, особенно пожара от удара молнии. По поверьям, освящение X., яиц и сала на Пасху совершается в память о том, что Богородица, спасая Младенца от Ирода, прятала его в доме бедной женщины, которая укрыла его в X., потом куры зарыли его в мусор, а свиньи — в землю (пол.).

X. как сакральный символ использовался во многих обрядах, направленных на достижение или закрепление благополучия, достатка в доме, в селе и в мире. При переезде в новый дом первой вносили буханку X.; при освящении дома ксендз клал в каждом углу X. и ставил свечи; на новоселье гости приходили с буханкой X., а хозяин должен был принести в церковь свежеиспеченный теплый X. из нового дома; при пожаре старались вынести из дома X. (пол.). Белорусы при постройке дома под красный (кутний) угол клали кусок «хлеба св. Барбары» — чтобы в доме всегда был X. В Закарпатье, «когда покойника выносят, все присутствующие берут X. и смотрят в окно на лес, чтобы в доме всегда был хлеб» (Бог.ВТНИ:268). По болгарским обычаям, X., который дается сеятелю, должен быть весь съеден в поле, чтобы поле сохранило урожай. Болгары Пловдив- ского края на Благовещение клали под порог дома специальный X. для домашней змеи — хранительницы дома; питы «за здравие» раздавали в дни св. Варвары, св. Атанаса, 1 марта в день св. Харлампия, на Русальной неделе и др.; из первой муки пекли X. для детей и взрослых, клали на криницу, давали скоту, пастуху.

Продуцирующая магия является целью многих действий с X. При начале любого важного дела, особенно если оно производится впервые, присутствовал X. Поляки в день сева давали X. волам, клали X. на плуг, клали в посевное зерно кусок или корку X., потом кусочками этого X. хозяин угощал домашних и соседей; пахарь, начиная пахать, клал X. на борозду, привязывал кусок X. к ярму, а потом отдавал X. нищему. В Полесье сеятель брал с собой в коробку с семенами целый боханец. У сербов в Банате, когда хозяин отправлялся сеять, хозяйка клала ему в торбу с зерном целую, не начатую погачу, «чтобы зерно было целым».

Весенние обходы озимых посевов с X. у вост. славян должны были способствовать росту X. и обильному урожаю. В Полесье в Юрьев день приносили на поле буханку X., и священник освящал ее; при индивидуальном выходе в поле хозяин брал испеченный накануне X., завернутый в пасхальную скатерть, обходил с ним поле, потом клал X. на землю, становился на колени и читал молитву; обходили поле со специально испеченным караваем, катали его по молодым посевам и пели: «Гдзе коровай ходзиць, там жито родзиць» (Mosz.PW:218). Было принято также «мерить жито» хлебом: после обхода поля клали буханку в посевы и по тому, видна ли она из- за посевов, предсказывали урожай; по возвращении домой X. делили между членами семьи. В Подмосковье «на Миколу» пекли «лесенки», бросали их в рожь и так же гадали о будущем урожае. Иногда у вост. славян на Троицу пекли один или два X.: один съедали дома, с другим девушки шли завивать венки (рус. орлов.); кое-где пекли X. и на Купалу.

Жница, начиная жать, приносила с собой X. и оставляла его на поле; хозяин встречал в воротах первый воз с урожаем, держа в руках буханку X.; первый сноп часто увешивали булками (пол., в.-слав.). Под оставленные несжатыми колосья клали кусок X. (см. «Борода»). По свидетельству Саксона Грамматика (XII в.), на о. Рюген после жатвы жрец прятался за большим караваем X. и спрашивал людей, видят ли они его, после чего желал, чтобы в будущем году его не было видно из- за X. (см. Диалог-ритуал).

Первый X. из нового урожая следовало отдавать кошке или собаке, поскольку люди «едят их долю»: по легенде, кошки и собаки упросили Бога оставить на колосе верхнюю часть, когда Бог хотел наказать людей за непочтение к X. (в.-слав., пол.). См. Колос. Поляки несли первый X. в костел, ставили на алтарь, ксендз его освящал, потом часть отдавали ксендзу, остальное раздавали членам семьи; иногда пекли два X. — один оставляли в костеле, другой несли домой и делили. В России и на Украине хозяин пек каравай из нового X. и разделял его между жницами, принесшими первый сноп; в Архангельской губ. из первого вымолота пекли хлебцы и клали по нескольку на божницы и в клети с X. В Полесье новый X. пекли на Петра: «На Пэтра молодого хлиба напэкла, и на Ивана рыбок наймала» (Тол.ПНК:172). В Чехии при печении X. из нового урожая бросали в огонь кусочек теста; в Болгарии пекли пресный X., мазали его медом и раздавали родным и соседям; сербы в Банате из новой муки пекли погачу и пускали ее по воде, чтобы «родило как вода» (да роди као вода), иногда бросали X. в колодец.

У всех славян перед первым выгоном кормили скот хлебом, одаривали хлебом пастуха; пастух обходил стадо с X. и яйцами, которые он потом отдавал нищим; пастух перед выгоном съедал кусок X. с маслом, чтобы скот всегда был сыт, причем должен был есть быстро и на куче свежего коровьего навоза, чтобы скот хорошо пасся (пол.). Болгары пекли два X. — один для пастуха, другой молодая женщина относила в церковь для благословления, потом его раздавали домашним. В польском Поморье рыбаки в сеть клали кусок X., сено и бутылку: если все это поплывет вглубь невода, то улов будет богатый; белорусские рыбаки ради большого улова клали в невод кусок X. и щепотку соли.

Продуцирующие свойства X. широко использовались ив обрядах жизненного цикла. Бездетная женщина, чтобы зачать ребенка, съедала хлебец под плодовым деревом (болг.). Если в семье «не держались» дети, новорожденного сразу взвешивали, потом отвешивали столько муки, сколько весит ребенок, и выпекали питу, которую съедали женщины; это должно было сохранить ребенку жизнь (болг., Плов.:218). Навещающие роженицу женщины, по обычаям юж. славян, приносят ей X. (погачу, питу), при этом по дороге окунают X. в каждый источник — чтобы у матери было больше молока (болг., макед.). Македонцы в Малешево пекут три каравая — в ожидании родов, сразу после родов и на третий день после родов; караваи делят между всеми, приобщая ребенка к социуму; иногда смешивают разные виды муки, чтобы ребенок был счастлив во всем. В Закарпатье при первом купании новорожденного в воду клали корень девясила, кусок X., серебряные деньги и воду «с Иордана»; X. клали, чтобы ребенок был добрым, как X., деньги — чтобы водились в доме (Бог.ВТНИ:248). Кусочки X. клали ребенку в люльку или зашивали в пеленку (болг.). Отправляя ребенка на крещение, бабка говорила куме: «Даю вам сокола, принесите нам ангела», затем трижды прикладывала буханку к лицу ребенка со словами: «От хлеба мы взяли, к хлебу и принесли» (пол., Kub.ChTL:63). Чтобы ребенок скорее начал говорить, надо было дать ему «найденного хлеба» в молоке или X., взятого из торбы нищего или у еврея (в.-слав.).

X. участвует и в других обрядах, отмечающих этапы развития ребенка: по случаю первых шагов ребенка болгары пекли специальный X. прощъпалник постъпник, постъпница, проходчица и т.п.; по случаю отнятия от груди мать замешивала тесто на своем грудном молоке и выпекала лепешку или калач (серб., макед., болг.), катила этот X. к порогу или от порога к очагу, бросала через голову младенца, чтобы тот схватил его и съел; X. украшали базиликом, мазали медом (X. как заместитель материнской груди), говорили: «Бегай за хлебом, а за грудным молоком не бегай» (макед.) и т.д. X. был главной частью приносимых по случаю рождения ребенка даров (ю.-слав. повойница) и должен был обеспечить ребенку в будущем своевременное вступление в брак.

Важнейшей ритуальной функцией хлеба является социализирующая и с о - ц и ал ь н о-p е г у л я т и в н а я, выражающаяся в делении и совместном поедании X., в актах угощения, дарения, жертвования X., обмена хлебом (например, при кумлении, побратимстве, в сербском обряде «слава»), символического распределения благ между живыми и мертвыми. См. Дар, Доля, Жертвоприношение, «Кормление» ритуальное, Кормление скота, Угощение, Хлеб-соль. В этих функциях X. употребляется в большинстве семейных, календарных и окказиональных обрядов.

В качестве оберега и отгонного средства X. использовался в самых разнообразных ситуациях. Ни одна молодица после свадьбы не могла пойти без куска X. ни к соседям, ни в корчму, ни к колодцу (бел.). Неся ребенка к кресту, брали с собой X. и головку чеснока — от сглаза (в.-слав.); X. клали за пазуху и ребенку в пеленки, чтобы по дороге их никто не сглазил (проци варагоу); при выезде из дома кум, держа краюху X., обходил трижды вокруг стола, за ним шла кума с ребенком; мать, отдавая ребенка куме, затыкала ему за поясок кусочек X., осенивши его крестом, — чтобы «лихие очи не шкодили» (Fed.LB 1, № 1649). Для защиты от тучи, бури, града выносили на двор хлебную лопату или другую печную утварь (о.-слав.), стол, на который клали буханку X., считая, что тучу надо «встречать хлебом» (пол.); при пожаре от молнии белорусы обходили дом с «хлебом св. Барбары» в надежде, что огонь пойдет столпом и не распространится на другие дома. Верили, что если съесть кусочек X., намоченный собственной кровью, то пуля не тронет (пол.). Отправляющемуся в дальний путь или в армию обязательно давали с собой X. — не только как пищу, но и как талисман. В день первого выгона хозяева обходили с иконой и X. скот, обращаясь к св. Юрию с просьбой хранить и защищать скотину от всякого зла (пол.). Кусочек X., сохраненный с Пасхи, клали в первый сноп, чтобы мыши не ели зерна, и т.п.

Велика роль X. в народной медицине. Для лечения или пекли отдельный хлебец, или брали мякиш обычного X., или же отделяли кусочек от обрядового X., высушивали его и хранили для лечения. Способы применения X. многообразны: хлебом, подвергшимся специальным магическим операциям (окуривание, мочение в воде, спирте, крови и т.п., пропускание через отверстия, использование X. как облатки для магических лекарств и т.п.), кормили больного, им задабривали персонифицируемую болезнь (см. Задабривать), его «удаляли» (клали в гроб, в могилу, отправляли на дерево, клали на дорогу и т.п.), скармливали животным, символически избавляясь от болезни (см. Изгнание ритуальное, Уничтожение ритуальное). Например, поляки при лечении бешенства кусок X. пропускали через ступицу колеса, потом окуривали травами и давали съесть больному; пропускали через отверстие в камне, через дупло дерева, сросшиеся стволы сосны и березы и т.п.; от лихорадки брали корку X., щепотку соли и вареное яйцо, завязывали все это в платок и носили за пазухой 8 дней, после чего съедали; во избежание выкидыша давали беременной X., переданный трижды через колья забора. Белорусы останавливали кровь хлебом с паутиной; сухоты у ребенка лечили хлебными шариками, которые катали по телу ребенка, потом сажали их в печь и «пекли сухоты»; для лечения «уроков» брали из середины дежи немного теста, пекли вместе с X., потом опускали этот хлебец в кипящую воду, остужали и купали в этой воде ребенка; засовывали в X. пчел, паутину, жучков и т.п.; от изжоги ели X., приставший к ножу, и т.п. В Полесье для лечения малярии брали «наход- ный хлеб», размачивали его в воде и ели. Знахарки, собирая лечебные травы, обязательно «платили» за них, подкладывая под корень куста кусок X.; набирая воду из источника для лечения (глаз), бросали в воду кусок X. (в.-слав., пол.). С помощью X. можно было также нанести порчу, для чего, например, смачивали X. в крови убитого и повешенного на ветке ужа (бел.); у болгар магьосница подкладывала на пути стада кусок X., а потом этот кусок скармливала своей корове — отбирала чужое молоко.

Широко использовался X. в любовной и иной магии. Польские девушки носили при себе три дня и три ночи краюху X., которую потом давали съесть парню, чтобы возбудить его любовь. Верили, что если девушке достанется горбушка от свежеиспеченного X., то она тут же выйдет замуж; тот, кто ест такие горбушки, будет счастлив в любви (пол.); девушкам не следовало есть верхнюю корку X. и слипшихся в печи буханок, иначе они будут рожать близнецов (кашуб.). По белорусским поверьям, чтобы парень и девушка любили друг друга, они должны есть «слип- ки», т.е. место соединения слипшихся буханок. Чтобы приручить домашнее животное (собаку или кошку), носили под мышкой кусочек X., который потом скармливали животному; или же куском X. обводили вокруг печного столба или вокруг головы, после чего скармливали собаке, веря, что она будет хорошо стеречь дом. Чтобы корова не тосковала по теленку, ей давали съесть кусок X., в который вминали немного шерсти теленка (пол.). Отправляясь на суд, брали под мышку кусок сухого X., чтобы грех лжесвидетельства пал на X.; после суда его отдавали собаке (пол.). С помощью буханки X., в которую воткнут нож, как полагали, можно вернуть украденного коня или украденный предмет (пол.). Повсеместно для отыскания утонувшего тела пускали на воду буханку X. (иногда с воткнутой в нее свечой), которая начинала кружиться над тем местом, где лежит утопленник.

X. в гаданиях и предсказани- я х. Всем славянам известно гадание с X. при выборе «правильного» места для строительства дома. Хозяин, закладывая дом, клал на каждый угол фундамента на ночь кусок X.; если утром одного из кусков не оказывалось, фундамент сдвигали; если дом все-таки строился, то угол дома, с которого исчез X., считался несчастливым, и там потом никто не спал (пол.). У русских спускали из-за пазухи на землю три X., если все три падали коркой вверх, значит, место подходящее, если только два — дом ставить можно, если же один или ни одного, дом на этом месте не строили. X. часто использовался в матримониальных гаданиях: девушки клали X. под подушку; помечали буханки перед сажанием в печь знаками жениха и невесты и смотрели, какая из буханок получится больше (пол.). В Белоруссии девушки в канун Нового года пекли каждая себе по хлебцу (булочке), клали их на заслонку и звали собаку в уверенности, что в том порядке, в каком собака ела X., девушки будут выходить замуж; или же пекли булки для себя и своего возлюбленного и клали их в воду: если булочки в воде сходились — быть свадьбе.

X. участвовал и в гаданиях об урожае: поляки на Рождество между буханкой ржаного X. и пшеничным пирогом клали нож и оставляли до Нового года: если нож покрывался ржавчиной со стороны буханки — рожь в следующем году не уродится. В новогодних гаданиях под тарелку клали разные предметы: X., уголь, соль и др., при этом X. означал достаток.

Когда хотели узнать, жив ли человек, находящийся в армии, втыкали в буханку перед посадкой ее в печь три колоска — если они подрумянятся в печи, значит, человек жив, а если сгорят — значит, погиб (пол.). С X. гадали о будущем ребенка: в день отлучения от груди раскладывали перед ним X., яйцо, книгу и др. предметы: если ребенок тянулся к х„ значит, будет хорошим хозяином, и т.п. См. Гадания.

В фольклоре тема хлеба присутствует во многих жанрах. В словенской этиологической легенде происхождение X. связывается с разливом реки Дравы: рыбак после богатого улова хотел отблагодарить реку Драву; та попросила принести ей из дальних краев пшеничного и ржаного X.; рыбак принес два X. и бросил их в реку; после разлива, когда спала вода, по берегам выросла пшеница и рожь (Mod.VUOS 5:197). К популярным у всех славян относятся легенды о собачьем и кошачьем X. Белорусская легенда объясняет, почему теперь меньше родится X.: паук принес Богу крошки, чтобы показать, что люди непочтительны к X., тогда Бог уменьшил «на десятую долю» количество X., поэтому люди убивают пауков (Fed.LB 1, № 570).

В языке и фольклоре (легендах) сохраняются представления о том, что из хлебного теста Бог сотворил человека (женщину), а из выплюнутого св. Петром хлеба — грибы, рыб, пчел (пол., бел.). У вост. славян в разных жанрах (былички, сказки, песни, загадки и др.) широко представлен мотив «мучений хлеба»; тексты с этим мотивом нередко наделяются магической способностью противодействовать нечистой силе, например, в белорусской быличке герой, заночевавший на могиле, спасается от вставшего из могилы упыря рассказом хлеба о своих муках: хозяин меня разбрасывает по полю, смешивает с песком, дождь меня вбивает в землю, я расту, расту, под снегом мерзну, потом солнце жжет, я желтею и совсем пропадаю, потом меня режут, везут на гумно, бьют цепами, потом на мельнице мелют, потом привозят домой, приходит баба, бьет меня кулаками, потом я сижу в печи (Fed.LB 1, № 211). См. «Житие» растений и предметов.
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С. М. Толстая

ХЛЕБ ПАСХАЛЬНЫЙ — ритуальная пища (ритуальный предмет), приготовляемая к Пасхе. Х.п. готовили почти исключительно из пшеничной муки, чаще всего круглым и сдобным. При том что пасхальные хлебы широко известны у всех славян, их ритуальное и магическое использование наиболее характерно для жителей Карпат и сопредельных территорий, а разнообразие видов и названий Х.п. — для балк. славян. Как и яйца пасхальные, Х.п. обычно освящали в церкви, хотя и не повсеместно.

Виды пасхальных хлебов. Восточные славяне. У русских пасхальный хлеб из сдобного пшеничного теста назывался кулич, у украинцев и белорусов — паска. Хлеб имел форму, близкую к цилиндрической, т.е. был круглым и довольно высоким. Сверху на нем запекался вылепленный из теста крест, реже — другие украшения из теста (укр. квитки — цветы, веночки, птички). Обычай приготовления к Пасхе хлеба цилиндрической формы связан с церковной практикой, а именно с хлебом артос (от греч., доел, «квасной хлеб»), выпекаемым в Великую субботу из кислого теста в виде большой просфоры с крестом сверху, который символизирует невидимое присутствие Иисуса Христа. Во время пасхальных служб его освящают и ставят на особом столике на все время Светлой недели. В Светлую субботу после литургии артос раздробляется и раздается молящимся как святыня. Артос обычно хранят целый год за иконой и используют в качестве лекарства. Этот хлеб назывался у вост. славян артуш, яркус, яркуш, а также дарник, дары, дара, дарничок и т.д., ср. гуцул, дора — так называли куски «паски» и другой освященной пищи, которую ели, раздавали и использовали в магии.

У русских (Тульская губ.) с куличом связан обычай «величать Пасху». Когда в праздник церковный причт обходил село с иконами, хозяева ставили во дворе вверх дном дежу, накрывали ее скатертью и сверху клали пасхальный кулич. Иконы выносили во двор, становились с ними вокруг дежи с куличом, после чего все домочадцы по очереди прикладывались к иконам (Прибавление к Тульским епархиальным ведомостям. 1872. № 22.

С.
299).

Х.п. были известны и западным славянам. Чешские и словацкие Х.п. (mrvdh, mazanec, zomla, buchta и др.) иногда были цилиндрическими, но чаще выпекались круглыми. Так, у словаков paska ‘круглый хлеб из сдобного пшеничного теста, украшенный сверху геометрическим орнаментом’ (SN 1973/ 21/1:73). Поляки Великополыпи пекли в основном небольшие сдобные хлебы из пшеничной муки — baby, babki (похожие на куличи), kolacze (калачи), placki (пироги), strucle, jajeczniki и другие виды хлебов.
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Пасхальный хлеб (с. Русокастро, Бургасская обл., Болгария)
В б алк ано с ла в янс к их традициях к Пасхе выпекали большие хлебы в форме каравая с яйцами, крашеными и белыми, помещенными внутрь хлеба или положенными сверху и прикрытыми тестом. В Шумадии пекли плетеный круглый хлеб буздоеан с вареным яйцом посередине; в Оро- лике — плетеницу с вложенными в нее яйцами; в г. Чипровци (с.-зап. Болгария) — калач с дыркой или яйцом посередине, называемый яйчарник; русины в Бачке — плетени колач с одним красным яйцом; в Добрудже — паску и колак, которые украшали фигурками из теста: птичками, яблоками и крестиками, причем часто пасхальные караваи делали из двух больших кусков теста, сплетая их друг с другом; в Аовечском крае пекли хлеб боговица с крестом сверху и одним запеченным красным яйцом внутри. В Страндже пекли большую сдобную лепешку, украшенную одним или тремя яйцами, обернутыми тестом, с выложенной по краю витой или волнообразной полоской теста; этот Х.п. называли гумно, а также велигден, великденски кулак и др.; хлеб в течение трех дней стоял в доме, покрытый тканью, «за да се задържи имането в къща- та» [чтобы богатство задержалось в доме], после чего его съедали, чтобы «выгнать Пасху» ( Странджа:334—335 ).

В западной части южнославянского ареала на Пасху в основном пекли калачи или просто круглые хлебы, объясняя это подобием калача и тернового венца Христа (словен.), вкладывали в хлеб пять яиц — по числу ран Христа и перед тем, как начать его есть, пять раз протыкали ножом. Хорваты Каставщины пекли пасхальные лепешки, в Далмации — хлебы, называемые sirnice. Встречались здесь и хлебы с запеченными в них яйцами.

В дополнение к основному пасхальному хлебу («паске», куличу, калачу и др.) у всех славянских народов принято было выпекать некоторое количество маленьких пасхальных хлебов (обычно круглых, в виде куличиков и др.), предназначенных для раздачи, подарков для детей, нищих и т.д. Их делали из того же теста, что и большие круглые хлеба, но они могли быть не только круглыми, но также витыми, плетеными, продолговатыми, фигурными и др. У чехов на Пасху часто выпекали также витые хлебцы, калачики и фигурные печенья в виде птиц, животных и т.д., ср. чеш. krivale, bozi darky, а также vrtanj (чехи в Славонии). В Костромском крае специальные куличики выпекали даже для скота.

Х.п., имеющие специальное назначение, были широко известны балк. славянам. В Родопах пекли кукли — маленькие хлебцы в форме человеческой фигуры, с запеченным внутрь яйцом на месте головы, которыми обычно одаривали детей, в том числе пришедших утром поздравить домашних с праздником, а также каниски — два небольших нефигурных хлебца, также с запеченным внутрь яйцом, предназначенных кумовьям, которых посещали на Пасху. Болгары в Граово пекли куклници, в Самоково — прутки и кравай- чета. Сербы в Вршаце месили маленькие }ечменици из свитого в спираль теста, которые украшали белым яйцом. Сербы Заечара пекли много хлебов для раздачи гостям, повитухе, крестным родителям; молодожены носили Х.п. крестным; особые хлебцы в форме женской фигуры («кукла») готовили для девочек. В Аесковацком Поморавье детям пекли маленькие хлебцы, в которые клали по два яйца: одно крашеное, другое нет; здесь же готовили положан>ски хлебцы, предназначенные для тех, кто придет в дом с поздравлениями. Сербы Воеводины, помимо большого каравая, пекли множество маленьких круглых хлебцев с одним яйцом сверху, называемых ]а]ченици, предназначенных для умерших, для раздачи родственникам и т.д. У хорватов Далмации на Пасху пекли garitule — небольшие круглые хлебцы с тремя яйцами, которыми одаривали детей, пришедших с поздравлениями. В Страндже молодая жена пекла специальный каравай свадебному куму с 5—6 яйцами. Здесь же пекли много маленьких хлебцев с одним запеченным внутри яйцом, которые назывались пикул ки: их раздавали овчару, свинопасу и т.д. Словенцы Истрии пекли птичек с яйцом, обвитым тестом, вместо головы. В окрестностях Болеваца на той же воде, в которой красили яйца, замешивали специальные хлебцы с яйцами и хранили их на случай, если заболеют свиньи.

Приготовление Х.п. было сопряжено с соблюдением целого ряда запретов и магических предписаний, а качество самого Х.п. — связано со множеством примет, особенно широко известных в Карпатах и примыкающих к ним районах Украины и Словакии. Х.п. пекли иногда в Страстной четверг, но чаще в Страстную субботу. В Карпатах хозяйка сажала «паску» в печь на специальной лопате и обязательно в рукавицах. В Калишском воев. Польши женщины, замесив тесто для Х.п., выгоняли из дома всех мужчин, чтобы они не сглазили его, а в Воронежской губ. во время выпечки куличей хозяйки запирали двери, чтобы не вошел никто чужой, иначе куличи не удались бы. Повсеместно считалось, что качество Х.п. определяется его высотой и целостностью. Чем выше была «паска», тем удачнее ожидался предстоящий год. Посадив «паску» в печь, хозяйка прищелкивала языком и подпрыгивала, чтобы хлеб поднялся выше (ср. в ст. Высокий), а также остерегалась садиться в то время, пока «паска» находилась в печи, чтобы та не осела (укр.). На Украине и в Карпатах для того, чтобы вынуть поднявшуюся «паску», приходилось даже разбирать печь. Если же «паска» по какой-либо причине опускалась, трескалась, проваливалась в середине, осыпалась с краев, кособочилась и т.д., в доме или хозяйстве ожидали несчастья. Повсеместно у вост. славян было известно поверье о том, что полая внутри «паска» предвещает смерть в семье. У болгар примечали: если яйцо, вложенное в Х.п., лопалось, семья понесет утрату (вост. Родопы).

На территории украинского Левобережья и юга России при сажании «паски» в печь хозяйка символически изгоняла домашних насекомых: она махала хлебной лопатой во всех углах дома и говорила: «Жуки, клапы, тараканы, вон ис хаты, паска иде у печь» (ПА, Чернигов., Ст. Боровичи); «Буду в пич паскы сажаты, а вы, тараканы, блощыци, стоногы, прич з моей хаты!» (полтав., Милор.ЖЛК:204), см. Изгнание ритуальное.

Употребление «паски» было регламентировано. Обычно Х.п. съедали дома, в семье, ср. в рукописном пчеловодческом заговоре: «Як сего дня человек из своего дому в чужой дом не пойдет Пасхи ести, так бы вы, мои пчелы, не пошли в чужу пасеку...» (Труды Харьковского предварительного комитета к устройству XII археологического съезда. Харьков, 1912/1:405). Хозяин делил Х.п. между домочадцами наподобие пасхального яйца, иногда принято было обмениваться с односельчанами кусками кулича, как и яйцами, ср. владимирский обычай молить пасху, когда прихожане и причт в первый день Пасхи одаривают друг друга кусочками кулича (Зел. ОРАГО 1:162). У словаков «pasku» выпекали кусками для всех членов семьи и всех умерших с прошлой Пасхи: каждый кусок хозяйка сажала на лопате в печь, называя при этом, кому его предназначала. В вост. Родопах в качестве основного Х.п. пекли кошару — большой красиво украшенный хлеб с запеченным в середине одним красным яйцом, также выложенный по краям крашеными яйцами по числу членов семьи и близких родственников (обязательно четному); во время пасхального завтрака хозяин ломал руками этот пирог так, чтобы каждый получил кусок Х.п. с яйцом; середина хлеба оставалась в доме, а яйцо хранили в течение года как оберег. Жители житомирского Полесья самый первый кусочек «паски» иногда отдавали кошке и собаке в воспоминание о том, что именно они якобы выпросили у Бога хлеб на свою долю.

В Словакии считалось, что «pasku» надо ломать, а не резать, а все пасхальные блюда — есть без столовых приборов, прямо руками. Поляки также ломали placek wielkanocny. Гуцулы и др. часто начинали пасхальный завтрак с сухого кусочка «паски», хранившегося с прошлогоднего праздника.

Дальнейшие действия с «паско й» были исполнены символического смысла, а самому Х.п. приписывалась особая магическая сила.

Многие обычаи, связанные с Х.п., касались будущего урожая. Во время весенних «хождений в жито» (в Юрьев день, в день ап. Марка и др.) на Виленщине, в Седлецкой губ., кое-где в Полесье, в Под- лясье, Словакии и Моравии на поле по земле катали пасхальные хлебы и яйца, чтобы обеспечить хороший урожай. Иногда Х.п. закапывали в землю, полагая, что от этого урожай будет лучше (ПА, бреет.). У мораван во время крестного хода вокруг церкви хозяин или хозяйка откусывали от Х.п. как можно больший кусок и затем отправлялись есть этот хлеб на поле, чтобы колосья были полными, а урожай — обильным. То же делали и днем на Пасху: шли бороздой по полю и кусали buchtu, полагая, что чем больше откусят, тем больше будут летом копны на поле. Болгары Стран- джи клали на Х.п. харман («гумно») крашеные и белые яйца, полагая, что чем больше там яиц, тем обильнее будет урожай. Этот хлеб хранили три дня, и потом его на поле съедал хозяин, чтобы год был урожайным. В Родопах пекли большие Х.п., называемые шарен ко- лак, кошара, харман и др., на которых с помощью полоски теста условно изображались ворота (порта), символизировавшие ворота гумна для будущего урожая; «ворота» должны быть открыты, «за да влиза берекетът в къща- та» [чтобы урожай пришел в дом] (Род.:105).

В Карпатах после возвращения из церкви обязательно заходили с освященной «пас к ой» к с к о т и н е, проводили хлебом по хребту коровы или быка и говорили: «TicTO росте ropi, так би худоба шла моц ropi» (Бог.НКС:74); «Иикий дар красний, таш аби Бог давав телищ красш!» (Шух.Г 4:236). В Полесье обходили с «паской» хлев, говоря: «Короука моя, я к тоби иду с хлебом и с пас- кою, а ты ко мне с прыбылью и з ласкою» (ПА, гомел., Стодоличи).

С Х.п. совершали и другие магические действия. Гуцулы оставляли 

части Х.п. пчелам, говоря: «Свячено! дори To6i даю» (Шух.Г 4:237); клали Х.п. на голову дочери-невесте, чтобы люди ее почитали, а в мешок, из которого вынули освященный хлеб, опускали ребенка, чтобы он рос так же быстро, как растет «паска». У зап. славян, на Карпатах, иногда на Украине после освящения пищи хозяин или другой человек старался первым добежать с «паской» до дома, чтобы в течение года быть первым в хозяйственных делах (если это делал хозяин), в удали (если это был парень) или первой из подруг выйти замуж (если это была девушка). На Львовщине, вынув из печи «паску», хозяйка на короткое время засовывала в печь руки и ноги, чтобы были здоровыми.

Х.п. использовался и в составе поминальных обрядов пасхального периода. Посещая кладбище на Светлой и Фоминой неделях, люди оставляли на могилах не только крашеные яйца, но также куличи (в.-слав.) и пасхальные хлебцы с запеченными внутрь яйцами (болг., серб., макед.). См. в ст. Фомина неделя, Задушницы.

Х.п. фигурировал также в обрядах и обычаях, связанных с молодежью брачного возраста, а также молодоженами. На о-ве Брач (Далмация) парни украшали цветами длинные оливковые ветки, освящали их в Вербное воскресенье и дарили девушкам, а те в свою очередь пекли большой каравай с 15—20 яйцами, запеченными внутрь, и дарили парням на Пасху. Молодые, поженившиеся в течение прошедшего года, обязательно посещали на Пасху свадебного кума и среди прочего носили ему в дар Х.п. — обычно большой праздничный каравай или пирог, который богато украшен плетеными полосками теста и яйцами, белыми, крашеными и расписными (болг., серб.), ср. болг. куми- чин кравай. У сербов Суботицы мать пекла специальный калач для своей дочери, вышедшей замуж в текущем году, который дочь, вернувшись в дом мужа, делила между домочадцами.

В разных традициях тестом, оставшимся от Х.п., на стенах и дверях дома рисовали кресты, которые должны были уберечь его от несчастий, пожара и всякого зла.

Вторичное
использование

Х.п. Белорусы сушили остатки «паски» и во время семейных праздников крошили их в водку; считалось, что такая водка усыпляет колдунов, которые делаются безвредными для молодоженов, рожениц и т.д. В Вятском крае пасхальную «шаньгу» сушили, клали в семена и с нее сеяли, а потом скармливали хлеб скотине. На Сумщине кусочек пасхального кулича, начиная сев, выносили на поле, а словаки закапывали его на поле. Кусок Х.п. привязывали на рога корове при первом выгоне скота в поле, давали корове после отела, крошили на поле от сорняков и полевых вредителей и т.д. Сухие кусочки Х.п. использовали также для лечения людей и животных. Стремясь угадать масть скотины, которую будет любить и оберегать домовой, русские вешали кусок кулича в хлеву или клали за икону и потом по цвету плесени выбирали масть животного.

В южно- и западнорусских областях распространено поверье о том, что животное, проглотившее хотя бы крошку освященного Х.п., изменит свою сущность: курица запоет петухом, а мышь превратится в нетопыря.
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Т. А. Агапкина

ХЛЕБ ПОМИНАЛЬНЫЙ - обрядовая выпечка, которую готовили сразу после смерти человека, в день похорон, во время поминок в течение первого года, в поминальные дни календаря (см. Задушки; Задушницы), а также в канун Рождества и другие праздники, насыщенные поминальными мотивами. Х.п. предназначен душам умерших и представляет собой составную часть поминальных кушаний: его крошат в коливо, сыту (см. Кутья), мажут медом (см.).

Немногочисленные специальные названия Х.п. отражают мотивы пути на «тот свет», восхождения на небо: болг. пътнина (букв.: «путевой») — пресный хлеб, который едят в присутствии покойного, ю.-рус. лесенка — печенье с поперечными полосками наподобие ступенек, выпекаемое на сороковой день; препровождения души в мир иной святыми: болг. душевадник (букв.: «вытаскивающий душу») — выпекаемый в день смерти хлеб в честь архангела Михаила, забирающего душу умершего; предназначенности хлеба душам: чеш., словац., пол. dusicky, з.-словац. duse, словен. dusice; бел. бреет, дедау хлеб; серб, бабица и др. Наименования хлеба могут быть мотивированы названиями поминальных дней: ю.-чеш. usesvaty — булочки, выпекаемые в день Всех святых; серб, задушнице; способом приготовления: з.-бел. прэснякй — булочки из простейшего теста на воде, иногда — без соли; словен. presice — пресные хлебцы из ржаной муки.

большое число маленьких булочек; Х.п. делали часто в форме креста (серб, крс, крсник, болг. кръс(т)ник, кръеташ, кръетче) или с рисунком креста на поверхности (см. рис.). Болгары выпекали большой круглый хлеб для погребения и последующих поминальных трапез (болг. блюдо, Рангелово блюдо и т.п.), причем украшение в форме дуги на хлебе от поминок к поминкам в течение года делалось все более приближенным к замкнутому кругу в соответствии с представлением об этапах перехода умершего на «тот свет»; по истечении года со дня смерти этот Х.п. был украшен уже не дугой, а кольцом из теста и назывался заклопено блюдо (закрытое блюдо) или пълна месечина (полный месяц). Нередко орнамент, шарики на этом Х.п. указывали на пол, возраст покойного, ср. хлеб «для девушки», «для старой женщины», «для пожилого мужчины» и т.д. (с.-в.-болг.). Большой поминальный хлеб украшали также букетиком цветов, веточкой с сучками, называемой «яблоко»,
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Типы болгарских поминальных хлебов. Слева направо: кръеник (с. Поповяне, Самоковская обл.); леп с ушо (с. Продиновци, Самоковская обл.); рангелово блюдо (с. Червен, Врачанская обл.); рангелово блюдо (г. Кнежа); св. Петка (с. Чупрене, Михайловградская обл.)
Форма Х.п., как правило, не имеет ярких особенностей: у вост. и зап. славян это круглая выпечка разного размера, булочки, пампушки, а также лепешки, коржи. Нередко на похороны и поминки выпекался обычный повседневный хлеб. В Ровенской обл. сразу после смерти пекли пять-семь «пирогов»: дрожжевое тесто, приготовленное как для булки, перегибали пополам в виде подковы, сверху делали насечки (этот Х.п. лежал на столе до поминок). Иногда готовили хлеб в форме восьмерки (болг. сливен. бабо и дядо), в виде фигуры человека (в.-серб, лутке ‘куклы’), см. Печенье фигурное.

У юж. славян помимо специального Х.п. — «для покойного» (болг. неговия(т) хляб, букв.: «его хлеб»), «для Архангела» (с.-в.-болг. ар(х^)ангелово, с.-болг. архангелче), выпекали на которые прикрепляли яблоко, платочек, цветы, орехи (пловдив.). У вост. славян Х.п. в виде большого свадебного каравая выпекался в случае, если хоронили незамужнюю девушку или холостого парня: этот хлеб клали на крышку гроба (рус., бел.); мазали медом и торжественно несли на кладбище, где его разламывали и раздавали (укр. чернобыл.).

В функции Х.п. использовался и богослужебный хлеб: рус. просфора, просфорка, просвирка, серб, поскурица и под. — небольшая круглая булочка с церковной символикой (у болгар — круглая, у сербов — четырехугольная). В Полесье в обряде вздымать воздух (чтобы душа покойного ушла наверх) через неделю после смерти поднимали в платке «проскурку» и мед, из которых затем делали коливо (ровен.); носили проскорки на кладбище, оставляя на могилах (бреет.). На Черниговщине на похоронах и в поминальные дни выпекали буханку хлеба, называемую панахида (ее мазали медом и раздавали). Сербы Ресавы в день похорон пекли хлеб летургща продолговатый формы в виде человеческой фигуры, — на столе его резали на куски, поливали вином и посыпали сахаром.

Число выпекаемого Х.п. может быть и четным, и нечетным (см. Чет—нечет). У вост. славян чаще пекли нечетное число Х.п.: один (рус., бел.), три (з.-полес.), пять (укр. полес.), семь (бел. полес.), девять (гомел.), «коб не до пары» (полес.); иногда, наоборот, — обязательно парное число: два, двенадцать (гомел.). У юж. славян число маленьких булочек было нечетным либо зависело от дня выпечки; иногда — соответствовало возрасту покойного (боен.).

Количество приготовленного на поминки Х.п. могло быть разным в разные поминальные дни (в.-слав., ю.-слав.), напр., белорусы в день похорон пекли одну «паляницу», на третий день — три, на девять дней — девять (ПА, гомел., Грабовка). Болгары выпекали Х.п. в соответствии с числом дней, прошедших после смерти: 9 хлебов на деветини, 20 — на 20-й день, 40 — на 40-й. Нередко вместо этого тесто при замешивании хлеба сначала делили на столько частей, сколько прошло дней, но затем собирали все части вместе и замешивали нужное для трапезы число Х.п., напр., по числу ее участников (болг.). Сербы в области Аесковацкая Морава, чтобы число Х.п. было нечетным, на 40 дней делали 39 или 41 просфорку. Иногда, чтобы преодолеть смертность в семье, с 9-го дня поминок до конца года число выпекаемых Х.п. постепенно сокращали: 7—5—3—1 (болг.).

Приготовление Х.п. связано с рядом предписаний и запретов. Этот хлеб месит и выпекает нечетное число женщин, обычно — три (ю.-слав.), реже две (серб., Косово), главная из которых — женщина в возрасте, т.е. «чистая», прошедшая критический возраст и не участвовавшая в обмывании и снаряжении покойного (болг.). Нередко предпочтение отдается вдове (болг., черногор.), женщине, не имеющей детей, женщине, потерявшей, первенца, из опасения, что дети могут умереть (ц.-серб., в.-серб., з.-болг.). Выбирают также сверстницу умершего (в.-серб., з.-болг.). Женщины, месившие Х.п., обязаны готовить всю еду для поминок (ю.-слав). Перед началом приготовления Х.п. муку окуривают (болг.), полагая, что в этот момент душа «отправляется в путь» (с.-з.-болг.). Хлеб пътнина замешивают с добавлением воды, приготовленной для обмывания покойного (с.- в.-болг.); иногда хлеб месили до кончины в ногах покойного (Сед.О.ПО:115). Выпеченный во время агонии человека хлеб ломали и раздавали в момент смерти, полагая, что сразу после раздачи Х.п. душа мертвого «отправляется в путь» (с.-з.-болг., в.-серб.).

С целью кормления душ Х.п. оставляли на окне, лавке, перекрестке, несли на могилу «покойнику обедать» (полес. носить снедать); раздавали соседям, нищим, детям, людям на кладбище, всем присутствующим за трапезой (напр., по кусочку от одного большого хлеба); несли на крышке гроба и отдавали первому встречному на пути похоронной процессии и т.д., см. Кормление ритуальное, Встреча. Чехи Моравии хлебные изделия dusicky или bozi kosti раздавали в канун дня Всех святых нищим или детям.

У вост. славян Х.п., как правило, не резали, а ломали горячим (ср. з.-бел. гареч(н)ик), особенно во время погребальной трапезы, стараясь, чтобы пар дошел до покойного, поскольку верили, что души умерших питаются паром (полес.), см. Воздух, пар; Преломление хлеба. На Черниговщине на похоронах пекли маленькую булочку с выемкой, клали туда мед, горячую булочку разламывали и выкладывали на окно для покойника (ПА, реп- кин.). Предписывалось каждому из присутствующих съесть по кусочку Х.п., «штоб пошла пара по хаце» (ПА, гомел., Махнови- чи). На Волыни хлеб, который лежал на покути, пока умерший находился в доме, после похорон пускали по воде.

Если ребенок умирал некрещеным, то мать пекла на Троицу булочки — балабки, которыми угощала детей в округе, поскольку полагали, что таким образом она кормит своего некрещеного ребенка, которому на «том свете» ничего не дают (ПА, брян.).

С Х.п. связаны и некоторые превентивные и продуцирующие ритуалы (см. Хлеб). У болгар нередко предписывалось выпекать два Х.п. сразу, как только человек умирает: один из них — для здоровья (за здраве) (Вак.ЕБ:491); в с.-з. Болгарии в момент смерти раздавали «хлеб для здоровья дома» (колач за здравето на кущата) (ХСК42). Болгары Пиринского края на по

минках через год после смерти клали Х.п. в решето с пшеничным зерном, а сверху на него — растение здравец (дикую герань). В Полесье выпекали 9 коржиков с маком и оставляли на столе в течение 9 дней — их не ели, чтобы не умереть (ПА, гомел., Малые Автюки); хлеб заздороуник поднимали вверх на платке в церкви вместе со священником, затем его резали и раздавали всем окружающим (ПА, гомел., Присно). На «деды» выкладывали Х.п. на стол не целиком, а отрезая по кусочку, чтобы в доме «прибывало» (гомел.).

У юж. славян строгими предписаниями сопровождался ритуал преломления хлеба перед началом поминальной трапезы. Это делали две женщины, месившие хлеб, но не являющиеся родственницами покойного; они обязательно поднимали хлеб вверх (с.-в.-серб., с.-з.-болг.). В вост. Сербии полагали, что человек, преломивший Х.п., умрет первым среди присутствующих, поэтому к данному ритуалу не допускались старики и люди, потерявшие недавно близких или имеющие ребенка-первенца (Аесковацкая Морава).

Лит.: Сумц.ХОП:68; ХСК:37-47,94-113, 227—228; Янева С. Хлябове за погребение и помени в Михайловградско / / От Тимок до
Искър. София, 1989:176-184; Сед.О.ПО:111—117; Конобр.ПППО:222—225; Зел.ВЭ:347,356; ПА; Плот.МЭИБА2:45-46; Вак.ПО:112,144,146; ЕБ 3:198,201; ГЕМБ 1962/25:180-182; Ъор. ЖОЛМ:496,512,514; Мщ.ОЛТ :94,100; Петр. ЖОГ:289; Kur.PLS2 2:96-100; Zab.ZG:118; LKM:186; Vanc.KOJS:39. См. также лит. в ст.: Задушки, Задушницы, Печенье фигурное.
А. А. Плотникова

ХЛЕБ РОЖДЕСТВЕНСКИЙ - обрядовая выпечка, изготавливаемая к Рождеству и часто оставляемая в доме на весь период святок. См. также Сочельник, Рождество, Новый год, Крещение. Хлеб в форме каравая характерен для юж. славян (серб, чесница, серб., хорв. божикн>ак, хорв. letnica, болг. боговица) и на Карпатах (з.-укр. крачун, словац. kracun), см. Карачун. У вост. и зап. славян более распространены пироги, печенье, плетенки, лепешки, булки из разных сортов зерновых и т.п. хлебные изделия. Х.р. используется для ритуально-обрядовых действий в доме и для одаривания колядников (см. Колядование). У всех славян выпекали Х.р. в виде домашних животных, орудий труда и др. с целью обеспечить процветание хозяйства в будущем году, см. Печенье фигурное. Х.р. наделяется продуцирующими, апотропе- ическими и лечебными свойствами, см. Хлеб.

Терминология рождественских хлебов. Большое число наименований Х.р. у юж. славян обусловлено хронони- мами Сочельника или Рождества (+badnj-, +bog-, +bozic-, +koled-): серб., хорв., черногор. badnjaca, серб., хорв. badnjak, боен, badnjica, макед. бадн>ак, б дн>ак, бадник, з.-болг. банн ак (Софийский округ); в.-болг. бъдна погача (Странджа) и т.д. См. Бадняк. В вост. Сербии это каравай, украшенный крестом и знаками, представляющими домашних животных и птицу (окрестности Заечара); в Славонии — хлеб с изображениями наверху плуга и кнута в одном секторе, колоса — в другом, месяца — в третьем, звезды — в четвертом (Оток); в Черногории хлеб с замешенным в него кольцом с руки хозяйки (Бока Которс- ка); в Македонии — выпекаемый в Сочельник хлеб с монетой (Скопска Котлина); в Воеводине — разнообразный по виду хлеб (Бачка, Срем). Х.р., обозначаемый с помощью дериватов от +bozic (серб, божикни колач, серб., хорв., черногор. божикн>ак, словен. bozic, bozicnik, з.-болг. божичник), украшается христианскими символами Рождества: крестом, просфорой, свечами; сербы делают на нем надрезы крест-накрест, поливая их вином перед трапезой. Его едят во время обеда на Рождество, причем хозяин и полазник ломают его так же, как и обрядовый хлеб на празднике «слава» (подобный Х.р. сербы Воеводины, Косова называли также велики колач). В Словении рождественский каравай bozic нередко выпекали из всех сортов зерновых культур. Распространены также наименования от *kolgd- (болг. коледник, коледна погача, з.-хорв. kolada, koladek и др.), у болгар — от *bog- (болг. боговица и под.). У чехов и словаков повсеместно известны названия Х.р. от наименования Рождества +vianoce: чеш. vanocka, словац. vianocka (плетеный пирог) и под.; ср. также словац. (Верхний Грон) vilijovy chlieb (от Vilija ‘Сочельник’) — хлеб из ржаной муки.

В ряде названий подчеркивается обязательное употребление Х.р. во время вечерней трапезы в канун Рождества: в.-серб. навечери (Ресава), вечерн>ача (Тимок). В не

которых селах Алексинацкого Поморавья вместо множества фигурных хлебцев (как в вост. Сербии и зап. Болгарии) выпекается большой хлеб вечерььа, на котором условно представлены: в середине — «хозяин», на одной четверти — стога, сарай, гумно, на другой — снопы, домочадцы, плуг, ярмо, собака, на третьей — волы, конь, овца, свинья, на четвертой — виноградные лозы и змея. В Скоп- ской Котлине (Македония) вечерн>ак украшали узорами, изображавшими винные бочки, овец, собаку и чабана, и ели за ужином в Сочельник. В западных и южных областях Болгарии на хлебе вечерна (вечерник, вечерница, вечерня), а также на хлебе наядка (з.-болг) изображаются дворовые постройки, земледельческие орудия, инструменты ремесла хозяина.

словац. stedrak, stedracek — хлеб, в который запекали понемногу зерен ячменя, овса, пшеницы, кукурузы, чеснок; этот хлеб ели домочадцы, по кусочку давали скоту, бросали в колодец.

У всех славян Х.р. обычно оставляли на столе на все дни Рождества, святок либо до Нового года (ср. словен. miznik, namizrdk и под. от miza ‘стол’, stolnik, postolnik), на белой ткани (ср. словен. poprtnik, poprtnjak от prt ‘ткань’), в красном углу (чернигов. кутьевый хлеб). В Полесье в канун Рождества на лавку, стоящую в красном углу, клали сноп сена, накрывали его и ставили на него кутью и хлеб, впоследствии на Крещение этот хлеб скармливали скоту; в некоторых селах его обливали перед этим освященной водой или носили в церковь (гомел. калинкович.). Иног-

[image: image37.jpg]



[image: image38.jpg]



Хлеб, выпекаемый на Бъдии вечер в Болгарии.
Слева направо: наядка (Станкедимитровская обл.), боговица (с. Раздел, Ямболская обл.)
Названия главного Х.р. часто связаны с основными мотивами рождественских обрядов — счастьем, весельем, радостью, здоровьем, богатством: серб. весел>ица ‘рождественский хлеб’; боен, богатица — главный рождественский хлеб, украшается узорами в виде кругов с помощью пиалы и хранится на соломе под сосудом с зерном до Нового года или даже до Крещения (BIPF 1953/2:349), серб, воеводин. радосник, радосница — круглый хлеб для кормления домашней птицы в день Рождества (Бос.БОВ:66), словац. radostnik и т.д. У зап. славян известны названия Х.р. от sceJrb в значении ‘богатый, обильный’: чеш. stedrovka, морав. scedrak, да предписывалось отрезать на каждый из трех праздников по кусочку от этого Х.р. и класть хлеб на место (гомел.). Поляки верили, что в рождественскую ночь сам «пан Иисус» отделяет для себя кусочек Х.р., но утром этого не видно, поскольку хлеб «дорастает» до своей величины.

Мотив счастья и процветания дома отражен в названии главного сербского Х.р. чесница (серб, банат. честница) — от *cgst- в значении ‘счастье, удел’. Термин чест как название главного Х.р. встречается у хорватов Аивна в Боснии; в вост. Сербии — cpeha (Заечар), среЬка (Болевац) — от cpeha ‘счастье’. Как правило, в такой Х.р. запека

ется монета (см. Деньги) или предметы, символизирующие различные сферы хозяйственной деятельности (например, замешивают в тесто щепочки от примыкающих к дому построек, кусочки овечьей шерсти, зерна фасоли, кукурузы, тыквы и т.п.). При преломлении хлеба во время ритуальной трапезы следят за тем, кому достанется тот или иной знак, поскольку это сулит удачу в соответствующем виде хозяйственных работ. Х.р. с монетой или знаками может обозначаться общими названиями обрядовых хлебов: ю.-в.-серб. Kpaeaj, погача (погачка), болг. пита, погача, колак и т.п. Словаки запекают монету в Х.р., называемый mrvan. В юж. Сербии хлеб с монетой называется бареница, бараница, бораница (от барити ‘варить’), ср. также макед. то- пейница (Охрид) — новогоднее кушанье из теста наподобие каши, в которое запекают монету для гадания о счастье.

Здоровье членов семьи в будущем году — характерный мотив рождественской обрядности, находящий отражение в названиях Х.р. у сербов Воеводины: здрав/ье, здравл>ак, который имеет слегка продолговатую (реже круглую) форму; сверху надрезан на столько частей, сколько есть «душ в доме». Надрезая хлеб, произносят имя каждого члена семьи или заклинание типа: «Cpeha, здравл>е и напредак» [Счастье, здоровье, процветание]; «Здравл>е, слога и весел>е» [Здоровье, согласие, веселье] (Б ос.БОВ:53). Во многих селах, пока хозяин надрезает здрав/ье (держа нож через рукавицу), хозяйка спрашивает его три раза: «Шта се- чеш?» [Что режешь?], на что он каждый раз отвечает: «Здравл>е, ро|)ен>е и у свачем ве- сел>е» [Здоровье, рождение и во всем веселье] (там же). В Воеводине отмечено также составное название: здрав/ье и весе/ье.
Христианские мотивы Рождества как дня рождения «молодого, нового» Бога широко представлены в терминологии Х.р.: помимо серб. божиКни колач, божиКььак, болг. боговица (бугувица, бугув, бугуйца), известны в.-серб, колач младоме Богу (Тимок), пово]ница Богу (Хомолье; Болевацкий край); в.-болг. божичев хляб, божи колач, богова пита. Болгарские названия Х.р. отражают его посвящение Богородице: богородична пита, богородична погача или повойница, аналогичные обозначениям родинного хлеба; этот Х.р., как правило, готовят бездетные и беременные женщины (Ян.БОХ:33). В вост. Сербии, в Хомолье, хозяйка, замесив из пшеничной муки пово]ницу, испачканными в тесте руками мажет двери всех загонов, хлева, где находится скот, чтобы он был «весь здоровый и веселый». Бездетная хозяйка мажет себе этим тестом лоб, а мужу нос, чтобы избавиться от бесплодия. Словаки дополнительно к главному рождественскому караваю выпекали характерный для праздника родин pupkovy chlieb (от pupok ‘пуп, пупок’), который делили между домочадцами, относили скоту, бросали в огонь, а кусочек оставляли для лечения от сглаза (ср.-словац., Поважская Быстрица). Славяне-католики иногда устанавливали сверху на Х.р. крошечные «ясли» и распятие (словен., Каринтия).

В вост. Сербии и с.-зап. Болгарии в названии Х.р. используется церковная терминология: серб, литургща, поскур, болг. литургия, параклис, светец (светъц), кръсташ, чер- ковник; они украшены христианскими символами, их преломляют (или режут) как на Рождество, так и на «Славу».

Обилие украшений, символизирующих изобилие, характерно для Х.р. у юж. славян: сербы Боснийской Краины старались как можно красивее сделать фигуры на хлебе, тогда, по их мнению, и счастье в этом доме будет «лучше и красивее» (ГЕМБ 1931/ 6:118); в Воеводине добавляли в «чесницу» грецкие орехи, изюм, чтобы она была «большая», «украшенная» (накикена) и «чтобы год был таким же урожайным» (Бос.БОВ:60). Соответствующая семантика характерна для названий: хорв. kicenjak (от kicen ‘украшенный’ из kititi ‘украшать’); болг. китеник, а также шарен кравай (колак) (букв: «пестрый каравай») и т.д. В зап. Хорватии украшали Х.р., называемый letnica, позолоченными лесными орехами на ветке либо еловой или розмариновой веткой (bozikovina) с яркой ленточкой — в таком виде этот хлеб стоял до праздника Трех королей (окрестности Само- бора). Словенцы на Х.р. poprtnik делали сверху «корону» из теста. В Полесье иногда на основной Х.р. перед выпечкой наносили круговые узоры с помощью стакана, «штоб как в яблоках буу пирог» (ПА, гомел., Дяко- вичи).

Для одаривания колядующих (о.- слав.), полазника (ю.-слав., карпат.) у болгар пекли Х.р. параклис, у всех славян — плетеный хлеб, различные «витушки» (чеш. pletenice, болг. вит-превит кравай и под., см. Крутить, вертеть), пироги (з.-полес. ко- лядныкы, бреет, коляднички), мелкое печенье для детей (пол. szczodraki), коржики, оладьи, «кресты», фигурный хлебец в виде птиц и животных; в Моравии и на Карпатах — хлеб для первого посетителя или вводимого в дом животного: polaznik (словацко-украинское по- граничье), морав. polaz.
Ритуально-маг ичес к ие действия с Х.р. начинались с приготовления теста. Сербскую «чесницу» нередко замешивал сам хозяин (с непокрытой головой; прутом лещины или тремя молодыми ветками и т.д.), просеивая для нее муку в рукавицах; при этом для «чесницы» брали непочатую воду в новом сосуде; хозяину (или любому мужчине в доме) следовало класть ее на очаг и выпекать самому; на Поповом Поле «чесницу» выпекали под бадняком. Поляки при выпечке Х.р. для членов семьи (пол. strucle) старались заложить его в печь как можно глубже, предназначая первую из плетенок хозяину дома. Словенцы Штирии муку для Х.р. мололи специально, в домашних условиях. В Полесье Х.р. с крестом вылепляли на крышке дежи (бреет.). В Валахии перед выпечкой Х.р. хозяйка отделяла понемногу разного вида теста и начинки и пекла из них хлебец osusek, которым кормила скот ради здоровья. В Полесье, когда в Сочельник выпекали первый пирог и, положив на него соль, несли в рукавицах в красный угол, то подражали голосам кур и гусей (чернигов.); с готовым Х.р. в сумке ходили подвязывать фруктовые деревья в Сочельник, чтобы они плодоносили (житомир.). Словенцы, трижды обходя дом с караваем bozienjak, говорили: «Бог дал, чтобы процветали домашние животные, дети и домочадцы, Бог дал хорошую удачу...» (Kur.PLS2 2:317). С главным пирогом с крестом на поверхности, сохраненным до Крещения, обходили дом во время освящения, предохраняя его от зла в течение года (волын.). Болгары из окрестностей Кю- стендила, вынося во двор один из обрядовых хлебов, звали на ужин в Сочельник градоносную тучу; поляки Жешува с коркой Х.р. приглашали тогда же волка, чтобы он не причинял вреда летом, см. Приглашение. Х.р. сохраняли до первого выгона скота и подкладывали его под порог хлева, чтобы корова через него переступила (бреет.); кусочек Х.р. сушили и давали скоту в случае болезни (брян.). На Карпатах в лечебных и апотропеических целях разные виды Х.р. выпекали с чесноком (з.-укр., словац.).

Обычай ставить рождественские хлеба друг на друга или складывать куски каравая в форме скирды отмечен в том или ином виде у всех юж. славян, ср. словен. (Каринтия) kopa (букв.: ‘стог’) — три хлеба, положенные друг на друга и прикрытые тканью (в некоторых словенских селах сверху клали еще и витой хлебец, а к «стогу» прислоняли еще три хлеба из разной муки). В Герцеговине хозяин прятался за сложенные друг на друга рождественские караваи и спрашивал домочадцев, видят ли они его; услышав утвердительный ответ, желал, чтобы в следующем году его не было видно за грудой хлеба, см. Диалог-ритуал. В Алексинацком Поморавье куски главного рождественского каравая божикни колач на стол не клали, а «ставили» вертикально, как ставят снопы хлеба во время жатвы (ZNZO 1897/2:145); перед рождественским обедом выкладывали куски этого каравая на другой обрядовый хлеб (чесница) и поднимали вверх со словами: «Да роди жито» [Пусть уродит жито]; «Оволико да порасте пшеница» [Вот так пусть вырастет пшеница] (ГЕМБ 1966/ 28—29:208). У вост. и зап. славян стремились приготовить как можно больше хлебных изделий разного вида. На Рус. Севере старались выпечь побольше сочней, полагая, что «чем больше сочней — тем больше летом ржи да овса вырастет» (АА, архангел., Тихманьга).

Приметы и гадания с Х.р. У зап. и вост. славян плохо подошедшее тесто или неудачная выпечка Х.р. считались предвестием упадка в хозяйстве; потрескавшаяся или обгоревшая верхняя корка сулила беды, болезни или распад семьи; упавшая на пол буханка предвещала падеж скота. По поверьям поляков, если лежащий на столе Х.р. в течение святок останется недоеденным, то это сулит достаток в будущем году. У юж. славян известны специальные гадания с хлебом чесница: в тесте на каравае делали круглые украшения, куда вставляли по два зерна засеваемых культур: показавшиеся после выпечки зерна сулили урожай соответствующих зерновых, тогда как «утонувшие» в Х.р. зерна предвещали неурожай (МиЬ.ЖОП:152).

В Полесье на тесте, приготовленном для Х.р., чертили крест, после чего из верхнего слоя выпекали специальную булочку для девичьих гаданий: пускали ее по воде в ведре и наблюдали, к какой записочке с именем жениха она приткнется (ПА, ровен.). На Рус. Севере в сочне делали прорези для глаз, при

кладывали его к лицу и ходили под окна подслушивать, кто что скажет, чтобы сделать прогноз на будущее (архангел.).
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А. А. Плотникова

ХЛЕБ СВАДЕБНЫЙ — обрядовые изделия из теста, отличающиеся разнообразием внешнего вида, символики и ритуальных функций, связанных с их изготовлением и использованием на свадьбе. Часто среди них выделяется один главный Х.с. (см. Каравай).

Ритуальное использование Х.с. происходит на протяжении всего обряда начиная со сватовства и до конца свадьбы. Символика хлеба реализуется в ритуалах, связанных с его замешиванием и печением, дарением, преломлением, дележом и совместным поеданием. В ряде славянских традиций (белорусской, украинской, болгарской, македонской, сербской) ритуализован процесс изготовления главного Х.с. В ходе свадебного обряда хлеб маркирует все важнейшие моменты ритуального «перехода», при этом его символика меняется на протяжении обряда. Хлеб символизирует отдельно еще не женатых жениха и невесту, их соединение в браке, молодых как брачную пару, их дальнейшую совместную судьбу и потомство. Действия с ним направлены на обеспечение и распределение между новобрачными их новой, общей доли, на достижение любви, семейного благополучия и богатства, власти в семье и продолжения рода. С помощью хлебного кода описывается весь процесс преобразования социального статуса жениха и невесты в обряде.

Форма. Среди свадебных хлебов особо выделяются круглые (плоская лепешка, каравай, блин (в.-слав.), калуж. круглый пирог, заонеж. посаженая мякушка, болг. кравай, плетеница, ту рта, баница, ю.-чеш. mechura, ricice, словац. kotul'any kolac, poklona, пол. kolacz, в.-пол. korowaj, korowal и др.) и кольцеобразные (рус. смолен, баран- ко, бел. калач, укр. колач, дивень, плаксш, закарпат. коровай, болг. колак, бахча, словац. deravy kolac, mrvan, prevartuch, okruhly kolac, чеш. venec, морав. hrebec, vyslouzenec; cm. Калач), которые, наряду с другими предметами подобной формы (венком, кольцом, девичьими головными уборами невесты), играют важную роль в создании брачной символики. Ту же символику воплощают витые изделия из теста (рус. вологод. витушка, ю.-чеш. dusicka, с.-в-.чеш. krucanec). Плетеная форма хлеба (укр. бойков, гуска, чеш. venec, pletenec, морав.-хорв. vrtan, vienac, болг. ко- сичняк, ю.-з.-болг. плетеница) соотносит его прежде всего с косой невесты. Х.с. может быть также продолговатым или прямоугольным: с.-рус. архангел, чел- пан, вологод. кроенник, вологод., вят. пряник, Саратов, каравай, рязан. пирог, з.-бел. калач,
в.-полес. (редко) коровай, серб, колач, болг. пармак, руменик, чеш., словац. calta, словац. нитран. radostmk, земплин. kolac mladej, з.-чеш. svatebm kolac, ц.-чеш. metynka, морав. vysluzka, vyslouzeny kolac, zaslouzenec, mlade, cimbal, пол. седлец. stulina, stolne, зеленогур. kukiefka. Изредка Х.с. имеет конусовидную форму, как з.-чеш. пльзен. homole. Встречаются Х.с. и более сложной формы, например, сложенный (иногда пирамидой) из нескольких круглых коржей или слоев теста, обычно нечетного числа (укр. Житомир., волын., пол. тарнобжег., словац. гонт., чеш.- морав.), или из нескольких отдельных хлебов, как целых, так и с дырой посередине (в.-болг. меденик). Небольшие изделия из теста вытянутой формы, а также в виде шишки (рус. орлов., бел., укр. шишка) или рога (чеш. rohovej kolac) могут наделяться в свадьбе фал

лической символикой и использоваться с магической целью обеспечения деторождения. Символика печенья фигурного (антропоморфного, зооморфного, фитоморфного и т.д.) целиком определяется тем объектом, который воспроизводит его форма. В свадебном обряде имеются примеры хлебов или печенья в виде брачной пары, детей в ступе, куклы (болг. кукла), запеленатого младенца (чеш. difatko), мужской фигурки (ю.-чеш. pandcek), бороны (укр. борона), штанов (бел. гомел. штаны), башмака, лаптей (укр. луган. лаптг), бочонка (укр. киев, барило), полумесяца (укр. месяц), сердца (ю.-з.-чеш. srdce, srdecko), ежа (рус. дон. еж, укр. луган. йожик), совы (укр. сова), булочки, пончики, шарики из теста и т.п. К маленьким круглым или продолговатым хлебцам относятся смолен, перепечка, орлов. велюшка, корвежка, бел. борисов. кроска, полес. шышачка, укр. черкас., луган. шишка, шишечка, полтав. перетець, ровен, пампушечка, болг. кравайче, колаче, с.-в.-чеш. veselkovy koldc, чеш.-морав. putrovy pagacek, gurdsek, buchetka, vdolecek и др.

Количество. Большие Х.с. обычно выступают в обряде одиночно. На свадьбу пекли один каравай или два (по одному у жениха и невесты), реже несколько, обычно предназначенных в подарок. Парные хлебы или булочки предназначались жениху и невесте

[image: image39.jpg]



[image: image40.jpg]


[image: image41.jpg]



Типы болгарских свадебных хлебов.
Слева направо: плетеница (Михайловградская обл.), плетеница (Видинская обл.), косичняк (с. Горни Лом, Видинская обл.)
кукушки и других птиц (укр. гуски, луган. двойко, солов голубки, лебедята), различных животных, рыб, дерева и т.д. Форму курицы, гуся или поросенка имеет томский Х.с. курник. В с.-в. Чехии детям, пришедшим поглазеть на свадьбу, давали сдобное печенье brejle (очки), напоминающее по форме очки.

Цвет редко выступает характерным признаком Х.с. У белорусов Черниговской губ. известен обычай окрашивать каравай сверху в красный цвет. Чаще цвет характеризует элементы убранства Х.с., например, белое полотенце или красная лента, которыми обвязывают каравай, позолоченные орехи, цветная бумага в качестве украшений и т.д.

Размер. В свадебном обряде представлены самые большие по размеру виды обрядового хлеба (особенно у белорусов, украинцев, словаков). Для печения свадебного каравая порой приходилось специально расширять устье печи. Севернорусский свадебный пряник достигал 70 см в длину и пуда весом. Широко представлено и мелкое печенье, маленькие и символизировали брачную пару. Мелкое печенье, как и нарезанные на куски большие пироги и пряники (с.-рус. кроеное), представлено во множестве и предназначалось для раздачи посторонним и детям.

Материал. Определенные различия в ритуальном использовании и символике наблюдаются между хлебами из кислого (дрожжевого) и из пресного теста (см. Кислый— пресный). Х.с. из квасного теста, способного расти, увеличиваться в объеме, символизировал плодородие, рост богатства и благополучия семьи. Кроме того, в некоторых традициях, например болгарской, такой хлеб предназначался посаженому отцу, шаферу, свадебному свату, что способствовало установлению новых социальных контактов и родственных отношений. Хлеб без закваски использовался на свадьбе в разных ситуациях, из которых особо выделяются моменты, ритуально отмечавшие ступени обрядового «перехода» и последовательное наделение молодых признаками нового социального 

статуса. Так, пресные лепешки предназначались жениху и невесте на помолвке (болг.); в канун бракосочетания, знаменовавший собой начало свадьбы, у невесты и жениха пекли пресные круглые гургурушки (макед. велес.) и разламывали на голове жениха свежевы- печенный пресный хлеб — питу, погачу или меденик (болг.); пресный Х.с. замешивали перед отправлением жениха за невестой (в.- серб.); его получала невеста перед выводом к венцу (болг.), во время венчания дружба держал плоский пресный ощипок на плечах жениха и невесты (з.-укр. Станислав.); пресным хлебом встречали невесту в доме жениха (болг.); свадебный пир начинался с преломления пополам пресной плоской погачи, принесенной кумом (серб, срем.); сватья, сватавшая невесту, угощала в день венчания в доме жениха женщин-односельчанок сочнями — родом блинов из густого пресного теста, испеченного на углях (рус. архангел.), пресный Х.с. использовался перед брачной ночью (болг.), им кормили молодых во время брачной ночи (рус.), а сразу после нее невеста пекла пресную лепешку (с.-болг. троян.). Другая функция пресного Х.с. заключалась в том, что он подавался в знак окончания свадебного пира, например, у русских это были пресные «разгонные» пироги или ржаные лепешки (вологод., с.-двин. выгонцы).
Вкус. По этому признаку особо выделяются сладкие Х.с. и другие печеные изделия из теста, особенно имеющие в своем составе мед (пряник и др.). Сладкое символизирует взаимную любовь (прежде всего в ее сексуально-эротическом значении), а также счастливую совместную жизнь в браке, симпатию, согласие и добрые, любовные отношения в семье. В канун свадьбы мазали лепешку медом, чтобы молодые любили друг друга (з.-болг., р-н Годеча); в брачную ночь невеста кормила жениха пряником, который она держала за пазухой, чтобы муж сильнее ее любил (рус. с.-прикам.). После брачной ночи молодой, сохранившей девственность до брака, клали пряники в рукава брачной сорочки (бел. Могилев.), в знак «честности» молодой пекли сладкий хлеб блага пита (болг.) или мазали каравай медом (укр. луган.), родственницы молодой навещали молодых со сладкими пирогами — ездили со сладким (рус. Новгород.). В Болгарии смазывали медом или повидлом хлеб меденик или делали сладким тесто для него, чтобы «сладкой» была жизнь новобрачных. Мед иногда добавляли в тесто каравая и у чехов. В северо-западной Болгарии кусок сладкого хлеба ладина турта после раздачи его женщинам и детям оставляли невесте, чтобы она была «сладкой» (блага), т.е. доброй, нестроптивой, живущей в согласии с членами новой семьи (михайловград.). См. Сладкий. Несоленый Х.с. изредка выступает как синоним сладкого. Например, в районах польско-украинского пограничья пекли каравай из несоленого теста, чтобы у молодых была сладкая жизнь (пшемысл., хелм.). Несоленый каравай пекли иногда и у белорусов. Кроме того, несоленый Х.с. и другая несоленая пища используются в наиболее ответственные моменты на свадьбе. Так, мать жениха встречала молодых после венчания несоленым пресным хлебом (нижегород.); во время венчания невеста имела при себе несоленые лепешки, которые молодые потом съедали раньше всякой другой пищи, чтобы у них не было ссор (см. Соль) (рус. Владимир.); во время кормления молодых перед брачной ночью невеста, которой перед этим заплели по-женски две косы, имела право съесть лишь несоленую лепешку (нижегород.).

Начинка. По отсутствию или наличию начинки противопоставляются обычно хлеб и пироги (у украинцев также вареники). Наиболее разнообразны по видам и ритуальному использованию на свадьбе пироги у вост. славян, особенно у русских. У зап. славян свадебные пироги преимущественно со сладкой (творожной, маковой, фруктовой) начинкой (словац. kolac, zavinak, bialos, brany, чеш. trnkac, tvaroznak, с.-в.-чеш. skovavanej pnd, пол. ciasto, makowiec, в.-луж. tykanc и др.), у южных — только из слоеного теста и часто жареные, с овощной, сырной и сладкой начинкой (болг. баница, тутманик, зелник, тик- веник, мазник, млин, корница, смидал, с.-х. гибаница, тиквеник, бурек, баклава, словен. potica, strukelj и др.). У русских пирог мог использоваться в функции главного Х.с., например, курник с куриным, говяжьим, свиным мясом или пшенной кашей (изредка, например, в Тихвинском у. Новгородской губ., также коровай) и севернорусский рыбный пирог (кулебяка, рыбник). У чехов большой Х.с. мог иметь несколько (чаще всего четыре) разделенных между собой, обычно открытых сверху начинок или прослоек (мак, творог, повидло): з.-чеш. vocepak, vandrovm kolac, с.-в.-чеш. vitanej kolac, svarebm kolac, ц.-чеш. svatebm kolac, metynka, ю.-чеш. kolac, mechura, ю.-в.- чеш. zaslouzenec, чеш.-морав. carovnej kolac, или nevestino mlade, ю.-морав. mlade, ctmbal, с.-морав. svadebm kolac. С маковой начинкой бывает свадебный kolac у словаков района Зволена. Свадебный каравай иногда пекут со слоем сыра (творога) и в Польше. Отсутствие начинки в пироге ритуально значимо в двух случаях. У русских без начинки иногда делались «разгонные» пироги (вологод.). Без начинки мог быть пирог и в случае, когда невеста оказывалась не девственной: в Архангельской губ. родителям невесты, сохранившей девичью честь, посылали кулебяку с рыбой, в противном же случае — пустую. Кроме того, для «нечестной» невесты обычная начинка заменялась на несъедобную: у русских родителям такой невесты выносили пирог с лучиной или тараканом, в с.-зап. Болгарии им относили лепешку, начиненную мусором (врачан.), у украинцев Волынской обл. «нечестную» невесту угощали варениками с пеплом или с паклей.

Способы приготовления. Для отдельных локальных традиций существенно противопоставление печеного и сыро- г о (недопеченного) Х.с. Сырой, еще не готовый Х.с. соотносился с неженатыми молодыми, которым предстояло изменить свой социальный статус, и предопределял их будущую судьбу в браке. Например, он использовался в гаданиях на жениха у белорусов: один из небольших калачей, которые пекли к девичнику, еще сырой, называли именем жениха, а когда он испечется, судили по нему о том, что ждет жениха в браке. Если калач потрескался, счастье жениха будет непрочно. В болгарских селах Украины лепешка (пита), которую семья жениха приносила на помолвку, должна была быть недопеченной, полусырой, «чтобы молодые были богатыми». У болгар Плевен- ского окр. накануне свадьбы пекли хлеб, который неженатые парни съедали полусырым, не дожидаясь, когда он испечется в пепле. После свадьбы сырой хлеб символизировал еще не рожденного, но уже зачатого, «замешенного» и готового к «испечению» ребенка новобрачных. Противопоставление печеного хлеба с начинкой (пирогов) и вареного (вареников) характерно лишь для украинской традиции, в которой известно ритуальное употребление вареников на свадьбе. Четыре вареника клали сверху на свадебный каравай (киев.), запекали 27 вареников внутрь его (полтав.), угощали ими невесту после брачной ночи (волын.).
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А. В. Гура

ХЛЕБ-СОЛЬ — вербальный и предметный комплекс, обозначающий угощение и основную пищу человека; символ гостеприимства, согласия, домашнего благополучия, достатка, сакральности и чистоты (наряду со свечой, иконой, святой водой, дежой, печью). В семантике комплекса проявляются смыслы, присущие каждому элементу по отдельности (сак- ральность хлеба и апотропеические свойства соли), и новые, возникшие при их совместном функционировании как неразрывного целого (рус. «Без соли и хлеб не естся», «Помяни соль, чтоб дали хлеба») при ведущей роли хлеба (пол. «Sol do chleba, a nie chleb do soli sif daje» [Соль к хлебу, а не хлеб к соли дается]).

Х.-с. — важнейшая составляющая традиционной пищи: серб. «’Леб и со je Hajr\aBHnja храна» [Хлеб и соль — главнейшая еда], пол. «Kto та sol z chlebem, nie umrze glodem» [У кого есть соль с хлебом, не умрет от голода]. У юж. славян эта пара могла означать также бедную пищу: болг. ям хляб и сол ‘жить в бедности’.

Х.-с. как предметный комплекс фигурирует во всех славянских традициях. Это круглый каравай с солонкой на нем (при ритуальных встречах, в свадебном обряде) или кусок хлеба (и даже крошки), посыпанный солью или вымоченный в соленой воде (преимущественно в родинных и скотоводческих обрядах, при гаданиях). В ритуале встречи хлеб должен быть свежеиспеченным, но в превентивных и продуцирующих целях могли использовать также кусочки хлеба (посыпанные добрые люди, жалуйте на свадьбу, хлеба-соли ести, пива-меду пити!» — Саратов., Песни, сказки, частушки Саратовского Поволжья. Саратов, 1969:10).

Х.-с. —символ гостеприимства. Их следовало предложить даже недругу: пол. «Zlemu wrogowi chleba i soli». Встречая гостя, хозяева выносили хлеб с солонкой на полотенце, скатерти (архангел, хлебосолка ‘скатерть’): рус. встречать <с> хлебом-со- лью, укр. виходити з хлгбом-сылю, болг. с хляб и сол, пол. przyjqc chlebem i solq, чеш. uvifaf chlebem a solq, словац. vttat chlebom a sol ou. У вост. славян «Хлеб-соль!» — формула приветствия, обращенная к обедающим.
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Приношение хлеба-соли в качестве благодарности. Могилевская губ., Гомельский уезд, д. Шарпиловка. 1903 г. Фототека Российского этнографического музея.
Белорусы, № 761-75
солью), оставленные с рождественского или новогоднего сочельника, со среды или четверга Страстной недели, с Пасхи, дня Ивана Купалы (в.-слав.), дня св. Агаты (з.-слав.) и др. Для поддержания домашнего благополучия каравай хлеба и солонка всегда стояли на крестьянском столе: рус. «Без хлеба-соли обедать не садятся», чеш. «СЫёЬ a sul zdobi still» [Хлеб и соль украшают стол]. В разных славянских зонах, накрывая на стол, сначала ставили Х.-с., потом остальную пищу.

Вербальный комплекс хлеб-соль (рус., бел.), хлгб-сыъ (укр.) функционирует только в восточнославянских языках и фольклоре, обозначая пищу вообще, пропитание, содержание (ср. причитание невесты: «За хлеб, за соль — вам, родители! Али я вам надоела, наскучила, Хлебом-солью сам обкушала...» — костром., РКЖБН 1:20); угощение («Вы,

Хозяева приглашали разделить с ними трапезу словами: рус. «Добро пожаловать хлеб-соль кушать», укр. «Просимо хл1ба-сол1 одвщати». Выходя из-за стола, гости величали хлеб-соль (ярослав.), дякували за хлгб-сыь (укр.). Гостеприимные хозяева называются хлебосольными, а радушие, гостеприимство — хлебосольством. Резко осуждался отказ от Х.-с. (укр. цуратися хлгба-солг, чеш. «Kdo u nas chleba a soli neprijme, ten neni hoden, abychom mu zidli podali» [Кто у нас хлеб и соль не примет, тот недостоин, чтобы ему стул подали»]) или неблагодарность по отношению к хлебосольным хозяевам (укр. забувати хлгб-аль), которые могли проклясть гостей «именем» хлеба и соли: болг. «Аебот и солта ми ял, да му фатат очите» [Он ел мои хлеб и соль, чтоб они у него глаза вырвали]

(Даб.БНК:37).

Х.-с. — символ согласия (болг. като сол и хляб, серб, слажу се као хл>еб и со, пол. «Chleb z sol<i znak i haslo zgody» [Хлеб с солью — знак и девиз согласия]), дружеских отношений (рус. делить (водить) хлеб-соль с кем-л., архангел, по хлебу да по соли ‘о друзьях, близких людях’, укр. бувати у хлгбосолг ‘водить компанию’), добрых намерений (словац. «Chlieb so sol’ou, s dobrou vol’ou» [Хлеб с солью, с доброй волей]), взаимовыручки (бел. хлеб- соль ‘забота, внимание’, рус. «Кинь хлеб-соль назади, очутится впереди» = пол. «Rzuc chleb i sol poza siebie, a zawsze przed tob^ bfdzie»). Сакральность Х.-с. мотивирует запрет браниться и обманывать, когда они лежат на столе: «Не слушай, хлеб-соль, — говорится за столом при речи непристойной» (Даль 4:553). Чтобы подтвердить правдивость клятвы, приговаривали хлеб-соль честная (с.-рус.), хлеба и солта ми (болг.). Отсюда и представление об очистительных свойствах Х.-с.: в Полесье их клали в дежу для ее очищения; на Украине давали роженице, когда впервые вводили в церковь после родов, и др.

Присущая Х.-с. символика определила использование их прежде всего в семейных обрядах.

Свадебный обряд. Русские клали Х.-с. на стол, за который садились сваты перед отъездом к невесте. У вост. славян, болгар, поляков сваты приезжали в дом невесты с Х.-с. Если предложение сватов принималось, родители невесты ответно вручали им Х.-с. (костром.). Х.-с. или иконой ближайшая родственница (или сват) трижды обводила вокруг рук родителей, скрепляя решение об обручении, после этого сват разламывал пирог, приговаривая: «Дело-то сделано, хлебом- солью укреплено» (ярослав., Шейн В 1/2:647). На Рус. Севере родители благословляли невесту иконой и Х.-с., делая ими крестообразное движение: обычно Х.-с. держала мать, а икону — отец. При благословении жениха и невесты белорусы приговаривали: «Благаслау- ляю цябе хлебам, солю, шчасцем, доляй i добрым здароуем» (Вяс. 2004:314). Болгары желали посватавшимся быть вместе, как хлеб и соль.

На Гомельщине во время венчания старший дружка держал над головой молодых черный хлеб с солью. Во многих славянских традициях родители встречали молодых перед домом мужа с Х.-с., а молодые должны были занести их в дом. Свадебный хлеб с солью назывался хлебосол (орлов.). Х.-с. обычно несли с иконой или зажженной свечой, иногда положив на дежу, полотенце или решето. В Польше молодые обходили три раза стол с Х.-с., после чего молодая целовала углы стола, а хлеб ставила на печь.

Родинный обряд. Разные традиции предписывали роженицам до и после родов носить с собой Х.-с. Болгары объясняли это тем, что Х.-с. сохраняют молоко. Для облегчения родов роженица целовала каравай с солью и обходила трижды вокруг стола (бреет.). Х.-с. входили в состав даров, которые односельчане преподносили роженице (серб.), а роженица — повитухе (полес.). Х.-с. клали в колыбель, в корыто для купания младенца, зашивали в пеленки. Х.-с. обязательно были при ребенке в дороге: «Кудысь у дорогу иду, да тому рэбьёнку кусочэк хлэба, дробчок соли кладу, шоб ничто не зробилося!» (полес., Аевк. СО:79). Когда ребенка несли на крещение в церковь, то Х.-с. оставляли на кладбище умершим родственникам (гомел.), бросали на перекрестке или с моста (полес., пол.), одаривали ими первого встречного, чтобы уберечь ребенка от сглаза (Белосток). В окрестностях Варшавы кусочек хлеба и соли клали под ножку ребенку при крещении или после него.

Погребальный обряд. Пока покойник находился в доме, под стол, на котором он лежал, в гроб, в руку или в рот покойника клали Х.-с., чтобы он был сыт на «том свете» (болг.), чтобы предотвратить будущие смерти в семье (воронеж.) или избавиться от приходов покойника: «Вот тебе, Иван, хлеб и соль. У стола не стой, в окошко не гляди и домой не ходи!» (вят., СОВК242). При выносе гроба Х.-с. оставляли в доме или передавали через гроб или через окно в дом (рус., бел., серб.), чтобы в доме осталась удача, которую покойник мог унести с собой (серб.). В Польше такой хлеб разрезали и съедали всей семьей. В Полесье у домов, мимо которых шла похоронная процессия, ставили столы с иконами и Х.-с. Поляки, закапывая гроб, на крышку клали полотно с Х.-с. На поминальной трапезе покойнику ставили стопку водки и кусок хлеба с солью (в.-слав.). У болгар было принято, чтобы присутствующие на поминках лизнули соль с поминальной питы.

Защитные и продуцирующие функции приписывались Х.-с. и в скотоводческой обрядности. У вост. славян купленную скотину встречали в новом дворе

хлебом-солью (а иногда так же провожали от прежнего хозяина) — чтобы велся скот. Перед первым выгоном скота на Смоленщине на стол ставили целый круглый хлеб, полную солонку соли. Русские и полешуки совершали обход стада с Х.-с. и «закармливали» их скотине. Хозяйки встречали коров с пастбища с Х.-с. (архангел.). Повсеместно хлеб и соль клали в хлев (привязывали к рогам, к подойнику и др.), чтоб скотина была плодовитой, давала больше мяса и молока, чтобы уберечь ее от сглаза и болезней. Это делали накануне Рождества, в Чистый четверг, Вербное воскресенье, Юрьев день, на Ивана Купалу и др. На Гомельщине после отела на корову надевали пояс с зашитыми в него хлебом и солью. Во время мора скота на двор выставлялись столы с Х.-с. (полес.), при опахивании деревни участники процессии несли Х.-с., иконы и ладан (костром.).

Земледельческие обряды. В дни начала сева, пахоты, жатвы полешуки брали с собой Х.-с., которые оставляли в поле. В Юрьев день обходили свое жито с освященными Х.-с. Жницы просили ниву, чтобы она дала им силу, сопровождая просьбу приношением Х.-с. (чернигов). Х.-с. включали в состав дожинальной «бороды»: например, последние несжатые колосья завязывали сверху, внутрь, на землю, клали небольшой камень, а на него — кусок хлеба, немного соли и деньги (бел., пол.). Во время обмолота в ригу приносили блины из новой муки и соль и говорили, кланяясь: «Вот тебе, рижка, наша хлеб-соль; тебе на стоянье, а нам на доброе здоровье»

(калуж., РКЖБН 3:470).

Х.-с. как символ домашнего очага и достатка широко используются в ритуальных практиках, связанных с домом. На месте, выбранном для фундамента дома, полешуки клали на ночь Х.-с.: считалось, что если они останутся нетронутыми до утра, то дом можно строить. При закладке дома, положении первого венца, матицы, при кладке крыши в соответствующие части постройки вкладывались кусочки хлеба с солью (в.-слав., з.-слав.). Каравай хлеба и соль обязательно брали с собой на новоселье: ставили в красном углу вместе с иконами и дежой, клали по углам дома. Их предлагали домовому, нередко оставляли для него на чердаке вместе с водкой: «Суседушко-батюшко, мы заходим с хлебом- солью, и ты заходи с нами. Обуй, одень, накорми» (вят., ВФЗИ:15).

Х.-с. функционировали как жертва высшим или вредоносным силам, стихиям, погодным явлениям. У вост. и юж. славян для защиты от града или грозы Х.-с. ставили под образа, а также предлагали грозовой туче, чтобы ее «умилостивить» (вынося ей навстречу стол с угощением, подавая на лопате или в деже), или же утопленнику, которого считали причиной града (ему оставляли Х.-с. под иконами, в каком-либо укромном месте или в поле). Во время засухи бросали Х.-с. в колодец, выходили с ними и с иконами в поле и молились о дожде. Х.-с. бросали в реку, чтобы вода унесла болезни, чтобы уберечься от наводнения. Белорусы клали их в невод, чтобы водяной обеспечил удачный лов рыбы; болгары бросали вместе с деньгами хале, чтобы та не пожирала купающийся в озере скот; русские и полешуки оставляли в лесу для лесного хозяина с просьбой сохранить скот. См. Жертвоприношение, Кормление, Угощение.

Х.-с. приписывались также прогностические свойства. В святки перед сном девушки клали у изголовья хлеб и соль и загадывали, чтобы суженый пришел отведать это угощение. Для определения судьбы близких на углы стола клали соль, хлеб, печную глину и уголь: если привязанный на нитку хлеб отклонялся в сторону Х.-с., то родственник жив, если к глине и углю — нет (ПА, Житомир.).

Лит.: Березович Е. Л., Пьянкова К. В. Из словаря «Славянские древности»: хлеб-соль //
ССл 2009/6:52-56; Вор.ЗНН 2007:105-108,379; ВФЗИ:15,28; СБЯ 1977:133-174; ЖАЛ 2:76,275, 283,342,442,489,502,526; Журав.ДС (по указ.); Зам., № 39,51,110,111,454-456,978,1043,1240, 1346,1138,1139; Каб.АЖТ:92,99,108,115,230; Карт. СРНГ; Лаврентьева // ЭТ:5—66; Левк. СО:79,165,166,196,235; ЛКТЭ; Никиф.ППП: 147; ПА; РКЖБН 3:148,155,159,266,469; Ром. МЭГ 1:42; Снег.РПП 4:147; СОВК:242; Страх. КХ:22,53; То п о р к о в // ЭТ:71,76; ФСК:199, 201,238; Волков О. К. Свадбарските обреди на славянските народи // СбНУ 1891/4:194—231; Георг.БНМ:136; Ми].ОЛТ:Ю5; Мил.ЖСС:59,79; Плов.:214,258; Плот.ЭГЮС:100,150-151,379,405; СЕЗб 1908/10/1:56; 1909/14:243-244; Фил.РЕГ: 72,196; Лов.:214,250; CL 1892/1:502-503; 1897/ 6:535-536; Vlah.OVP:43,67; Zatur.SPP (по указ.); Ler'iska-Bak К. Sol ziemi. Wroclaw, 2002:84—125; NKPP 1:248-259; 3:272-273; Stelm.ROP:94.
См. также лит. к ст. Соль, Хлеб.
ХЛЕВ, сарай — помещение для скота; совершаемые в нем ритуально-магические действия направлены на защиту домашних животных от злых сил и плодовитость скота, а также на благополучие домашнего хозяйства в целом. См. также Вестись, Скотоводство, Приплод.

При строительстве X. выбирали безопасное место: запрещалось строить X. на меже (будет «бушевать» домовой), на бывшей дороге, там, где повесился человек, закопан убитый и т.д. В углах будущего X. оставляли на ночь по кусочку хлеба: если утром X. исчезал, значит, скот вестись не будет (житомир.); чтобы определить, какой масти следует брать корову, клали шерсть разных коров и смотрели, какая шерсть оставалась нетронутой (ПА, гомел.). При рытье ямы под фундамент X. также смотрели, какого цвета насекомые туда заползают, чтобы разводить скот той же масти (ПА, гомел.). Для постройки X. не брали дерево, поваленное бурей (гомел., Житомир.), опасаясь, что скот будет болеть (житомир. овруч.); предпочитали использовать деревья, растущие в муравейнике (сум.), особенно — осину (гомел.). Перед постройкой хлева (как и дома) в дереве выдалбливали крест и закладывали туда деньги, чтобы обеспечить благополучие (укр. сум.), иногда монеты бросали под порог (волын.), под углы X. (архангел.). При закладке X. сыпали льняное семя и клали освященные колосья хлеба (бреет, березов.), под углы сыпали жито (с.-рус.). У юж. славян, чтобы обезопасить домашних животных, было принято приносить жертву (резать овцу, петуха и пр.) при строительстве X., свинарника (серб., болг., макед.) и даже курятника (ю.-серб.), см. Жертвоприношение, Курбан. Вост. славяне под углы (или под матицу) строящегося X. подкладывали муравьев (архангел., олонец.), подсыпали их в заново построенный X., чтобы скот плодился (з.-укр., с.-рус.); под порог подкладывали веревку, которой стреноживали коня (Чернигов.); в углах зажигали огонь в горшках, чтобы скот всегда в этом хлеву был здоров (ровен.). Столбы постройки устанавливали «комлём униз» (как растет дерево), иначе не будет вестись скот (ПА, гомел., Золотуха). На Волыни в новый X. на первую ночь запускали синицу: если наутро она оказывалась живая, то считалось, что скот в этом X. будет жить. В углу хлева или при входе вешали иконы Богородицы, св. Юрия и др. (рус., полес.).

После постройки нового хлева в него затыкали вербу, освященную в Вербное воскресенье, окропляли святой водой и вводили скот, желая при этом, чтобы скот в этом X. хорошо велся (з.-рус.). Если в X. начинал гибнуть скот, то его обкапывали или строили помещение для животных на новом месте (гомел.).

Особыми ритуалами сопровождался ввод скота в новый X., а также ввод в X. новокуп- ленных домашних животных, чтобы они прижились на новом месте, размножались, не болели, возвращались в свое помещение после выпаса и т.п. На Рус. Севере при переезде в новый дом хозяйка обводила корову три раза вокруг столба в X., три раза обращаясь к «хозяину» (домовому) с просьбой любить «скотинку» и гладить ее, «чтобы была она сыта и гладенька» (АА, архангел., Тихманьга). Чтобы удержать новокупленный скот в хозяйстве, поводок старого хозяина, на котором приводили животное, вешали в X., а само животное обмазывали навозом из X. (гомел.); несли перед коровой навоз или землю из X. продавца (пол.); первое испражнение коровы закладывали под нижнее бревно X. (вологод.); брали палку со старого двора и гнали ею животное, после чего палку оставляли в углу своего X. (гомел.); вводили корову в X. задом, чтобы не убегала со двора (житомир.); обводили купленный скот вокруг столба в X. один или три раза, чтобы животные «не скучали» и прижились у новых хозяев (ровен., волын.). Следили за тем, чтобы животное переступило через порог X. правой ногой (пол.); на порог под ноги животного подкладывали железо, охраняя от колдовства в новом X. (пол.). Если скот не мог прижиться в новом X., то ему обмывали в корыте копыта, а воду выливали в X. (с.-в.-пол.).

При продаже коровы выводили ее из X. задом (пол.), бросали ей вслед землю из X. и запирали двери X., чтобы удачно провести сделку и чтобы корова не вернулась домой (пол., бел.), затыкали в щель X. состриженную с нее шерсть, «шоб скот вился» (ПА, бреет., Мокраны). С той же целью поляки закапывали щетинки продаваемого животного под порогом X., три раза счесывали шерсть с животного и три раза бросали в X. (пол.). Стремясь не отдать из своего X. в чужой плодовитость скота, нередко следили за тем, чтобы покупатель, забирая животное, не взял из X. горсть земли или навоза и не перенес в свой X. (в.-слав., пол.). См. также Торг.

При первом выгоне скота на

пороге X. выкладывали предметы, способствующие плодовитости (хлеб, яйцо и пр.), и предметы-обереги (острые режущие орудия труда, замок и пр.), чтобы животные через них переступили (в.-слав., з.-слав.). Освященную ветку вербы, которой гнали коров на пастбище, возвращали в X., затыкая в стену или оставляя на матице, чтобы животные исправно возвращались туда же (в.-слав.). С той же целью отрезали кончик хвоста коровы, измельчали и разбрасывали по X. (бреет.) или закапывали его в X. (житомир.); оставляли шерсть коровы в расщелине столба в X. (архангел.); втыкали в стену X. нож, произнося заговор (ровен.). Болгары Фракии при потере скота клали в горшок уголек и вносили в X., при этом домочадцы спрашивали несущего, что он вносит, а тот отвечал, называя пропавшее животное (напр., «теленка»), после чего другой участник ритуального диалога одобрял его действия («Вноси, вноси, чтобы мы его закрыли»); горшок переворачивали, а X. закрывали (Вак.БЕТБ:285).

Перед случкой скота на столбы, поддерживающие ворота X., вставала беременная женщина лицом к X., чтобы случка прошла успешно (бреет.). С той же целью привязывали над дверью X. камень с отверстием (полес.) и др. Чтобы отел прошел без осложнений, в X. вешали старый веник, скорлупу от пасхальных яиц в узелке (гомел.).

В X. размещали разные предметы, чтобы домашние животные лучше плодились: приносили ветки кустов и деревьев — ели (ровен., Житомир., гомел.), багульника (ровен.), дуба (гомел.), березы, черемухи, выросшей из дубового пня (гомел.); рябины, росшей в муравейнике (бреет.), или палку, выкопанную из муравейника (бреет, столин.); втыкали в стреху X. «зуб» от бороны (ровен.); оставляли в X. крестик, опущенный на Крещение в колодец, или сретенскую свечу (ПА, гомел.), кости пасхального поросенка (чернигов.) и т.д. В Полесье, когда резали свинью, оставляли вХ. ее соски, чтобы в будущем было столько же поросят (ПА, Житомир., Выступовичи). Верили, что коровы становятся тучнее, если кроты гнездятся под X. (Малополыпа), живого крота подвешивали в X., чтобы велась скотина (Краковское воев.).

В X. производили магические действия, направленные на благосостояние двора и успех в птицеводстве. На западе украинского Полесья, чтобы курица держалась двора, ее обводили вокруг кочерги, подрезали хвост, а перья закапывали под дверьми X. (ПА, волын., Ветлы). На Сорок мучеников до восхода солнца следовало бросить в X. сорок щепочек, чтобы хорошо велись куры и неслись во дворе (ПА, гомел.).

Мифическим хозяином X. у вост. славян считался домовик или хлевник (бел. хлеутк, хлявник), дворовой (с.-рус.), который якобы присматривает за скотом: полюбившихся животных кормит, причесывает (коням заплетает косички), а неугодных ему изживает, см. также Шерсть, Масть. По белорусским поверьям, «хлевник» носит в руках кнут, которым стегает по ночам лошадей. Старообрядцы Румынии верят, что мифический хозяин X. выглядел как маленький человечек в красной шапочке и красных сапожках: его якобы могли увидеть танцующим на спине лошади или несущим огромную копну сена в X. (Добруджа, соб. зап.).«Хлевник» представлялся также в виде ласки или белки, он мучил и гонял скот, сосал у коров молоко, а если любил хозяев, то заплетал коню гриву и хвост. В украинском Полесье хозяйка каждое утро, стоя на пороге X., обращалась к домовому со словами приветствия: «Добри дэнь тэбе, домовой хазяин. Охраняй мене от всякого врага, от всякого зла» (ПА, Житомир., Вышевичи). По представлениям из зап. Полесья, в X. у каждого хозяина живет «свой» домовик, а если приходит туда «чужой» домовик, то гоняет скотину, так что она становится мокрой (ровен.).

X. считается также местом обитания другой нечистой силы (черта, духа-обогати- теля, с.-рус. шуликуна, пол. «мары», «змо- ры» и др.), а также отдельных диких, зверей (ласки, ужа) и птиц (ласточки), которым приписывалась способность влиять на содержащийся в X. скот. Полагали, что пробежавшая под брюхом коровы ласка или пролетевшая через X. ласточка вызывали болезнь коровы: животное начинало доиться кровью (полес.). Хорваты, напротив, считали счастливым X., где есть ласточкино гнездо (с.-з.-хорв., Аобор). В Болгарии верили, что обитающий в X. уж силой своего взгляда привлекает к себе самую дойную корову и сосет ее вымя (с.-з.-болг.).

В чужой X., по поверьям, приходит ведьма, отбирающая у коров молоко (см. Отбирание молока), особенно в опасные праздники — в канун Ивана Купалы, Юрьева дня,

Троицы и др., когда, например, хозяева караулили и калечили в X. ведьму в облике различных животных — лягушки, кошки и т.п. (о.-слав). В эти дни, а у зап. славян — также в период от св. Люции до Рождества, когда ведьмы имели наибольшую силу (чеш.), X. запирали от ведьмы на замок, произнося заговор (полес., ю.-рус.). Заботились о том, чтобы корова при выгоне не вынесла из X. навоз на копытах, иначе чужой человек может забрать ее след и вместе с ним молоко (бел. полес.). Считалось, что в канун опасных праздников ведьма переносит из чужого в свой X. навоз, собирает солому с крыши чужого X., отколупывает с его стены палочку, соломинку, забирая таким образом молоко в свой X. (житомир.). Верили, что ведьма может отобрать у соседки молоко, провертев в стене своего X. дырку и заткнув туда колышек, с которого оно будет течь (ПА, гомел., Грабовка).

В чужой X. недоброжелатели подкладывали предметы, с помощью которых наводили порчу: кости и черепа сдохших животных, любую падаль, убитых лягушек, змеиную кожу, яйца, на которые колдун нашептывал слова заговора, покойницкие предметы и т.д. Считалось, что ведьма наводит порчу на корову, воткнув в стену X. сломанное веретено с пряжей (гомел.).

Защищая X. от вредоносных мифологических персонажей и недоброжелателей, использовали большое число предметов-о берегов, которые размещали перед входом в X., на стенах X., под потолком X., главным образом в канун опасных праздников: серп, косу, нож, топор и т.п. (о.-слав.), напр., чтобы «колдун порезался» (волын. ратнов.). Перед днем Ивана Купалы в засов X. затыкали крапиву, чтобы к помещению для скота не подошли ведьмы и колдуны (полес.), осину (укр. полес.), коноплю (сум.), колючие травы и ветки, например, шиповник (о.-слав.). Вокруг X. обводили косой круг (з.-укр.). Обсыпали X. маком, солью или пшеном под Юрьев день, на Благовещение и Пасху, полагая, что ведьма не войдет в X., пока не сосчитает рассыпанные семена или крупинки. У чехов в ночь накануне праздника Филиппа и Якуба (1.V) обсыпали X. песком, затыкали окна X. крапивой. Считалось, что от колдовства скот оберегает подвешенный в X. череп коня (бреет, кобрин.), подкова, найденная в первый день Нового года (словац., Спиш). Для устрашения волков закапывали в дверях

X. голову собаки, которую загрызли волки (волын., гроднен.). На весь период волчьих дней навешивали на ворота X. замок, запертый на ключ (в.-макед.).

В качестве оберега от домового, ласки и др. в X. вешали зеркало, чтобы, увидев свое отражение, мифический «хозяин» или зверек испугались (бел. полес., Житомир.); убитую сороку, реже — ворону (в.-слав., пол.); медвежью и козью шерсть (в.-слав.) и другие предметы устрашения. У русских с той же целью в X. приводили живого медведя. Оберегами считались также любые освященные предметы (травы, свечи, кости пасхального поросенка, скорлупа пасхальных яиц, пасхальное полотенце и т.п.), утварь и одежда (в частности, борона, веник, кочерга; кожух с шерстью, мужские штаны или пояс и др.).

В календарные праздники X., как и все дворовые постройки, окропляли освященной водой (напр., на Крещение — о.-слав.), обходили, стуча в железные предметы или окуривая дымом, чтобы прогнать змей (в весенние праздники — ю.-слав.), чертили на дверях мелом кресты (на Крещение — о.-слав.), украшали деревянными крестиками (на Вознесение — серб.), освященной вербой (в.-слав.) или любыми зелеными ветками на Вербное воскресенье (серб., болг.), красной тканью в день 1 марта (болг., Тырново), троицкой зеленью и т.п. См. Двор, Дом. На праздники в X. совершали действия, направленные на плодовитость скота и урожай. В Словакии хозяйка на Рождество ходила есть обрядовый хлеб к свинарнику, чтобы у нее хорошо плодились свиньи. На Брянщине обходили сарай, где содержался скот, с зажженной сретенской свечой. На Житомирщине на святки выпекали пирог, в котором делали ямки, называя разные высеваемые культуры, — этот пирог держали в X. до весеннего выгона скота и только тогда скармливали корове. Рождественский пирог клали в X. на самом высоком месте, где он лежал до Крещения (гомел.). Белорусы испеченные под Крещение булочки оставляли на ночь в X., а утром возвращали в дом и съедали (гомел. ветков.) или ходили с готовыми пирогами в X. на Рождество и Крещение, после чего сами ели их в доме (бреет, пин.). Рождественскую солому бросали в X. к скоту по окончании святок (в.-слав., ю.-слав.) или на крышу X. и сараев (серб., Шумадия). На Сретение в X. на сене девушки «закликали» весну (ПА, бреет., Велута).

В обрядах семейного цикла X. является объектом и локусом ритуально-магиче- ских действий, обеспечивающих благополучие молодых и удачу в разведении скота. По некоторым обычаям, первую брачную ночь супруги должны были проводить в X. (бреет., малорит.), в стойле осла (болг., Пирин). Свадебное деревце предписывалось оставлять в X. (гомел., Житомир.) или закидывать на крышу X., при этом запрещалось убирать его оттуда (киев, чернобыл.). На Черниговщине свадебное деревце молодые даже не вносили в дом жениха, а сразу затыкали в стену X., чтобы велась скотина или чтобы овцы были с хорошей шерстью. В Витебской губ. невеста, отправляясь к венцу, вешала свой пояс в X., желая достатка в разведении скота. При родах послед (или «сорочку») часто предписывалось закапывать в X. (полес., ю.-макед., ю.-болг.). Женщины нередко рожали в X. (рус., болг.), в частности, в память о муках Богородицы (болг. ботевград.).

На похоронах после выноса покойника из дома по всем помещениям рассыпали зерно, которое затем сметали и оставляли в X., чтобы в нем «всё велось» (волын. любешов.). Опасаясь, что покойный заберет с собой плодовитость скота, при выносе из дома гроба приоткрывали дверь X. или открывали ее настежь (если корова была на выпасе), «шоб нэ извэлось хозяйство» (ПА, киев., Полесское); открывали все двери и в X., и в доме, «чтобы душа выходила из двора» (волын.). Бросая деньги в могилу при погребении покойного, говорили: «На тоби плату за хлева и хату» (ПА, ровен., Боровое).

X., как и дом, защищали от непогоды и пожара. Освященные на Вербное воскресенье ветки хранили в X. с целью защиты двора от бури (гомел.), пожара (чернигов., Житомир.), грома (бреет., гомел.). Как оберег от грозы под сруб X. или в доме затыкали ветку освященного на Троицу орешника (волын.), клена (гомел.). Троицкую зелень оставляли в X. и затем заносили в дом на случай грозы для защиты от удара молнии (чернигов.); с той же целью втыкали в стену X. или дома щепки от дерева, разбитого молнией (з.-укр., гомел.). От грома и града ветки лещины затыкали под крыши дома и X. в Юрьев день, Вербное воскресенье или Вознесение (ю.-слав.); оставляли в X. освященные на Крещение ветки ели, иногда — сосны, растущей у «иордани» (бел. полес., ср.-словац.).

Во время засухи в X. подвешивали ласточку (житомир.).

В X. производились магические действия, направленные на лечение скота. Для здоровья скота под порог X. клали льняное полотно (волын.); щучью голову (с.-рус.); у дверей X. под Рождество — железные предметы, «чтобы скот был сильный» (словац.); оставляли в X. прутик, которым колядующие на Новый год сурвакары били домочадцев и скот ради здоровья (с.-макед., ц.-болг.); от порчи окуривали X. дымом сретенской свечи (гомел.) и т.д. У юж. славян был обычай на Рождество загонять скот в X., пропуская его между двух горящих свечей: после прохода животных свечи соединяли вместе и гасили, обеспечивая таким образом здоровье и сохранность животных (серб., боен., герцеговин., черногор.). Если у коровы убывало молоко, нужно было втолкнуть корову в X. задом и сказать: «Что сзади — то моё, а что на рогах — то врагам» (ПА, Житомир., Выступо- вичи). Если корова не давала молока, X. обходили с хлебом (гомел.). Для предохранения скота от болезней в хлевах помещали осиные гнезда (архангел.); в стены свинарника затыкали багульник, еловые ветки (полес.). Павшую скотину хоронили перед воротами X. или рядом с X., чтобы скот больше не умирал (бел. полес.); первое сдохшее животное зарывали в X. вместе с живой кошкой, чтобы остановить падеж скота (владимир.).

В народной медицине предметы, использованные при лечении людей, нередко оставляли в X. Нитку, которой сводили бородавки, молча закапывали в X. под коровой (брян.); выбрасывали в помещение для скота (гомел.). Чтобы вылечиться от лихорадки, предписывалось спать в свинарнике (гомел.).

Запреты, связанные с X., соблюдались ради здоровья, плодовитости и благополучия скота. X. опасались осквернить: там запрещалось испражняться, иначе корова будет подвержена сглазу (гомел.); в X. нельзя бросать мусор (ровен.). Женщине запрещалось заходить в X. без платка, потому что этого «не любит» домовой; по этой же причине нельзя было стричь в X. овец (архангел.). Чтобы волки не «сновали» и не крутились возле X. или загона для овец, на праздники запрещалось сновать (чернигов.). Оберегая скот от волков, не чистили хлевов в «волчьи дни» (болг. пирин.), не выносили мусор из X. после захода солнца, чтобы не «выбросить» удачу в разведении 

скота (болг.). После захода солнца не передавали в чужой дом ткаческие орудия, иначе скот не будет заходить в X. (бреет.). В X. запрещалось убивать паука, чтобы скотина не сохла (пол.). Некоторые запреты распространялись и на X., и на дом: в частности, не дозволялось разрушать гнездо аиста на крыше дома и X., иначе он принесет огонь и сожжет помещение (бел. полес.), натаскает в X. гадюк (гомел.). Не сажали ель рядом с домом и с х„ в противном случае ничего «не будет родить» ни в X., ни в доме (ПА, бреет., Велута).

ВХ. гадали о замужестве (напр., по рогам и хвосту коровы, по полу пойманного в темном X. животного) или с целью узнать будущее у обитающего там домового, «хлевника»: если живущий в X. домовой являлся обросшим, то это сулило хозяевам богатство, если голым — бедность (бел. полес.). Девушки под Новый год гадали о замужестве также по вытянутым с крыши X. соломинкам (чет—нечет) (з.-укр.). Под Новый год пекли четыре булочки, загадывая на каждый вид скота (коров, коней, овец, свиней) и клали на ночь в X., а утром смотрели: какая булочка погрызена — в том виде скота будут убытки (ПА, гомел., Присно).

Лит.: Журав.ДС; Frankowski // Lud 1924/ 23:83-87,103-109; Гура СЖ (по указ.); Зел.ВЭ: 403-404,412,414; Зел.ОРАГО 1:158; ЖС 1993/ 3:22; РКЖБН 5/4:99; ПА; Никиф.ППП:58; Ром.БС 4:7; Fed.LB 1:181,271-272; Бог.ВТНИ: 215,222; Серж.ПЗ:55,231-232; Ив.БФС:126; Марин.НВ:105; Пир.:452; Род.:127; СбНУ 1900/ 16-17:21; Сед.И. БМ:63,174; Тан.СОЪК:Ю6; Фил.СК:382; Ъор.ПВП 2:27; Нед.ГОС: 31,35,229,233,258; Радан УПТК:128; Kolb.DW 21:147; 52:446; ZWAK 1877/1:104; Вал.КД: 320-321,409,557; Horv.RZE:61,65,91,108,114; Vanc.KOJS:47,49.
А. А. Плотникова

ХМЕЛЬ (Humulus lupulus L.) — растение, быстро растущее, обладающее опьяняющим воздействием; составная часть хмельных напитков — меда и пива; символизирует плодородие, зарождение жизни, любовь, веселье, что обусловило его широкое использование в свадебном обряде, а также в приворотной и любовной магии. В то же время из-за своих опьяняющих свойств X. расценивается как растение, связанное с нечистой силой.

В этиологических легендах X. — «нечистое» растение, «потому что злой и нечистый бес через хмель хотел погубить людей, и вьется хмель с тех пор против солнца» (рус. вологод., РКЖБН 5/4:114). Представления о связи X. с нечистой силой основаны на апокрифическом сюжете, известном по «Толковой Палее» и «Слову (притче) о хмеле» (дьявол, чтобы выведать тайну строительства ковчега, подговаривает жену Ноя сварить хмельной напиток); по другой легенде, X. вырос из головы похороненной блудницы (ср. Картофель, Табак). Эти же сюжеты лежат в основе представлений о X. как первопричине пьянства (см.). В «Слове о хмеле» X. наделяется чертами всесильного великана, рожденного матерью-землей: «Аз бо есм силен, боле всех плодов земных, ото корени есми силного и многоплодного, и племени великого, а мати моя сотворена Богом, а имею у себя ноги комки, а утробу не ожерчиву, а главу есми имею вы- соку, а язык многоглаголив, а ум розной, а очи обе имею мрачнии, завидлив, а сам яз спесив велми и богат, а руце мои держат землю всю»

(Куш.ПСРЛ 2:447).

В мировом фольклоре широко распространена «Песня о хмеле» (X. сначала покоряется земледельцу, но в «пивной день», в праздник, берет над ним верх и повергает человека на землю). В русской традиции этот сюжет бытует в форме игры («Пивушком», «В чернеца») с изображением того, о чем поется в песне, включая «пивную» драку, обрядовой (исполняющейся при варке пива) и застольной песни для развлечения пирующих.
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ходить

А ю б о вно-эротичес кая семантика X. проявляется в хороводных песнях вост. славян, где X. символизирует сближение полов (невозможно без X. сварить брагу и сыграть свадьбу). X. символизирует также свободу любовных отношений: в песнях популярны мотивы срывания девушкой X. и ночевки ее с парнем (рус.), любовной связи со свекром молодицы, которая опьянела от «пивной ягоды» (бел., рус. смолен.). В свадебных и хороводных песнях X. (как и хрен) выступает как растение, символизирующее мужское начало, часто обозначает жениха и его молодецкую удаль. В польской свадебной песне «Chmiel» X. рвут, варят, разливают и пьют, а невесту отдают жениху; X. символизирует утрату невестой девственности («А ty chmielu

na tyczki leziesz, / Niejedn^ panne; z panienstwa zwiedziesz [А ты, хмель, на жерди лезешь, не одну девушку с девства сведешь]» (Ogr. ZOTP:33). Песни о X. могли исполнять только замужние женщины (реже — мужчины) (пол.).

Посевы X. считались местом, благоприятным для гаданий: о замужестве — звук колокольчика (Поволжье) или лай собаки (рус. костром.), услышанные в хмельнике, сулили вступление в брак; о семейном благополучии — нужно прийти с мужем на хмельник и сказать: «Как дружно вьется, так чтоб дружно мы жили» (рус. костром., ТЭ УрГУ). В Великий четверг девушки умывались на хмельнике со словами: «Как X. любят добрые люди, так бы и меня любили» (рус., МиБ:667), «Как X. вьется вокруг тычины, так и вокруг меня вейтесь, ребята, как X. любит тычину эту, так и меня любите», — после чего следовало сорвать X. и положить в карман (рус. костром., ТЭ УрГУ).

В свадебном обряде молодых осыпали хмелем, клали X. на свадебную постель в изголовье молодым, с X. умывали невесту в бане. Ср. польскую свадебную песню: «О, chmielu, chmielu, ty bujne ziele, nie bfdzie bez ciebie zodne wfsiele» (Nieb.PP:49).
Как брачный символ X. выступает также в обрядах свадьбы предметов (см. ). В день начала сева озимых (засевки) или на Семенов день хмелем обвязывали печную трубу («комин») и обсыпали сухим зерном — «женили комин» (полес. гомел.).

Связь Х.с весельем, оживлением проявляется в обряде приготовления свадебного пива: момент опускания X. в пиво называется «веселить пиво», которое после этого начинает «жить». Ср. обычай класть покойнику в подушку немного X. и обсыпать хмелем гроб, чтобы ему «на том свете было немного веселей» (бел. слуц.; Серж.ПЗ:210).

Способность X. быстро расти обусловила использование этого растения в ро- динном обряде. Отваром из X. поили роженицу, чтобы она быстрее восстанавливала силы; роженицу умывали водой с X., при этом повитуха желала ей, чтобы она «полнела» так же, как «хмель легок да крепок» (рус. тул.). Водой с X. умывали также новорожденного. Венком из X. украшали бабу-повитуху (бел.).

В то же время как вьющееся растение X. опасен: беременной нельзя переступать через прутья X. — ребенок обовьется пуповиной (бел. витеб.).

X. использовался как р а с т е н и е-о берег, его клали в обувь и носили при себе от сглаза (бел.); осыпали хмелем двери, когда выносили покойника (бел.). Во время грозы X. поджигали и окуривали дом (бел.). Дежу подкуривали воском и хмелем во время ее ритуального очищения в Чистый четверг (бел., ю.-рус.).

X. использовался во вредоносной магии. Согласно грамоте царя Михаила Федоровича (1632 г.), жителям Пскова запрещалось покупать у литовцев X., потому что некая баба-ведунья в Литве «наговаривает на хмель» с целью «навести через то на Русь моровое поветрие» (Аф.ПВ 3:624).

Поверья и приметы. По польскому поверью, св. Бартоломей (24.VIII) прутьями X. загоняет лягушек в болото, и они перестают квакать (люблин.). Чтобы X. хорошо рос и не погибал, саженцы следовало не купить, а украсть (рус. вологод.). Нельзя собирать X. перед первыми заморозками, чтобы не вызвать сильных морозов (бел. речиц.).

Лит.: Новичкова Т. А. Хмель — всему голова // ЖС 1994/2:52-54; Аф.ПВ 1:379; 2:507; МиБ:667—668; РП:619—620; НБ (по указ.); БДДР 3:108-113; СКДР 2/2:405-408, 3/3: 262-263; Райан БП:166; Агап.МОСК:84; Гура СЖ:388; Ефим.ОВ:465; БелМ:534-535; Fed.LB 1:424; Piet.KDP:39; Ogr.ZOTP:33.
О. В. Белова

ХОДИТЬ — действие, наделяемое в народной традиции продуцирующей и защитной семантикой, символизирующее движение как форму жизни в противоположность неподвижности как характерному признаку смерти и загробного мира. В категориях, образах и терминах «хождения» осмысляется сама человеческая жизнь, ср. понятие «жизненного пути», представление о «приходе» человека в этот мир и «уходе» из него, ср. рус. диал. костром, выход ‘смерть’: «Трещит в избе подоконный угол — к выходу (к смерти)»; олонец. выходить, выйти ‘издохнуть, пасть (о скоте)’: «Коровушка вышла» (СРНГ 6:52). О переходе из одной жизненной фазы в другую говорят: выйти (пойти) замуж, рус. диал. выйти в годы ‘достигнуть зрелого возраста, стать совершеннолетним’, выйти из годов ‘состариться’ и т.п. Сам глагол ходить в ста

рославянском и древнерусском языках мог принимать значение ‘жить’: «Г(оспод)ь не AiiniTb добра ходьлптхъ незълобовк» (Синайская псалтырь) (СС:763), ходити говЬюще ‘жить целомудренно’ (Ипатьевская летопись)

(Срезн. 3:1381).

Те же категории и образы прилагаются к жизни природы: светила восходят и заходят, дождь идет; в русских диалектах «идет» также погода, туман, ветер и т.п. (СРНГ 12:79); ночь, зима, лето приходят, наступают; время идет, бежит, течет, мчится и т.д. Концепт хождения лежит в основе восприятия календарного времени: праздники приходят, их встречают, они уходят, их провожают, ср. также полес. ходить, заходить, сходить о праздниках и днях: «Никола ходить у Пили- поуку, Никола ходить и весной», «Вялыкдэнь ходыть у нас на штыри нэдилы узад и упярод»

(Тол.ПНК:254) и т.п.

С движением (и прежде всего с хождением) ассоциируется сфера сексуальных отношений людей и животных и «воспроизводства жизни» в разных ее формах. В славянских языках глаголы ходить, бегать, водить, гнать, гулять и др., включающие семантический компонент ‘ходить, идти’, способны приобретать широкий круг значений, покрывающих всю сферу отношения полов — от ухаживания до рождения детей, ср. рус. и болг. ходить ‘иметь половую связь’, ‘быть беременной’, в.-слав. (при)водить ‘рожать, приносить потомство’ и т.д.

Семантика ритуального хождения зависит от субъекта, объекта, адресата, цели движения, а также локативных (пространственных) параметров хождения. Без них движение приобретает семантический акцент лишь в тех случаях, когда нейтральная форма хождения противопоставляется таким маркированным формам, как бег, ползание, хождение задом наперед, волоча ноги, босиком и т.п. Большинство обрядов включает в себя то или иное перемещение действующих лиц и ритуальных предметов, значение которого зависит также от того, происходит ли при этом приближение или удаление, движение по вертикальной оси, вверх или вниз, или по кругу; движение сквозь, между, под чем- нибудь или через, над, по чему-нибудь и т.д.

Наиболее ярко продуцирующая и защитная семантика хождения проявляется в календарных обычаях коллективного хождения по селу, обхода домов, полей, хождения с ритуальными предметами — «маем», «гаиком», фигурой Смерти, Марены у зап. славян, со «стрелой» у вост. славян, вождения «додолы», «пеперуды», «куста», «русалки» и т.п. Ср. продуцирующее значение хождения с «козой» в рождественских обрядах вост. славян: «где коза ходит, там жито родит» (полес.).

Хотя смысл каждого из таких ритуалов может быть обусловлен сопутствующими действиями (пение песен, исполнение благопоже- ланий, собирание даров и т.д.), лицом-персо- нажем (в обрядах «вождения») или ритуальным предметом (в обрядах «ношения»), тем не менее значение самого хождения остается определяющим, о чем свидетельствует народная терминология этих календарных обрядов. См. Обходные обряды, «Хождение в жито». Например, в словацкой традиции наименования календарных обрядов по действию хождения составляют самую большую группу терминов: chodit hejnom, chodit kupovac jalovce, chodit na sibaky, chodit po bursikoch, chodit po stefanovt, chodit s betlehemami, chodenie po dzadovaniu, chodenie po majoch, chodenie po Marejne, chodenie po mladenkovam, chodenie po pesnickach, chodenie po pytam, chodenie z burzou, chodenie s d adom, chodenie s dietkom, chodenie s Dzavkulinou, chodenie s Cubom, chodenie s hadom, chodenie s hajnalom, chodenie s hajnom, chodenie s hvezdou, chodenie s chrenom, chodenie s jaslickami, chodenie s kocickami, chodenie a kozou, chodenie s Luciou, chodenie s medved от, chodenie s novym letem, chodenie s ocel ou, chodenie s turonom, chodenie s valachmi, chodenie se scestim, chodenie s Dorotkami, chodenie zo straskom и т.п. (В ал.ДР:73—80). Подобная номинационная модель характерна, хотя и в меньшей степени, для других славянских традиций, ср. в.-слав, ходить со звездой, ходить с козой, болг. ходене на Росен, ходене на Лазарки, диал. болг. лом. ходят на потрътица (о колядовании) и т.п., ср. также ц.-слав. термин хождетл по русалишхъ, фигурирующий в номоканоне в связи с обличением языческих магических действий и треб. В этих обрядах путем хождения (но также и «опевания», вовлечения в диалог, обмена дарами и т.п.) «обозначается» свое культурное пространство и принадлежащие к нему люди, совершается их ритуальная «номинация» и демонстрация в качестве объектов внимания со стороны высших сил.
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Хождение определяет также содержание и номинацию предсвадебного обычая, по ко

торому невеста после помолвки обходит дома всех своих близких и дальних родственников, как бы испрашивая их согласия на свой брак, и получает от них дары и пожертвования к предстоящей свадьбе: хорв. hoditi (Hi) po pitanju, словен. dari zbirat hodijo, словац. choditi prositi na poctivu krasu, ide po zobram, chodt po pytam и т.п. Обычай известен хорватам-кай- кавцам, восточным словенцам, словакам, мо- раванам, чехам, в меньшей степени полякам и кашубам.

Ритуальные «хождения» связаны со многими регламентациями, ср. требование соблюдать направление движения с востока на запад, запрет возвращаться домой той же дорогой и др. Регламентируется также состав и тип участников хождений. В календарных обходах типа колядования мотив «иномирности» ко- лядовщиков, пришедших «издалека», является важнейшим компонентом общей семантики обряда. Вместе с колядовщиками ходит сам Бог и наделяет людей плодородием, ср. полес. «Хто там ходыт? — Сам Буг ходыт! — А що он робыт? — Жыто родыт!» (Шейн МИБЯ 1902/3:380). В индивидуальных ритуалах, таких как полазник (серб., букв.: «приходящий» от полазити ‘отправляться, ходить, посещать’), к субъекту предъявляются «жесткие» требования, касающиеся его пола, характера, судьбы и т.п. В обрядах «вождения» позиция водимого лица (объекта) семантически более значима, чем позиция лиц, сопровождающих ведомый персонаж. См. Водить, вождение. Хождение составляет также акциональную основу обрядов «ношения» символических предметов (фигур, чучел, кукол, веток и т.п.), которые в большинстве случаев завершаются уничтожением или «удалением» носимого символа.

Очистительный или апотропе- и ч е с к и й смысл имеют действия пересту- пания через магические предметы: замок, нож, ткацкую основу, яйцо, хлеб и т.п. в обрядах весеннего выгона скота; отказ переступить через протянутую по дороге нить, рассыпанный мак и т.п. разоблачает и обезвреживает ведьму; переступание через разложенный в воротах огонь служит защитой жениха и невесты в свадебном обряде и т.д. См. Переступать, перешагивать. Преимущественно лечебное и очистительное воздействие приписывается прохождению, пролезанию или прогону между магическими предметами (например, между зажженными свечами или между двумя кострами), под ними (например, под связанными ветками, аркой), сквозь (расщепленное дерево, специально сплетенный венок, прокоп в земле и т.п.) См. Сквозь, через.

В явлениях «прихода» и «ухода» акцентируется значение потустороннего локуса, откуда «приходят» и куда «уходят» (или точнее выпроваживаются) посещающие этот мир «гости». При этом приход связан с положительными значениями («приходящие» приносят добро, ср. обряд и фигуру полазника, «мая» и т.д.), в то время как уход ассоциируется прежде всего с изгнанием опасных и вредоносных сил (демонов, болезней и т.п.). Это же характерно для восприятия календарного времени: «приход» праздников при всей их «опасности» оценивается положительно или нейтрально, а их «уход» (проводы) оформляется как выпроваживание, изгнание, уничтожение опасности.

В обрядах, связанных с воспитанием ребенка, большое значение придается его своевременному обучению хождению, в том числе и с помощью магических приемов. Например, чтобы стимулировать самостоятельное хождение, символически перерезают «путы», связывающие его ноги и препятствующие хождению, проводя между его ногами ножом (о.-слав.). На Балканах первые шаги ребенка отмечаются как семейный праздник с угощением, разнообразными ритуалами и благопо- желаниями, готовится специальный обрядовый хлеб (болг. проштапулник, постапалка, пристапулка и т.п.). Иногда выпекают калач с широким отверстием, который надевают на ребенка, или преломляют хлеб на пояснице ребенка. Ритуалы включают обязательный бег или быстрое движение участников обряда, которое магически стимулирует ходьбу ребенка. Целый ряд предписаний и запретов, относящихся к беременной, диктуется заботой о ходьбе ребенка.

В погребальном обряде специальное внимание уделяется ногам покойника и его посмертному хождению, которое расценивается как опасная для человека и угрожающая всему миропорядку аномалия. С одной стороны, умершему стараются обеспечить возможность беспрепятственного перехода на «тот свет» и существования там (для чего, например, развязывают ему ноги, снабжают подходящей одеждой и обувью и т.п.), с другой — заботятся о том, чтобы покойник «не ходил» (для чего часто ему калечат ноги,

связывают тело и т.п.). См. Покойник, Покойник «заложный».
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«ХОЖДЕНИЕ В ЖИТО » — комплекс действий, поверий, примет и фольклорных текстов, относящихся к известным всем славянам весенне-летним обходам полей. Выходы в поле для осмотра посевов и служения там молебнов совершаются в основном от Пасхи до Троицы и Иванова дня, когда хлеба уже достаточно подросли или даже начали колоситься. «Х.ж.» различаются составом участников; количеством выходов в поле; приуроченностью к тому или иному празднику или этапу произрастания злаков (рост хлебов / их колошение); соотношением богослужебных и магических действий и др. Славянам известны коллективные (в форме процессии) и ин- дивидуально-семейные выходы в поле. На западе Славии преобладают первые; на Балканах и у вост. славян — вторые. Сроки «Х.ж.» объясняются хозяйственно-культурными условиями соответствующих регионов и зон Славии.

«Х.ж.» включает катание по земле людей (в.-слав., отчасти — в.-балк.), укладывание в посевы и катание по ним хлебов (з.-слав., особенно чеш. и словац.; см. Катать(ся)); втыкание в землю веток, крестиков и пр. (ю.- и з.-слав.; см. Втыкать), подбрасывание вверх некоторых предметов (см. Высокий), трапезу на поле с последующим закапыванием в землю остатков ритуальной пищи (в.-слав., в.-балк., см. Закапывать, Остатки), вторичное использование освященных колосьев (запад южнославянского ареала, з.-слав.) и др.

У русских на Вознесение и следующие за ним праздники — в Семик, Духов день, реже — в Иванов день крестьяне отправлялись в поле, обычно небольшими группами (дети, девушки, девушки и парни, женщины); обходили засеянные с осени озимыми хлебами поля или посевы льна, после чего где-нибудь поблизости, на поляне или в лесу, разводили огонь, жарили сало и яичницу, которые съедали на месте, или же, держа в руках куски яичницы, обходили посевы; в дополнение к яйцам приносили разнообразную выпечку и устраивали трапезу. Яйца, скорлупу, ложки бросали вверх, сопровождая действие заклинаниями: «Пусть рожь такая высокая уродится, как высоко ложка поднимется» (АрхГГУ, колл. 36, ед. хр. 7, л. 48, Горьковская обл.). В обходах полей на Вознесение фигурировали фигурные хлебцы «лесенки», которые, сохраняя связь с темой Вознесения Христа, использовались для стимулирования роста злаковых культур (их ставили стоймя в посевы, подбрасывали вверх и др.). См. Вознесение, Лестница.

На Пасху крестьяне обычно служили молебен об урожае с водосвятием в селе и на поле. По окончании молебна крестьяне (обычно женщины) просили священника или дьячка поваляться на земле, чтобы снопы были тяжелыми, посевы тучными и под.; если же священнослужители отказывались это сделать, их валили на землю и катали насильно; при этом говорили: «Уродися, лен, долог, как у дьякона волос» (АрхРЭМ, д. 1446, л. 16, Рязанская губ.) и т.д.

На большей части Украины (в том числе в Украинских Карпатах), Белоруссии и западнорусских областей, а также иногда в восточных районах Польши и Словакии, весенние обходы совершались в большинстве случаев в Юрьев день, а молебны и крестные ходы — в течение целого периода (от Пасхи до Троицы). В Подне- провье и на левобережье Днепра в этом обходе принимало участие большинство жителей села, а также священник и причт; на поле выносили хоругви и иконы, украшенные цветами и лентами; вывозили бочки или дежки с водой, которую здесь же освящали и впоследствии использовали в лечебных и апотро- пеических целях. На поле также выносили стол, на который клали хлеб, и здесь священник служил молебен.

На большей части Украины и в Белоруссии, а также в Подлясье и в некоторых других местах вост. Польши и Словакии в Юрьев день происходили обычно семейные выходы в поле: ближе к обеду хозяин с семьей выезжал на озимое поле, прихватив с собой еду (яйца, хлеб, кашу, блины, сало, остатки освященной пасхальной пищи) и выпивку. На во- лынско-брестском пограничье «Х.ж.» имело индивидуальный характер. Рано утром хозяин отправлялся на свое поле, взяв с собой испеченный накануне хлеб, иногда просто кусок хлеба (юрый, юрьёвик, юрчик, юръёвык, росо- вик, роснянчок и др.). Хлеб хозяин нес, завернув его в полотенце или пасхальную скатерть и спрятав за пазухой или под мышкой. Хозяин обходил с хлебом «по солнцу» принадлежащие его семье участки земли; затем, зайдя в посевы, клал хлеб на землю (на полотенце), становился на колени и читал молитву, после чего забирал хлеб и возвращался домой, обычно другой дорогой, как бы замыкая круг вокруг поля. Принесенный с поля хлеб домашние съедали на завтрак, реже — отдавали скоту или пастухам.

Балканославянские традиции. У юж. славян, занятых скотоводством (в значительно большей степени, чем у восточных), весенние обходы полей не были столь обязательными и обычно преследовали цель обеспечить дождь и лишь как следствие этого — урожай.

В Болгарии, вост., центр, и отчасти в зап. Сербии, в Македонии первые весенние выходы в поле происходили в Юрьев день и включали сбор росы, втыкание в поля зеленых веток, закапывание пасхальных яиц и кропление поля святой водой. Изредка вместо ветки в поле втыкали другие предметы: так, в Пер- нишко (ср.-зап. Болгария) хозяин обходил поля в Юрьев день с вертелом, на котором перед тем жарили курбан, и втыкал вертел в поле, чтобы посевы были высокими. В Македонии в посевы втыкали палку с коровьим черепом или какой-нибудь другой костью — в качестве оберега (см. Пу гало). Известно было юж. славянам и «катание» по посевам, однако оно преследовало не аграрные цели, а было связано с приобретением здоровья, красивых и длинных волос, практиковалось для достижения определенных целей личного характера (чадородие, замужество и т.п.). Одним из ритуальных элементов юрьевских обходов полей были костры: пепел от бадняка, рождественскую солому и другие остатки рождественской трапезы, а иногда просто ветки и солому сжигали где-нибудь на открытом месте. Считалось, что там, где виден свет от этого огня, а также слышен голос поющих у костра девушек, летом не будет града.

Запад южнославянского ареала. В центральных и западных районах Сербии, в Черногории, Хорватии, Боснии и Словении индивидуальные выходы в поле совершаются обычно не в Юрьев день, а в день ап. Марка (25.IV), либо в течение всего периода: от Юрьева дня до Вознесения, от Юрьева дня (или Пасхи) до Иванова или Петрова дня. Так, у хорватов в районе Доня- Стубица с утра в Юрьев день ряженые обходят дома с буковыми ветками, которыми одаривали хозяев; эти ветки хозяева ставили в лен, чтобы он вырос высоким; в районе Сье- ницы (ю.-зап. Сербия) хозяева на Вознесение выходили в поля и втыкали в посевы крестики из лесного ореха, т.к. в него не бьет гром; в ряде районов Словении начиная с духовской субботы и вплоть до Иванова дня хозяйки каждую субботу выходили на свои поля и виноградники, кропили поля святой водой, втыкали в землю освященные ветки и молились, «da bi jih sv. Duh resil toce» [чтобы Святой Дух защитил их от града] (Kur.PLS 2:23—25).

Преобладающие на западе южнославянского ареала коллективные процессии (хорв. za svakodasni kruh, словен. za vsakdanji kruh [процессия о хлебе насущном]) во главе со священником обходили село, затем все поля и виноградники; на каждом из них священник благословлял посевы. После этого люди срывали немного освященных зеленых колосьев, которые приносили домой и впоследствии использовали, например для лечения. Процессии были многолюдными, а участие в них — обязательным, от каждого дома в ней должен был присутствовать хотя бы один человек. У сербов Суботицы (Воеводина) процессия на поля называлась прошщуна (от серб, проси- ти ‘просить’): собранную в поле пшеницу относили в церковь, давали скоту, плели из нее венок, который вешали на ворота. В Аоборе (Хорватия) принесенные с освященного поля колосья люди относили на свое поле и оставляли там, тем самым «благословляя» и его. Во время процессий на полях совершались молебны о дожде (чехи в Славонии), а также освящение скота с апотропеическими целями.

На большей части южнославянской территории совершались также крестные ходы

в поля и виноградники перед Вознесением или в Николин или летний Тодоров день, в духовскую субботу и др. Вознесенские крестные ходы оберегали поля и посевы от непогоды (града, засухи и наводнения) и полевых вредителей. Процессия с крестами, хоругвями и знаменами отправлялась от церкви и обходила поля, виноградники, бахчи, большие сады; она посещала местные святыни (оброчища, «записы» — культовые деревья с вырезанными в коре крестами, считавшиеся священными; старые церкви, кладбища). В полях и виноградниках устраивались молебны об урожае, дожде, от града. См. также Вознесение.

Западные славяне. У поляков, чехов и словаков основные коллективные обходы полей совершались в день ап. Марка (или на Войцеха); позже, в самом конце сезона, их дополняли выходы в поле около Иванова дня или духовских праздников. Эти обходы полей были по преимуществу церковными: они предусматривали освящение посевов священником, а также молебны около придорожных крестов, капличек, распятий и фигур святых; чтение Евангелий с четырех сторон поля, а также молебны о дожде. Обязательным был обычай втыкать в поля ветки различных деревьев, освященных в Вербное воскресенье или накануне обхода; часто для этих целей использовали ветки фруктовых деревьев. В Словакии (как и у юж. славян) принято также было срывать в полях пучки освященных колосьев, венками из них украшать дома, кресты, ворота и др., приносить в дом и использовать впоследствии в лечебных целях, для защиты домов от града и т.п. Чехи считали, что марковские обходы кладут конец влиянию нечистой силы.

Популярными у зап. славян были также выходы в поле на Пасху: они преследовали общеапотропеические цели (так, в вост. Польше сразу же после пасхального завтрака хозяйки обходили свои поля, иначе последние заросли бы сорняками), в них активно использовались предметы, освященные на Пасху. Повсеместным является пасхальный обычай кропить поля святой водой. У мораван хозяин в Страстную пятницу делал из освященных в Вербное воскресенье веток вербы крестики и днем на Пасху выходил в поле вместе с домочадцами; они несли с собой святую воду (сбереженную с праздника Трех королей), сохраненную с Рождества еловую или сосновую ветку;

на поле кропили посевы святой водой с помощью этой ветки и втыкали в землю крестики. У словаков, мораван и чехов было обыкновение катать по полям специальные пасхальные хлебы (см. Хлеб пасхальный), а также яйца пасхальные.

Во многих западнославянских традициях выходы в поля совершались также в самом конце сезона — на Зеленые святки или в летний Иванов день. См. также в ст. Королевские обряды.

Во всех славянских традициях в составе «Х.ж.» фиксировались гадания и приметы. На Карпатах во время обходов полей в Юрьев день глава семьи примечал: «Якшо ховаласа <в жите> ворона, значит ужэ ото хорошый урожай» (КА, черновиц., Днестров- ка); на Витебщине также смотрели: если ворона во ржи «сховается» — к урожаю (Никиф. ППП:246); аналогичная примета могла быть связана с ложкой и относиться к более позднему времени, ср. «Если к Петрову дню просо вырастет длиною с ложку, то будет каша в ложке» (курск., Известия Курск, об-ва краеведения 1927/4:71). В Полесье выносимый на поле хлеб (реже — яйца или ложки) клали в посевы и сравнивали с ним по высоте молодые всходы. «На Юръя идэ кожны коло свого посева и бэрэ пирога. Кладэ его у жыто и ужэ прымэчае: “Як пириг сховаеця у жыто на Юръя, то будэ урожай, а як нэма и у Миколы (9/22.V), то, кажуть, не будэ николы”» (ПА, волын., Ветлы).
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На западе Славии также встречаются аналогичные приметы: пол. «Gdy sw. Jerzy schowa kurf w zycie, to zboza bfdzie obficie» [Если св. Юрий спрячет курицу в жите, то хлеба будут обильными] (Stel.ROP:153, Поморье), «Gdy па Wojciecha wrony z zyta nie widac, mozesz resztf karmy ze stodoly wydac» [Если на св. Войцеха вороны из жита не видно, можешь вынимать остатки зерна из овина] (Kolb.DW 24:155, Мазовше), морав. «Nasv. Markaschova se do zita vranka» [На Марка спрячется в жите ворона] (Bart.ML:156); ср. аналогично у словенцев: «О Kresu se mora v prosu vrabec skriti» [B летний Иванов день воробей должен скрыться в просе (о яровых)] (Kur.PLS 2:143). Жители Далмации верили, что если к Юрьеву дню появились хорошие всходы, в дальнейшем следует ожидать и хороших хлебов. В Нижней Крайне (Словения) полагали, что ко дню Филиппа и Якоба (1.V) лист виноградной лозы должен быть такого размера, чтобы 

полностью покрыть стакан; в этом случае будет обильный урожай винограда.

Лит.: Агап.МС)СК:407—450.

Т. А. Агапкина

ХОЗЯИН, хозяйка — главные члены семьи, несущие ответственность за материальное благополучие и порядок в доме, отстаивающие интересы семьи в социуме. В большинстве славянских языков термины, относящиеся к X. и хозяйке, восходят к праслав. *gospod-: рус. диал. господарка, господыня, укр. господарь, господиня, бел. гаспадар, гаспадыня, пол. gospodarz, gospodyni, словац. hospodar, hospodyna, чеш. hospodar, hospodyne, болг., с.-х. господар, словен. gospodinja, gospinja. Терминология подчеркивает их главенствующее положение: рус. диал. большак, больши- на, большун, на(и)больший, большедушник, старшой, большая голова, вышная голова, главак, главитель, верх; большуха, большиха, большинница; болг. главатарь, с.-х., словац. staresina, ср. также рус. диал. большачить, боль- шичить, большинничать, больше(й)нить, большиться, ср. также большину вести ‘быть старшим в семье, распоряжаться хозяйством’. В терминах, относящихся к X., может указываться и старшинство по возрасту, принадлежность к поколению «дедов»: рус. диал. дедов- ник, старка, старая, словац. stary nanko, tato, dedo, болг. старец, стария, дедо.
X. и хозяйка отвечают за порядок в доме, хозяйстве, семье: рус. диал. домач, держава, домохозяин, домовик, домовица, домаха, домовиха, домовладелка, доможирка, семейка, укр. Газда, Газдиня, бел. хадзят, пол., словац. gazda, gazdzina, с.-х. (куЬе)домаЬин, домадар, газда, стопанин, домаЬица, газда- рица, скуба, Maja, болг. домовник, сайбия, заповедник, къщовник, стопан; домовница, домакинка, стопанка, макед. домакин. Обозначения X. могут быть заимствованиями из социальной терминологии: рус. диал. пан, настоятель, болг. чорбаджия, чорбаджийка, с.-х. чорбацща. Термины могут также отражать и их главные хозяйственные функции. Для женщины это приготовление и подача пищи, распределение мест за столом: рус. стряпка, стряпша, обряжуха, рассадка. Названия могут носить и эвфемистический характер: рус. сам, сама.
Роль хозяина исполнял старший в семье мужчина, часто она переходила после смерти отца к старшему сыну (рус. подбольший, меньшедомок), который помогал ему по хозяйству. Однако глава семьи уступал «боль- шеводство» и при жизни, когда он становился стариком и «выходил из тягла», то есть переставал платить налоги. Он мог быть и лишен своего статуса, если его действия шли вразрез с интересами хозяйства. В «задруге» (большой семье) обязанность X. каждый год переходила от одного мужчины к другому (Славония). При наличии нескольких претендентов на роль X. им устраивались испытания, и выбирался наиболее хозяйственный и уважаемый из кандидатов (ю.-рус.), поскольку от репутации X. зависела и репутация всей семьи: ср. чеш. «Ne dim panu cest’ dava, ale pan domu» [He дом создает честь хозяину, а хозяин дому].

X. и хозяйка распределяют работу в семье. Распределение работ между ними в доме и за его пределами формулируется в пословицах: чеш. «Hospodar spravuj pole, stodolu, konfrnu, a hospodyne sklepy, kuchyni, spizfrnu» [Хозяин управляется на поле, в амбаре и конюшне, а хозяйка в погребе, кухне и кладовой]. Как правило, хозяин единолично распоряжался семейной собственностью, неслучайно символом его хозяйственной власти у русских был ключ, который он постоянно носил на поясе. Он руководил и распределением общего имущества при разделе и выделе его членов.

Хозяйка, обычно жена или вдова хозяина, реже — жена старшего сына/брата, устанавливала календарь работ для молодых женщин, чередуя неделю готовки, неделю ухода за скотом (сибир. неделя стряпча, стряпошная, неделя скотска). Помощницей хозяйки выступала ее дочь (рус. меньшедомка) или невестка.

Символически переход старшинства в семье оформлялся как передача краюхи хлеба от X. к его наследнику (смолен.). При разделе же семьи, то есть при появлении нескольких хозяев, каждому выделялось по куску хлеба от общего каравая (орлов., пензен., вологод.), а каждая хозяйка получала от старшей гущу или тесто для закваски нового хлеба (пензен.).

X. сидел во главе стола, резал и раздавал еду, прежде всего хлеб. Все остальные члены семьи и гости рассаживались вокруг X. Все члены семьи обязаны были выказывать уважение X. и хозяйке. Так, у болгар невестка в первые 40 дней после свадьбы, а иногда и до рождения первого ребенка должна «го-

веть», т.е. молчать в присутствии свекра, мыть ему руки и ноги (см. Молчание).

На X. и хозяйке лежала ответственность за обеспечение благополучия в доме, в том числе и магическими средствами. X. поздравлял всех домочадцев с праздниками, под Рождество вносил в дом бадняк. Хозяева должны одарить всех, кто приходит с поздравлениями в праздники, чтобы благопожелания сбылись. Диалог-ритуал между хозяевами на большие праздники, особенно в начале годового цикла, должен способствовать процветанию дома.

Хозяева не дают ничего из дома при начале работ, в большие праздники, при отеле скота, после захода солнца и т.п., следят за тем, чтобы с одолженной вещью не ушло из дома благоденствие (Давать—брать). X. выбирает место для строительства нового дома, приносит жертву строительную, чтобы дом был прочным и богатым, а члены семьи здоровыми. Хозяева первыми вступают с соответствующими жестами и формулами в новый дом (см. Новоселье). На хозяйке лежит обязанность с помощью магических формул и жестов следить за правильным «функционированием» домашней утвари (см. Дежа).

X. начинает сев, иногда и жатву (последнюю роль чаще исполняла хозяйка), приглашает для помощи соседей. Обходы поля хозяином, катание по земле призваны способствовать доброму урожаю. Хозяина поля по окончании жатвы украшают колосьями, венком. X. выбирает скотину для покупки, следит за тем, чтобы предыдущий владелец передал ему вместе с ней и ее благополучие и плодородие (вод). Уход за скотиной, первый выгон скота входят в обязанности хозяйки.

Смерть X. может повлечь за собой обеднение хозяйства, поэтому во время похорон ему выделяют его долю: рубят фруктовое дерево, режут скотину, кладут в гроб хлеб, кидают деньги в могилу и сообщают о его смерти скотине, пчелам и т.д.

В мифологических представлениях двойником X. выступают домовой, змея домашняя и иные духи домашние, которые также следят за благополучием семейного очага.

Лит.: Прокопьева Н.Н. Большак, большуха в русской деревне: статус и его передача // МЭ
РЭМ. СПб., 2002/1:157-174; МСб 1:106-114; EEKS 1:149. См. лит. к ст. Семья, Мужчина, Женщина, Старик.
ХОЛЕРА — эпидемическая болезнь, персонифицируемая в народных верованиях в различных ипостасях; демонологический персонаж. На формирование представлений о X. повлияли эпидемии XVIII—XIX вв. в Европе; на Балканах верования о X. и чуме составляют единый комплекс (ср. общие для этих болезней названия: чима, колера, кига). См. Мор.

Происхождение и причины X. Считалось, что причиной болезни может быть ядовитая роса (рус. рязан.), «дурной ветер» (ср. поветрие — рус., укр., пол.), туман (рус.), порча (архангел.). Иногда думают, что X. является из-за моря (ю.-рус.); ср. в былич- ке — X., пришедшая в украинское село, говорит по-венгерски (укр. закарпат.). По болгарским поверьям, люди, которые едят много винограда, дыни и другие овощи и фрукты, получают «расслабление» (расстройство желудка), которое превращается в X. Болезнь расценивается как «Божья кара» за грехи (пол., бел., укр.), ее опасный и смертельный характер отражается в присловьях: «В холеру и лягушка не квакнет», «В холеру ни мухи, ни ласточки» (Даль ПРН:399), а также в эвфемистических названиях — пол. spiqczka ‘сонливость’, словац. ta петое, астрахан. несчастная.
Знаки, предвещающие X.: солнечное затмение (укр. прикарпат.), красная луна (пол.), появление кометы (укр. прикарпат., пол); весенний мор на домашнюю птицу (бел. гроднен., Fed.LB 1:183); многочисленная мошкара весной (бел. витеб.); собаки воют, опустив голову к земле; кроты роют землю и оставляют кучи, похожие на могильные холмики; совы ухают по ночам; галки улетают из села; зимой ветер наметает снег в кучи, похожие на могилы (пол.).

Бытовало представление, что к распространению заразных болезней причастны инородцы и иноверцы, а также «знающие» — колдуны (нижегород.), доктора (саратов.). В середине XIX в. во время эпидемии холеры в Польше (Ново Място на р. Пилица) возникло возмущение среди населения из-за того, что евреи якобы закопали на своем кладбище колокольчик и мельничные задвижки, чтобы отвратить X. от еврейских домов и наслать ее на дома христиан (Bar.KUW:262—263). На рубеже XIX—XX вв. в Западной Белоруссии в окрестностях Индуры был заподозрен еврей-портной, «что будто бы он бросил

что-то в колодезь с целью отравить воду» (гроднен., Шейн МИБЯ 3:292—293). По сообщению из Галиции (Дрогобычский пов.), во время эпидемии холеры евреи похитили крест с христианского кладбища, сожгли его и углями обвели вокруг своих домов магический круг (УНВ:548). В Слуцком пов. прошел слух, что евреи вынесли из местечка X. со своими вещами, и болезнь распространилась по окрестным селам. Крестьяне во Владимирской губ. считали, что холеру в России распространяют англичане, чтобы «переморить быстро размножающийся русский народ» (БВКЗ:269). В начале 1890-х гг. в России ходили слухи, что «англичане подкупили русских врачей, чтобы они истребили треть русского народа, бросая яд в водоемы и колодцы. Тех же, кто не умер, врачи закапывают в землю» (Руководство для сельских пастырей 1892/50:788—790). В связи с этими слухами и введением карантинов отмечались народные волнения в Астрахани и Саратове. Во время холеры 1891 г. по Москве ходил слух о «ста- ричке-отравителе», посланнике «иностранного» царя, который подливал ядовитые капли в бочку водовоза (ЭО 1893/2:185); на Слободской Украине в 1848 г. в отравлении воды в колодцах обвиняли посланцев английской королевы (КС 1883/6/7:578). В Аовечском крае говорили, что X. появилась «при турках» (болг., Лов.:289); ср. болг. пирин. испанска болеет ‘холера’ (Пир.:481).

По поверьям гуцулов и украинцев Подо- лии, X. насылают на людей «упыри». В Чер- воной Руси во время засухи и X. сжигали на терновом костре тела покойников, которых считали ведьмами и упырями. В окрестностях Бердичева крестьянки освятили воду на четырех водоворотах, обежали вокруг села, раздевшись донага, раскопали могилы двух покойников «опирей», проткнули их осиновым колом, и, отрубив им головы, сожгли (УНВ:546). Ср.: в Новогрудском у. разрыли могилу «беспутной девки», умершей беременной, и вбили ей в рот осиновый кол (з.-бел.; КСК 2004/ 9:160). У лемков распространено поверье о том, что причиной X. могут быть ходячие покойники. Крестьяне Томской губ. полагали, что колдуны напускают на людей X. с помощью чар (болезнь представляется также в образе «волхита», который посредством волшебства может обращаться в человека, в животных, в птиц; для прекращения эпидемии «волхита» надо убить).

По поверьям украинцев, холерой распоряжается св. Магдалина и насылает ее на людей за непочтительное к себе отношение. В быличке X. в виде монашки приходит в село на праздник св. Магдалины, 20.VII (укр. Херсон.).

Персонификации X. По представлениям славян, X. является в виде черной страшной старухи (рус. калуж., ср. архангел. черная болесть ‘холера’); женщины в одной рубашке, с распущенными волосами, которая постоянно плачет, и там, где слышен ее вой, умирают люди (укр. подол.); огромной женщины в белой одежде, размахивающей платком (пол. morowa dziewica); грязной старухи, размахивающей красным или черным платком (бел. минск.); женщины со сломанным носом (банатские геры); X. — высокая, худая, страшная женщина в белом (бел., пол.), с синим или желтым лицом (бел. слуц., витеб.), большими глазами и страшным взглядом (болг. ловеч., ср. болг. хасков. цяла холера ‘о неопрятной, растрепанной женщине’); у X. один глаз, одно ухо, во рту два зуба и два языка, нос с тремя ноздрями (хорв., Оток); женщина, летающая по воздуху (рус. ярослав.) или разъезжающая на телеге, запряженной двумя огромными собаками (рус.); женщина с раздвоенными копытами (бел. пин.). X. носит красные сапоги, может ходить по воде; там, где X. останавливается на ночлег, умирают все люди (укр., Аф.ПВ 3:114); если X. дотрагивается до человека, ему суждено заболеть (укр. подол.). На Киевщине X. представляли красивой женщиной с белыми волосами, в черном одеянии. По поверью, X. — это три сестры, одетые в белые саваны (укр.), или же X. является сестрой чумы (болг.). В Белоруссии верили, что у X. есть две дочери, которые насылают на людей кровавый понос, а холера-мать — судороги и слепоту (пин.). На Волыни рассказывали, что X. в виде еврейки или цыганки по ночам бегает под окнами и кричит, предвещая смерть: «Була бида, буде и лыхо» (укр., Волынские ГВ 1859/19:77). Более редки свидетельства, что X. появляется в виде мужчины, священника, пана (рус. калуж., укр. галиц., бел. гроднен.). По поверьям белорусов Грод- ненщины, по свету ходят 70 холер, которые пишут друг другу письма об истреблении людей. X. могла появиться в виде черной тучи (з.-бел.), коровы (бел.), огромной черной птицы, летающей по ночам: над чьим домом она машет крыльями, туда и явится болезнь 

(рус. Владимир., Саратов.), белого гуся (пол., Куявы). Украинцы Подолии представляют X. в виде белой собаки: где собака сдохнет, там появляется X.; ср. название X. во Владимирской губ. — собачья смерть. Белорусы Витеб- щины считали, что X. принимает вид тощего животного, ходит ночью по домам и отравляет квас и все другие непокрытые напитки.

Широко распространенный в европейском фольклоре мотив — крестьянин подвозит на своем возу X. в село (см. также Чума). Д ога- давшись, что везет X., человек начинает снимать колесо телеги, и X. убегает (в.-слав.). Иногда X. милует человека, подвезшего ее в деревню, оставляя в живых его семью (бел. слуц.). В быличке мужик подсаживает на воз двух сестер-холер с узелками костей в руках; одна отправлялась морить людей в Харьков, другая — в Курск (ю.-рус., Аф.ПВ 3:114). Ср.: на дороге находят мешок, из которого X. разрастается в виде древесного гриба (укр. киев.).

Вредоносная деятельность X. Придя в село, X. помечает черными или красными буквами дома, где будут умирать люди; оставляет на перекрестке два белых хлеба, до которых никто не осмеливается дотронуться: пока хлебы лежат на перекрестке, моровое поветрие не утихнет (укр. галиц.); разбрасывает игрушки и ленточки, чтобы привлечь детей (укр. львов.). Словаки в окрестностях Зволена считали, что X. намеренно истребляет растение бедренец, чтобы лишить людей лекарства.

X. ходит по селам и отравляет воду в реках и колодцах. По слухам, в холерный год мужик убил старуху-«холеру»; оказалось, что тело ее начинено пузырьками с ядом, который она пускала в деревенские колодцы (калуж.); бытовало поверье, что X. бросает в колодцы и источники ядовитые семена (ярослав.). В Саратовской губ. рассказывали о X., которая в облике страшного животного пила воду из источников, раздуваясь до размеров огромной бочки, а потом эту же воду изрыгала обратно, уже отравленную ядом. В Пензенской губ. говорили о хождении по ночам некой «волхи» (колдуньи) в виде огромной коровы, которая насылала на людей X. В быличке из Закарпатья X. заходила в дома, забирала еду и убивала людей; один крестьянин перехитрил ее, оставив для нее маленький горшок и большую ложку; X. не смогла поесть и сгинула.

X. вредит также растениям — на поле, по которому она прошла, гибнет пшеница и картошка (пол. новосондец.).

Охранительные д е й с т в и я. Против X. повсеместно применялось опахивание (совершали близнецы на белых волах-близне- цах или три нагие девушки, погоняемые голым парнем, — бел. Могилев.). В с. Крылатском под Москвой обряд совершался девушками и парнями под предводительством старухи- вдовы. Впереди запряженных в соху девушек с распущенными волосами шла старуха с иконой, перед ней девушка несла церковную свечу или фонарь. Перед опахиванием молились, повернувшись лицом к храму; зажигали костры, бежали в село, крича: «Мор горит!» Считалось, что опахивание достигнет своей цели, если жители села испугаются криков (Церковный вестник 1892/34:544). В Полесье совершался обход села: девушки пели песни, парни стучали палками в ворота (ПА, гомел., Мах- новичи). У вост. славян известно опоясывание церкви полотняными женскими головными уборами — намитками или «обыденным» полотном (с.-зап. Волынь; Белоруссия, р-ны Пинска и Слуцка). Опоясывание иногда сопровождалось разжиганием «живого огня» на пороге церкви, который потом разносили по домам и оставляли на всю ночь гореть на концах села (бел. слуц., укр. полтав.). Как защитное средство выступало тканье «обыденного» полотна или рушника, который вывешивали на местную икону в церкви (з.-бел.) или на специально сделанный обетный крест (в.-пол.). См. Обыденные предметы. Для защиты от X. очерчивали вокруг села магический круг, сев на обожженную с обоих концов кочергу (бел. слуц.); перегораживали дорогу в село доской от мельничного шлюза (укр.); отпугивали X. от села звоном в колокол, в который ударяла девушка, незаметно пробравшаяся в церковь; обмывали петухов на трех утренних и вечерних зорях (рус. нижегород.). «Вынести» X. из села можно было вместе с одеждой больного, которую бросали на перекрестке, после чего возвращались в село другой дорогой (ю.-в.-пол.). Болгары считали, что X. боится собак-«субботников»(см. Суббота) и терновых колючек; люди покидали села и уходили в леса. По поверью из Новгородской губ., от X. мог защитить леший.

Крестьяне брянско-черниговского погра- ничья верили, что если первого заболевшего X. похоронить заживо, болезнь остановится.

Бытовало поверье, что X. часто превращается в попа, чтобы избежать гибели. Во время эпидемии X. крестьяне Новогрудского у. хотели заживо похоронить священника; столкнули в могилу с телами умерших от эпидемии старуху и засыпали ее землей. Жители села в Минской губ. заживо похоронили сироту, а в Туруханском крае крестьянин для прекращения повальной болезни закопал в землю девочку. В Курове (вост. Словакия) положили в полотняный мешок волосы и ногти, срезанные у всех жителей села, голову мертвого цыгана и закопали (NO 4:317). На Волыни парни ночью ходили по селу и убивали встреченных кошек и собак, считая их воплощением заразы.

По поверьям, X. боится пения колядок и убегает (Галиция, Пинщина). На Украине во время X. празднично одетые вдовы и девушки ходили по селу и щедровали, как перед Новым годом; на вырученные деньги покупали свечу и служили молебен. На Волыни, если X. случалась летом, парни ходили и пели колядки. В одном из местечек Западной Белоруссии в знак противостояния X. жители устроили вечеринку с песнями и танцами. По представлениям украинцев Подолии, X. боится осины. В Галиции священники обходили с процессиями свои приходы и закапывали осиновые крестики по углам села. Из осины делали «холерные» кресты (укр. киев.). В Волковысском у. болезнь утихла, когда в селе посадили елочку, привезенную с богомолья из-за границы (з.-бел., ТМКБ 2006/3/2:423). X. можно было обмануть: лечь на полок и притвориться мертвым (рус.).

Во время эпидемий X. устанавливали обет- ные праздники (например, укр. Чернигов, хо- лерка) и устраивали крестные ходы (см. Обет). В Белоруссии во время X. ставили в конце улицы или на пригорке обетный крест из дерева, которое люди привезли из леса на себе (Слуцкий пов.); в холерные годы в селения приглашали местночтимую или чудотворную икону, служили перед ней молебны. Верили, что от X. помогает образ Божьей Матери «холерной» (бел.); распространялись списки некой «молитвы от холеры» (рус. твер.), устраивались ночные бдения в церкви с пением молитв и чтением акафистов (владимир.). В Польше защитниками от X. считали св. Розалию, св. Кунигунду, св. Роха и св. Себастьяна.

Лечение. Больного натирали суконными тряпками, намоченными в уксусе, или спиртовым настоем красного перца (укр.); давали пить водку, настоянную на перце (укр.) или с топленым салом (пол.), поили кислыми напитками (бел.), дегтярной водой, мазали живот и поясницу дегтем (рус. курск.), отваром освященной зелени (пол., Куявы). Белорусы Гродненской губ. пили отвар дягиля; узнав об этом, X. уходила со словами: «Fic, mic, ja tut ni zrablti nic, bo jeny umiejuc dziahiel pic» (Fed.LB 1:168). По представлениям болгар, от X. помогает — вино с ромом и черным перцем, употребление в большом количестве чеснока, кровопускание и растирание тела смесью тертого чеснока с уксусом.

Похороны скончавшихся от X. Умерших выносили не через дверь, а через окно (которое тут же крестили рукой, повторяя слово «аминь»), чтобы остановить распространение болезни; вслед выносимому покойнику кидали поленья (рус. Новгород., бело- зер.); рубили и выметали холеру — впереди похоронной процессии шла девушка и рубила по земле топором, а шествие замыкала вдова, заметая метлой следы топора; женщины поджигали мусор и разбрасывали его по дороге (рус. костром.). Рядом с могилой умершего закапывали живую кошку. Иногда похороны умершего от X. воспринимались как похороны самой болезни. В Нижегородской губ. во время X. девушку-покойницу обнесли вокруг села на руках и захоронили стоя (Зел.ОРАГО 2:834); в Черниговской губ. одного покойника положили в гроб лицом вниз, другому хотели сковать руки, чтобы заковать холеру (Гринч.ЭМЧ 1:25).

X. фигурирует в проклятиях и ругательствах (рус., укр., бел., пол.).
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О. В. Белова

ХОЛОСТОЙ, холостяк — неженатый мужчина, перешедший за оптимальный, с точки зрения данной традиции, возраст для вступления в брак и в силу этого занимающий маргинальное положение в обществе. Как и старая дева, при высоком уровне брачности X. был явлением исключительным. Считали, что X. «не такой полный человек, как другие» (калуж., РКЖБН 3:204) и даже «не е човек» (болг., Марин.ЖС 3:383), ср. рус. смолен. «Сядить халостой, як пес бязхвостый; сядить жинатый, як пан багатый» (Добр.СЭС 3:130). X. считался позором для семьи (о.-слав.) и всей деревни (серб.). Его положение толковали как божье наказание за грехи старших членов семьи (серб.). Безбрачных не принимали в компанию женатых. Они становились предметом критики всего сообщества: «Тот казак, который не женился до 25-ти, а особенно до 30-ти лет, отпетый казак, такому казаку нет и не было прозвища, кроме как забулдыга, шаматок, околотень, старое базло» (урал., Малеча Н.М. Словарь говоров уральских (яицких) казаков. Оренбург, 2002/2:12).

Языковый образ X. Термины, относящиеся к X., во многом совпадают с лексикой, относящейся к старой деве, и часто носят оценочный характер. Др.-рус. холо- стыи относится к не вступившим в брак лицам обоего пола, ср. рус. алтайск. холостё- сенъкая ‘старая дева’, бел. диал. халасцячка, халасцянка. В русском языке используются термины холостой, холостяк, а также устар. холостец, диал. холостяга, алтайск. холо- стявый, сибир. холостёжь, холость (соби- рат.), Петербург., курск. прохолость, брян. холостовать, олонец. холостяжить ‘вести холостую жизнь’; ср. бел. халасты, ст.-чеш. chlasty. Семантика «пустоты», «бесполезности» еще отчетливее в ср.-волж. пустой, трутень, сорока пустая.
X. — прежде всего мужчина без жены: рус. брян. безжонник, ярослав. безжённый, с.-рус. безбабный, перм. неженатик, чеш. nezenaty, nezenac; свободный мужчина: чеш. svobodny; потенциальный жених: рязан. (старый) жених, дон. николаевский кавалер, пол. (stary) kawaler. Терминология подчеркивает его «старость»: перм. старик (если не женился до 30 лет), псков. остарок, орлов. векущий, рязан. вековой, смолен, вековень, с.-рус. вековешник, ср. Новгород, свековаться ‘остаться неженатым’; вологод. давнышный, с.-болг. засталчина, серб, матори момак, или, наоборот, «вечную молодость»: вологод. отрок, паренек, жить парнем, сибир. быть в парнях. Встречаются и оксюморонные термины: вологод. старый парень, псков., архангел. старый малец, псков. пожилой малец, с.-в.-чеш. иёспе'] mladenec, болг. стар ерген, ерген дядо. X. — человек, вышедший из брачного возраста, когда полагается обзаводиться семьей: архангел, переходник, сибир. переросток; он «загулялся» на свободе: ярослав. перегульник, перегульщик, орлов, гуляй, смолен, гулящий. Встречается и противоположный мотив: X., как и старая дева, «засиделся» дома: ярослав. заседыш, домач, домосед, черногор. осиЬ/елица, возможно, сюда же относятся с.-болг. запорнак [запертый] и псков. комарам ноги кормить. «Неподвижность» X. отражается в терминах закорённик (псков.), старый подовинник (перм.), где подовинник означает «толстое полено для сушки хлеба в овине», огорел, опален пън [обгорелое бревно] (болг.), задубелый холостяк (рус. говоры Мордовии), zatvrzely stary mladenec (чеш.).

Более последовательно, чем в случае старой девы, в терминологии X. гендерная — как и возрастная — принадлежность ставится под сомнение: ярослав., псков. (старый) девун, старая девка, архангел, бабьяк, диал. девовать, черногор. мушка баба, боен. д';евац.
Безбрачное состояние X. (как и старой девы) иронически отождествляется с монашеством: рус. калуж., Новгород, монах, сибир. монашить, ярослав. божатый, чеш. гйstal frantiskanem.
Поскольку объективные причины холо- стячества были связаны в том числе с необходимостью служить в армии, в русской 

диалектной терминологии активно присутствует «профессиональная» тема: перм. старый ратник, с.-рус. отставной солдат, орлов. остаться в казаках, но также диал. бурлак, бурлака, бурлан ‘холостой мужчина, любящий вести разгульную жизнь’, бурлачить, бурлаковать ‘вести холостую жизнь’.

X. сравнивают со старым животным (урал. буйдак, изначальное значение ‘взрослый баран’, буйтачить, перм. старый мерин), переросшим грибом (перм. старый обабок, орлов, обабух), причем грибом, вовремя не собранным (вологод. обходитель), реже — растением (ярослав. чеснок).
Относительно происхождения X. в Галиции была записана следующая этиологическая легенда. Ева в наказание за грехопадение после смерти несет ежедневно столько яиц, сколько умирает людей. Господь разрезает их пополам: из одной половины рождается девочка, из другой — мальчик. Две половинки должны найти друг друга, чтобы создать семью. Но если одна половина пропадет, то из другой получается X. (или старая дева) (ЖС

1897/1:110).

Причины безбрачия. У юж. славян распространено представление о том, что безбрачие связано с нарушениями в ритуалах и обычаях, приуроченных к рождению ребенка, например, запрета использовать длинные пеленки, отсюда выражение с дълъг повой е повито [долгим повойником повит] ‘о том, кто долго не может вступить в брак’ (болг.).

Многие бытовые запреты, направленные на предупреждение безбрачия, касались молодежи в целом. Так, например, не найдет пары та или тот, на кого замели мусор или кого ударили метлой (болг., серб.). Парень останется X., если пряха, возле которой он сядет, будет прясть нитку через его колено (центр. Чехия).

Осуждению подвергался X. и в рамках ритуала. В последний день масленицы замужние женщины ловили X. и надевали на него гороховый венок, «венчая» его таким образом (Краков), или били по спине мешками из-под муки в Чистый понедельник (болг., обл. Трояна). В конце Великого поста к дому X. подкидывали соломенное чучело Марены, наряженное невестой, и пели корильную песню, в которой предлагали X. купить вскладчину невесту (Моравия). Для того чтобы подвигнуть X. к женитьбе, его «ослепляли» в рамках масленичной обрядности (см. Слепота), а в Тодорову субботу (на 1-й неделе поста) устраивали шествие ряженых, которое называлось ялова сватба (болг., центр. Стара Планина). Наиболее распространенным способом осуждения X. в период масленицы был обряд «колодка». Как и в случае старой девы, для X. устраивали «вторую повойницу», если считали, что на родинах не был подан ритуальный пирог (з.-болг.).

Как «вышедший из возраста», старый холостяк считался незавидной партией и вынужден был жениться на вдове, девушке-ма- тери, старой деве или на девушке более низкого социального положения, ср. чеш. ceka па nevestu s bohatym hrachem [ждет невесту с богатым горохом]. В деревне X. нанимался на работу пастухом, конюхом, поденщиком. Как и вдовцов (см. Вдовство) и старых дев, X. подозревали в занятиях колдовством.

О «нормальной» холостяцкой жизни молодежи см. Парень.

Лит.: Гура А. В. Брак и свадьба в славянской народной культуре: семантика и символика. М.,

2012; Аган.МОСК (по указ.); Гром.ТНП:261; Zaor.LR:725; Ъор.ННЖ 1930/2:1-9. См. также

лит. к ст. Старая дева, Безбрачие.
Г. И. Кабакова

ХОЛСТ — см. Полотно.

ХОМУТ, ярмо — часть упряжи тяглового скота; символизируют подчинение, лишение воли, принуждение и служат орудием обуздания нечистой силы; благодаря своей форме используются в магии «пронимания» (см. Сквозь, через) и воспринимаются как канал связи с потусторонним миром.

Использование X. в хозяйственных и магических обрядах, направленных на отграничение «своего» пространства от «чужого», связано с идеей создания магического круга. Купленную корову впускают во двор через разложенный в воротах старый разорванный X., «чтобы не ходила с пастбища к старому хозяину и чтобы чувствовала ярмо нового хозяина» (рус. Новгород., Журав. ДС:74). Чтобы лошади не разбегались при пастьбе, их кормили овсом из хомута от Сретения до первого выпаса (бел. витеб.).

Впряжение человека вХ. воспринимается как способ усиления магического действия в ходе ритуала (ср. ритуальное обнажение, снятие креста, распоясывание и т.п.). Чтобы коровы велись, в очищенный от навоза хлев приносили X., хозяйка впрягалась в него и таскала соху по хлеву (бел. витеб.). Во время мора скота на вдову надевали X. без шлеи, запрягали и обходили деревню (рус.). По костромскому поверью, ходячему покойнику не нравится запах лошадиного пота, и чтобы отвадить его, на вдову надевают

X. (ТЭ УрГУ).
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Ярмо. При запрягании волов с помощью ярма telenge плуг или телега прикрепляются к нему веревкой. Словения. 1950 г.
Использование X. в целях подчинения своей воле вредоносного персонажа, для защиты от нечистой силы практикуется в народной магии. Лишить колдуна силы можно было, протащив его через X. (рус. нижегород., прикам., сибир.). X. клали колдуну в гроб (бел. витеб., Могилев.). В Вятской губ. X. с потной лошади надевали на кликуш во время пароксизма, иногда били по X. со словами: «Хлещу, хлещу — беса выхлещу» (Макс.ННКС:134). В Рязанском крае также обещали кликуше надеть X., считая, что это обуздает нечистую силу, находящуюся у нее внутри. X. надевали на умирающего колдуна или протаскивали его сквозь X., чтобы облегчить агонию (рус. псков., бел. витеб.). В быличках рассказывается, как на «нечистого», посещавшего вдову под видом покойного мужа, надели X., и он исчез (урал., Вост.ТКУ 5:35; нижегород., МРПНП:173). Чтобы избавить человека от порчи, на него надевали X., при этом пострадавший называл имя того, кто его испортил (рус. нижегород.).

У русских «надевание хомута» известно и как вредоносная деятельность ведьмы, колдуна; надеть / посадить хомут / хомутец ‘сглазить, наслать болезнь’ (вят., перм., урал., в.-сибир.); хомут, хомутец, хомуток (удавка) (сибир., забайкал.) — вид порчи, сопровождаемой появлением опухолей, красной полосы вокруг живота или гениталий (рус. енисейск. верховой хомут), внутренними болями (рус. енисейск. нутряной хомут). Ведьма хому- тинница, хомутница (в.-сибир.) насылает болезнь, увечье, тоску, «надевает хомут» на предметы — печь не топится, ружье не стреляет, овощи портятся (в.-сибир.).

Пронимание,
пролезание

сквозь X. — широко распространенный в народной медицине прием, ассоциируется с повторным рождением. В Полесье, если в семье «не держались» дети, очередного ребенка перед крещением проносили под X. или пронимали сквозь X.. Иногда мальчика продевали через X., снятый с жеребца, а девочку — через X., снятый с кобылы; после такой манипуляции животное подыхало, а ребенок оставался жив (полес. бреет.). В окрестностях Болеваца ребенка протаскивали через воловье ярмо, хотя знали, что после этого волы не будут «держаться» (серб.). Теплый X., только что снятый с коня, надевали на хилого ребенка (бел. полес.). X., снятый с потного коня, надевали на ребенка, чтобы излечить его от испуга (бел.), или трясли им у постели тяжело больного (рус.). При лечении ребенка от сглаза его трижды пронимали через X., а потом надевали X. на лошадь (бел. витеб.); ребенка три раза протаскивали через X. во время приступа эпилепсии (бел. бреет.; словен., Штирия). При приступах лихорадки на больного надевали X. или протаскивали сквозь него (рус. вологод., ярослав.), больной ложился головой в X. (рус. в.-сибир.); больного выводили на двор, надевали ему на шею X. и обливали холодной водой (рус. Тамбов.); надевали X., заставляли больного бежать по улице и кричали ему вслед: «Тпру, тпру, сдержу ляг жеребцу!» (смолен., Поп.РНБМ:216). Ср. средство от лунатизма: больного привязывали к X., чтобы не ходил во сне (рус. прикам.). Для излечения от куриной слепоты больной надевал на шею X. и танцевал под насестом в курятнике (бел.). Ярмо (хомот) надевали на роженицу, пострадавшую от вредоносного персонажа ерменка (болг. карнобат.). Надевали X., чтобы избавить человека от тоски по умершему родственнику (рус. перм.). См. в ст. Сквозь.

Пролезание (переступание) через X. использовалось и при колдовстве. Чтобы оборотиться в волка (стать волколаком), человек должен был пролезть через X. (белорусы в Литве). Оскорбленный на свадьбе «боярин» перевел молодых через X., и они превратились в «вовкулаков» (укр. Чернигов., Гринч.УН:175). Превращенному в коня человеку можно было вернуть прежний облик, через 8 лет сняв с него X. (рус., Даль ПСП:285). Чтобы найти дорогу в лесу, нужно было перепрячь лошадь, надев ей X. через задние ноги и спину (рус. архангел.). По поверьям пинчуков, «чаровник» надевает на себя X. «при сношении с сатанаилом»

(Булг.П:190).

Функция X. как канала связи между мирами отражается в обычае русских Рязанского края на 40-й день после смерти человека вешать на воротах его дома X. По поверью, через этот X. душа отправится на «тот свет». В гомельском Полесье верили, что пришедших в поминальные дни на ужин предков можно видеть через X. (см. Деды).

Наиболее ярко проявляется представление о X. как «окне» в потусторонний мир в поверьях о способах увидеть нечистую силу. X. надевали, чтобы увидеть чертей (бел. полес., рус.), домового (с.-рус., рус. рязан.), ведьму в купальскую ночь (бел. витеб.). В быличках часто рассказывается, как члены семьи покойного знахаря (колдуна) видят через X., как черти стягивают с мертвеца «шкуру» (рус. урал., полес., бел.). Таким же способом можно было подсмотреть у «знающего» приемы колдовства (бел.). В Витебской губ. верили, что после смерти колдуна «самые сильные» черти запрягаются в X. и вытягивают из тела «рогатую душу» (Никиф.ППП:136). В Симбирской губ. верили, что через X., снятый с потного коня, можно увидеть, как черти сдирают кожу с самоубийцы. Ярмо могло служить для распознавания ведьмы: на Пасху следовало трижды перебросить через церковь ярмо черного вола, и тогда все ведьмы повиснут на шее у священника (далматин.). Человек, случайно заснувший с ногой в X., мог быть задушен чертями (бел. полес.). Ср. Борона, Распознавание.

В девичьих гаданиях о замужестве X. связан с символикой брака, супружества (*sq-prqg-, букв, «сопряжение»). Гадая о суженом, девушки прятали X. (кто во сне придет за X., за того выйдешь замуж) (рус. урал.); во время колядования прятали X.: если за это время его найдет и возьмет кто-либо из домочадцев-мужчин, девка выйдет замуж (бел. гомел.). Девушки лазили через X.: пролезешь — выйдешь замуж (рус. урал.); две девушки держали X., третья с завязанными глазами старалась попасть в него головой (бел. бреет.); смотрели в X., освещенный тремя свечами (бел.); ставили X. в печь, в него — зеркало, напротив — другое и зажигали две свечи, чтобы увидеть суженого (рус. ниже- город.); в подполье клали на бочку зеркало, на него — X., в хомут ставили стакан с водой, в стакан клали кольцо и при свете венчальной свечи смотрели, что покажется в кольце (рус. нижегород.); на святках девушки смотрели в X. в голбце, чтобы увидеть жениха (рус. костром., архангел.); надев на шею X., заглядывали в колодец, чтобы увидеть жениха на коне (рус. вологод.); подкидывали X.: если упадет кольцом кверху — к замужеству, если кольцом вниз — останешься в девках (рус. вологод.). Парень также мог увидеть свою суженую, если, надев на шею X., садился под стол в ожидании, кто придет «ужинать» (рус. белозер.). У белорусов Смоленщины, когда девушка в знак согласия выйти замуж прыгала в анда- рак (юбку), говорили, что она «вступила в X.». Ср. рус. простореч. охомутать, захомутать ‘обольстить’, ‘женить на себе’, ‘поставить в зависимость’; рус. псков., твер., тул. хомут надеть ‘женить, выдать замуж’; бел. надзець хамут на шыю ‘жениться’; рус. перм. посадить в хомут ‘насильно выдать замуж’; рус. орлов., брян., курск. в хомуте ходить, вечный хомут ‘замужество’; рус. архангел, охомутать ‘приворожить, околдовать’. Ср. также: видеть во сне ярмо — к неволе, а девушке — к замужеству (бел.) и выражение найти хомут ‘нарожать много детей’ (рус. сибир.). X. надевали на тысяцкого, когда он вез жениха и невесту в баню (рус. прикам.). При замешивании теста для свадебного каравая рядом клали ярмо (как предмет с мужской и брачной символикой — болг., обл. Годеча); над X. или дышлом телеги преломляли свадебный хлеб (болг.). Посаженый отец «впрягал» молодоженов в ярмо и писал на дверях, сколько детей у них будет (ю.-серб. пирот.). При входе в дом жениха молодых запрягали в ярмо и стегали с обеих сторон в знак того, 

что «теперь они будут в одной упряжи вместе тянуть лямку и будут разделять радость и скорбь жизни» (болг., обл. Врацы, Уз.БС:158).

Надевание X. могло выступать как знак общественного порицания. Надевали X. «нечестной» невесте (рус., бел., укр.), при этом X. ей могла надеть свекровь (рус. урал.). Отцу (или обоим родителям) «нечестной» невесты надевали соломенный X. (укр.); родителям «нечестной» невесты надевали на шею хомут и водили по деревне в знак порицания (бел.), заставляли пить из колодца, как лошадей (ПА, гомел. ветков). X. могли надеть на мать «нечестной» невесты (рус., бел.), на ее брата (бел. витеб.), на жениха (рус. прикам.) или на крестную невесты (рус. псков., прикам.). В Олонецком крае «нечестную» невесту и ее мать водили под югу, т.е. надевали на них X. (юга — хомут; Даль 4:667). В случае «нечестности» молодой сваты жениха надевали X. со шлеями на сватов невесты и, подстегивая их кнутами, объезжали по двору три раза (бел.); X. надевали на дружку (з.-бел.). В случае незаключения свадебного договора X. надевали на сваху (рус.; Даль 4:560); так же поступали, если молодая оказывалась неумехой при испытаниях ее хозяйственной сноровки (москов.). «Нечестную» невесту сажали на X. (рус. псков.). В Малороссии X. надевали на уличенных в прелюбодеянии. Надевали X. на девушку, родившую вне брака, и водили ее по селу (ПА, киев, чернобыл.). На Рязанщине бытовал обычай водить пойманного вора по деревне с X. на шее. В Гуслицком крае (Подмосковье) уличенного в воровстве заставляли надеть на себя X. и тащить борону по деревне. Ср. уральское поверье, что на «том свете» все самоубийцы ходят в хомутах.

Запреты и предписания. Беременной нельзя наступать на X. (ребенок будет горбатым — бел. витеб.), переступать через X. (роды будут тяжелыми — рус. прикам.). При выезде молодой из родительского дома к жениху следовало на минутку развязать X., чтобы первые роды у нее были легкими (белорусы в окрестностях Белостока). Нельзя прыгать через коромысло или X. — заболеешь (рус. рязан.).

У русских первый раз в году ярмо надевали на рабочих лошадей и быков в день Ере- мея-запрягальника (Ярёмника) — I.V. Считалось, что ярмо из осины не набивает волам шею (бел.); чтобы ярмо не натирало волам шею, его смазывали освященным салом (бел.). Женщинам запрещалось переступать через X. или оглоблю — лошади будет тяжело (рус. вят.).

Лит.: СРНГ 19:23-34; 25:45; Даль 4:560,667; Гура СЖ:233; Журав.ДС:73-74; Зел.ОРАГО 1:420; Зел.ИТ 1:235,295; 2:62,291,300; Левк.СО: 174-175; Аф.ПВ 1:635; 3:673; Помер.МП:174; Вин.НД:244; Влас.РС:521—522; Зин.МРВС: 148,314; Вост.ТКУ 1:47; 2:164; 5:35,53-54,113; КОН:32; Кореп.РКО:139,144,145; МРПНП: 232,249,300,371,414,422; МРАО:132,149; Поп. РНБМ:26,216; ЖС 1897/1:75; 2004/4:30; РЭФ:358—359,598; Тол.ПНК:85; Чуб.МВ 2:183; КС 1889/11:295-297; Вовк СУЕА 1995:296; БелФ 2:686; Шейн МИБЯ 3:287; Никиф. ППП:4,36,66,102,145; Валод.СР:92—96; Серж. П3:42,59,60,183; ТМКБ 2:377; КСК 2003/ 8:75; ПЭЗ 2/2:342; ИКК:207; Уз.БС:25,124, 108,158; Страхов А. Б. О первичной очистительной функции позорящих акций. 1. Надевание
хомута и др. // Palaeoslavica 2007/15/1:137—159; ПА; АрхБЭЛА; ТЭ УрГУ.
О. В. Белова

ХОРОВОД — см. Танец.
ХОРЬ — зверь, родственный другим живот- ным семейства куньих (ласке, кунице, барсуку и др.) и некоторым прочим пушным зверям (бобру, белке, лисице, кошке) и отчасти наделяемый общей для них символикой.

Родство X. с группой пушных зверей проявляется в общности названий X. и куницы (болг. самсар ‘куница’ и сансар ‘хорек’), X. и норки (тул. куроёдка ‘хорь’ и ‘норка’), X. и колонка (рус. сибирский хорь ‘колонок’, колунок том. ‘колонок’, иркут. ‘хорь’), X. и кошки (в.-сибир. дикая кошка ‘хорек-чер- ногруд, курна’). Название земляной зверь (ярослав.), общее для X., норки и барсука, указывает еще инахтоническую природу этих животных (ЯОС 4:120).

Подобно барсуку, росомахе, хомяку, лисице и кошке, X. находится на периферии комплекса представлений о куньих и других пушных зверях и вообще получил слабое отражение в традиционной славянской культуре, поэтому набор общих для этих животных мифологических характеристик у X. невелик. Так, функции домового и действия по отношению к скоту, ярко выраженные у ласки, представлены в символике X. опосредованно и лишь некоторыми второстепенными деталями. Севернорусские названия, общие для нечистого духа, черта и ласки в роли домового — шиш, шишко, шишок, шешка и т.п., — встречаются и в качестве названия X.: ср. шешки, шишки ‘хорьки, пьющие куриные яйца и крадущие цыплят’ у русских Литвы (СРНГ 25:264).

Мотив крови в молоке, виновницей появления которой считают ласку, встречается и в связи с X., но в ином, противоположном смысле: у белорусов Слуцкого пов. для лечения коровы, которая доится кровью, ее окуривают мясом X.

С лаской, домовым и подобными ему демонологическими персонажами X. роднит мотив вредоносного дыхания, дутья, пагубно действующего на скот. Этимологически название X. (*йъхогь) связано с дыханием, дутьем — производно от глагола Чъхай/Чъхщй (ЭССЯ 5:177-178).

X. считается зловонным животным, ср. название X. бздюх (псков., твер., смолен., СРНГ 2:288). Согласно поверьям, X., проникнув в курятник, выпускает свою «вонючку», от запаха которой куры сами падают с насеста, и X. только их подбирает (рус.). О нечистоплотном человеке говорят: вонюч, как хорек (рус.), смърди като пор [воняет, как хорь] (ю.-з.-болг. кюстендил.).

Мотив щекотания, характерный для ласки и домового (они, по поверьям, щекочут скотину), метафорически распространяется и на X.: скрипучий звук, издаваемый X., лексически передается глаголом щекотать (рус.,

Даль 4:606,653).

Подобно горностаю, соболю, бобру, X.
может наделяться мужской брачной символикой и выступать в паре с женскими образами пушных зверей (куницей, лаской, выдрой). Редкий пример подобной символики X. встречается в украинской сказке, в которой он выступает в роли соблазнителя — сманива- ету зайца его невесту-куницу (СУС —70***).

Эротическая символика X. отражена в болгарском диалектном обозначении лишения девственности как ‘убиения хорька’ (карнобат. кокържът я убили, ФЕ 2:296,298) и в восточноукраинском названии X. довго- мудик. По народным рассказам, довгомудик крадет цыплят и умеет «говорить»: «Шо, шо

таке?» (СХИФО 1890/2/2:1).

Кроме того, X. объединяет с куньими и другими пушными зверями наличие некоторых психических характеристик. Так, у русских хорем называют пронырливого, жуликоватого человека (ярослав., ЯОС 10:39). У поляков и украинцев он олицетворение трусости: пол. tchorz ‘трус’, укр. «дома лев, а на вшш Txip». Подобное же значение отмечено и у русских на Урале: вызывая соперника на драку, дети кричали: «Не прячься, вонючий хорь, за чужие спины» (СРНГ 41:264).

Для избавления от X., как и от других вредителей, используют различные средства, напр., опрыскивают стены отваром из свиных костей (рязан.).

Лит.: Гура СЖ (по указ.).
А. В. Гура

ХРЕН (Cochlearia armoracia) — корнеплод с острым вкусом и сильным запахом, связанный в народных верованиях с событиями священной истории, наделяемый апотропеиче- скими и лечебными свойствами, имеющий фаллическую символику. В народных представлениях X. сближается с луком, чесноком, перцем, табаком, редькой, с которой иногда образует символическую пару.

Происхождение X. В окрестностях Марибора (Словения) рассказывали, что Христос и св. Петр, странствуя по свету, попросили ночлега у одной женщины, которая в ответ их выбранила. В наказание Петр вырвал ее язык и бросил его в виноградник — и из него вырос X., такой же острый, как язык вздорной женщины. На юге России и на западе Украины считали, что нечистые растения (хрен, чеснок, лук, табак) появились из тела Иуды, царя Ирода или какого-то другого великого грешника, причем X. — из пениса. По украинским легендам, X. был ядовит и евреи хотели отравить им Христа, но тот благословил X., отчего ядовитость пропала, и велел употреблять его в пищу, «щоб мщншшм бути» [чтобы крепче быть] (Вор.ЗНН 2007:216). Чаще всего в связи с происхождением X. упоминается сюжет распятия Христа: X. вырос из гвоздей для распятия — как правило, из четвертого гвоздя, который был спрятан цыганом-кузнецом, учеником Христа и др. и воткнут в землю (пол., з.-укр.): «И с того гвоздя вырос хрин. Як Иисус Христос воскрэс, вин казав, шо хрин будэ гирки, “як ми было на роспяти”» (волын., НБ:211). По польским поверьям, если закопать в землю кость от освященного окорока, то на следующий год в этом месте вырастет X.

Благодаря библейским ассоциациям X. является пасхальной п и щ е й. Употребление X. на Пасху восходит к иудеохристиан- ской традиции, предписывавшей есть горькие травы, которые символизируют тяготы египетского плена. У славян обычай есть X. на Пасху имеет разные мотивировки: корни X. похожи на гвозди распятия Иисуса (з.-слав., укр., бел.); за листьями хрена Иисус скрывался от преследователей. X. напоминает об уксусе или желчи, которые давали Иисусу на кресте (пол.); едящие X. плачут, как Иисус на кресте (з.-слав., полес.); обладая «палящим» действием, X. может выжечь грехи людей (пол.); X. первым из растений «воскресает» весной («Chrzan najpierwszy puszcza liscie po zimie, czy budzi sif do zycia... to wlasnie zmartwychwstanie Chrystusa» [Хрен самый первый выпускает листья после зимы или пробуждается к жизни... это именно воскресение Христово] — Мазовше, Nieb.PP:243). X. освящали в Страстной четверг (з.-слав. «Зеленый четверг»), наряду с другими травами, или в Страстную субботу. О значимости X. в составе освящаемой пасхальной пищи говорит ее польское название chrzanowka (swipconka). Пасхальный завтрак начинался с кусочка X., иногда с солью или уксусом; X. добавляли к праздничному борщу и к др. блюдам (з.-слав., укр., бел.). Пасхального поросенка подавали с X. в пасти (з.-слав., в.-слав.); этот обычай в Подолии объясняли так: свинья как-то ночью съела «пасху», с тех пор ей в пасть кладут X., чтобы воспрепятствовать этому.

Возделывание X. Сажали X., как некоторые другие овощи, весной при растущей луне, чтоб обеспечить быстрый рост (рус. архангел.) или же, наоборот, на «старой» луне, чтоб X. был крепким, не гнил (ср.-урал.). X. быстро разрастается (рус. вологод. «Хрен не жито, вмиг все поле крыто»), становится трудноистребимым сорняком, ослабляет другие растения и вызывает снижение урожая: пол. диал. chrzan iniwic [хрен пожинать] ‘о плохом, ничтожном урожае’, «Gdzie rosnie chrzan, tam biedak, a nie pan» [Где растет хрен, там бедняк, а не пан] (SGP 4/1:92). Обилие X. в огороде означает, что хозяин ленив: кашуб. па krone sejec [на хрене сидеть] ‘плохо вести хозяйство’. X. убирали чаще всего весной, причем считалось, что выкопать его надо до первого грома: «Хрэн зразу, як не грымщь гром, то крэпю-крэпю!» (бел.; ТСл 5:258). Выкапывание X. — трудоемкое занятие: пол. chrzanic sif z czyms-kims ‘слишком долго заниматься чем/кем-либо’, рус. сибир. заставить (рылом) хрен копать ‘жестоко наказать’. Трудности выкапывания X. имитируются в детских играх (рус. хрен копать, чеш. па kren hrati, пол. kopanie chrzanu): одни игроки изображают X., держа друг друга поперек туловища (последний в цепи игрок — «корень» или «матка»), другие пытаются «выдернуть» по одному звенья этой цепи.

X. употребляли в пищу чаще всего в виде приправы из тертого корня; ели его с мясом, квасом, медом (укр. «Хрш каже: “Я добрий з м’ясом”, а м’ясо каже: “Я й без хршу добре!”» — ППП:115). В Прикамье на масленицу X., наряду с редькой, капустой и др., был атрибутом ряженых, демонстрировавших пищу, которую предстояло есть во время Великого поста. О посте говорили: «Пришла редька да хрен да книга Ефрем» (Даль 3:513). Украинцы предписывали есть X. в первый понедельник поста (Жиловий понедглок), «щоб на весь nicT закршитися»

(Вор.ЗНН 2007:216).

Наиболее широкое применение X. находил в народной медицине. X. — символ здоровья (словац. диал. zdravi ako chrien ‘очень здоровый’; в Вологодской обл. X. клали в свадебную окрошку, чтоб было «ядреное» здоровье, и др.), наряду с луком и чесноком: рус. архангел. «Хрен да лук не выпускай из рук». Из-за острого вкуса X. использовался при лечении заболеваний с острой колющей болью — зубной, головной, болью в горле, при колотье, коликах (о.-слав.). Из-за «жгучести» X. его применяли с разогревающей целью (делали компрессы — рус. хреновники) при простуде, радикулите, болях в суставах и др. (о.-слав.), в Моравии против лихорадки носили на шее 72 кусочка хрена на ниточке — по количеству лихорадок в заговорах, а также для устранения жжения (прикладывали к телу, причем у поляков считалось, что лучше делать это в Страстную пятницу). Из-за резкого запаха хрену приписывали очистительные и отгонные свойства; считали, что он может отогнать холеру, чуму, дизентерию, сифилис и др. (пол., серб.), изгонять глистов у людей и животных (рус. сибир., укр., серб.), очищать кровь (болг.). Поскольку X. надо вытягивать из земли, ему, как редьке, репе и др., приписывали свойство «вытягивать» из организма воду (болг., пол., серб.) и желчь (чеш., болг.). Из-за эротических коннотаций X. использовался как средство, усиливающее половое влечение (болг., с.-рус.). X. применяли и в профилактических целях: чтобы предотвратить колики в течение года, в юж. Чехии в Рождество при последнем ударе колокола выпивали красное вино и съедали положенные туда в Сочельник три кусочка X.; в Силезии на Пасху съедали пять кусочков X. — по количеству ран Иисуса, и др. Считалось, что для защиты на весь год от изжоги следует съесть на Пасху X., а потом три раза дунуть в дымоход (пол.). X., вымоченный в вине, давали в день св. Луки (18.X) волам, чтобы они стали такими же крепкими (серб.).

Наряду с другими растениями с горьким вкусом и сильным запахом, X. наделялся апотропеическими свойствами: рус. «Хрен да редька, лук да капуста — лихого не попустят». X. — оберег от грома и бури: его корни затыкали в избу, клали в хлев (полес.), сжигали их вместе с крестообразно сложенным хворостом (словен.); от змей: из X. делали крестики и клали под четыре угла дома (пол.), им окуривали овец (ю.-з. пол.), давали понюхать коровам (полес., пол.), натирали ноги скоту (пол.); от нечистой силы — само- вил, русалок, мавок — его носили с собой в одежде, произносили отпугивающие нечисть приговоры: «Самовило, рен да те раскапе!» [Самовила, чтобы тебя хрен уничтожил!] (болг., Котова:208), «Хрэн да полинь, плюнь да покинь!» (ПА, Житомир., Вышевичи); от порчи и сглаза: через X. прогоняли корову, у которой быстро портится молоко (пол.), при первом выгоне скоту привязывали на шею тряпочку с завернутым X. (рус. костром.); от на- секомых-вредителей: подвешивали в доме пучок корней X., чтоб выгнать мух, тараканов (пол., с.-рус.), и др. В качестве оберега обычно использовался X., освященный на Пасху.

Свойства и символика. У X. яркая цветовая характеристика — зеленые листья и белые корнеплоды, покрытые сероватой кожурой: рус. «Поверх земли зелен, исперезелен. В земле бел, исперебел», пол. «Przyszedl do nas pan w siwych majteczkach. Jak go ozbierali, zostawal w bialych, to nad nim plakali» [Пришел к нам пан в серых панталонах, как его раздели, остался в белых, а над ним плакали]. Основное свойство X. — горечь и острота. Поляки считают, что, подавая X., нужно улыбаться, чтобы «подсластить» его. Горечь X. порождает символику тяжелой жизни, мучений и др.: рус. горче (горше) хрена ‘об очень тяжелой, полной лишений и бедствий жизни’. Наряду с солью и перцем, X. входил в состав особого блюда (рус. крестильная каша, Владимир, сброд), которое подавали мужу роженицы, чтоб он испытал муки, подобные родовым (в.-слав.), см. Кувада. X. ассоциируется со злостью, агрессивностью (болг. хрен ‘злоба, гнев’, словен. hreniti se ‘сердиться’, пол. диал. miec chrzana w nosie [иметь хрен в носу] ‘злиться’), сварливостью (кашуб. Хгоп, пол. chrzan ‘сварливая женщина, ведьма’, ochrzaniac щ ‘обвинять, осуждать кого-л.’, словац. диал. zjedli jag hren ‘о сварливом человеке’, серб, натрти коме под нос хрена ‘сказать кому-л. в лицо неугодные вещи’). Острота X. может переосмысляться как острота ума: словен. hrenast ‘остроумный (о шутке, остроте)’, чеш. kren ‘занимательность, завлекательность’. Корень X. мощный, удлиненный (рус. «Нет коренастей хрена», укр. «Орел летить найвище, а хрш росте най- глибше»), крепкий и «ядреный» (чеш. mraz (pivo) jako kren [мороз (пиво) как хрен]), его трудно тереть (пол. «Chrzanu nie przetrzesz, baby nie przeprzesz» [Хрен не перетрешь, бабу не переспоришь]), что порождает, с одной стороны, значение упрямства (пол. sperty jak chrzan [упрямый, как хрен]), с другой — символику отваги (словаки считали, что трусы, чтобы стать храбрыми, должны есть больше X.). X. очень дешев (укр. «Хрш дешевий, та що толку в т1м?»), а те, кто его едят, нередко бедны (рус. диал. девятый хрен без соли доедает ‘о бедствующем, голодающем человеке’); отсюда символика низкой ценности, бесполезности (рус. диал. хрен по деревне ‘о чем-л. неинтересном’, пол. by с do chrzanu ‘никуда не годиться’). На этой основе (и с учетом того, что «бледные» корни X. быстро становятся дряблыми) возникают значения испорченности (пол. литер, chrzanic sig ‘портиться, ухудшаться’), старости (рус. просто- реч. старый хрен), физической и интеллектуальной неполноценности (рус. вологод. Новгород. захренеть ‘заболеть’, кашуб. J£ron, словац. chren ‘растяпа, дурень’, чеш. okreneny ‘болезненный, никчемный’).

Особо выделяется фаллическая и продуцирующая символика X.

Корень X. уподобляется пенису (рус. хрен, укр. хрш, пол. chrzan и др.): это поддерживается звуковой экспрессией названия X., ассоциирующегося с обсценным обозначением пениса. Эротическая символика X. представлена в лирических песнях: «Poszla do ogrodu, nakopala krzanu, by dostac chlopczyka wysokiego stanu» [Пошла в огород, накопала хрена, чтобы получить юношу из высшего сословия] (пол., Шадура:358), в частушках: «Глазки серы, глазки серы, / Серы-сероватые, / Девки сами на хрен лезут, / Мы ли виноватые?» (рус., РЭФ:444). На Рус. Севере на посиделках и во время святочных игрищ девкам давали хрену (хрен тянули): парни целовались с девушками и били их по заду доской или лопатой. В играх и хороводах с названиями хрен дергать (перм.), хрен мой, хрен (с.-рус.) и др. парень или девушка должны выбрать друг друга. Об отказе парня жениться на девушке в Прикамье говорили: шапку в охапку, хрен на плечо. В словацких говорах глагол (o)chrenit sa имел значение ‘жениться’. В Кировской обл. на второй день свадьбы ряженые ударяли друг друга хреном и редькой: X. был в руках у женщин, а редька у мужчин.

Благодаря фаллической символике и способности разрастаться X. в народных представлениях наделяется свойством плодовитости (рус. забайкал. хрен плодливый ‘о мышах, мошкаре, гнусе’, простореч. до хрена ‘очень много, в большом количестве’) и используется в продуцирующей магии. Для обеспечения плодовитости словаки на Рождество стегали людей и скотину прутом, который назывался chrenovec (chrenac), а само действие — chod it i s chrienom [ходить с хреном]. На Гомельщине корень X. клали на грядку, чтобы лучше росли помидоры и завивалась капуста. В Каргополье X. подкладывали в ульи, чтобы роились пчелы.

Символика X. и специфика звукового облика слова обусловила упоминание его в формулах вербальной магии, ср. проклятия: болг. «Рен те убил!» [Чтоб тебя хрен убил!], укр. «Та xpiH вас бери!», рус. «Иди (пошел) ты на хрен!», благопожелания: рус. ср.-урал. хрен на уду ‘пожелание рыбаку’; заклинания: считали, что заблудившийся в лесу должен сказать: «Святэй хрен, выведь меня на дарогу!» (ПА, Чернигов., Хоробичи).

Лит.: Шадура И. Р. Хрен в польском языке и народной культуре / / Этноботаника: растения в
языке и культуре. СПб., 2010:341—362; Арья - нова В. Г. Словарь фитонимов Среднего При- обья. Томск, 2008/3:32—33; Бунчук Т.Н.
Лингвоментальный образ растения в севернорусской народной культуре: редька (в печати); Даль 4:567; Карт.СГРС; Колос.ЛСНБ:114,214; Мор.Слен.КИ (по указ.); РФВ 1915/1:21; РЭФ (по указ.); Тор. РНМ:105—106; ТЭ УрГУ; Вор.ЗНН 2007:215- 216; ВСЭС:124; НБ:211,365; ПА; Геров 5:512;
Котова Н. В. Горно поле. Дупнишко. Речник. София, 1960—2000:208; Материали за български ботаничен речник / Ред. Б. Ахтаров. София,
1939:217; СЕЗб 1953/66:232; Ча]К.РВБ: 204-205,290; ZNZO 1902/7:161;1936/30/ 2:223; CL 1898/7:466; 1905/14:373; 1908/17:367; Nieb.PP:242—243; Paluch A. Swiat roslin w
tradycyjnych praktykach leczniczych wsi polskiej.
Wroclaw, 1984:57-58; PSJC 2:405; SGP 4/1: 91-93; SSN 1:682; Sychta SGK2:57; Wisla 1891: 505-506; ZWAK 1890:212.
E. Л. Березович

ХРИСТИАНСТВО НАРОДНОЕ - система мировоззрения, сочетающая элементы христианской канонической, апокрифической и фольклорной традиций (как словесной, так и изобразительной); включает космогонические, космологические, эсхатологические представления (см. Ад, Рай, «Тот свет», Сотворение мира, Эсхатология народная, Страшный суд, Язычество), религиозные и этноконфессио- нальные представления (Бог, Богородица, Сакральный, Христос, Церковь), свод этических нормативов, важнейшими составляющими которой являются концепты добра и зла, греха и чуда, определяющие гармонию и равновесие мира, взаимоотношения Создателя со своими творениями, нормы человеческого общежития. Народно-христианские представления тесно связаны с календарем народным, демонологией народной, медициной народной, а также культом предков (см. Предки, Мертвых культ). Х.н. находит отражение в фольклорных текстах — легендах, преданиях, духовных стихах, молитвах, заговорах, а также в иконографии. Обширный пласт народного религиозного фольклора составляют рассказы о чудесах, сотворенных Богом, Богородицей, Христом, ветхозаветными пророками, апостолами, святыми; о чудесных проявлениях Божественной благодати и чудесах, подтверждающих присутствие высших сакральных сил среди людей и их участие в повседневной жизни человека.

Х.н. находит выражение народном культе святых, почитании культовых мест, в обрядах и ритуалах, связанных со сферой религии и церкви. Ритуалистика Х.н. включает: официальные обряды (церковное сопровождение обрядов жизненного цикла, молитвы, молебны о дожде, освящение предметов, пищи); обряды, сочетающие церковные и народные элементы (почитание «святых» объектов и неканонических святых, наречение умерших некрещеных младенцев именами Адам и Ева, некоторые формы обрядового ряжения, обходные обряды); «языческие» обряды (игры при покойнике, катание священника по ниве, жертвоприношение деревьям, источникам, камням — см. Жертва); антиповедение в церкви; использование сакральных текстов и церковных атрибутов, а также предметов иудейского и мусульманского культов в магических целях (см. Икона, Книга, Молитва, Свеча и т.п.); обращение к священнослужителям (раввинам, муллам) за советами и помощью в кризисных ситуациях. Для Х.н. характерно включение в обрядовый контекст культурных реалий, изначально с христианством не связанных. Например, на Украине каменная баба с Черто- млыкского кургана близ Никополя являлась объектом почитания в связи с поверьем, что молитва возле нее и приношение денег к подножью избавляет от лихорадки. Ср. почитание «Степана-камня» в Белоруссии в связи с частичным проецированием на него представлений о св. Степане (витеб.).

Представления о вере этноцентричны (Бел.ЭС:73—83) и являются одним из ярких проявлений оппозиции свой—чужой в народной традиции. Отсюда устойчивое бытование различных религиозных «наветов», например, по отношению к иудеям («кровавый навет»; зооморфный объект поклонения; венчание на мусорной куче; похороны в сидячем положении — о.-слав.), мусульманам (зооморфный объект поклонения, содомиче- ские обряды — серб., болг.), старообрядцам (убивают стариков — с.-рус. и своих «пророков» — рус. калуж., ср.: «боги у них не такие- то, а черти с рогами» — архангел., ТЭ УрГУ; покойников хоронят без гроба, сидя, завернутых в саван — ПА, гомел.), баптистам (принимая веру баптистов, православный должен «переступить через крест», а католик «растоптать четки» — бел. гроднен.; баптисты поклоняются «образу», представляющему собой изображение полумесяца и змеи, обвившейся вокруг чаши, — бел. гроднен.). См. Еврей, Инородец, Турки, Татары.

Устойчивые определения религий объединяют признак конфессиональное™ с признаком этничности: православие — «греческая», «русская», «сербская», «болгарская» вера; католичество — «польская вера», «римская вера»; протестантизм — «немецкая вера»; мусульманство — «турецкая», «татарская вера»; иудаизм — «жидовская вера», «чухут- ска вера». В балканской области Височка Нахия славяне — католики и православные — называли мусульман (в том числе и этнических славян) «турками»; мусульмане именовали всех христиан «влахами» (власи) (Фил.ВН:294). Согласно сербской легенде, основателем православия является св. Савва, который был сербом, а основателем католичества — «римлянин» св. Павел. Поскольку святые принадлежали к разным этносам, они, с точки зрения фольклорной традиции, основали «разные» веры и назвали их по-разному (православные сербы- граничары именуют себя ришкани, сербы- граничары католического вероисповедания называют себя кршкани) — варианты одного названия воспринимаются как разные наименования.

Преобладающим является мотив праведности «своей» веры и греховности «чужой»— рус., укр. нехристи как общее название всех иноземцев; права вяра ‘католичество’ у болгар-католиков Баната, при этом представители всех других конфессий именуются кривоверци. В этом же контексте оказывается значимым сравнение «чужих» конфессий с «языческими» верованиями и соответствующие эмоциональные эпитеты, прилагаемые к обозначению «чужих» вер, безверия или отклонения от «правильной» (своей) веры: рус. поганая вера (о нехристианах или не православных); рус. литва поганая, безбожная, беззаконная; немечина хитрая, безверная, басурманская; бел. бреет, перешдчык ‘баптист’; укр. недовгрок, neeipa ‘еврей, иудей’, пол. newiara ‘москаль’; рус. песья (собачья) вера, укр. пся (собача) eipa (о мусульманах и католиках), пол. psia wiara, серб, nacja ejepa, болг. куча (собачья) вяра (о мусульманах); укр. 6ucoei жиди и т.п. Параллель эмоционально окрашенным номинативам составляют образы иноземных (иноверных) воинственных противников — ляхов, панов, литвы, чуди, татар, немцев и др. — в топонимических легендах и исторических преданиях: представители реальных и мифических народов выступают в роли антагонистов-нехрис- тей, оскверняющих православные святыни и караемых за это слепотой, превращением в камень, потоплением в болоте и т.п. Целый ряд поговорок демонстрирует идею о том, что в глазах православных вера католиков и иудеев одинакова (при этом и та и другая оценивается однозначно негативно): укр. «Католик и жид, то все едно»; «Ксёндз, жид та собака — усе Bipa однака»; «Жид-жид, катилик, загубив черевик, а я йшов та й найшов, та нас... в та й пишов» (Номис УПП, № 8099, 889). При этом подтверждением «родства» еврейской и католической веры в глазах православных могло служить употребление католиками пресного хлеба (облаток) при причастии, что вызывало ассоциации с еврейской мацой. По представлениям православных Полесья и Подолии, «родственны» по вере баптисты, адвентисты (субботники) и иудеи; в Гродненской обл. считают, что к одной вере принадлежат евреи, мусульмане и баптисты, старообрядцы и баптисты. Отсутствие водного крещения у молокан (направление протестантизма), соблюдение ими ветхозаветных пищевых запретов — достаточные условия для того, чтобы в народном сознании они представали как «нехристиане». Русские православные считают молокан-«прыгунов» (представители русского народного протестантизма, ветвь молоканского движения) приверженцами «еврейской» веры на основании того, что они соблюдают ветхозаветные праздники (Пасху празднуют по иудейскому календарю, наряду с православной Троицей отмечают еврейские праздники Память труб, Судный день и Кущи). На Рус. Севере приверженцами одной веры («еврейской» или «магометской») также оказываются протестанты, евреи и мусульмане. Распространены поверья о причастности нечистой силы к религиозным практикам иноверцев: благополучие им обеспечивает нечистая сила (черт оставляет деньги евреям на Пасху — укр. подол.; в домах у старообряцев устроены специальные окошки, через которые «змей залетает и приносит добро» — рус. архангел., ТЭ УрГУ).

С предыдущим тесно связан мотив «ч и с т о т ы»/«нечистот ы» «свое й» и «ч у ж о й» веры, при этом с понятием «нечистого» связано представление о запахе «чужой» веры (ср. фольклорные эпитеты для христианской веры: «чистая», «благоуханная»;

при этом «турецкая вера» расценивается как «собачья», «никакая», «смрадная»).

Обряды и ритуалы иных конгрегаций воспринимаются как «чужие». Так возникают взаимные упреки православных и католиков по поводу направления движения крестного хода (православные в вост. Польше говорят, что католики во время венчания и крестного хода «гонятся за Богом», а православные «идут Богу навстречу» — люблин.); правил наложения крестного знамения; различий в похоронной обрядности (в некоторых местах Гродненской обл. у православных было принято нести открытый гроб, а католики гроб закрывали — «наша вера закрытая» (ТМКБ 3/1:427); различий в иконографии (украшения к иконам «выдумали ляхи», которые «с Богом хотят быть запанибрата» — укр., КС 1882/4/10:51); укоры православных в адрес протестантов в связи с «непочитани- ем» икон и креста («пустому углу молятся» — Каргополье); дискуссии православных и старообрядцев о перстосложении во время крещения и т.п. Подобные проявления народной религиозности подвергались критике со стороны официальной церкви, в частности, подлежали изъятию иконы и гравюры, «неканонически» отражавшие события священной истории: так, постановлялось «за баснословную о стрельцах и турчанах ложь, якобы Христа Спасителя на распятие ведших, несходственную со священной историей, [гравюру «Страсти Христовы»] упразднить и доску изломать» (XIX в., ПЖРК:339). Ряд «конфессиональных» терминов указывает на особенности «чужой» веры, которые кажутся соседям наиболее значимыми, например, наименования «хлыстов», практиковавших оскопление: рус. калуж. резанцы, кулуверы; рус. курск., Воронеж., орлов, обре- занцы).

Внутри одной конфессии различия в религиозной сфере часто сводятся к внешним признакам: например, в Полесье разница между православными и католиками обозначается как разница «в праздниках» (т.е. ограничивается различиями церковного календаря). В то же время праздники других конфессий (иудейской, мусульманской) воспринимаются в народной христианской среде как «опасные» и «страшные» дни, когда активизируется нечистая сила, «ходячие» покойники и пр. и лучше воздерживаться от любого рода деятельности (Б ел.ЭС:159—184).

Народные представления о Боге. Повсеместно бытует представление о единстве Бога для всех народов, напр.: «Бог адин, а веры все на разных языках гаворять» (ПА, гомел., Дубровка); «У нас кожная на- цыя па-своему верыць, но всё равно Бог у нас на Земле одын, одын. Хто бы як бы не верыл, чы цыган, чы яврей, чы беларус, чы русю, чы поляк, но всё равно Бог одын» (бел. бреет., ТМКБ 4/2:534). Бог мыслится как высший сакральный персонаж; видеть его могут только избранные (Бог выходит из-под печки в виде маленького человечка с бородой, «такой как на иконе»; его видят 8 человек из 100, и о видении нельзя рассказывать — рус. карел., Архив Карельского научного центра, колл. 151, ед. хр. 16). С другой стороны, Бог в народных рассказах предстает во плоти (часто образы Бога и Христа заменяют друг друга), находится среди людей, помогает, спасает и наказывает — ср. зачин болгарской легенды: «Когда Господь создал землю, народы и животных, люди были безгрешные; тогда Господь ничего не боялся и ходил по земле...» (СбНУ 1890/ 3:183). Пребывание сакрального персонажа среди людей было прервано, когда человеческий род погряз в грехах: Бог долго жил на земле; пока людей было мало и не было между ними ненависти и злобы, ходил Бог по земле. Когда люди размножились и стали сильно грешить, Бог ушел на облака, «на высину» (карпат., Шух.Г 5:6); при этом Бог отдалил небо от земли (болг., Пир.:458), и закончилось время изобилия, когда мука падала с неба, как снег, житный колос был высоким и ветвистым, как дерево, а каждое кукурузное зерно весило по килограмму.

В фольклорных текстах богами именуются святые («Там две церкви стояло: Зосимы и Саввватия. Савватий — бог какой-то был небесный <...> Зосима — тоже господь бог» — вологод., ТЭ УрГУ; ср. широко распространенное рус. боги ‘иконы’), а также мифологические персонажи, относимые народной религией к «небесной» сфере: божата («Гром да дождь, все божата загуляли, видно, Бога дома нет» — архангел., ТЭ УрГУ), боженята («Об этом знают только бог да маленькие боженята» — Новгород., Череп.МЛРС:19; «Какая плохая погода-то, ничего не растет. Христос-то на фронте занят, а боженята разве знают, какую погоду надо» — перм., Череп. МЛРС:19). Ср. о лунных пятнах: «Брат брату голову рубит, два бога это, братья, а поругались» (костром., ТЭ УрГУ).

При множестве конфессий неизбежно возникает вопрос об объекте /объектах культового почитания приверженцев той или иной «веры» («У кождаго своя истинная вера, главных семь церквей» — ПА, гомел., Грабовка). Так формируется представление, отражающее идею «национализации» сакральных персонажей (см.: Bystron 1935): у каждого народа есть свой Бог, оказывающий ему покровительство (ср. легенды о русском (московском, староверском), польском, немецком, хохляц-
[image: image44.jpg]



[image: image45.jpg]



Ф. Гана. «Троица». Моравия. Середина XIX в. Из коллекции музея в Угорском Градище
ком, жидовском боге); при этом «свой» Бог всегда оказывается самым могущественным (ср. сюжет «Чей Бог старше», где действующими лицами спора оказываются в разных вариантах легенды мужик и еврей, русский и немец, «хохол» и «москаль», православный и старообрядец; одного из спорщиков запирают в церкви / в кутузке, где он справляет нужду и объясняет потом, что это следы того, что «наш» Бог победил «чужого» — в.-слав., пол; Бел.ЭС:51,88—89). Ср. «присвоение» сакральных персонажей соседней религиозной культуры в фольклоре поликонфессиональных регионов: согласно легенде, Мухаммед сначала был христианином, но сменил веру под влиянием матери-турчанки (родоп., см. Турки); болгары-мусульмане считают Иисуса Хри

ста мусульманином-праведником (родоп., см. Христос).

Народные представления о триединстве Бога. Наряду с каноническим представлением, что св. Троица — это Бог-Отец, Бог-Сын, Бог — Дух Святой («А ён же адин Бог да в трёх лицах» — ПА, гомел., Грабовка); «Отец, Сын и святой Дух. Так они там втроём [на небе] — по-религиоз- ному это Троица» — АА, архангел., Тихмань- га), распространены суждения о том, что Троицу составляют: «Бог, Господь и Дух Святой» (рус. белгород.); «Троица — Отец, Сын и Мария» (АА, архангел., Тихманьга); Бог, Богородица и Христос (полес.); Бог, Богородица, св. Николай (рус., укр.) и т.п. Встречаются также представления, что «Троица — ето Исус» (ПА, гомел., Грабовка) или что «Троица — Матерь то Божья Троеручница ведь есть» (АА, архангел., Тихманьга).

В народном календаре некоторые праздники и дни недели напрямую связаны, с точки зрения Х.н., с событиями библейской истории. Коле да (Рождество) называется так потому, что после рождения Христа был отдан приказ убивать («колоть») младенцев, чтобы помешать приходу в мир Спасителя (болг. хасков., тополовград.); на Сретение (Сретьев день) «это там Исус Христос встречается с Отцом Богом» (АА, архангел., Тихманьга); Переплавна середа — Иисус Христос купался и переплыл через море (реку) — с этого дня разрешается купаться (бел.); Божья матерь с младенцем спаслись вплавь от преследователей (рус., укр.).

В понедельник и субботу «свет сновался», поэтому существует ряд запретов и предписаний относительно определенных видов работ (снование, прядение, беление, закладка дома и пр. — в.-слав.); в четверг не сажали овощи — будут червивые, потому что в четверг Бог создал насекомых (ПА, сум.); в день Усекновения главы Иоанна Предтечи нельзя резать или есть круглые овощи (см. Иван Голово- сек); на Вознесение следует выпекать печенье «лесенки» (см. в ст. Христос) и т.п.
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О. В. Белова

ХРИСТОС - в христианской книжно-цер- ковной традиции богочеловек, объединивший в себе божественную и человеческую природу. В народной традиции является одной из центральных (наряду с Богом и Богородицей) и наиболее значимых фигур сакрального пантеона (см. Святые); часто отождествляется с Богом-творцом. В народном календаре «Господские» праздники (Рождество, Крещение, Пасха, Вознесение) занимают центральное место.

В системе народных религиозных представлений X. выступает как ипостась верховной духовной сущности —

Бога (ср. эпитеты «Господь», «Спаситель», а также устойчивую формулу народных молитв и заговоров — «Господь Бог Иисус Христос»): «Бог один — Исус Христос, а вер всяких много» (АА, архангел., Тихманьга); как часть Святой Троицы (см. Христианство народное); как один из с в я т ы х, которому молились во всех случаях: «Христос — главный святой» (ПА, гомел., Великий Бор); «Матерь Божа, Спаситель, Микола [главные святые]» (ПА, гомел., Верхние Жары); «Главным буу Спасытэль, потим Мыколай, а потим Маты Божа» (ПА, сум., Дунаец); «Главные святые Исус Хрыстос и Матерь Божыя» (ПА, бреет., Туловщина); «Вечно живой Христос. О помочи Матэри просят, но болып Исуса Христа просят, бо Божа Мать умэрша, а Исус Христос жывой» (ПА, бреет., Кончицы). Ср. образ X. — подателя благополучия и богатства в обрядовом и календарном фольклоре (колядных песнях, жатвенных приговорах и присловьях, закличках на прекращение дождя). В русской подблюдной песне «Исус Христос у ворот стоит, Он с хле- бом-солью, со скатертью, С скотинкою, с животинкою» (Шейн В 1/1:320); в полесском присловье на сбор трав «Святый Овам / Зэм- лю орау, / Исус Хрыстос / Зелля садыу, / А Божа Маты / Казала собраты» (ПА, Житомир., Журба). Универсальным защитным средством в народе считался образ Спаса нерукотворного (в.-слав.).

Божественная сущность X. подчеркивается в космогонических и этиологических легендах. Вместе с Богом (или самостоятельно) X. творит мир (болг., макед., укр., см. Сотворение мира) — ср. легенду о сотворении звезд: ребенок Христос играет у престола Бога-Отца и подбрасывает вверх комочки глины (грязи), которые прилипают к небосклону и превращаются в светила (болг.); вместе с Богом-Отцом творит Адама (русские молокане, БИ:220); карает людей потопом (полес. гомел.; рус. архангел.); создает для людей предметы и орудия; изменяет свойства растений, животных — см., напр., Аист, Грибы, Камень, Колос, Конь, Медведь, Овца, Растения, Яйцо пасхальное; определяет судьбу отдельных людей и целых народов — см., напр., Еврей, Цыган. В дуалистических легендах, разрабатывающих мотив соперничества доброго и злого начал, X. выступает в роли предводителя ангельских сил и противостоит Са- танаилу, предводителю демонов (болг., макед.).

X. как обладатель божественной силы творит чудеса (помимо евангельских и апокрифических сюжетов — воскрешения умершего, проявления целительских способностей, изгнания бесов, насыщения толпы несколькими хлебами и др., народные легенды содержат сказочные мотивы: X. останавливает солнце и луну, оживляет умершего (предварительно разрезав тело на куски или сварив его); награждает бедняка тем, что смолотая им мука не иссякает, и т.п.). См. ст. Чудо.

Более распространено представление о X. как о воплотившемся Сыне Божьем («сыне человеческом») или как о выдающемся человеке — праведнике, мученике, пророке (последнее характерно для славян- мусульман — болгар и сербов): «[Христос] буу челавек. У него была матерь Божа. Ана его у яслях радила ат Духа Святого. Му не знаем, хто его атец» (ПА, гомел., Барбаров); «Быу абыкнавенный, хадиу па земле, а кагда пастрадау за наши грехи, евреи яго мучили, зделали вянец з гваздей и мучили, стаяли и сматрели, как ён висиу, ён дух пусти ис себя и васкрес» (ПА, гомел., Грабовка); «То два лица — Бог и Христос. Сус Христос — Сын Божый. Сус Христос сам жыд быу. Человек буу, високого ума человек. Не Бог быу» (ПА, Житомир., Тхорин); «По закони святы Бог Исус Хрыстос — мучаник главный» (ПА, бреет., Туховичи). В легендах болгар-мусуль- ман X. — пейгамбер (праведник) Иса Христоф, написавший Библию (родоп.). В фольклорных рассказах встречается мотив «местного» происхождения X.: «Он радиуся тута, свиней пас, пастушок быу» (ПА, гомел., Грабовка). Для фольклорных нарративов советского и постсоветского периода характерно сравнение X. с Лениным (в.-слав.), Георгием Димитровым (болг.) (они ратуют за бедных, учат справедливости, распространяют свое учение через последователей): «Исус Христос — он то же самое, как Ленин. Раньше как — была мусульманская вера. Он перевел на православную веру и стал высший бог. А у нас теперь Ленин высший бог» (рус. карел., Архив Карельского научного центра, колл. 151, ед. хр. 390); «Христос — абыкнавенный человек, такй ж, яки Ленин, людей жалеу» (ПА, гомел., Грабовка); «Як у Ленина замесцицели були, так и Исус мае замясцицелей. А глауная — Маци Марыя» (ПА, бреет., Гортоль); «Як вот Ленин хадиу са сваими саратниками па кустам, писали, в таком-та гаду то-та и то-та, так и Христос с апосталами учениками хадил» (ПА, гомел., Грабовка); «Той ходил да проповядва като Георги Димитров» (болг. ивайлоград., АИФ II 71(П):140); X. взял себе учеников, как Георгий Димитров (болг., врачан., АИФ

330:28).

Народные легенды, опираясь на канонические и апокрифические сюжеты, описывают рождение, земную жизнь, мученическую смерть и воскресение X.

Необычное рождение. Богородица зачала Христа, когда ангел (Господь) ударил ее цветком по лбу (болг., макед.), после того как выпила отвар базилика (болг. михай- ловград.); понюхала базилик (болг.). X. появился на свет из головы Богоматери (укр. подол.); этот сюжет связывается обычно с объяснением, почему у младенцев в течение некоторого времени на голове заметен «родничок» (Чуб.MB 1:160). Согласно гуцульской легенде, Христос появляется на свет из креста, «ожившего» в теле Пречистой Девы от дуновения Святого Духа в правую подмышку (Шух.Г 4:224—225). В песнях юж. славян говорится, что X. рождается из раскрывшейся груди Марии, солнце ему кланяется, ветры и тучи носят младенца Христа, птицы колышут его. Местом рождения X. называется пещера, «избушка», «амбарушка», баня, хлев, скотный двор (НБ:312—315). Повсеместно бытует поверье, что X. родился на сене, поэтому обязательным считалось класть сено на рождественский стол. О рождении и раннем детстве X. подробно рассказывается в рождественских колядках.

Христос как незаконнорожденный ребенок. Этот мотив представлен в болгарских, белорусских и севернорусских легендах (НБ:313—314). Крестными Христа выступают «Иван Предотеча», «Иван Богослов» и «Святой Спас, который спасает всех на земли людей» (с.-рус., НБ:313). См. Ребенок внебрачный.

Крещение Христа, согласно большинству народных легенд, произошло, когда X. был младенцем; тогда же он обрел свое «правильное» имя. Для фольклорной традиции в целом характерна «национализация» Христа (как и других сакральных персонажей): ему приписывается соответствующая национальность (русский, поляк, болгарин) и вероисповедание (православный, католик, мусульманин); иногда подчеркивается, что «русским» или «поляком» X. стал только после того, как принял крещение, а до этого он был евреем (Бел.ЭС:80—81). Широко распространен мотив перехода Христа из «еврейской веры» в христианскую (в.-слав., пол.) или в мусульманскую (болг. родоп.). В одной колядке говорится о том, что в церкви хотели дать младенцу имя Петр (Павел), но Богородице оно не понравилось, и она отнесла младенца крестить в костел, где он получил имя Иисус Христос (пол., бел. гомел.); в легендах, где присутствует сходный мотив, называются и другие изначальные имена Христа: «Юд Навин», «Манаил», «Петро- Илья» (бел. гомел.; укр. ровен., Житомир.;

ср. Нав.10:12—13, Ис.7:14, Мф.1:22-23).

В одной песне говорится, что св. Иоанн крестил X. и дал ему имя «Звезда» (ю.-слав.). Согласно родопской легенде, Иисус Христос (Иса) стал мусульманином, и Аллах забрал его с места казни, подменив двойником. Иса сойдет на землю «в конце света», в пятницу, «в обед в огромной мечети в Узбекистане»

(Род.:49).

Быстрый рост Иисуса Христа («не годами, а минутами», «не по годах, а по минутах») — мотив, встречающийся в полесских легендах (ср. сказочно-эпический мотив чудесного роста богатыря) и объясняющий, почему посланцы царя Ирода не смогли убить младенца-Х. (они не узнали его, т.к. он успел вырасти, — ср. мотив узнавания/неузнавания сказочного героя). Ср. мотивы колядок: X. ходит и говорит с самого рождения, предлагает Марии помощь, например, принести воды для купания.

Чудесное спасение X. и Богородицы от преследователей представлено в сюжетах колядок и легенд о быстром росте растений (рус., бел., укр. закарпат., в.-пол.): Богородица (или св. Иосиф) просит сеятеля сказать, что они с младенцем пробегали тут, когда тот сеял пшеницу; пшеница моментально созревает, и преследователи думают, что беглецы проходили тут давным-давно. В Подолии этот сюжет приурочен к циклу «страстных» легенд: X. таким же образом спасается от евреев, преследующих его, чтобы распять (укр., Чуб.MB 1:161—162). Апокрифические корни имеет мотив чудесного спасения Христа в печи (ср. «Евангелие Детства», гл. 29): женщина бросает в горящую печь собственного ребенка, чтобы убедить преследователей в гибели младенца Христа (рус. смолен.; Добр.СЭС 1:243—244);

приютившая Богородицу с младенцем женщина прячет X. в печи, закрыв заслонкой (ПА, гомел., Золотуха). В легендах карпатских украинцев и болгар говорится о том, как колдуньи (ведьмы) спасают (скрывают) Христа от преследователей (именно этим объясняется допустимость колдовства и ведовства в традиционном социуме). Чародейница бросила в огонь снадобье, от которого все заволокло дымом, и евреи-пресле- дователи не увидели спрятавшегося Христа (гуцул., Онищ.НКЗ:37). Во время бегства святое семейство встретило ведьму, которая несла подойник с молоком. Мария попросила ее спрятать их. Ведьма укрыла их своей юбкой (или фартуком). За это Мария благословила ее, разрешив заниматься магией ночью: «Ну, абис була скрита, поки сьв1та й сонцьи» (Прикарпатье, Гнат.З^Д 2/2:142). Согласно болгарской легенде, «вештицы» (знахарки, колдуньи) сохраняют свою вредоносную силу, т.к. их благословил Христос. Когда «родился Господь», волшебники не сказали царю, где его найти; им разрешено заниматься магией, но только так, чтоб никто не видел (Род.:31). Повсеместно у славян распространены легенды о спасении м л а д е н ц а-Х р и с т а животными и растениями: корова, овца, вол, свинья согревают его своим дыханием, закрывают сеном; паук закрывает паутиной вход в пещеру, где прячется Мария с Младенцем; ель и лещина укрывают их своими ветвями и получают благословение; лошадь съедает сено, кукушка выдает местонахождение Святого семейства своим криком, а осина — трепетанием листьев — поэтому они считаются «проклятыми». К этой же группе сюжетов относятся легенды о том, как Богородица с младенцем переплывала реку (рус., укр.) — варианты легенды об иконе Богородицы Троеручицы (Богородица с младенцем спасаются вплавь от разбойников, Мария просит Господа или своего божественного Сына даровать ей третью руку).

Образ X., пребывающего среди людей, представлен в народных легендах, топонимических преданиях, быличках, поверьях, сказках (странствует по земле — часто вод видом нищего, в сопровождении апостолов, Богородицы или святых (см. Петр и Павел), помогает людям, учит их ремеслам, награждает за добрые дела и наказывает за грехи, устанавливает социальные и моральные нормы и т.п. — см. СУС, НБ:98—106, 327—332). Действия X. иногда носят парадоксальный характер: он проклинает женщину, стирающую в воскресенье, и благословляет девицу, топящую (душащую) ребенка; дарует золотые ворота богачу, не пустившему на ночлег, и убивает единственного сына бедной вдовы, которая дала его Христу и апостолам в провожатые, и т.п. Подобными поступками X. утверждает в человеческом социуме идею воздаяния праведникам и наказания грешников на «том свете».

Страсти Христовы в славянском фольклоре представлены сюжетами о распятии Христа, при этом многие из этих сюжетов носят неканонический характер: животные и
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растения (корова, вол, свинья, ласточки, голуби, куры, соловей, удод, клест, пауки, можжевельник и т.д.) прячут X. от преследователей или стараются облегчить его крестные муки; другие животные и растения (конь, курица, воробьи, ворона, осина, ива, ракита, терн, шиповник, крапива и т.д.), наоборот, выдают X. преследователям; цыган прячет один из гвоздей, заготовленных для распятия; стирающая женщина подсказывает мучителям, как распять X.; Христа распинают вместе с Иудой; распинавшие Христа слепнут или превращаются в камень, и др. В народных легендах «страстного цикла» представлен также ска- зочно-мифологический мотив двойников Христа (схожих с ним внешне и имеющих сходную судьбу), в роли которых выступают св. Петр (укр. буковин.), св. Фома (полес.), Иуда (см.).

Любопытны версии евангельского сюжета, в которых отсутствует эпизод распятия Христа. В некоторых легендах болгар-мусульман говорится, что когда Иисус (Иса) бежал от преследователей, Аллах послал ангела, который вознес его на небо. А самого настойчивого преследователя, которого звали Юда (Иуда), Аллах «наградил» внешностью Иисуса, и толпа схватила и распяла его (АИФ VIII 39, 17—20). По русской легенде из Карелии, X. убегает от преследователей и возносится на крыльях на небеса (НБ:377). В Полесье записан рассказ о том, как Христа убили и спрятали под камнем, одной старуш-ке приснилось место, где его зарыли, Христа откопали, и он воскрес (ПА, гомел., Присно).

Со «страстными» легендами связаны запреты (прясть, ткать, резать скот в пятницу; сажать возле дома осину, ель, сосну; использовать древесину осины или ивы для строительства; убивать паука; резать хлеб — его следует ломать, как это делал X. на тайной вечере) и предписания (соблюдать пост на Страстной неделе, вешать фартук на могильный крест).

Воскресение Христа составляет основу многих легенд и духовных стихов. Всем славянам известен сюжет о чудесно оживших вареном петухе и жареной рыбе — таким образом неверующим было явлено чудо Воскресения. С представлениями о воскресении X. связаны многочисленные предписания (например, обливаться водой в пасхальный понедельник — пол., укр. закарпат.; жечь костры в пасхальную ночь — укр. карпат.; красить яйца к Пасхе — о.-слав.) и запреты (например, спать во время пасхальной службы в церкви — в.-слав.). См. Пасха.

Представления о том, что в период от Пасхи до Вознесения Христос ходит по земле, распространены повсеместно. В русской традиции с этим временем связан целый ряд предписаний и запретов (следовало подавать нищим, поскольку под видом странника в дом мог прийти сам Христос, мести двор и дом; запрещалось работать, печь хлеб, сорить и плевать на землю, выливать воду за порог, выбрасывать что-либо за окно, чтобы не запачкать X.). Бытуют также поверья, что X. пребывает на земле от Чистого четверга до Вознесения или от Чистого четверга до Троицы (укр. Житомир.).

Восточнославянские народные легенды о вознесении Христа соотносятся с аграрными обрядами праздника Вознесения Господня (см.). В Полесье бытует представление о связи праздника Вознесения и роста злаков: «Бог (до) Ушэсцья хбдзиць, уражай рбдзиць, (после) Ушэсцья лезя Бог на небеса, цяни уражай за валаса» (гомел., Страх. КХ:150); «Как шастая няделя поели Духа каньчаица, то гаварят: “Пашол Исус Христос на небяса, патянул жытушка за валаса”» (ПА, брян., Радутино). Ср. поверье в окрестностях Дмитрова (Подмосковье): рожь начинает по- настоящему расти только после праздника Вознесения — «Христос, полетишь на небеси, потяни нашу рожку за колоски» (Страх.КХ: 149—150). Ср. обычай выпекания на Вознесение печений-«лесенок», якобы помогающих Христу подняться на небеса (рус.).

В болгарских легендах мотив вознесения X. на небо связывается с космогоническим мотивом удаления неба от земли: Господь рассердился на людей и вознесся на небо, а земля устремилась вслед за ним, да так и осталась неровной (Пир.:460); когда земля со всеми растениями стала подниматься к небу вслед за Иисусом, Бог сказал земле: «Возвращайся на место, и пусть все, что есть в тебе, остается в тебе» (Род.:8); Бог оставил грешных людей и поднялся на небо; земля пошла за ним, пока Господь не сказал ей: «Стой! Я еще приду к тебе дважды — в день Святого Духа и во второе пришествие» (СбНУ 1914/ 30:53); когда Христос воскрес, он полетел на небо, и всё устремилось за ним: горы, камни, птицы. Иисус Христос заклял их, чтобы остановить, но птицы продолжали лететь следом. Христос сказал им, чтобы они ждали его до Петрова дня. Когда на Петров день Господь не вернулся, птицы в грусти замолкли. С тех пор птицы не поют в Петров день, скорбя по Иисусу (окрестности Перника;

АрхЕИМ 922-11:74).

В Карпатах и в Полесье известен сюжет о состязании X. с колдуньей, в результате которого X. не может подняться на небеса на Вознесение: Христос застает ее за вредоносным занятием (она наводит порчу, делает «залом», собирает росу) и наказывает искривлением спины или неспособностью двигаться; «чародейница» в ответ «заклинает» его, и X. остается на земле еще на день (или на три года).

В других жанрах фольклора образ X. (или его имя) выступает в апотропейной функции. Например, увидев в лесу волка, его спрашивали, где он был, когда Христос родился (бел. бреет.); Христа призывают на помощь в молитвах перед сном, в заговорах от вывиха, от кровотечения, на облегчение родов (муки роженицы сравниваются с муками Христа, воскресение Христа — с рождением ребенка — ПА, гомел.).

Явление X. в видении или во сне считалось добрым знаком.

Лит.: МНМ 1:490-504; НБ (по указ.); БНБ; Zow.BL; Враж.МНБ; Белова О. Евреи, Ленин и Христос (по материалам Полесских этнолингвистических экспедиций) // Вестник Еврейского университета. 2000/3:185—190; ЖС 1994/ 3:46-47; Аф.НРЛ:32-33; НП:523-524,527-535; Krst.IMNP; Агап.ВСЛЗ; Юд.ОРЗ; ПЗ; ПА; АИФ; Карг.А; ТЭ УрГУ; см. также лит. к ст. Христианство народное.
О. В. Белова

ХРОМОТА — физический недостаток, связанный с нарушением парности частей тела; признак чужести, характерный для демоноло- гических персонажей (см. Демонология народная), инородцев и т.п., так же как и другие телесные аномалии (телесная ущербность, избыточность или гипертрофированность, см. Уродство).

Славянские названия X., наиболее распространенные из которых восходят к корням *хгот- (рус. хромой, укр. хромий, бел. хромый, болг., макед., с.-х. хром, словен. hrom, чеш., словац. chromy, пол., луж. chromy), *kriv- (рус. кривой, укр. кривий, бел. крывы, чеш. krivy, пол. krzywy, болг., макед., с.-х. крив) и *kul- (рус. кулявый, бел. кулявы, укр. кулыавий, чеш. kulhavy, пол. kulawy), обозначают или первоначально обозначали разного рода увечья, а не только X. (см. ЭССЯ 8:101-102, 12:171-174, 13:98), ср. болг.

диал. лих ‘имеющий физический недостаток — косой, хромой, слепой и т.п.’ (ЭССЯ 15:99). Среди других названий — болг. куц ‘хромой’, куцам, макед. куца ‘хромать’, с.-рус. хлопоногий, шаварногий ‘хромой’, чипилять, пол. бельск. spujndrac ‘хромать’, чеш. диал. smatlavy, sprtavy ‘хромой’, sprtat, pajdaf, smajdat, samaf, bercaf, zejbrovat, klecat, skobrtat, pat'chat ‘хромать’ и т.д.
Отношение к хромым, как и к другим калекам (глухим, слепым, немым, горбатым), часто бывало негативным. Например, у болгар они не могли быть крестными и посажеными родителями, дружками (шаферами) на свадьбе, повитухами, полазниками, участниками календарных ритуальных обходов и маскарадных шествий, их не выбирали в сельские пастухи. У некоторых юж. славян хромым и горбатым приписывался «дурной глаз». Опасались взять в жены хромую невесту, поэтому у русских на смотринах невесту, а иногда и жениха, заставляли пройтись, чтобы убедиться, что они не хромают. В ко- рильных песнях на свадьбе молодых иногда осмеивали как кривых или хромых. Людей с телесными аномалиями считали во время мороза: если насчитать в одном селе 9 лысых, 9 хромых и 9 с грыжей, то мороз отступит (укр. закарпат.).

По поверьям, причиной хромоты может быть первый увиденный весной аист, стоящий на одной ноге (ПА, бреет., Олтуш). Рогатый скот будет хромать, если вступит в цветочный венок, брошенный детьми на дорогу, а бык — если у него под «килой» (грыжей) пролетит летучая мышь (бел. витеб.). Ребенок родится хромым, если кто- либо перейдет дорогу беременной женщине (болг.).

Для предохранения от хромо- т ы соблюдали запреты, особенно ткаческие, и совершали специальные ритуальные действия. В Полесье не оставляли недопряден- ную кудель на праздники, иначе у коровы родится хромой теленок (бреет.); не шили на масленицу, чтобы корова не хромала (гомел.). У болгар не пряли, не ткали и не дотрагивались до шерстяных изделий, чтобы ягнята и дети не были хромыми (ю.-в.-болг.); не чинили и не шили мужской одежды, не вязали одежду для своих мужей в «кривой» вторник Тодоровой недели (первой недели Великого поста), чтобы не «кривился», т.е. не хромал, скот (пирин.); не запрягали скотину в понедельник, чтобы она не охромела. У словаков не сажали наседку на яйца в «кривую» среду, с которой у католиков начинается Великий пост, иначе куры будут хромать (верхнегрон., 

новоград., гемер.). Чтобы не хромал скот, при первом выгоне весной подкладывали под порог хлева ниты и освященную на Пасху булочку (ПА, бреет., Бельск); на Зеленые святки прогоняли скот через огонь (пол. люблин.). Иногда во избежание X. требовалось восстановить парность: у русских гостя, чтобы он не хромал, заставляли выпить вторую рюмку водки (ярослав.) или второй стакан чаю (ниж- непечор.) — «на обе ноги».

Для избавления от хромоты у поляков силезских Бескид в купальскую ночь отыскивали среди присутствующих хромого и подзывали его к костру, возле которого танцевала и скакала через огонь молодежь. Считалось, что его вылечит купальский огонь, в котором, как говорили, жгли «хромого детину» (цешин., Wierchy 1931/9:17).

X., беспятость, одноногость, трехногость — признак хтонической природы нечистой силы. По народным представлениям, X. присуща прежде всего черту, которому соответствуют такие восточнославянские названия, как хромой черт (бес), укр. гуцул, хромий, тул., орлов., курск., Саратов., пензен. анчутка беспятый. Отсутствие у черта пятки объясняется тем, что пятку ему откусили собаки, натравленные на черта Богом, или ее отшибло дверью (рус.). По другим легендам, на черта накинулся волк, созданный им, но оживленный Богом; черт пытался спастись от него на дереве, чаще всего ольхе или осине, но волк схватил его за ногу, отчего черт стал беспятым (укр.; малопол. жешов., тарнов.), хромым, одноногим (макед.). Происхождение X. чертей связывается также с тем, что они сломали себе ноги, когда были низвержены с небес (рус. смолен.). Согласно польскому поверью, в аду заправляет самый старший, хромой дьявол, прикованный цепью к большому камню (куяв.). По представлениям сербов, из всех чертей, которых поразил громом и молнией св. Илья, уцелел лишь самый старый, хромой черт (хроми даба), спрятавшийся в цыганской скрипке. От него расплодились все нынешние черти.

У зап. славян кое-где существуют поверья об оборотне — хромом зайце, облик которого принимает злой дух, черт: кашубский kulavi zajc и лужицкий трехногий заяц. Эти персонажи заимствованы от немцев, в мифологии которых известны различные духи (кобольд, ходячий покойник) в виде трехногого зайца.

X. присуща мифическому хозяину волков. Со св. Николаем как повелителем волков связан кашубский riikolaj — хромой дьявол, живущий в лесу и задающий загадки заблудившимся людям. У болгар, по народным поверьям, добычу волкам определял хромой или кривой волк Куцулан, Кривльо, самый старший и кровожадный, и т.д. По имени этого волка назывался и последний, наиболее опасный день волчьих праздников — Вълча Богородица (Введение Богородицы, 21.XI) или Куцалан, Куцаран, Куцала, Кривио, Кривия Вълчяк. Ср. также в русской сказке кривую волчицу, которая питается трупами убитых в подземном царстве (Аф.НРС 1:311, СУС 301). X. в сказках — печать обитателей подземного мира: посещение тридесятого царства (преисподней) может приводить к X. сказочного героя или его коня.

У украинцев Галиции X. — один из признаков цыган, которые якобы произошли от черта и хромой девушки из числа «фараоновых людей», преследовавших евреев во время исхода из Египта.

У русских и белорусов X. приписывается к о л д у н у. А. А. Зализняк предполагает этимологическое родство слова колдун с диалектными словами со значением хромоты, увечья: колдыка, колдыга, колдыба ‘хромой человек’, колдыбать, колдыгать, колдыхать, колды- кать ‘хромать’ (Зализняк // Вопросы языкознания. 2007/3:4). В Полесье известны рассказы о ведьме, которая, обратившись в животное (лягушку, кошку и т.п.), проникает в чужой хлев, чтобы отобрать молоко у коров; животному перебивали или отрубали лапу, а наутро узнавали, что одна из соседок хромает. У хорватов Истрии по X. опознавали стригу, душившую спящих, — бросали нож, раня ее в ногу.

У черногорцев племени Кучи известно поверье о «кривой виле», которая во время купания в озере была ранена в ногу крылатым демоном ажда}а, после чего навек осталась хромой.

К хромым мифологическим персонажам относятся также бадя — некто страшный, хромой, безрукий или немой (рус. вологод.) и «получеловеки» (оплетай) в русском фольклоре — одноногие, однорукие и одноглазые обитатели змеиной пещеры. Ср. также неспособность к ходьбе бабы-яги с костяной (мертвецкой) ногой и одноногость медведя на липовой ноге в русских сказках.

В болгарских заговорах болезни изображаются как девять сестер, каждая из которых имеет какой-либо физический недостаток: хромая, глухая, слепая, горбатая, зубастая, носатая и т.п.

X. Касьяна, день которого приходится на 29.11 и которому приписываются демонические свойства, связана с отрицательным отношением к високосному (касьянову) году как «хромому» и народно-этимологическим осмыслением его имени как косой ‘кривой, хромой’.

«Хромыми» называются некоторые праздники, обычно отмечающие ту или иную календарную границу: Хрома недел>а (сербы Баната) — вторая неделя Великого поста, названная так по хромым коням св. Тодора, появлявшимся, по преданию, в ночь на Тодорову субботу, в канун этой недели; у болгар Пиринского края кривым называют вторник Тодоровой недели, а у словаков Верхнего Грона, Новограда и Гемера — среду на этой неделе, первый день Великого поста у католиков. См. также Кривой.

Лит.: Макс.ННКС:7,135; Зел.ТС 2:102; Усп.ФР: 90-94; Гура СЖ:122—123,128,132,134,189; Череп. МЛРС:46; РКЖБН 2/1:205; СРНГ 1:262;
Фразеологический словарь русских говоров Нижней Печоры. Н-Я. СПб., 2008:198-199,374; Никиф.ППП:33,122,188; ЕЗ 1902/12:33-34; СЭт:478; Марин.ИП 1:232; Георг.БНМ:48-49; Пир.:437; КПО:59; Сед.И.БМ:298; Ркс. 331:42; ЕПНДК 1989/1:142; СМР:296,309; СЕЗб 1931/48:274; Zaor.LR2:730; L у s i a k W. W kr?gu
wielkopolskich demonow i przekonan niedemonicznych.
Mi?dzychod, 1993:62; ArchlSW IX ZUS 6:134; KOO 2:217; Sychta SGK 3:259-260; 6:173; Schul.WV:151,304; Veck.WSMAG:303-304.
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ЦВЕТ — признак, получающий в народной культуре символическую трактовку; в своей семантике соотносится с оппозициями жизнь— смерть, свет—тьма, свой—чужой, грешный— праведный, хороший—плохой, мужской— женский, а также с категориями добро и зло и зависит от культурных значений других знаков и контекста в целом; при этом символика каждого цвета неоднозначна.

В цветовом коде народной культуры цвета неодинаково значимы. Наиболее семантически и символически «нагружены» белый цвет, красный цвет, черный цвет, в меньшей степени — желтый цвет, зеленый цвет, синий цвет. Богатую символику имеют также золотой Ц. (см. Золото) и пестрый Ц.

Цветовая символика является важной составляющей космогонических представлений (по сербскому поверью, земля стоит на четырех быках: черный держит западную сторону, синий — южную, белый — северную, красный — восточную; быки стоят в желтой воде, которую пьют, — Хомолье, Ъап.ЗВР:19), календаря народного («цветные» дни и недели), представлений о времени (загадки о смене ночи и дня типа «Чорна кобыла усих людэй побила а била усих паузбудыла» — АрхБЭЛА, бреет.; см. Сутки), демонологических поверий, гаданий и примет, а также выступает возрастным и социальным маркером (цветовая символика одежды и убранства), значимым элементом обрядового контекста (ср. хроматические характеристики участников свадебного, родинного, погребального обрядов; объектов и участников скотоводческих практик), народной магии и медицины (обереги, магические средства и т.п.).

Помимо символики, приписываемой отдельным цветам, значимо противопоставление цветов, например, белого и черного (практически во всех сферах обрядности и в поверьях), а также устойчивые сочетания цветов. Например, комбинация красный—белый противостоит сочетанию желтый—черный в значении жизнь—смерть, свет—тьма, здоровье—болезнь (см. соответствующие статьи). Прослеживается сочетаемость Ц. в пределах обрядовых комплексов (белый, красный и черный в погребальном обряде; белый и черный Ц. в свадебном обряде (спорадически — например, на Рус. Севере сосватанная невеста до венчания ходит в темной одежде, венчается в черном сарафане — РФ 1987/24:22; после расплетания косы на невесту надевают черный платок — Сев. Прикамье); красный и черный Ц. в костюмах ряженых; красный, черный и белый Ц. как устойчивые характеристики мифологических персонажей)

Наблюдается цветовая синонимия (например, черного и синего — отчасти также зеленого — Ц. в контексте погребального обряда или представлений о демонических персонажах) и цветовая антонимия (восприятие и трактовка белого и черного, красного и черного Ц.), а также своего рода цветовые табу (например, запреты на использование черного Ц. в обрядах, связанных с младенцами и детьми) и предписания (например, красный, белый и синий Ц. в амулетах у юж. славян). См. Свадебный обряд, Траур, Ряжение.

В цветовом коде традиционной культуры большую роль играют колористические ассоциации, что проявляется в ритуальных действиях и запретах. Так, в пастушеских обрядах негативно маркирован красный Ц.: во время обхода стада на Егорьев день пастух не должен есть красных ягод, чтобы сохранить животных (рус. вологод.) (ассоциация красный Ц. — кровь). Для лечения «цветных» болезней используются предметы соответствующих цветов: при краснухе завешивали зыбку младенца красной тканью (архангел.), при кори заворачивали ребенка в красное (вологод.) или одевали в красную одежду (костром.); во время приступа «черной хворобы» (эпилепсии) больного накрыва

ли черным платком (полес.); растения с желтыми цветами (корнями, соком) используются при лечении желтухи (о.-слав.) и т.п. По поверью русских Прикамья, невеста в бане должна мыться только с «одноволосыми» подружками. Ассоциативный принцип действует и в народной хрононимии: например, названия «красных» дней могут быть мотивированы цветом основного обрядового атрибута (символа) — болг. червена задушница, червена събота (поминальный день на Светлой неделе, когда на кладбище раздают красные яйца).

Разные Ц., приписываемые одному объекту (например, мифологическому персонажу), служат маркером его специфических функций (ср. при этом постоянные цветовые характеристики демонов и потусторонних существ). Украинцы Екатеринославской губ. зеленую ящерицу считают женской, а серую — мужской. По Ц. летающего змея можно определить, какие дары он носит своему хозяину: светлый — деньги, темный — хлеб, белый — молоко (рус. смолен.); красный — золото, черный — хлеб (рус. брян.); красный — деньги, желтый — рожь, хлеб, белый — овечью шерсть, муку (бел.); деньги носит змей с красным хвостом, зерно — с синим (луж.). Ср. характерное для заговоров использование цветов в классифицирующей функции: «Чорный во- лосень, красный волосень, белый волосень, русый волосень, прошу я цябе, выходзи с кось- ци...» (бел., СБФ 1989:123). Цвет «градов- ника», превращающегося в поединке с другим «градовником» в животное (быка, кабана), показывает, кто из них «свой» — белый (защитник), а кто «чужой» — черный (вредоносный) (серб.); ср. поединок красного и синего облакопрогонников (карпат.). По поверьям павликян Пловдивского края, 9 марта в небе борются два змея — белый и черный; побеждает белый, которому помогает солнце. Хорваты различали белых (добрых) и черных (злых) вил (о. Брач). В Полесье бытовало поверье, что умирающего человека обступают черные ангелы, а белые его защищают (ПА, сум., Бочечки). По гуцульскому поверью, в канун Нового года, когда «горят» закопанные клады, по Ц. пламени можно определить, являются эти деньги «чистыми» или «нечистыми»: первые горят зеленым огнем, вторые — красным.

Разные цвета обрядового символа могут служить маркером объекта, на которого направлен (которому адресован) ритуал. Украинцы Харьковской губ., поминая утопленников и детей, умерших до крещения, красили яйца не в красный Ц., а в желтый, и раздавали их детям. Белорусы на Витебщине на Троецкие дзяды несли на могилы яйца, выкрашенные в зеленый Ц. (одно оставляли на могиле для нищих, остальные съедали сами). В Боке Которской в семьях, где был траур, пасхальные яйца красили в черный Ц. (черногор.).

Одна и та же цветовая характеристика может получать двоякую оценку, когда колористический признак осознается в связи с признаками «свой» или «чужой» (при этом однозначно «чужими» воспринимаются черный и синий цвета). Ср.: «Рыжего зырянина создал Бог, рыжего татарина — черт, зырянин рыж от Бога, татарин рыж от черта» (Даль ПРН:349; противопоставление крещеных зырян и татар-мусульман).

Разнообразие символических толкований, связанных с цветом, представлено в гаданиях, приметах и снотолковани- я х. На святки девушки гадали по Ц. шерсти овцы о цвете волос суженого; в темноте дергали перо из курицы — черное предвещало бедность, пестрое — богатство (рус. нижегород.). Гадая о женихе накануне Ивана Ку- палы, перед сном под голову девушки клали цветы разного Ц., а наутро вытягивали их из- под изголовья: синий цветок означал старика, белый — совсем молодого, красный — ровесника, желтый — больного (бел. витеб.). По внутренностям заколотых домашних животных гадали о поле будущего младенца: узлы на внутренностях белого Ц. — родится девочка, черного — мальчик (болг., Ркс.196). В разных славянских традициях выбор масти скота определяется окраской змеи или ласки, обитающей в хлеву; цветом шерсти домового; цветом волос владельца скота; черноволосому человеку не следует держать животных белой масти — скот не будет вестись (бел.). Если на пасхе, принесенной из церкви, заметят черную шерстинку, следует заводить животных черной масти, если белую — белой (укр.). При виде первой ласточки берут из-под ноги землю и ищут в ней волос; его Ц. указывает на масть лошади, которую полюбит домовой (рус. орлов., укр. сум., пол. бельск.); масть скота определяют по Ц. букашки, найденной в сене на рождественском столе (укр. Житомир.). В Полесье примечали: если весной появится много красных (желтых) бабочек, будет сухое лето и много меда, если много белых — мокрое лето и обилие молока у коров. На Троицу вешали на рога коровам венки: если первой в село войдет черная корова с венком — к плохой погоде; если рыжая — к хорошей (бел. витеб.). Ср. гадание по цветам радуги. Увидеть черного паука — к несчастью, белого — к счастью (болгары Баната); появление серого паука означает хорошее известие, черного — плохое (бел. гроднен.). Муравейник с рыжими муравьями на месте, выбранном для постройки дома, — к счастью, с черными — к несчастью (гуцул.). Во сне белый конь — к смерти, черный — к болезни, красный — к пожару (бел. Могилев.); красная корова — вёдро, черная — ненастье, пегая — переменная погода (бел.); черная лягушка — к дождю, желтая — к вёдру (рус. пинеж.).

Значимым в фольклорно-мифологическом контексте становится изменение цвета объекта, свидетельствующее о нарушении этических норм, запретов, о совершении греховных поступков. Если невеста пошла под венец, будучи «нечестной», фата на ней из белой делается черной (рус., Прикамье). Согласно белорусской легенде, Бог наказывает женщину, отказавшую в милостыне, тем, что ее стиранное белое белье становится черным (гроднен.). Аист был черным, но за провинность (распустил гадов) стал белым; когда соберет обратно, вновь станет черным (ПА, Чернигов., Плехов). Изменение Ц. природных объектов может служить эсхатологической приметой: на Рус. Севере говорили, что конец света наступит, когда сороки побелеют; в окрестностях Карнобата бытует поверье о белом с красной серединой цветке срамниче — когда цветок побелеет целиком, это знак того, что люди утратили стыд и конец света близок (болг.).

Соотношение Ц. и статуса объекта связано с половозрастными и социальными характеристиками. Считалось, что старые девы не могли носить красных девичьих платков, им предписывалось одеваться в черное (ниже- город.). В Краковском воев. мужчин хоронили в черном гробу, девушек и парней — в белом или светло-сиреневом, детей — в голубом (пол.). На Рязанщине взрослым предназначались черные гробы, молодым мужчинам — голубые, девушкам — розовые. Ср. распределение синего и розового Ц. как мужского и женского при выборе приданого для новорожденных в современной городской культуре. Согласно поверьям, особо отмеченные персонажи («главные» среди животных, демоны, предки) часто являются в виде существ белого Ц.

Лит.: Бахилина Н. Б. История цветообозна- чений в русском языке. М., 1975; СМ2:481—482; Раден.ССНМ:218-219,275-314,315-320; СМЕР:43-44; СМР:40—41; Mosz.KLS:77-81; КСК 2001/6; Гура СЖ (по указ.); Вост.ТКУ 1:21-22,111, 5:134,149; КОН:35—36; Кореп. РКО:158,387; РФ 1987/24:21-32; Вор.ЗНН 1993:274; Шух.Г2 4:205; Серж.ПЗ: 129; Ром.БС 8:286,296; Fed.LB 1:185; ТМКБ 2:113,151; 3/2: 384,533; Klin.DSL:34; Smol.TZ 2004:149-151; БЕ 2002/1:12-13; ПА; БЭЛА; ТЭ УрГУ.
О. В. Белова

ЦВЕТЫ (рус. диал. краски, бел. кветт, укр. KBimu, KeirriKU, болг. цветя, макед. цвеке, с.-х. цвеке, cvijece, словен. cvetje, чеш. kvetiny, kvttt, словац. kvietie, пол. kwiaty, kwiecie, кашуб. kvjaty, в.-луж., н.-луж. kwety, kwetki) — одна из составляющих мира растений (наряду с травами, кустами, деревьями и др.), атрибут обрядов и ритуалов. Слав. *kvetb ‘цвет, цветение, цветок’ явилось обозначением яркого цвета, света.

Народные названия Ц. часто отражают их отличительные признаки: цвет (рус. золотуха), размер (серб, крупна тит- рица), форму (бел. патктца), свойства поверхности (рус. липкая трава), свойство растрескиваться при прикосновении (луж. njedotkliwe zele), время цветения (рус. первоцвет) или сбора (болг. великденче), место произрастания (русин, болотне зглле) и пр. Также широко распространена номинация по функции: использованию в народной медицине и магии (рус. чистотел, укр. зглле од трясцг, с.-х. л>убичица, рус. румянок), употреблению в пищу (рус. смоктушки, сосульки). В народной медицине и магии использование Ц. основано на принципе signature rerum. Так, детскую желтуху лечат желтыми бессмертниками (бел.); в воду при первом купании ребенка кладут желтые Ц. для предотвращения желтухи (болг.); увиденный первым в году желтый цветок сулит болезни, красный — здоровье (укр.).

Признаки Ц. могут отражаться в их названиях опосредованно, с помощью растительного и других кодов: антропологического (рус. анютины глазки, бел. сямёнова кроу, болг. три етървъ), этнического (болг. турне), библейского (чеш. Petruv klic), зоологического (рус. куриная слепота, с.-х. мачкине сузе), предметного (укр. черевички), числового (рус. семижильник, с.-х. петопрстица) и др. Важную роль играют народно-этимоло- гическая и этимологическая магия: так, утром Видова дня девушки и молодые женщины встают рано утром и идут на источник, умываются, а в воду кладут видову траву (видов- чицу) «ради зрения и здоровья глаз и красоты лица» (серб.); при первом доении приговаривают: «млечка—млечи» для обеспечения изобилия молока (сербы-граничары).

Согласно «народной библии», Бог сотворил женщину из мальвы. Однако Адам не захотел жену из цветка. Тогда Бог сотворил Еву из его ребра, а женщину из цветов отослал на небо; потом она стала Богородицей (укр. Житомир.). Согласно другому сюжету, дева Мария зачала, вдыхая аромат Ц. (болг.). Сюжеты этиологических легенд, объясняющих происхождение Ц., также могут отражаться в их названиях: цветок иван-да-марья появился из брата и сестры, наказанных за инцест; кукушкины слезки — из слез, пролитых женщиной/девушкой, обращенной в кукушку; ключики — из связки ключей, оброненных св. Петром.

Для традиционной культуры характерен параллелизм «человек—растение». Так, в Болгарии утром в день летнего св. Атанаса женщины собирают Ц. и бросают их в реку, «за да цъфти животът и здравето им, както цъфтят цветята» [чтобы их жизнь и здоровье процветали так же, как цветут цветы] (Добруджа) (БНМ:429—430). При этом «неправильное» цветение осмыслялось как дурной знак, предвестие беды. Так, повторное цветение деревьев плодовых предсказывает беду — мор, голод и т.п. (о.-слав.); суровую зиму (шумад.), рождение внебрачного ребенка (словац.). Цветение фруктовых деревьев зимой или ранней весной предвещало смерть хозяевам сада.

Растения, которые в природе цвести не способны, в легендах такой способностью наделялись; так, волшебный цветок папоротника появляется один раз в году, в купальскую ночь; добывший его получает необыкновенные способности либо возможность найти клад (о.-слав.). Этот мотив встречается и в поверьях о цветении лещины. Считается, что орехи цветут ночью на Благовещение или

Чистый четверг: тот, кто сорвет и сохранит первый цвет орехового куста, может найти клад в купальскую ночь (бел.).

Цветение растений. Со временем появления из-под снега первых Ц. связывается появление русалок (укр.). Появляются они в злаковом поле и в Ц., а «душа русалки процветает цветком папоротника» (полес.). Период цветения вообще оценивается негативно, а Ц. часто воспринимаются как источник болезней (в.-слав.). В период цветения злаков действовали многочисленные хозяйственные запреты — на стирку, прядение, беление холстов. В это время портилось зерно, не выпекался хлеб, умирали или рождались кривоногими цыплята, пропадало молоко у коров. На Русальной неделе не разрешалось полоть цветущие огородные культуры, чтобы не навредить русалкам или не встретиться с ними (полес.). В хату, где наседка высиживала цыплят, нельзя было вносить Ц., так как это грозило большим количеством «болтунов» или слепотой цыплят. Считалось, что именно в период цветения проявляются и обостряются разные недомогания: опухоли, слепота, кожные заболевания. Там, где росло много Ц., не разрешалось ставить новый дом, чтобы в нем не завелась нечисть (укр. львов.). Бытовали также поверья о том, что во время цветения растений гром, преследуя нечистую силу, бьет в цветущие растения. В Польше из дома, в котором был покойник, убирали все Ц. и растения. Скопление Ц. считается местом пребывания русалок (болг.), само дивы считаются хозяйками цветущих полян.

Ц., будучи одной из примет наступающей весны, повлияли на названия весенних месяцев в разных славянских языках: укр. квгтень, диал. цвгтень ‘апрель’, болг. цветен ‘май’, чеш. kveten ‘май’, ст.-пол. kwiecieri ‘апрель’ и др. (см. Месяцы), ср. локальные названия некоторых праздников, связанных с вегетацией и обрядовыми действиями с растениями: Вербного воскресенья (болг. Цветница, макед. Цветници, с.-х. Цветна недел>а, Цвщети, Цветница, словен. Cvetnica, Cvetna nedelja, пол. Niedziela Kwietna, чеш. Kvetna nedele, словац. Kvetna nedel а); Ивана Купалы (рус., бел. Иван Цветной, укр. 1ван Цвето- шин). Родившихся в Вербное воскресенье в Болгарии называют «цветочными» именами: Цветанка, Теменужка и под.; и наоборот, люди с такими именами празднуют в этот день свои именины.

Цветение культурных растений является важным этапом их жизненного цикла. На него можно повлиять во время сева: «Семена растений не сеются в новомесячье, потому что будут долго цвести и не принесут зрелых обильных плодов» (винниц.,Чуб. ТЭСЭ 1/1:9). Это наиболее опасный для растений период, когда необходимо соблюдать ряд запретов: например, нельзя говорить гурки цвитуць, а нужно: гурки гараць. Чтобы посеянные семена хорошо взошли и дали красивые Ц., следовало поцарапать грядку лапкой живой кошки или курицы (бел.). На Юрьев день кровью жертвенного ягненка прыскают на садовые Ц., чтобы они были пестрыми (или красными) (болг.).

По чешским свидетельствам, в некоторые праздники запрещалось печь хлеб, чтобы не «запекся» цвет на фруктовых деревьях; в Болгарии к цветущим деревьям привязывают нитки, которые были на людях 1 марта, чтобы удержать плоды (см. Мартеница). В то же время на этапе цветения можно повлиять на урожай: при цветении огурцов цветы перевязывали вырванной из пояса нитью со словами: «Як густо цей пояс в’язався, щоб так и мо\' опрки густо в’язались...» (укр., Чуб.ТЭСЭ 3:185).

Для Ц., как и для других реалий, важна семантика первого: весной, увидев первый цветок, надо потереть им глаза, чтобы они были здоровыми. Связь цветка и глаза поддерживается фонетическим сходством: kvttecko / ocicko (чеш.). Другое созвучие — цвет / свет — играло роль в обряде откупа брата-близнеца или одномесячника, см. приговор: «Ja теби бели цвет — ти мени бели свет!» [Я тебе белый цветок — ты мне белый свет!] (серб.). Для семантики Ц. важен также признак пестроты, разноцветности, ср. букет ‘прозвище веснушчатого человека’ (корсун., симбир.) (СРНГ 3:265).

Цветение и жизнь человека. В жизненных циклах человека и растения цветение приравнивается к молодости. После кумления на неделе жен-мироносиц девуш- кам-подросткам желают: «Еще тебе подрасти, да побольше расцвести» (орлов.). В похоронных причитаниях по детям или девушкам умершие сравниваются с Ц.; к ним обращаются «цвяточак мой родненью», «мая кветачка, мая красачка» и др. (бел.) и призывают их навестить близких в период цветения растений. Ц., как и деревья, могут воплощать неизрасходованную жизненную силу. По поверью, на могиле молодой девушки вырастают цветы — это продолжает цвести ее душа (карпат.). Душа может появляться в виде цветка изо рта умирающего (полес. гомел.). Съеденные женщиной Ц. фруктового дерева могли излечить бесплодие (полес., серб.). Ц. выступают как локус, в котором якобы находят детей. В некоторых местах существует запрет закапывать в могилу живые Ц., так как может умереть еще кто-нибудь из семьи (укр. черновиц.).

В рамках свадебного ритуала период цветения сравнивается со временем до свадьбы (обычно для девушки); в сербской песне время от смотрин до свадьбы изображается как время от цветения до зрелости вишни. Ц. — символ жизни девушки в родительском доме, до свадьбы; они остаются у родителей как напоминание о дочери (рус., укр.), их увядание — символ горя, печали, потери девственности или смерти любимого. Ц. могут символизировать девственность, в частности, на брачном пиру, где цветок — украшение свадебного пирога — дружка сшибал ножом. Когда невесту раздевают, дружка передает цветок из головного убора молодой той девушке, которой желает жениха (рус.). В обряде «похороны-свадьба» Ц. или сплетенный из них венок используются как символ свадебного обряда (укр., серб.). Иногда изготовляют один свадебный венок из тех Ц., которые любила покойница и которые разводила в своем саду (укр.).

Ц.-обереги. Для мифологии Ц. важен признак множественности, который позволяет использовать их в качестве оберега в силу невозможности их пересчитать. Так, под подушку новорожденному клали, среди прочих оберегов, венки, чтобы судженицы не смогли сосчитать цветки и предсказать злую судьбу (болг.). От сглаза Ц. прикрепляли к шапочке ребенка — порча падет на Ц. и не повредит ребенку (пол. пинчов.). Чтобы вызвать дождь, бросали в колодец освященные Ц. (наряду с маком, льном, хлебом и другими предметами), выполняли обряд оплакивания Ц. на Троицу (см. Слезы).

Обрядовый сбор Ц. был календар- но детерминирован. Ц. собирали в дни св. Георгия (у юж. славян), Иоанна Крестителя (о.-слав.), в Би/ьани петак (пятницу перед днем св. Георгия) (серб.). В сербской песне говорится, что при разделе мира св. Юрию достались весенние цветы, в чешской песне он отмыкает землю, чтобы Ц. могли вырасти. Ц., собранные или использованные в какой-либо обрядовой ситуации, наделялись сакральной силой и применялись впоследствии как лекарственное или магическое средство. Ц., с которыми на Троицу стояли в церкви, бросали на двор для предотвращения града (рус. рязан.). Цветами, освященными в Иванов день, окуривали дома и другие постройки, а также отгоняли с их помощью тучи (бел.). В отваре Ц., освященных на Маккавея 1/14.VIII), купали заболевших (укр.). Младенцев купали в сухих юрьевских и ивановских цветах, чтобы они были счастливыми и красивыми, как Ц. (укр., болг.). Во время купания младенца считалось возможным повлиять на пол будущего ребенка: в воду для купания клали базилик, чтобы следующий ребенок был мальчик, или Ц., чтобы родилась девочка. Цветы, которыми был украшен принесенный повитухой горшок с обрядовой родинной кашей (укр. каша в квгтках), сохраняли и использовали при купании младенца (укр. Чернигов.). Ц., которые были приколоты на груди у молодых на свадьбе, вешали в хлеву, чтобы хорошо велся скот (полес.). При лечении горячки в медный сосуд с водой опускали среди прочего Ц. от плащаницы, взятые в церкви в Великую субботу; больной трижды пил эту воду и троекратно окунался в нее. При головной боли пациента мыли водой, смешанной с Ц., которые клали на крест, вынесенный из церкви во время Крестопоклонной недели. Большую магическую силу имеет и приготовленная в обрядовой ситуации цветна / оцветена вода (вода, в которую кладут Ц. и травы): в Юрьев день на ней замешивают обрядовый хлеб (болг.).

Ц. широко использовались для изготовления обрядовых венков, букетов, а также для украшения обрядовых символов: «кукушки», свадебного деревца, свадебного каравая и др. На Зеленые святки дом, комнаты, домашние иконы украшали ветками и цветами, устилали ими пол (укр.). В Паннонской Хорватии в Вербное воскресенье (Cvetnica) цветами украшали колодцы, особенно в тех домах, где были женихи. Цветами украшали сосуды для молока и молочные продукты при первом ритуальном доении овец в Юрьев день, их бросали в котел, в котором принесена цветната вода для замешивания обрядового хлеба, и украшали цветами сам котел (болг.). Невеста, приглашая соседей на виття ильця, получала от них пучок Ц., которые использовались для изготовления свадебного деревца (укр.). Множество Ц. сажали на могилах, чтобы покойнику в могиле было весело (укр.).

Ц. могли исполнять роль приношений: молодухи и беременные женщины приносили в храм и оставляли Ц. и дары перед иконой в день св. Анны летней (25.VII/7.VIII) — для успешного протекания беременности и легких родов.

Ц. используются в гаданиях. Часть их основана на способности Ц. распускаться. Так, весной девушки сеяли односортные Ц.: чьи скорее расцветут, те скорее выйдут замуж (бел.). На Иванов день освященные Ц. купальницы европейской или мелколепестника острого втыкали в стену: «разовьется — хорошо, засохнет — неудача» (рус. твер., Новгород., смолен.; бел.). На цветке богатки, положенном на ночь на божницу, гадают о богатстве (псков.); купаленку и медвежье ушко (Verbascum thapsus) затыкают в стену и за образа для гадания о долготе жизни (новгород.). В Сербии для такого же гадания используют подмаренник настоящий: чей стебель увял, тому в этом году заболеть и умереть. В зимнем гадании ветки различных плодовых деревьев, распустившиеся к какому-либо сроку (обычно — к Рождеству), предвещали скорое замужество (для девушек) или долгую жизнь, благополучие (для других членов семьи) (о.-слав.). Возможно и противоположное толкование: если Ц. не распустится, то девушка выйдет замуж, а если распустится, то будет и дальше «цвести». На ивановских Ц. также гадали о женихах, положив Ц. на ночь под подушку, иногда с приговором: «Суженый- ряженый, приходи ко мне цветы мои смотреть, сам покажись и меня посмотри» (новгород.). В день св. Иоанна гадали о судьбе на букетиках цветов, которые доставали по одной на каждую гадающую под песни (напяване на китки) (болг. родоп.).

Цветение широко используется в сельскохозяйственных приметах: ячмень сеют, пока цветет калина; хорошо рябина цветет — лен и конопля будут длинны и хороши; если волчье лыко начинает цвести сверху — надо начинать сев рано, если снизу — поздно; цветение лютика указывает, что пора сеять овес, цветение черемухи — пшеницу, земляники — гречиху, яблони — сажать картофель. Обильное цветение вишни предвещает большой урожай грибов (бел.).

В загадках через Ц. кодируются весна, солнце, звезды, люди, Пасха.

Сны о цветении злаков и деревьев толковались амбивалентно. С одной стороны,

такие сны считались предвестием неприятностей, болезней, смерти: Ц. снятся — «что-то нехорошее» (пол.); «собирать во сне белые цветы — к покойнику» (рязан.). В то же время они могут предвещать свадьбу (бел.). Приснившиеся Ц. могут толковаться как знак рождения девочки (в противоположность грибам или огурцам, предвещающим появление сына); однако это касается только замужних женщин, если же цветы снятся девушке, это знак того, что она забеременеет вне брака (укр. черновиц.).

Цветы и цветение в народной медицине. Цветению растений уподобляются месячные. Считалось, что женщина фертильного возраста может вернуть дереву способность цвести, поэтому воду, которой стирали белье во время менструации, выливали под дерево, переставшее плодоносить (ю.-слав.), а женщина, желающая избавиться от менструаций, должна была вылить такую воду на цветущую розу, ср. названия месячных: цвет; краски (твер., смолен.), цвете (болг. диал.).

С цветением ассоциировались также кожные заболевания, что отражается в названиях цвет ‘болезнь молочница у младенцев, обмет, сыпь’ (твер.); цветуха ‘золотуха и вообще сыпи’ (новгород.); лицо цветет ‘покрыто сыпью’; глаза цветут (псков.) ‘гноятся’, укр. цвгсти ‘покрываться красною или пузырчатою сыпью’. Слово цвете служит для табуированного называния болезни (чумы, оспы) (болг.). Цветение уподобляется кожным заболеваниям в заговорах: «Есть в чистом поле сухая шалга; на той шалге трава не растет, и цветы не цветут; а так же у раба Божия (имя рек) не было бы ни чирия, ни вереда, ни баенной нечисти» (Майк.ВЗ:58). По поверью, детские кожные заболевания вызывают женские мифологические персонажи, посыпая детей цветами; в заговорах их просили забрать Ц. с младенца. Вместе с тем в надежде на исцеление детей носили к цветущим растениям (банатские геры). По сербскому поверью, если беременная женщина коснется рукой лица, то на лице ее ребенка появится «црвен-ружичаст цвщет», который останется навсегда, ср. бел. красуха ‘красное родимое пятно на теле’ (при бел. краски ‘цветы’). Лишаи и чирьи могли появиться на теле вследствие нарушения запрета рвать Ц. с могил (полес.).

Цветок как нечто яркое, выделяющееся на общем фоне, ассоциировался со «звездочкой» — белым пятном на лбу животного: с.-х. цвет ‘лысинка, белое пятно, звездочка’ (на лбу лошади, вола, кролика и т.п.); цветаст ‘с белым пятном, звездочкой на лбу’ (о лошади, корове и т.п.); Цветон>а ‘кличка вола с белым пятном на лбу’, Цветоша ‘кличка козы с белым пятном на лбу’, Цвету/ьа ‘кличка коровы с белым пятном на лбу или пестрой цветастой коровы’, словац. KvetuI а ‘кличка пестрой коровы’, пол. диал. kwietula, kwiatula, kwitula ‘корова пестрой, разноцветной, пятнистой масти или с пятном на лбу’.

Появление плесени также уподоблялось цветению: «Когда хлеб в поле цветет, тогда и на полке (в поставце)». Вино цветет, бродит во время цветения винограда; укр. цвгсти ‘плесневеть’, болг. диал. цв am ‘плесень’, с.-х. вински цвет ‘плесень’, вино цвета ‘вино плесневеет’, пол. kwitnqc ‘цвести, расцветать; плесневеть’. В Польше за неделю до Вербного воскресенья хозяйки не пекли хлеб из опасения, что хлеб, выпеченный потом в течение года, будет плесневеть.

См. также Зелень, Иван Купала, Медицина народная, Травы.
Лит.: Автамонов Я. А. Символика растений в великорусских песнях / / ЖМНП 1902/344/
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ЦЕДИЛКА — кусок ткани для процеживания молока; предмет, часто используемый в продуцирующей и вредоносной молочной магии. По представлениям зап. и вост. славян, существует магическая связь между Ц. и молочностью коров: считалось, что с помощью Ц. можно передать способность к высоким надоям от одной коровы к другой, отобрать молоко у чужого скота, а также вернуть молоко своей корове, если ее испортили ведьмы или колдуны (см. Отбирание молока).

Ц. относится к числу тщательно охраняемых бытовых п р е д м е то в. У вост. славян запрещалось оставлять во дворе после захода солнца молочную посуду и Ц., чтобы ею не воспользовались «знающие» люди во вред скоту. Особенно важно было уберечь Ц. от кражи и чужого взгляда в канун Юрьева дня или Ивана Купалы, когда особенно активизировались колдуны и ведьмы. Чтобы обезопасить свою Ц., хозяева освящали ее вместе с калачом и крашеными яйцами на Пасху (укр. ровен.). Кража Ц. воспринималась как большой грех; считалось, что укравший чужую Ц. будет в наказание носить ее в зубах на «том свете» (бел. гомел.). Когда впервые доили корову-первотелку, в качестве Ц. иногда использовали рубашку внебрачного ребенка (байструка), так как верили, что она защищает молоко от порчи (бел. гомел.).

Ц. использовалась в ритуалах, направленных на обеспечение молочности скота. С помощью Ц. (и ряда других предметов — полотенца, скатерти, фартука, веревки, подойника, сита и т.п.) хозяева скота собирали до восхода солнца «юрьевскую» или «купальскую» росу. Цедилку оставляли для намокания в траве на пастбище либо били ею по злаковым всходам, волочили по траве, затем выжимали влагу и поили ею своих коров либо обмывали им вымя (в.-слав.,

з.-слав.). При общем запрете сушить и оставлять на ночь Ц. во дворе, известна практика, при которой накануне больших праздников (Рождество, Пасха) выносили Ц. «под звезды», полагая, что «сколько на небе звёзд, столько же молока будет у коровы» (ПА, ровен., Нобель). В момент продажи коровы хозяйка держала за пазухой Ц., чтобы молочность других коров, оставшихся в хозяйстве, не перешла покупателю (укр. Житомир.).

Ц. во вредоносной магии. По поверьям зап. и вост. славян, с помощью Ц. (своей собственной или украденной) можно было отобрать молоко у чужих коров. Для этого ранним утром Юрьева или Иванова дня (укр., бел., в.-пол.), накануне дня свв. Филиппа и Якуба (пол., словац.), в Страстную пятницу (словац.) ведьма собирала цедилкой росу с чужого поля. Иногда она просто махала ею, выкрикивая клички идущих по дороге коров, а затем подвешивала Ц. в своем хлеву — и с ее концов ручьем текло молоко в подставленный подойник, а у соседских коров оно пропадало (ПА, гомел.). Чтобы преуспеть в краже чужого молока, жительницы польского района Рава Мазовецкая старались в день Рождества (когда ткаческие работы строго запрещались) выткать полотно для изготовления Ц. Если при возвращении из костела с ночной службы женщины слышали в доме одной из соседок стук работающих кросен, то говорили: «Вы посмотрите, Мачкова ткет полотно на цедилку [pfotno па powqzkp]. Ого! Будет цедить наше молоко» (OL 1926/7:60— 61). По поверьям жителей Бохненского пов. Краковского воев., ведьма могла вообще не иметь коров, но при этом всегда была с молоком — достаточно ей было повесить в хлеву Ц., которую она дергала за концы со словами: «Biorf pozytek, ale nie wsytek» [Беру прибыток, но не весь] (Swift.LN:527).
Снятие порчи с коровы и распознавание ведьмы. Чтобы вернуть отобранное у коров ведьмами молоко, из вымени испорченной коровы выдаивали на Ц. (в которую предварительно втыкали 9—12 иголок) немного молока в уверенности, что эти иголки колют саму виновницу порчи, и она будет вынуждена явиться к хозяйке коровы и просить прекратить ее мучения (см. Игла). У поляков в этой ситуации принято было использовать свадебные шпильки невесты; у словаков — колючки терновника. После процеживания молока от испорченной коровы сквозь Ц. с воткнутыми иголками ее бросали в горшок с кипящей водой и кипятили до тех пор, пока не придет ведьма (пол. келец.). Поляки Мазовша (Станиславовский пов.) вырубали 9 щепок из дикой груши, втыкали их в Ц., клали ее в горшок, который накрывали коркой хлеба и обмазывали горлышко тестом так, чтобы при кипении пар не выходил из сосуда. Кипятили Ц. в печи до тех пор, пока за дверью не начинали слышаться стоны ведьмы: «Смилуйтесь, печет меня, горит, болит, давит, душит!» Если она обещала больше не вредить, то хозяева срывали корку теста с горшка, пар вылетал наружу — и тут же раздавался голос ведьмы, благодарившей за избавление от мук (Kolb. DW 42:378—379).

Обычай «кипятить цедилку» накануне Ивана Купалы считался в западном Полесье и зап. областях Белоруссии одним из самых действенных способов наказания ведьмы и возвращения украденного молока. Такие действия могли совершать хозяйки индивидуально — каждая у себя в печи или во дворе у костра; либо это делали участники купальских ночных игрищ во время жжения общего костра. Иногда две-три соседки собирались вместе на краю села и варили принесенные с собой Ц. на костре, который разжигали, используя особые дрова: девять осиновых поленьев; яво- ровые дрова; старую лозу, которой скреплялись жерди изгороди; старые веники. Белорусы Гродненской губ. для распознавания ведьмы забивали в землю осиновый кол, выстругивали из него 63 щепки и затем в самый полдень Юрьева дня топили ими печь, в которой кипятили Ц. с воткнутыми иголками; считалось, что ведьма придет в этот дом под любым предлогом (Ром.БС 8:301). Иногда просто наливали в сковороду молоко испорченной коровы и кипятили на костре, а затем окунали Ц. в горячее молоко и сжигали (укр. Житомир.). Все это делалось в уверенности, что ведьма прибежит к месту совершения ритуала и будет просить залить огонь, пообещает больше не вредить, потому что ей это шкодыть; у нее печет в груди, горит сердце; «колют ей под боки тэи иголки» и т.п. (полес.).

Белорусы Витебщины верили, что ведьма отбирает молоко, приняв вид мухи, которая садится на Ц., висящую для просушки в соседнем дворе. Такую муху необходимо было поймать, завязать ее в Ц. и повесить над печным челом; тогда ведьма умрет в страшных мучениях. Чтобы распознать ведьму, поляки и словаки в районе Спиша специально изготавливали в двенадцатидневный период (со дня св. Аюции до Рождества) Ц., с которой затем шли в костел ко всенощной службе: стоило посмотреть сквозь это полотно на присутствующих, как сразу было видно, кто из женщин занимается ведьмарством (см. Распознавание).

У юж. славян терминами цедило, цедил>ка (серб.), цедка, цедилка (болг.), cedtlnik, cedtlo (словен.) обозначаются и Ц., и матерчатый мешочек для отцеживания творога. У сербов Драгачева (зап. Сербия) Ц. (цедило) использовалась в ритуалах отгона градовых туч. При виде приближающейся грозы хозяйка выносила во двор поднос с хлебом, накрытый сверху тканью для процеживания молока, и звала тучу «угощаться»; затем она забрасывала Ц. на крышу дома или размахивала ею, чтобы отогнать тучу.

Лит.: Тол.ПНК:111; 3K:293; Никиф.ППП:249; Богд.ПДМ:114; Крач.БЗРС:129; Шейн МИБЯ 1:218; СБФ 1981:84-85,99-101; ПА; Mosz. KLS:295—296; Mosz.PW:221; Dwor.KSL:120- 121; Fed.LB 1:266; Swi?t.LN:524-527; ZWAK 1879/3/2:33; SMS 1998/1:146-147; Vane. KOJS:49; Horv.RZE:182; Urbancova V. Pociatky slovenskej etnografie. Bratislava, 1970:293.
Л. H. Виноградова

ЦЕЛОВАТЬ, поцелуй — знак симпатии и любви, дружбы и почтения, примирения и прощения, благословения и оберега. Поцелуи различаются по сфере функционирования (религиозно-сакральные, ритуальные, церемониальные, этикетные, сексуальные); по ситуативной привязке (встреча, прощание, лечение, принесение присяги, клятвы и т.д.); по характеру объекта, на который направлено действие: части тела (губы, щеки, лоб, рука, плечо, нога и т.д.), сакральные предметы (крест, икона, Евангелие) и прочее (земля, трава, хлеб, бадняк, стол, замок и т.д.). Целование могло иметь магическое — продуцирующее, апотропеическое, лечебное и др. — значение.

Праслав. *ce.lovati — от *се.1ъ(}ь) ‘целый, невредимый, здоровый’; ср. ст.-слав. цЬлова- ти ‘целовать/поцеловать’, ‘приветствовать’, ‘поздравлять / поздравить’; первоначальное значение — ‘желать здоровья’, позднее развились значения ‘благодарить’, ‘приветствовать’

и,
наконец, ‘прикосновением губ выражать свою симпатию к кому-л.’.

В христианской традиции «поцелуй мира» считается символом единения верующих и отсутствия вражды между ними. Апостолы Павел и Петр призывали своих последователей приветствовать друг друга «святым поцелуем» (1 Фес 5:26) или «лобзанием любви» (1 Петра 5:14). В завершение светлой утрени верующие обращаются друг к другу со словами «Христос воскресе!» — «Воистину воскресе!» и обмениваются «поцелуем мира». Этот церковный по своему происхождению ритуал давно вошел в быт и воспринимается как общенародный обычай. В течение 40 дней от Пасхи до Вознесения православные приветствуют друг друга целованием, говоря при этом: «Христос воскресе!» — «Воистину воскресе!» Русские ежегодно просили прощения друг у друга в «прощеное воскресенье», что также сопровождалось взаимным целованием.

Христианский обычай последнего целования восходит к временам ветхозаветных патриархов (Быт 50:1). После разрешительной молитвы присутствующие в церкви прощаются с умершим и целуют его, что символизирует и разлуку с умершим, и то, что и после смерти «он пребывает в общении и единении с нами» (Симеон Солунский). На Рус. Севере в XIX в. при прощании с покойником в церкви его непременно целовали в губы. Болгары при первых признаках агонии подходили к человеку по очереди, целовали ему руку и испрашивали прощения; целовали также руку со словами «Прущавай» в момент исхода души из тела.

Целование сакральных объектов как способ личного и интимного приобщения к святыне известно и в церковной, и в народной традиции. Целование икон происходило в разные религиозные праздники, но особенно торжественно — во время пасхальной службы. Во время свадебного обряда родители благословляли молодых иконой, а те подходили к иконе, клали три земных поклона, целовали иконы и своих родителей, а в заключение трижды целовались друг с другом (рус.).

Крестное целование как форма принесения присяги известно на Руси с XI в.; ср. в «Поучении» Владимира Мономаха: «Аще ли вы будете крест целовати к братьи или г кому... то же целуйте, и целовавше блюдете, да не, преступни, погубите душе своее» (БДДР 1997/1:462). Целование креста скрепляло княжеские и межгосударственные договоры, использовалось в качестве присяги, которую должны были приносить служилые люди, и в качестве судебного испытания. При этом нарушение крестоцелования считалось смертным грехом, а сам клятвопреступник уподоблялся христоубийце. Несмотря на широкое бытование крестоцелования, оно все же имело сомнительный характер с точки зрения церкви; ср. вопрос на исповеди женщине: «Крест в роте целовала ли в тяжбе или в клятве, на криве или на праве, или друга к кресту приводила ли?» (Корог.ИР:484).

Целование земли известно у всех славянских народов; ее целовали, уезжая на чужбину и возвращаясь на родину, отправляясь на исповедь и во время покаяния в церкви, принося клятву и испрашивая у земли прощения, при первой вспашке, первом севе и при окончании жатвы. Русские крестьяне в XVIII в. падали ниц при появлении помещицы и целовали землю у ее ног (см. Земля). По мазовецкой легенде, некий солдат прозрел, после чего пал на колени, «целовал святую землю и со слезами благодарности благодарил Бога и Его Пресвятую Матерь» (Барт.ЯОМ:214—215). Папа Иоанн Павел II целовал землю каждый раз, когда прибывал в новую страну, возродив тем самым старинный обычай.

Поцелуйный обряд в России XVI—XVII вв. представлял собой сложное действо, включавшее взаимный обмен поклонами и питье вина «друг к другу»: после угощения хозяин велел своей жене, пышно одетой, выйти к гостю и, пригубив чарку водки, собственноручно подать ему; иногда — в знак особого расположения хозяина — гостю разрешалось поцеловать хозяйку в уста.

Поцелуй приветствия совершается главным образом между родственниками и близкими. У вост. славян при встрече целуются как мужчины, так и женщины, хотя у мужчин поцелуи вытесняются рукопожатием и характерны в основном для ситуации встречи после долгой разлуки. Среди мужчин традиционным считается троекратный поцелуй, при котором партнеры трижды обнимают и похлопывают друг друга по плечам. Белоруски при встрече кивали друг другу головой и после приветствия «здоровинька!» целовали друг друга в уста. Сербка, придя на «славу», обменивалась приветствиями и благопожела- ниями с хозяйкой, целовалась с ней и давала что-н. для детей.

Целование руки ныне сохранилось главным образом в общении с женщинами и со священнослужителями, а в прошлом практиковалось также в общении с родителями и старшими для выражения к ним почтения. На Украине во время застольного угощения взрослые целовались при передаче друг другу чарки; при этом равные целовали друг друга в губы, а младший, принимая чарку от старшего, целовал ему руку. У украинцев Бессарабской губ. гости «целуют друг другу руку, если считают друг друга равными. Если же один из них старше годами или положением в обществе, то целует только младший, а старший благодарит словом “спасыби” <...> Если стол мешает здравствующим поцеловать друг другу руку, то в таком разе ограничиваются подачею лишь руки, а потом оба целуют свою собственную руку (два пальца: указательный и крайний — соседний) и, поцеловав, прикладывают еще ко лбу» (Кишинев, епарх. вед. Отд. неофиц. 1873/17:627—628). В Пиринском крае, если младшая сестра выходила замуж раньше старшей, она должна была в присутствии родителей поцеловать ей руку с просьбой простить ее.

В дипломатическом церемониале Московской Руси важную роль играло целование государевой руки. Как правило, послам предлагалось «быть у руки», а уже потом произносить официальные речи. Разрешение поцеловать государеву руку рассматривалось как честь, причем послы нехристианских государей, турки и татары, ее не удостаивались; руку государя поддерживал один из бояр; послы подходили к руке и целовали, не трогая ее, однако, руками.

Поцелуй как акт юридического или символического установления родственных отношений характерен для обрядов венчания, кумления, установления побратимства и примирения кровников. О поцелуе при венчании упоминает уже раннехристианский писатель Тертуллиан. В Черногории и юж. Сербии обряд примирения родов, связанных кровной враждой, предполагал поцелуй через колыбель с лежащим в ней младенцем. В Закарпатье после венчания и приезда в дом мужа молодая целовала под сердце свекровь, а свекровь — молодую, чтобы они жили в любви друг к другу. В Подольской губ. если будущая мать говорила до родов, что ребенок будет ей обузой и она его отдаст, то ее заставляли поцеловать новорожденного: считалось, что после этого она уже не сможет не полюбить его. Когда у сербской женщины, у которой до этого умирали дети, рождался ребенок, мать сразу же целовала его, чтобы уберечь от порчи. Известен также, однако, запрет целовать новорожденного до его крещения (см. Дети некрещеные).

Поцелуй использовался как целебное средство; например, русские Калужской губ. целовали в лоб животных, чтобы уберечь их от падежа. Чтобы излечиться от лихорадки, больной целовал лягушку и отпускал ее (серб.).

В сказках о спящей царевне (Uther TIF 410) и об окаменевшем царстве (Uther TIF 410*) поцелуй спасает девушку от чар и колдовства.

С поцелуем передавалась и сексуальная энергия; считалось, что он стимулирует плодородие. На Брянщине во время первого выгона скота женщины целовали пастуха, чтобы коровы «гуляли». В Сочельник сербы целовались через бадняк, чтобы скотина успешно размножалась. На масленицу молодожены и девушки с парнями катались с гор, что сопровождалось многочисленными поцелуями; ср. выражения: солить рыжики на пост, промораживать рыжики ‘шуточный обряд, когда обручившиеся жених и невеста целуются при катании с гор на санях’ (архангел.); рыжики ломать ‘целоваться (после падения при катании с гор на санях) (архангел.); рыжики солить ‘целоваться’ (Карелия)

(СРНГ 35:301).

Сексуальный поцелуй часто фигурирует в вопросах, задаваемых на исповеди, например: «Или целовала девицу или отрока с похотию до истяцания, а им такоже истицание похоти сотвори еси?» (Корог. ИР:482). Особенно осуждался поцелуй с засовыванием языка в рот партнера, который назывался «татарским» или «французским».

Поцелуйные игры происходили обычно на святках во время собраний неженатой молодежи. Игры в «столбушки», «монаха», «вдовца», «соседа» и др. сводились в основном к тому, что девушка или парень должны были выбрать себе партнера и публично с ним поцеловаться. Например, в Вологодской губ. во время игры в «столбушки» «одна из девушек, которая была посмелее других, <...> краснея подходила к певцу, кланялась ему, целовала его, становилась на его место, опять целовала и просила прислать ей какого-нибудь другого парня. В свою очередь, вызванный парень подходил к девушке, стоявшей в углу, кланялся ей, целовал, становился на ее место, опять целовал и просил послать другую девушку...» (РЭФ:188).

В языке и фольклоре поцелуи называются «сладкими», а уста — «сахарными». Во время свадьбы у вост. славян криками «горько!» требуют, чтобы молодые поцеловались и тем «подсластили» водку. На крестинах гости жаловались, что каша «горька, и кисла, не солона», а повивальная бабка им отвечала: «Целуй жонку почаще в уста, будет каша не горька!» (смолен., Наум.ЭД:94). В Полесье, чтобы 

лук и огурцы не горчили, при их посадке соседки, супруги или мать с ребенком целовались через гряду. Ср. Сладкий.

Негативное осмысление поцелуя связано с евангельским преданием о «поцелуе Иуды», который указал на Христа римским воинам, поцеловав его в губы; в связи с этим поцелуй стал символом не только духовной любви и братства, но и их прямой противоположности — предательства и коварства. В польских снотолкованиях «целоваться во сне» обозначает ‘предательство’, ‘измена’, ‘неприятность’, ‘драка’ (Nieb.PSL:150).
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А. Л. Топорков
ЦЕПЬ ( серб, вериге, ланац, болг., макед. верига, словен., хорв. veriga, komostre, укр. карпат. ланц(ух), пол. lancuch, словац. ret’az, чеш. retez) — предмет, основные ритуальные функции которого обусловлены материалом (см. Железо), способом изготовления (соединенные между собой кольца), формой, подобием веревке, поясу, нити и т.д. Символизирует силу, здоровье, крепость, сплоченность; связывается с представлениями о замкнутом и безопасном пространстве. В тех славянских регионах, где известен очаг открытого типа (карпат., ю.-слав.), особыми свойствами наделяются висящие над очагом цепи, к которым подвешивают посуду для приготовления пищи. Очажные цепи выступают как символ единства и стабильности дома.

Согласно преданиям и легендам, когда-то цепи свисали с неба, и люди клялись, дотрагиваясь до них руками: в случае лжесвидетельства цепи поднимались вверх и становились недосягаемыми. Ц. выступают и как атрибут святых — Саввы, Петра, которых называют святыми «верижниками». У сербов празднуется день поклонения «святым цепям» — Часне вериге (16/29.1), который также называют Вериге апостола Петра, серб. (Косово) Савине вериге; ]ужице-Верижице (в.-серб.), Верижпаци (Пиротский край), Южици- Верижници (с.-з.-болг.), см. Январь. В этот день совершали ритуально-магические действия с очажными цепями (например, у сербов протаскивали через них тяжелобольных; вешали как ожерелье на шею детям, чтобы они не болели; завязывали их узлом, чтобы замкнуть пасть волкам, и пр.), а также и с разными другими цепями: в селах Косова собачьи цепи вешали на шею детям или обвязывали ими детей, чтобы дитя было «zdravo ка’ pasce» [здорово, как собака] (Vuk.SK:380). У болгар этот праздник был отмечен главным образом запретами на работы, сопровождающиеся шумом, грохотом, звоном, чтобы летом не вызвать «небесный грохот» — гром и молнии.

Очажные Ц. как элемент центра дома охраняли от прикосновения посторонних лиц, особенно инородцев; опасались также, что недоброжелатели дотронутся до них колючкой, чтобы вызвать в доме раздоры (серб.). И, наоборот, приобщая невесту к новому дому, заставляли ее прикоснуться к Ц. над очагом (ю.-серб., Призрен), свекровь слегка ударяла молодую этими Ц. (макед.) или опоясывала невесту около очага красным поясом и танцевала «коло», держась одной рукой за этот пояс, а другой — за Ц. над очагом (в.-серб., Заечар). В ряде сербских областей их первыми переносили из старого дома в новый. На очажных Ц. вывешивали ритуальные предметы: верхушку бадняка в Сочельник (боен.), веточки полазника на св. Игната (20.XII/2.I), перья жертвенного петуха в канун св. Мраты (11/24.XI) (в.- серб.), кусочки шерсти от каждого домашнего животного и т.п. В Черногории очажные цепи клали на покойника, пока он находился в доме.

С очажными Ц. связан ряд запретов: например, болгары считали, что цепи не должны оставаться «пустыми», чтобы семейство не постигла какая-нибудь беда; что во время сева нельзя вешать на них почерневшие котлы, чтобы «головня» не поразила урожай. Запрещалось также оставлять пустые очажные Ц. качающимися: полагали, что в этом случае хозяин будет непрестанно брать в долг, а волов нельзя будет запрячь для работы (ю.-серб.). Особенно опасались раскачивать пустые очажные Ц., поскольку это могло вызвать землетрясение, наводнение, шторм (черногор., серб.).

Всем славянам известно использование Ц. в качестве оберега. При этом важную роль играет символика круга, завязывания цепи в узел и под. Ц., наряду с другими предметами (топор, железные части плуга, вилы и др.), используется в качестве апотропея. Цепью обвязывали ножки стола в Сочельник (серб., хорв., чеш., словац., пол., бел., укр.), чтобы семья не распалась, все были здоровы, живы в течение года, держались вместе; в горных областях — чтобы овцы держались вместе на выпасе (словац., пол.), чтобы волки не трогали скот, как они не трогают железа (укр. закарпат.). При этом домочадцы ставили на Ц. ноги ради здоровья и сохранения семьи (словац., закарпат.). Иногда хозяин сначала обходил вокруг стола с Ц., потом обвязывал ею ножки стола, и затем все обходили вокруг стола, взявшись за руки (словац., Турца). В некоторых регионах хозяин оставлял под столом закрытую на замок Ц. (словац., чеш.), чтобы из хозяйства ничего не убывало (чеш.), чтобы куры неслись во дворе (словац., Гор- няцко). В канун Рождества хозяйки сыпали домашней птице корм, окружая его Ц. (или обручем), чтобы куры не разбегались и несли яйца в своем дворе (рус., чеш., словац., луж., серб., боен.). Иногда для этого использовалась Ц., которой обвязывали ножки стола во время ужина (Моравия). В Чехии на Великую пятницу хозяин до восхода солнца обходил двор, бряцая цепью от воза, чтобы выгнать со двора мышей.

В Карпатах при начале выпаса овец перегоняют через Ц., запертую на замок или связанную крестом, чтобы овцы всегда держались вместе (словац., пол., з.-укр.). При первом выгоне скота Ц. иногда подкладывали под порог хлева (бреет.). Украинцы перегоняли скот через запертую на замок Ц. или пояс, следя за тем, чтобы животное не коснулось этих предметов, — тогда его не тронет ни один зверь (харьков. купян.). В Боснии на Рождество волов, овец, коз и коней перегоняли через Ц., положенные у порога построек для скота.

Ритуально-магические действия с Ц. у болгар и сербов совершали с целью обезопасить скот от волка. Для этого в волчьи дни (или на Рождество) очажные Ц. замыкали замком над очагом, «чтобы замкнуть пасть волку», подвешивали к ним с той же целью камни по числу голов скота, ключ, привязывали к верхнему звену цепи веревку, красную нитку и пр. Македонцы окрестностей Велеса, когда пропадала скотина, завязывали очажные Ц. узлом, тем самым символически завязывая пасть волку. У сербов Гружи, чтобы сделать заблудившихся овец невидимыми для хищников, под горшок прятали три горящих уголька, а сам горшок стягивали Ц.

Цепью в качестве оберега окружали молодоженов, когда свекровь обходила вокруг них с огнем перед отправлением к венцу (болг.); оставляли Ц. рядом с роженицей (серб.) вместе с веником, подковой, серпом, оберегая женщину от родинных демонов «навей» (болг.). Вместе с другими железными предметами Ц. клали на покойника, чтобы он не превратился в вампира (болг., Родопы).

Очажные цепи выносили во двор при приближении градоносной тучи (ю.-слав.), вокруг них обносили решето с вылупившимися цыплятами, защищая их от хищных птиц (серб.), и т.д. Болгары завязывали Ц. на ночь узлом над очагом или вешали над дверью, оберегая дом от блуждающих в темное время суток демонов и даже от разбойников.

Очажные Ц. часто используются в народной медицине: из-за их контакта с огнем они наделяются очистительной силой. У сербов за очажные Ц. держалась знахарка, когда заговаривала больного от «красного ветра» — ветрянки, сыпи (Косово); больного с сильным ознобом поили отваром специальной травы

около очага, после чего соединяли Ц. над его головой (Аесковацкая Морава). У болгар ими обвязывали заболевших «от сглаза» детей и заносили до восхода солнца поочередно в три соседских дома. На Рождество всем членам семьи предписывалось слегка «погрызть» очажные Ц., чтобы зубы весь год были крепкими и здоровыми, как железо (серб.). Вместе с тем строго следили за тем, чтобы через очажные Ц. не перешагнула беременная женщина: в этом случае ребенок родился бы обвитым пуповиной.

В магических целях используется также крепость соединения друг с другом металлических звеньев цепи. Для символического разделения близнецов и одномесячников в случае смерти одного из них другого отделяют от умершего, привязывая его цепью к плодовому дереву, и закрывают Ц. на замок (болг.), сковывают цепью ногу оставшегося в живых с третьим лицом (серб.) и т.д., тем самым заменяя утраченную связь новой. В Закарпатье при приближении бури или градоносной тучи цепью обвязывали кусок бревна и произносили заклинание, наблюдая за Ц.: если она не рвалась, буря должна была пройти мимо, если рвалась, ожидали ее в селе (меж- гор., Торунь, соб. зап.).

Сербы полагали, что с помощью очажных Ц. (как и уздечки, веревки — в других регионах) ведьмы и «знающие» женщины отбирали у чужих коров молоко. Болгары верили, что ведьма может «завязать» такими цепями мужскую потенцию жениха в первую брачную ночь. У хорватов Истрии, прогоняя мору с помощью заклинания, три раза стучали по Ц. над очагом — считалось, что тогда она не услышит, что о ней говорят.

Широко известны поверья о том, что мифологические существа, а также персонифицированные болезни, ветры и другие погодные стихии прикованы цепями в подземельях, скалах и т.п. По русским представлениям, сам дьявол, принимающий вид исполинского змея, бывает поражен молнией и посажен на цепь Богом. Полагают также, что, подобно Сатане и Смерти, лихорадки сидят в подземных нишах и вылетают мучить народ весной, когда с них снимают Ц. В Калужской губ. рассказывали, что прикованной к железному стулу 12-ю цепями сидит самая старшая и злейшая из сестер-лихорадок: если она сорвется с цепи и овладеет человеком, тот умрет. Аналогичные поверья у хорватов Славонии связаны с моровой язвой: три сестры (kuge) были связаны Ц. в темнице, откуда смогли освободиться и разбрестись по свету. Прикованными цепями к скале или в подземной пещере могут представляться и ветры (рус., болг.). В болгарском апокрифе по просьбе Богородицы все души освобождаются от мучений в период со Страстного четверга до Троицы, после чего их снова связывают цепями до следующего года (окрестности Габрова). В народной славянской космологии в облике летящей Ц. иногда представляются метеориты.

Цепи как атрибут ряженых и иных участников обходных обрядов известны главным образом у зап. славян в рожде- ственско-новогодние праздники. Так, в Средней Словакии в день св. Аюции мальчики совершали обряд осе/ ovanie — хождение со сталью (от осе/ ‘сталь’): они должны были обходить дома с цепью, которой непрерывно бряцали, видимо, с целью отгона нечисти (Аишов). С цепями в руках или на плечах ходили ряженые — «черт», «Микулаш» в день св. Николая (словац., Гонт), «матушки» в дни св. Николая, св. Варвары и др. (чеш., Силезия), «медведь» (словац.), причем «медведя» на Ц. вел «хозяин» (словац., Гонт).

В некоторых регионах, где был известен масленичный обычай с «колодкой», парни ловили незамужнюю девушку и обвязывали ее цепью, которую запирали на замок, что называлось braniem do kloca («взятием на клоц» — пол., Вадовице, КОО 2:204); в словенской Каринтии тяжелыми цепями обвешивали соломенную «девушку» на бревне, которое волокли в наказание не вышедшие замуж сельские девушки.

Лит.: S t о j к о v i с М. Komostre // ZNZO 1930/ 27:232-242; Mosz.KLS:319-320,669; Аф.ПВ 3:9-10,82,380-381,517-518; Гура СЖ:148-149; Зел.ВЭ:89; ПА; Бог.ВТНИ:197; КСК 10:238— 239; БМ:59; Вак.БЕТБ:447; Георг. БНМ:49, 154-155,166; Кол.ГЮС:224; Молл.ТБОГ:80; Пир.:452,467; Поп.СБ:21; Бос.ГОСВ:180; Нед. ГОС:35,Ю5,261,54; Петр.ЖОНГ:329; Раден. HBJC:81,125,129-132,178-179; СЕЗб 1925/ 32:370,397; СМЕР:75; СМР2:89-90; Bosk.-St. INP:142-143; Агап.МОСК:212,223-224; РТРР 7:167-171; Вал.КД:434,529,547,618,709,711; Cerv.TZL:98; Horv.RZE:66,73,88,180; Bart.ML:
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ЦЕРКОВЬ, храм — культовое место, наделяемое в народной культуре особым статусом сакрального пространства (так же оцениваются часовни, каплицы). Место совершения религиозных обрядов, связанных с церковным календарем и с жизненным циклом человека (см. Венчание, Крещение, Погребальный обряд, Похороны-свадьба), а также обрядов, направленных на избавление человека от нечистой силы (см. Кликушество, Икота). В традиционном быту — центр приходской жизни (Праздники, Праздник престольный).

Ц. как объект, пространство вокруг и внутри нее осознаются как сакральные (ср. рус. Новгород. Божий дом ‘церковь’). По поверью, в селе нет змей, потому что там стоит Ц. (вологод., ТЭ УрГУ). Проходя мимо Ц., следовало снять шапку, перекреститься, помолиться. Нельзя показывать на Ц. пальцем — Бог покарает болезнью (бел.). Нельзя мочиться возле Ц. (о.-слав.), если это сделает беременная, ребенок будет мочиться в постель (бел. витеб.). В Ц. «разоблачается» инцест: в быличке о брате и сестре, которые не узнали друг друга и хотели повенчаться, во время венчания «вянцы сашли с го- лавы и уверьх на главу [церковную], где хрясты» (ПА, брян., Радушно).

Для внутреннего пространства храма значима правая и левая сторона (где стоят соответственно мужчины и женщины); сакральный центр — алтарь, иконостас; периферия — притворы и паперть. В Ц. совершались ритуальные действия, которым в контексте того или иного обряда придавалось особое символическое значение. В Родопах в Ц. преломляли свадебный хлеб (болг.); в Ц. совершалось преломление хлеба и раздача его женщинам, состоящим в первом браке, при первом после свадьбы посещении церкви невестой (болг., Странджа). Кичку молодой надевали на церковной паперти (рус. Тамбов.). После венчания на паперти (или в церковной сторожке) жених выпивал водку, подносимую дружкой, и закусывал пирогом, который давала ему невеста (рус. вологод.). Переступая порог храма, невеста не должна смотреть вниз, чтобы иметь верх над женихом (рус.). На пороге Ц. «вытирали» «живой огонь» для разжигания костров во время мора (бел.). Чтобы ребенок вырос набожным, его пуповину бросали на церковный двор (болг.). Перед первым выгоном скота или на определенные праздники у Ц. собирали животных (рус., укр. карпат., болг., словен.).

При посещении Ц. требовалось соблюдать целый ряд правил, предписаний и запретов. Следовало посещать Ц. каждое воскресенье и в праздничные дни (в будни ходили лишь те, кто заказал обедню по конкретному поводу), в лучшей одежде, жертвовать на Ц. ради спасения души. Вменялось в обязанность помогать Ц. деньгами, вещами, продуктами, рубить и возить дрова для Ц. (рус.). Считалось, что непосещение Ц. в праздник карается Богом. При этом в крестьянском быту посещение Ц. часто становилось событием факультативным (Ц. посещали в основном мужчины; не бывавшие в Ц. отговаривались непогодой, удаленностью Ц. от деревни; зафиксированы случаи, когда крестьяне являлись в Ц. только на венчание, — вологод.). Поведение в Ц. должно было отличаться благочинностью, в то же время в русских этнографических источниках неоднократно отмечалось, что крестьяне легкомысленно ведут себя в храме (шепчутся, молодежь переглядывается) или возле него (выпивают при выходе из церкви) — вологод.

Женщины, страдающие бесплодием, должны посещать Ц. в Богородичные праздники, приносить в Ц. дары (болг., рус.). Беременным следует чаще ходить в Ц., прикладываться к иконам (болг.), но им запрещается причащаться, прикасаться к иконам (болг.). По поверьям белорусов, беременной нужно становиться впереди всех, чтобы не молиться в затылки и спины остальных — иначе дитя «вечно будет в последышах» (витеб., Никиф. ППП:6). В Ц. беременная не должна заходить за поперечную половицу (рус. костром.). Беременная свечку не сама ставит, а подает людям (костром.). Если в Ц. лежит покойник, беременные стараются поскорее выйти из Ц., чтобы роды были легкими (бел.). По поверьям белорусов, кто ест до службы в Ц., укорачивает себе жизнь (слуц.).

Запрещалось приходить в Ц. женщине в период «нечистоты» и в течение 40 дней после родов (от нее «ангел отступается», о.-слав.) и невесте в течение 40 дней после свадьбы (болг.) — и той и другой нужна очистительная молитва (ср. болг. първа черква, нова черква ‘первое посещение церкви невестой после свадьбы’); нельзя появляться в Ц. в нетрезвом виде. Запрещалось присутствовать на венчании в Ц. куму-«заложнику» (болг.), который исполнял роль свадебного шута. Нельзя ходить в Ц. в ивовых лаптях, т.к. «ива червива Христу тило пробила» (ПА, Житомир., Тхорин). После мытья в бане в тот же день в Ц. не ходят — грех (с.-рус.).

«Свои» и «чужие» культовые сооружения. Отношение к Ц. иных конфессий определяется характерным для народной традиции разделением всех сфер жизни на «свое» и «чужое». Храмы иноверцев осознаются как сакральные, но опасные и «нечистые» места; в то же время иноверцы не допускаются в «свое» культовое здание (например, старообрядцы в православную церковь — рус. нижегород.). При этом практикуется посещение «чужих» храмов с магическими целями (христиане приходят в синагогу, чтобы попросить о возмездии неприятелю, отыскать вора, — укр., бел., пол.; православные жертвуют на мессу в костел, чтобы наказать обидчика, — з.-бел.). При тяжелой болезни православные относят вотивы в костел и просят ксендза отслужить «мшу»; католики служат обедню в православном храме (бел.), считая, что магия в чужом сакральном пространстве более действенна.

Место возведения Ц. Согласно многочисленным легендам (рус., бел., болг., словац., пол.), Ц. строились на месте чудесного явления иконы, святого, Божьей Матери; иногда недостроенная Ц. или заготовленный строительный материал сами переносятся на новое место; храм возводится там, где останавливается слепая лошадь, тащившая бревно (рус.). Если место выбрано неправильно, постройка постоянно рассыпается (разрушается монастырь, возведенный на месте еврейского кладбища, — укр. закарпат., в костел, построенный на месте старого кладбища («на костях»), ударяет молния — укр. подол.); уже готовое здание может быть чудесным образом перенесено на новое место (словац.). Считается, что место для постройки Ц. благословляет Бог, а нечистая сила мешает в строительстве: «Церковь закладывали, а бес раскидывал. А Господь через ангела благословил это место, и не стал бес больше кирпич раскидывать» (вологод., ТЭ УрГУ). По легенде из Прикарпатья, во время строительства Манявского скита черт летел и нес камень, чтобы бросить его на строящуюся церковь; но пропел петух, черт уронил камень, который до сих пор лежит недалеко от монастыря (укр. ивано-франков., соб. зап.). На Балканах и в Карпатах бытуют легенды о замурованных в стену, в фундамент

Ц. людях или их тенях (ср. Тень, сюжет баллады о мастере Маноле), см. Жертва строительная.

В разных локальных традициях распространены рассказы о строительстве храмов по указанию местночтимых святых или о посвящении церквей местным юродивым (см. Юродство). Существует представление, что при строительстве Ц. нельзя материться (рус. костром.). Церкви строятся алтарем к востоку потому, что там «жилище Бога» (рус. архангел.).

Существовала традиция возведения обыденных храмов, чаще всего как способа противостояния общественным бедствиям (эпидемия, война), см. Обыденные предметы; а также строительства Ц. по обету.

Рассказы о разрушении Ц. однотипны и бытуют повсеместно: осквернители церквей — иноверцы и инородцы (шведы, «литва», «паны», татары, турки) наказаны слепотой, смертью, безумием (о.-слав.), святотатцы (разбойники, атеисты) и их потомки караются увечьями, болезнями и преждевременной смертью, на могилах осквернителей священник не читает молитву и т.п. При этом разрушение любого культового сооружения осознается как кощунство (общие мотивы кары за разрушение православной церкви, старообрядческой моленной, еврейской синагоги). По рассказу из Полесья, из превращенной в склад церкви слышится пение хора (бреет.).

К этим рассказам примыкают предания о провалившихся под землю или ушедших под воду храмах: Ц. исчезает, чтобы избежать осквернения или ограбления (рус.); в результате греховности молящихся или негостеприимности жителей села, отказавших в приеме странникам (церковь или костел уходит под воду, на поверхности остаются «божественные книги» или аналой — укр., бел., пол.), или в результате проклятия (девушка, идущая на молитву, взбираясь на гору, ушибла ногу и сказала: «Каб правал1уся гэты касцёл!»; мать прокляла дочь, отправившуюся венчаться в костел: «Каб ты адтуль не вярнулася, каб ты там затанула!» — БелМ:535). Согласно легендам, на месте исчезнувшего храма из-под земли слышится колокольный звон, церковное пение и чтение, голоса молящихся.

На Балканах бытуют сюжеты о «ходячих» или «убежавших» храмах (ср. в народных песнях — мотивы црква се сама гради, црква се сама сели): Ц. меняет свое местоположение после того, как иноверцы оскверняют ее (цыгане развешивают на Ц. свои рубахи, мусульманин мочится на храм, Ц. спасается от «нечестивых турок»). В области Голия рассказывали, как Ц. в с. Рудно «перелетела» из села в лес на горе после того, как одна женщина расстелила возле нее постиранные пеленки (ю.-з.-серб.; ЖС 2003/1:5).

Места, на которых ранее стояли Ц., отмечены особым почитанием: здесь не выпасают скот, прохожие и проезжающие крестятся, как на настоящую Ц., на месте бывшего храма устанавливают кресты (бел. витеб.).
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Церковь в с. Рудно, по преданию, перелетевшая из села в лес на горе (область Голия, Сербия). Фото М. Н. Толстой. 2010 г.
Как культовое место, Ц. становилась объектом ритуальных практик (оползание, опоясывание храма) и гаданий о судьбе.В канун праздника девушка просила, чтобы ей дали отпереть Ц., обмывала церковные ключи в воде и умывалась этой водой, чтобы выйти замуж (макед., Скопска Котлина). На святки девушки слушали в полночь у церковных дверей, у дверной скобы, у церковного замка, на паперти: пение — к замужеству; если поют «Святый крепкий, свя- тый бессмертный, помилуй нас» — к смерти; если пение попов — к свадьбе, если «воют» — к смерти (рус. урал.); если поют «за здравие» — будет хорошая жизнь (рус. нижегород.); поют «со святыми упокой» — к смерти (рус., укр.), херувимскую или «Исайе, ликуй» — к замужеству (с.-рус., укр. волын.); звенит — к добру, шумит — к худу, гремит — к опасности (рус. архангел.). Иногда ложились к воротцам часовни: если слышали звон колокольчиков — к свадьбе, если вой собак — к смерти (рус. урал.). См. Слушать.

Особую роль в народных религиозных практиках имели приношения вЦ. (см. Амулеты, Обет, Обыденные предметы).

Повсеместно практикуется приношение и освящение предметов, пищи, растений, плодов, воды, льна, хлеба, шерсти на праздники (Пасха, Спас, Петров день, Успение и Рождество Богородицы, Крещение). «Под свято» (к празднику) совершали освящение и жертвование части освященного в Ц., например, кур на Кузьму и Демьяна (в.-слав.), мяса на Ильин день и день св. Анастасии (рус.), меда на Медовый Спас (рус.) и на Успение (болг.); овса в день св. Стефана (пол.), льна и конопли в жертву волку (юж. Малополыпа); свечей в день св. Даниила, чтобы волки не нападали на скот (далматин.); продуктов из первого молока в поминальную субботу перед Троицей, чтобы медведь не причинил вреда скоту (гуцул.); пшеницы в Тодо- рову субботу ради защиты от кротов (з.-болг.). Крестные родители жениха приносили в Ц. венчален хлеб, которым по окончании бракосочетания священник угощал молодых (болг.). Обыденное полотенце вешали на икону в Ц. или клали на «алтарик» (выносная святыня) в костеле. В Ц. приносили деньги, найденные в карманах одежды покойника, чтобы здесь молились за его душу (бел.). При пропаже лошадей следовало сделать пожертвование в три Ц.; когда в них позвонят в колокол, животные найдутся (бел.).

В народе признавались сверхъестественные свойства освященных в Ц. предметов и церковных атрибутов. Повсеместно освященной вербой били скот, детей, друг друга для здоровья. Ветки вербы, взятые из Ц. в Вербное воскресенье, втыкали в нору крота (болг.). В гаданиях использовали: венчальное полотенце, подвенечный платок, венчальное кольцо (рус. нижегород.). Чтобы добиться расположения человека, надо обойти вокруг него трижды с тремя свечами, взятыми в Ц., а потом вернуть свечи в Ц. (бел. слуц.). Можно облегчить роды, окурив роженицу освященным в Ц. гнездом ремеза (укр. Житомир.). Ср.: мышь превращается в летучую мышь, если съест что-нибудь освященное в Ц. (рус., укр., пол.). См. Освящение.

При трудных родах давали в руку женщине ключ от Ц. или от царских врат, открывали царские врата, опоясывали роженицу поясом священника (рус., бел., укр.). Если человек заблудился, его близкие шли в Ц., открывали царские врата, человек находил дорогу домой (рус. костром.). Чтобы навязать женщине беременность, нужно подмешать в питье пепел из церковного кадила (рус. вологод.). Паутиной, собранной в Ц., лечили эпилепсию (пол. калиш.). Крыс изгоняли метлой, которой нищие подметают в Ц. (пол. тарнобжег.).

Ц. как место, связанное с основными стадиями погребального обряда. По поверьям, Ц. является границей между миром живых и миром мертвых, «тем» и этим светом. См. Мертвых культ, Предки. Холст, на котором несли покойника, развешивали в храме по иконостасу для указания предстоящим того пути, по которому душа идет в царствие небесное и для помощи душе покойного (вологод.). В Ц. приносили поминальные продукты (хлеб, постное масло, мед), которые в день Всех Святых священник раздавал бедным (бел. гроднен.). В Дмитровскую субботу несли в Ц. колокольчики как память по опойцам, потому что «колокол вызванивает из ада» (вологод., РКЖБН 5/4:468). Ряд поверий объединяет Ц. с представлениями о смерти: если ребенок кричит, когда его вносят в Ц. перед крещением, он не проживет долго (бел. витеб.); ребенок, имитирующий в игре церковные обряды, умрет до совершеннолетия (с.-рус.); брали землю из-под алтарной части церкви и поили больных детей, чтобы те скорее умерли (рус. архангел.). В северном Прикамье веники, которыми парились на Иванов день, бросали на крышу бани — если веник упадет к церкви тем местом, где он связан, умрешь (Черн.РНКП 1:204).

Широко распространены поверья о посещении Ц. душами умерших и о том, что люди могут наблюдать в Ц. богослужение покойников, подвергаясь при этом опасности. В ночь после праздника Всех Святых души идут в костел на богослужение; души из пекла в храм не допускаются и могут лишь смотреть на мессу через окна (бел. гроднен.). Ночью в пасхальный четверг мертвецы служат в Ц. (укр. волын.), посещают Ц. на Проводы (укр. сум.), в день Всех Святых в полночь (бел. гроднен.). В полночь в Чистый четверг совершается богослужение мертвецов в Ц., где они христосуются друг с другом (укр.). Полуночная месса мертвецов происходит на Рождество: женщина оставляет в Ц. кожух и убегает, на следующий день обрывки кожуха находят на могилах на кладбище (словац.,

Зволен). По белорусскому поверью, мертвецы ходят в Ц.; для этого на 40-й день кладут на могилу колоду в размер гроба, «чтобы на ней мертвец отдохнул» (пин.). По быличке из Галиции, женщине в Ц. в течение трех ночей являлась «гуска с гусятами» — это ее нерожденные (погубленные) дети, которые на третью ночь растерзали ее.

Поскольку Ц. находится на границе миров, то там может присутствовать нечистая сила. Черти водятся в заброшенных, недостроенных Ц., часовнях (в.- слав.); появляются в Ц. ночью (рус.); наблюдают в Ц. за молящимися и записывают на воловьей шкуре имена тех, кто спит во время службы (бел.); могут обитать на колокольне (см. Колокол); пока люди молятся в костеле, черт на куполе «бал справляет» (бел. витеб.); черт в виде барана бегает вокруг церковной ограды (бел. гроднен.) или появляется возле Ц. в виде вихря (рус. архангел.). В Поволжье известен обычай чертей пугать — на Пасху у боковых дверей Ц. стреляли из ружей холостыми патронами (нижегород.). По поверью с Вологодчины, черти выковывают «кожу» из плевка, не растертого в Ц. (плевать в Ц. и не растирать — грех); на святки на этой «коже» черти тащат грешника топить.

Магия в Ц. В народной традиции Ц. воспринимается как место, где можно осуществлять различные действия, противоречащие каноническим правилам поведения в храме, но способствующие обретению желаемого. По поверью, красть какие-либо предметы из церкви значит воровать у Бога (рус. вологод.); виновные караются слепотой, параличом рук и ног. В то же время допускалась ритуальная кража из Ц. в магических целях: поляки считали, что если в Великую субботу украсть воды, целый год использовавшейся для освящения, и воск от пасхальной свечи и ими окропить и окурить пчел, они хорошо ведутся (в.-пол. замойск.). Если вору удавалось что-либо украсть в Ц. во время пасхальной заутрени, он весь год будет не пойманным (рус.).

С целью сообщить различным предметам магическую или целебную силу их клали на алтарь, под алтарь, за иконы или оставляли там на ночь. Оставляли в Ц. предметы одежды для излечения от болезней (о.-слав.). Еще до рождения ребенка будущая мать относила в Ц. пеленки и оставляла там на ночь под иконой Богородицы (болг.).По поверьям из окрестностей Асеновграда, в часовне свв. Константина и Елены можно совершить ритуал «отмыкания удачи в браке», «отмыкания речи» (болг.). Во время венчания невеста держит за пазухой пирог, который потом на паперти подносит молодому, чтобы приворожить его (вологод.).

В магических целях в Ц. могли прибегать к антиповедению. Например, если хотели, чтобы отсутствующий человек вернулся, служили по нему панихиду, как по умершему, — он затоскует и возвратится (бел.). Для отыскания вора ставили зажженную свечу вверх ногами (рус. нижегород., Новгород.); для наведения порчи на молодых следовало зажечь в Ц. две свечи и сломать их (бел. гроднен.). Ведьмы для обретения колдовской силы целуют церковный замок (укр. днепропетров., сум.), стараются потянуть священника за ризы (укр. днепропетров., Чернигов., ровен.), хватаются за плащаницу (укр. Чернигов.); в то же время считается, что в Ц. ведьмы теряют свою силу (бел. бреет.). На Пасху, когда вокруг Ц. обносят хоругви и плащаницу, ведьмы хватаются за них (в.-слав.); во время пения херувимской выходят из Ц. (рус. брян.). В то же время в Ц. на Пасху и на Рождество было возможно распознать колдунов и ведьм (напр., их видит священник; человек в новой одежде; тот, кто имеет при себе первое яйцо, снесенное кури- цей-молодкой, или ивовый прут — рус. рязан.; посмотревший через скобу церковной двери — рус. Тамбов., и т.п.; см. Распознавание). Находясь в Ц., ведьмы стоят в углу, повернувшись спиной к алтарю (укр. ровен.). Из алтарной части видно, у кого из женщин-ведьм на голове подойник (чеш., пол.). Чтобы заставить ведьму выдать себя, переворачивали черепицу на крыше Ц.; вештица придет и будет просить, чтобы ее освободили (серб.); принуждали вештицу исповедоваться в Ц., после чего она теряла свою силу (серб.).

Особой формой антиповедения в Ц. становилось произнесение во время богослужения различных магических форму л и приговоров, направленных на достижение удачи. Чтобы роды были легкими, во время венчания, когда молодых обводят вокруг аналоя, невеста должна сказать: «Мне приносы [роды], а мужу мученья» (вологод., РКЖБН 5/2:234). Чтобы избежать беременности и не иметь детей, во время венчания невеста должна была трижды опустить вниз зажженную свечу или, обходя аналой, погасить свечу со словами: «Огня нету и детей нету» (вологод., РКЖБН 5/3:319). Во время пасхальной заутрени, когда священник перед открытием царских врат отдергивал занавеску и раздавался шорох («шарканье»), мужчины шептали: «Шаркни, Боже, по душе, по телу, по жене, по деткам, по моему здоровью»; женщины — «Шаркни, Боже, по батьке, по матке, по братьям, по сестрам, по моим животам, по моем здоровьи»; девушки — «Воскресенье Христово! Пошли мне жениха холостого, в чулочках да в порточках», «Дай Бог жениха хорошего, в сапогах да с галошами, не на корове, а на лошади» (РП:322). При возгласе священника «Христос воскрес» приговаривали, что у имярек «есть» добыча на охоте и улов рыбы, пчелы на пасеке, голуби в голубятне, пуля в ружье, карты в руке и т.п. (в.-слав.). Чтобы получить «неразменный рубль», следовало, держа в левой руке серебряную монету, ответить на возглас священника словами «антлюз маю» или «у меня неразменный рубль есть» (рус.). При обходе храма на Пасху рыбаки отщипывали от своей свечи кусочек, клали за пазуху, а свечу прилепляли при входе в Ц. со словами: «Как сюда валит теперь народ, так бы шла летом и рыба в сети» (рус. вят., РП:322). Во время рождественской службы при возгласах священника хозяева овец старались несколько раз кашлянуть, чтобы иметь большой приплод овец (бел. витеб.). Чтобы скот хорошо велся, следовало принести во время службы в Ц. теленка или поросенка и этих животных потом оставить на приплод (бел. слуц.).

Символика сновидений. Видеть во сне Ц. — к смерти (бел.). Зайти в Ц. и не выйти — человеку грозит тюремное заключение; зайти в Ц. и выйти из нее — тюремного заключения удастся избежать (ПА, Чернигов.). Церковное богослужение — к приходу гостей (бел.).

Приметы. Кукушка начинает куковать, когда в Ц. первый раз запоют «Христос воскресе» (бел. слуц.).
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О. В. Белова

ЦЫГАН - в верованиях и фольклоре персонаж, относящийся к категории «чужих», обладающий природной хитростью, сверхъестественными способностями, связанный с нечистой силой, но в некоторых ситуациях выступающий подателем блага. Ярко выражена корреляция образа Ц. и образа еврея, как основных «чужих» соседей славян. С образом Ц. связаны представления о неприкаянности, бездомности, бродяжничестве, бедности. См. Инородец, Народы.

Происхождение Ц. Согласно легенде из Закарпатья, Ц. — потомки Каина: за убийство Авеля «всё Каиново плэмня всё проклянэно»; поэтому Ц. говорят, что хотя и имеют дома и хозяйство, но «коли прыйдэ на нас тот час, мы мусимэ йты, бо мы Каиново плэмня. Нас Бог прокляв...» (ЖС 2002/3:12). По другим легендам, Ц. — потомки одного из сыновей Ноя, который непочтительно насмехался над отцом (болг.), или потомки «проклятого» Хама (Угорская Русь). По легендам Угорской Руси, Галиции и Польши, «фараоновы люди» (цыгане) преследовали евреев во время их исхода из Египта. При переходе через Красное (Чермное) море утонуло много Ц., их цари и начальники, их книги, и «нынешние» Ц. — это потомки черта и хромой цыганки, отставшей от своих соплеменников

(Гнат.ЕМУР 6:11, ЕЗ 1902/12:33-34, 1902/13:227-228; Zow.BL:156). По другой

версии, когда евреи выходили «с фараонской земли», к ним пристали некоторые «фараоны»; перейдя через море, они так и не нашли себе постоянного места — бродят по свету, крадут, просят, вера их неведомо какая. Их неприкаянность до конца света объясняется

Божьим наказанием за то, что в Египте они мучили евреев (бел. гроднен., Fed.LB 1:231). Сходный сюжет зафиксирован в русской традиции (вят., Зел.ОРАГО 1:403). Связь с Египтом отразилась в этнических прозвищах Ц., напр., катун-егюпци (болг.). В Полесье считали, что Ц. лишились родины, уйдя из Египта, и потому вынуждены скитаться и просить милостыню (укр. волын.).

Согласно легендам, Ц. обречены на скитания, потому что «в начале света» один Ц., подражая Христу, пытался оживлять людей, но потерпел неудачу (бел.; укр. галиц., подол.); спутник Христа — цыган — обманывал его, за что Христос прогнал его от себя и отказал Ц. в твердой вере (укр. галиц.; аналогичные сюжеты относятся и к евреям); Ц. делал гвозди для распятия Христа (укр. галиц.). Ц. не живут на одном месте, потому что Бог, когда распределял землю между народами, забыл про Ц., а когда вспомнил, сказал: «А им будут все дороги!» (Краснодар., ЖС 2003/2:40). Ц. долго не задерживаются где-либо, потому что когда Ц.-кузнец выковал четвертый гвоздь для распятия, гвоздь не остывал; стража схватила три гвоздя (ими и был прибит на крест Христос), а Ц. с тех пор может выковать на одном месте лишь три вещи, а как начнет четвертую, та не застывает, и он вынужден менять место жительства (укр. закарпат., КХЗХ:88—89). По легенде из Софийского края, сын египетского царя Григорий Богослов был оклеветан неблагодарными подданными. Он проклял клеветников, и от них произошли Ц., скитающиеся по свету, обманывающие и попрошайничающие (СбНУ 1890/3:176—177). Повсеместное расселение Ц. болгарская легенда объясняет тем, что однажды Ц. попросили царя, чтобы он дал им землю. Царь дал им воловью шкуру, чтобы они взяли себе земли столько, сколько смогут покрыть этой шкурой. Ц. разрезали ее на ремни и опоясали всю землю, поэтому Ц. живут везде (окр. Бургас, АрхЕИМ 206:32). Аналогичный сюжет в фольклоре юж. славян связан с турками.

Как «чужие», Ц. характеризуются рядом стереотипных признаков, приписываемых в народной традиции инородцам (см. Свой— чужой).

Признак «нечисты й» применительно к Ц. (ср. обидное прозвище цыган: болг. желали — «грязные») реализуется в представлениях о связи Ц. с «нечистыми» животными и растениями. В окрестностях Хасково считали, что на Новый год цыгане украшают свиную голову, поют и танцуют в честь того, что «свинето е изрило цигането на бял свят» [свинья выкопала цыган на белый свет] (ю.-болг., АИФ 285 11:165). И наоборот, согласно легенде из окрестностей Смоляна, свинья произошла от Ц., который свалился в могилу на кладбище (ю.-болг., АрхЕИМ 661 11:7). В Софийском крае рассказывали, что св. Василий превратил Ц. в галок за непочита- ние св. Григория (СбНУ 1890/3:176—177). Ср. представление украинцев Волыни: «журавли происходят из цыган, но каким образом — неизвестно» (Чуб.ТЭСЭ 1/1:62). У юж. славян удод, отличающийся неприятным запахом, называется циганско петле [цыганский петух] (болг.), циганска кукувица [цыганская кукушка] (макед.). Согласно легенде, табак — циганско лайно [цыганское дерьмо] вырос из испражнений цыганского царя (болг. ловеч.,

АрхЕИМ 925:57).

Цыганам, как и другим инородцам, приписывается специфический («нечеловеческий») запах. Словаки Спиша причиной «цыганского» запаха считали то, что Ц. ели конину. Ср. поверье банатских болгар: Ц. не болеют, потому что питаются падалью. В Аовечском крае считали, что собаки ненавидят Ц., чуют их и бросаются, как на волков (АрхЕИМ 925:57). Если хочешь, чтобы собаки не кусали, брось им хлеб, потертый о цыганскую дверь (Охрид).

Признак «черн ы й» применительно к Ц. также мифологизирован (см. Черный цвет). Согласно легендам, «прародитель» Ц. — некий «черный человек» (полес. волын.); Ц. черные, т.к. произошли от черта (з.-укр.). «Чернота» Ц. находит отражение в постоянном фольклорном эпитете църни цигани (болг.), в формуле от сглаза: «Какво грозно като циганче, ти си черничко [Какой страшненький, как цыганенок; ты черненький]» (Сед.И.БМ:339). В болгарских эпических песнях «поциганена» (украденная цыганами или породнившаяся с ними) болгарка становится черной. Согласно украинской легенде, на грудь Христа села пчела, которую Ц. выдал за гвоздь, побожившись: «Щоб я почоршв, як земля, якщо ть\ьки кажу неправду!» С тех пор Господь запретил убивать пчелу, а Ц. разрешил божиться и обманывать, но за ложную клятву наказал тем, что все Ц. почернели, как земля (Бул.УН 1992:157). В польской традиции этот сюжет объясняет также, почему у Ц. черное горло: цыганка проглотила гвоздь для распятия (Zow.BL:385). На территории Спиша (польско-словацкое пограничье) славяне подчеркивали разницу между евреями и Ц. так: евреи были «красивые» и «белые», а Ц. «черные» (Nowicka:363).
Легенды о спрятанном гвозде объясняют непонятность языка Ц. (цыганка спрятала гвоздь в рот, поранила себе язык, и с тех пор цыган трудно понимать — ю.-вост. Польша), а также появление «адамова яблока» (кадыка) у мужчин: Ц. проглотил один из гвоздей, приготовленных для распятия, и хотел еще один украсть; Господь благословил его красть, обманывать, плясать, а из гвоздя образовался кадык на горле (болг. благоевград., АИФ

75(IV):270).
«X и т р о с т ь» Ц. — свойство, связываемое со способностью обманывать, морочить голову (ср. представление о способностях Ц. в области магии и колдовства, Бел.ЭС: 241—242). Белорусы Гродненской губ. считали Ц. «великими обманщиками, чаровниками» и потому предпочитали торговать с евреями (Fed.LB 1:231). По представлениям белорусов, «не бесполезно иметь в доме какой-нибудь предмет из цыганских рук, [но] употреблять его на дело (одежду, обувь, упряжь, кормовые предметы) нельзя, иначе вконец сведется и то, что было раньше» (Никиф.ППП:306).

Конфессиональная ориентация Ц., с точки зрения славянской традиции, неопределима: Ц. бродят по свету, вера их неведомо какая: детей крестят там, где ближе — в костеле или в церкви, священников у них нет, свадьбы играют сами (з.-бел., Fed.LB 1:31). По легенде, цыган крестят не как всех людей, а только по пояс (их «прародителем» был черт, и они только наполовину люди) (з.-укр.).

Ц. делятся в глазах славян на «своих» и «чужих»: напр., български цигани (христиане), турски цигани (мусульмане) — болг.

Сферы деятельности Ц. (коновалы, кузнецы, музыканты, гадальщики) связаны с суевериями, тайными знаниями и контактами с нечистой силой. Возникновение традиционной для Ц. профессии кузнеца объясняет болгарская легенда. Царь цыган утонул в море, преследуя Моисея и евреев во время Исхода из Египта. Но Ц. верят, что их царь до сих пор жив, находится на дне моря, скован 9 огромными цепями. Поэтому все

Ц.-кузнецы целый год куют, чтобы расковать цепи, но не знают точно, в какой день утонул царь. И если кто-то из них ударит молотом в тот день, цепи снова утолщаются (Странд- жа, СбНУ 1983/57:880—881). Согласно рассказу из Родоп, в «начале света» Ц. помог пахарю исправить плуг, женщине выковал железную посуду, получил за это хлеб. С тех пор Ц. все делают из железа, разносят по людям и получают за это хлеб (СбНУ 1930/38:32—33). Как магический специалист Ц.-кузнец изготавливает амулеты для защиты новорожденных от болезней; щипцы, защищающие от вампира; кузнец-Ц. и его жена «вытирали» «живой огонь», а потом кузнец выковывал на нем железный прут, которым прижигали скот и плодовые деревья «за здраве» (болг., Попов:61).

Ц. часто выступали в роли знахарей и предсказателей, Ц. считали колдунами. По карпатским свидетельствам, Ц. в своих магических практиках использовали различные атрибуты — фигурки «чертика», «трупика», «волосатого крестика» (укр. буковин.). Считалось, что Ц. обладают особыми магическими средствами, например, имеют в своем распоряжении магические книги и разносят их по свету (бреет, полес.). Легко даются Ц. и разного рода чудодейственные предметы, например, цветок папоротника (полес. Житомир.), неразменная монета (бел. речиц.).

Ц. приписывали способности наводить морок и даже превращать людей в животных, например в собак (укр. ивано-франков., Бел. ЭС:241); останавливать пожар при помощи иконы и молитвы (полес. киев.); лечить болезнь «собачья старость» (рус. карел.); обезвреживать заломы (полес. гомел.), изгонять из дома чужого домового (рус. тул.); изгонять клопов (рус. костром.). Ц. крадет у летающего змея крылья, змей не может больше летать к женщине (рус. тул.).

Известны Ц. гаданиями на картах и предсказанием судьбы по руке. Среди сербских девушек Тимока существовал обычай обращаться к цыганам за приворотными средствами: цыганки — мать и дочь — на своем грудном молоке замешивали маленькие бублики, которые и продавали девушкам, чтобы их любили молодые люди (ГЕМБ 1933/8:63).

Особой силой наделялось цыганское проклятие. Цыгане наказывают за негостеприим- ство (у хозяев рождается уродливое потомство, члены семьи умирают — полес. бреет., Бел.ЭС:241); цыганка проклинает человека, во время войны выдавшего Ц. немцам, и он умирает мучительной смертью (укр. винниц.); цыганка прокляла церковь, и та провалилась (бел.). Ц. приписывалась способность наводить порчу и сглаз, поэтому при встрече с цыганкой следует заложить большой палец за пазуху — тогда она ничего тебе не сделает (пол. люблин., Wisla 1904/18:103).

Как и всем «чужакам», Ц. приписывались контакты с нечистой силой и потусторонним миром. В болгарской быличке от связи со змеем (вихрем) у Ц. рождаются близнецы-альбиносы (окр. Хас- ково, АрхЕИМ 223-111:8). В одном из карпатских сел рассказывали о «босуркане»-двое- душнике цыгане Юрко, с которым боролся другой двоедушник — Иван (АрхИАЭ, ф. 16, д. 1378, тетр. 24, л. 83—83об., Перечин- ский окр.).

Облик Ц. могли принимать мифологические персонажи: черт (рус.), самодива (Гюргя самодива в болгарском эпосе), чума. В болгарских легендах упоминается дьяволица лазарка в виде цыганки (ЕПНДК

1994/2:92).

Наряду с другими мифологическими персонажами детей пугали цыганами («цыган заберет», «цыган схватит» — ПА, КА), см. Пугать. Для восточнославянских рас - сказов о происхождении детей характерны мотивы принесения, потери, оставлении, купли-продажи ребенка цыганами (а также евреями, немкой, «старцами» и др.) (СБФ

1995:176,183).

Участие Ц. в обрядах обусловлено амбивалентным отношением к ним как к персонажам, с одной стороны, опасным и нечистым, а с другой — как к носителям благополучия. В Чистый понедельник, когда начинается строгий пост (тримирие), остатки еды отдают Ц. как «чужакам», не соблюдающим традиционные обычаи, в том числе ритуального очищения (серб., Шумадия, СбНУ 1963/50:115). На Юрьев день калач mrvan, покатав по полю ради урожая, дарили цыганке (словац., Horv.RZE:186).
В весенних обходах и в обрядах вызывания дождя участвуют «лазарки» — ряженые цыганки (болг., серб., боен.) или «додолы», «додоларки» — украшенные зеленью цыганки (ц.-серб., болг.); в роли «додолы» может выступать голая цыганская девочка, украшенная зеленью (болг.). Терминология этой обрядности также связана с Ц.: циганският
Лазар — Лазарева суббота (болг. трявнен.); ягупският Лазар — период перед Вербной субботой — ряженые цыгане поют турецкие песни (Драмско); ягупска (циганска) папа- руда — обряд вызывания дождя (Драмско).

Цыганки с детьми участвовали в выносе Морены (см. Марена) — обходили село с чучелом и «постными» песнями, за что получали продукты (словац., Штрб). В Словакии Ц. бросалв костер куклу Морены-«Киселицы», символизирующую смерть, т.к. прочие участники боялись мести демонической Морены (Bedn.SlV:86). Приход полазника-Ц. предвещал счастье (словаки в окрестностях Бар- дейова). Лучший гость на Крещение (праздник Трех Королей) — Ц., которого одаривали мешком зерна (Замагурье).

В Черногории, чтобы ребенок выжил, на пострижины к нему приглашали турка или Ц. (ГЕМБ 1940/15:60). В Белоруссии, напротив, встреча с Ц. при поисках «божьих кумов» предвещала несчастье (Никиф.ППП:17). Сербы считали, что ребенок будет здоров и хорошо развит, быстро начнет говорить, если в первый раз его накормит грудью цыганка

(ГЕМБ 1940/15:99).

Ц. — широко распространенный персонаж обрядового ряжения (ср. рус. урал. цыганиться ‘рядиться на святки’, цыганить ‘собирать продукты на гулянье и на свадьбу’; укр. циганити ‘ходить ряжеными на второй день свадьбы’). У всех славян известны маски «еврея» и «Ц.». В календарных обходах принимали участие и сами Ц. В Средней Словакии колядники-Ц. ходили с вертелами для сала. В Северном Спише Ц. принимали участие в хождении с козой (словац.). Ц.-музыканты играли в Сочельник, на масленицу (ср.-словац.). Игра «Вифлеем» в селах евангелического вероисповедания была делом Ц. или бедняков.

Цыганами рядились, зачернив лицо и надев маски черного цвета: в день св. Аюции (словац.); в день св. Екатерины (словац., Орава); в предрождественский период (словац.); на святки (полес., болг. пирин.); на масленицу (чеш.). Облачение ряженых «цыгана» и «цыганки» составляли пестрые рубахи, платки, юбки; «Ц.» изображали кузнецов или коновалов (на плече — ремень с подковами, плетка); «цыганка» держала на руках ребенка (куклу). «Ц.» требовал овса коню, гонял девок и детей, «цыганка» просила у хозяйки муку, хлеб, еду для ребенка (ПА, гомел.). На «празднике свечи» в с. Бороде Поречского у. (12.V) женщины, ряженые «цыганками», ходили по селу, «парили» березовыми вениками встречных, получали выкуп и устраивали трапезу вскладчину (Добр..912—974). Рядились в Ц. на второй день свадьбы (друзья жениха — ПА, Чернигов.; гости — укр.; рус.); цыганка приносили на двор молодого петуха или курицу (ПА, Чернигов.), крали продукты для продолжения свадебного веселья (укр.), «цыганка» «гадала» и выпрашивала деньги (рус. прикам.). У поляков «цыганка» с куклой и метлой в руках встречала молодых по возвращении из костела, а во время свадебного веселья время от времени подавала «ребенка» (куклу) молодой (Подлясье). В Подолии ряженая «цыганка» изображала роды, а у нее из-под юбки выскакивал ряженый черт (вин-

ниц., ЖС 2003/1:11).

У славян бытуют представления

об
особых «цыганских» праздниках. По представлениям болгар Граово, главный праздник Ц. — Василовден (1.1). Ц. складывают хлеб в кучу, около которой происходит диалог-ритуал: «Видите ли меня? — Не видим. — И на следующий год чтоб не видели» (СбНУ 1958/49:729). «Цыганским» святым считался св. Атанас (болг.). День его памяти приходится на период, называемый сред зима, турска зима, циганско лято. По одной из легенд, св. Атанас — турок по происхождению (болг. варнен.). День св. Атанаса (18.1) Ц. торжественно отмечают — закалывают черную курицу, веселятся. Известна легенда о том, как за непочитание праздника св. Атанас заморозил цыганское семейство.

Представления о природных объектах, связанных с Ц., отражают признаки, которые приписываются Ц. в традиционных верованиях, а именно: «неправильность», «обманчивость», «изменчивость», «нечистота» и т.п. (напр.: укр. циганска рай- дуга ‘двойная радуга’, пол. cyganskie bfoto ‘глубокие пески’, cyganska woda ‘песчаная почва’, cyganskie mi^so ‘падаль’). «Цыганскими» именуются аномальные погодные условия (сильный мороз — укр. циганське тепло, рус. архангел, цыганский жар, чеш. ciganska rosa; теплая зима — рус. вологод. цыганская зима); луна (цыганское солнце — ю.-рус., укр., бел.); солнце, которое слабо греет (полес. гомел.); «бабье лето» — последние теплые дни в сентябре, после Димитрова дня (болг. циганско лято, макед. циганско лето, серб, циганско
лето; в районе Хасково считают, что «цыганское лето» начинается весной, со дня Сорока мучеников — болг., АрхЕИМ 223-111:5); дождь при солнце, называемый «цыганским дождем» (бел., укр., карпат.), «цыганской погодой» (бел., бреет., укр., закарпат.), «цыганской свадьбой» (серб., болг., гуцул., буковин., бел. полес.); считается, что когда идет дождь и светит солнце, рождается цыганенок — серб. родило се Циганче ‘дождь при солнце’, макед. циганите се разплодяват. См. Дождь грибной.

Приметы и поверья. В Белоруссии считали, что Ц. способны оказывать влияние на погоду, своим присутствием вызывая дождь с градом или, наоборот, засуху (витеб., Никиф.ППП:83); дождь летом и оттепель зимой (слуц., Серж.ПЗ:133). Приход первого посетителя-Ц. на Рождество означал, что будет метель (ПА, гомел., М. Автюки). Ср. снотолкование: «Циган видиш ва сне — летам пажар, а зимой — сильный марос» (ПА, брян., Семцы).

По поверью из Велеса, если цыганка первой приценится к товару — к удачной торговле (макед.). У белорусов наоборот: предмет, «заторгованный» евреем или Ц., не принесет пользы (витеб.). Приход Ц. в дом предвещал появление денег, прибыль (укр. закарпат.).

Встреча с цыганом сулила удачу (з.-серб, болг. разлож.); цыган перейдет дорогу — хорошо, еврей — к худу, татарин — к обновке (рус.). Встреча с Ц. перед крещением — ребенок будет скитаться (болг.).

Увидеть во сне Ц. означает болезнь (лихорадку), бедность, происки нечистой силы, смерть (болг., бел., укр.), и в то же время — радость (макед.). У вост. славян Ц. во сне чаще всего означает обман (бел.; укр.). Ц. снятся не к добру (полес. ровен.). В то же время у белорусов (витеб.) и в волынском Полесье увидеть цыгана во сне считалось хорошим знаком. По примете, если не поужинать, приснятся Ц. (ПА, волын., гомел.; рус. вологод., костром.).

Ц. упоминаются в загадках: «Чатыри цыганачки сцали у адну ямачку (Корова)» (ПА, гомел., Замошье); «Цыганка у хаце, а сиськи на двори (Потолочная балка)» (Виленская губ., Зел.ОРАГО 1:125); «Стащь цыгын, а чырвоны шоук на иим разьвяваецца (Горшок)» (АрхБЭЛА, гроднен.).

Ц. — популярный персонаж народных сказок, анекдотов (см. СУС).

Лит.: Бел.ЭС:15-17,19-21,51-53,60,67,106— 107,204-211,219,241-257; Белова О. В.

«Другие» и «чужие»: представления об этнических соседях в славянской народной культуре / / ППК:71—85; Белова О. В. Евреи, цыгане и другие «чужие» в славянских народных снотолкованиях и приметах // СВ:131 —140; Маруши- а к о в а Е., Попов В. Циганите в България. София, 1993; Попов В. Циганите и българската традиционна народна култура // БЕ 1992/1:57—69; Krekovicova Е. Medzi toleranciou a barierami. Obraz Romov a Zidov v slovenskom folklore. Bratislava, 1999; F i с о w s k i J. Cyganie na polskich drogach. Krakow; Wroclaw, 1985; Ficowski J. Cyganie w Polsce: Dzieje i obyczaje. Warszawa, 1989; Mroz L. О Filistynach, Cyganach alias Wal^sach. Z dziejow poznania Romow w Polsce / /

Lud 1995/78:341—356; N owicka E. Rom jako
swoj i jako obey. Zbiorowosc Romow w swiadomosci
spolecznosci wiejskiej // Lud 1995/78:357—375; Zowczak M. Dlaczego Cygan kradnie? Przyczyny zroznicowania ludzi wedlug Biblii ludowej // PSL —

Konteksty. 1992/2:33-38; Bystr.DO 1:276,278,281, 2:52,221; НБ (по указ.); КОО 2:212,224; ЖС 2002/3:10-12; Никиф.ППП:83,120,306; Серж. П3:86; БелМ:545; Плот.ЭГЮС (по указ.); Гура СЖ (по указ.); Берез.ЯТК:410-416,418,420- 424,432,433,435-437,449; Даль ПСП:250,255; Чex.ДВ:141—142,151; ЖС 2003/2:40; Бул.УН 1992:157-158; Чуб.МВ 2:188; Гнат.ЕМУР 1:59— 62; ЕЗ 1902/12:33-34,103-106,107-109,115; 1912/34:177-178; Шух.Г 4:229; Кравч.ЭМВ: 42-43; Левч.КОП:79-80,122,261-267; Явор. ГРС:170-172; Fed.LB 1:11,103-104,231; 4:59-61; Piet.KDP:77,80,215; Horv.RZE:24,46,88-89, 108,279,282; Vacl.VO:179; СЕЗб 1958/71:76; Ъап.ЗВР:22; СМР:141; Марин.ИП 1:735; Ков. НАМ:29; Сед.И.БМ (по указ.); СбНУ 1891/ 4:120; 1892/7:169-170; 1893/9:127-128; 1894/ 11:70-71; 1898/15:60; 1900/16-17:229; 1906- 1907/22-23:4; 1930/38:32-33; 1954/48:403; 1963/50:342, 1963/51:187; Пир.:431; ПА; КА; АрхЕИМ 783-П(Вак.):41; АИФ 335:258.

ЧАЙКА и чибис — птицы (околоводная и луговая), сближаемые в народной традиции.

Чайку и чибиса (пигалицу) связывают некоторые общие, пересекающиеся названия: рус. чайка ‘чайка’ и ю.-рус., укр. чайка, пол. czajka, чеш. cejka ‘чибис’; рус. чибис, чибез ‘чибис’ и ю.-рус. ‘чайка’; укр. и бел. полес. чайка ‘чайка’ и ‘чибис’, Житомир, чайка по- льова ‘чибис’; рус. диал. книга, книгалка ‘чайка’ и ‘чибис’. Объединяет этих птиц и запрет убивать их, иначе «в скоте щастия не будет» (Чулк.АРС:230). Грехом считается убивать Ч. и употреблять ее в пищу (с.-рус.).

Женская символика чайки отражена в севернорусской легенде о превращении дочери, не уберегшей свою девичью честь, в Ч. в результате отцовского проклятия (архангел.). В белорусской свадебной песне чайка олицетворяет невесту: «Да чакеча чаечка, чакеча, / Ды з бору ляцещ не хоча. <...> Ой, плача дзевачка, плача, / Ад мамю ехаць не хоча» (минск., Вяс.п. 5:200). Большой чайкой — клушей — на Рус. Севере презрительно называют многодетную женщину (карел, кем.).

Согласно украинским календарным приметам, чибисы прилетают из-за моря к дню св. Герасима (4.III) или на 9-й неделе после Рождества. С криком этой птицы связывают начало сева овса: «Кирик, сей овэс!» (ПА, Житомир.). Отлет чибисов приурочен ко времени цветения гречихи (волын.). Связь отлета чибиса с окончанием жатвы видна в польской поговорке: «Jak czajka uciecze, chlop zboza nie siecze: mendel w polu stoi, kukawka juz nie kuka» [Когда чибис улетит, крестьянин хлеба не жнет: суслон в поле стоит, кукушка уже не кукует] (SLSJ: 157 ).

Крик чибиса толкуется как сообщение о том, что он откладывает четыре яйца: «Cztyry!» (пол. куяв., Kolb.DW 3:196), как заявление о своем намерении: «Пить пайду!» (ПА, гомел.), как повторение своего имени: «Kiwic, kiwic» [Чибис, чибис] или как жалоба: «Кос blut, kibut! Как mi nohi wozybje» [Черт побери, чибис! Как у меня ноги озябли] (луж.,

Schul.WV:154).
Крик чибиса используется в клишированных диалогах птицы и человека, например, чибис бранится, дразнит прохожих: «Вшивик, вшивик!» или проявляет любопытство, окликая всякого, кто проходит мимо его гнезда:

«Чьи вы? Чьи вы?» (ЭО 1894/3:84). Моравские девушки гадали, спрашивая чибиса, выйдут ли они в этом году замуж. Молчание чибиса предвещало исполнение желания, а крик сулил скорее неудачу: «Stizi!» [Едва ли, вряд ли!] (Bart.ND:89).
Вербализованный крик чибиса — сюжетообразующий элемент коротких комических расказов или анекдотов о простаках, одураченных этой птицей. Например, дурак сердится на чибисов, что ему постоянно приходится отвечать на их вопрос «чьи вы?» (самар., СУС —1643**); немец слышит крик чибисов: «Idzie z Polski Johaaan, blank, blank, nie niesie niiic» [Идет из Польши Иоганн, гол, без гроша, не несет ничего] и удивлен, откуда они все это знают (з.-малопол., ZW^iK
1887/11:41).

Крикливость чибиса при виде прохожих породила представление о коварстве и предательстве этой птицы. Так, у русских чибис пользуется недоброй репутацией среди воров, а у поляков — среди беглых преступников или дезертиров, так как может их выдать. С этим мотивом связана и народная характеристика, даваемая чибису в Мало- полыпе: «Cajka to osukaniec» [Чибис — обманщик] (тарнобжег., ZW^iK 1890/14:203).

Лит.: Гура СЖ:729-731.
А. В. Гура
ЧЕЛОВЕК — центральное понятие народной антропологии; субъект, объект и «инструмент» культуры (универсальная «мера вещей»). Представление об особом положении Ч. в мире привнесено в народную культуру христианством, выделившим Ч. из природы как существо, созданное «по образу и подобию Божьему». В традиционной мифопоэтической картине мира Ч. воспринимает себя как часть природного универсума, соотносит себя с животными, растениями, неживой природой и сверхъестественными существами как верхнего (Бог, святые, ангелы), так и нижнего уровня (персонажи нечистой силы). Вместе с тем этой системе мировоззрения свойствен стихийный антропоцентризм, т.е. восприятие всего мира сквозь призму Ч., антропоморфизм, т.е. придание нечеловеческим сущностям человеческого образа и свойств Ч., и представление о способности Ч. воздействовать на действительность магическими средствами (см. Язычество). Аокусом Ч. является «средний» мир, мир жизни, противопоставленный небесному, божественному миру и хтони- ческому, подземному миру смерти (см. «Тот свет»). Время жизни Ч. противостоит «безвременью», вечности небесного и загробного мира. Ч. предстает в языке и народной культуре в единстве его телесной, духовной и социальной ипостаси, как существо чувствующее, мыслящее и деятельное.

Народная антропогония объясняет возникновение Ч. в соответствии с апокрифической книжной традицией как творение Бога или Бога и Сатаны (во втором случае Сатане приписывается создание человека телесного, а Богу — наделение Ч. душой). Если субъектом христианской культуры является человек духовный, то в апокрифической и народной традиции развивается линия телесности и подчеркивается связь Ч. как микрокосма с элементами мирового универсума (макрокосмоса): его плоть из земли, кровь из воды или из росы и солнца, теплота из огня, кости от камня, очи от бездны морской или небесной выси и т.д. («Сказание, како сотвори Бог Адама» — ПАДР XII век 1980:148). В народных легендах первый человек предстает вылепленным из глины (замешенной на слюне Бога — болг.), земляным (ср. рус. бренное тело), скроенным и сшитым нитками (укр., болг., ср. рус. неладно скроен, да крепко сшит); вытканным на берде (серб, бити на исто брдо ткан [быть вытканным на одном берде], чеш. jsou v jedno brdo tkani [они на одном берде вытканы], словац. to je nit z toho brda [это нить с того же берда] — о похожих друг на друга людях); вылепленным из теста (болг., укр., ср. рус. люди из одного теста, человек старой закваски, разгов. недопёка, непропёка ‘о бестолковом, нерасторопном человеке’); вытесанным или вырубленным из дерева (словац. to je tiez kol z toho plota [это кол от того же забора (о похожих людях)], ср. рус. дурак неотесанный, чурбан, дубина, диал. вырезанный ‘очень похожий, вылитый’); выкованным из металла (серб, човек старог кова, рус. человек старого закала).
Создание человека соотносится с космогоническим актом творения (см. Сотворение мира), а смерть Ч. — с концом света (см. Эсхатология народная). По поверьям, современные люди («средние») сменили «первых» людей — великанов и карликов.

Человек и животный мир. Домашние животные являются объектом жизнедеятельности и заботы Ч., источником пищи и главной рабочей силой; дикие животные часто — источник опасности. См. Скотоводство, Птицеводство, Пчеловодство, Рыболовство, Охотник, Болезни скота, Ветеринария народная.

Многие представители животного мира считаются происходящими из Ч., чаще всего — превращенными в животное в наказание за нарушение запретов. В этиологических легендах и поверьях к таковым относятся: аист (из человека, переносившего по поручению Бога мешок с гадами и развязавшего его; крестьянина, пахавшего в праздник, и т.п.), дятел (из плотника, пасечника), кукушка (из женщины, тоскующей по мужу, брату, сыну и т.п., из дочери, проклятой матерью), крот (из человека, наказанного за то, что пахал на Пасху, присваивал чужую землю, бросал глиной в Христа и Петра), ласточка (из девушки, сбежавшей от разбойников, из сестры или матери, оплакивающей брата, и т.п.), медведь (из мельника или пекаря, из человека, не приютившего Христа, из человека, убившего родителей, и др.), свинья (из еврейки), черепаха (из женщины, спрятавшейся под корыто) и др. См. также Превращение.

В свою очередь некоторые животные могут принимать человеческий облик: аисты выглядят как люди там, где они зимуют (пол., болг., макед.); в виде женщины могут представляться росомаха (бел.), выдра (н.- луж.); мужской облик может иметь летающий змей (в.-слав.); если снять шкуру с медведя, то обнаружится Ч. (укр. закарпат.); по рассказам охотников, под шкурой убитой медведицы оказалась «баба в сарафане» (рус.), и т.п. Животным может приписываться гибридный облик — человека-зверя, чело- века-птицы, человека-рыбы: у медведя человечьи ступни и пальцы (пол., укр., боен.); у крота передние лапы — как человеческие ладони (пол.); человеческие ноги имеет аист (пол.), кулик выглядит как ребенок с крыльями (болг.) и т.п., русалки — девы с рыбьим хвостом, водяной — получеловек-полурыба (бел.) и т.п.

Широко распространены представления о переселении душ умерших людей в животных. По поверьям украинцев, умерший становится поочередно муравьем, птицей, зверем, рыбой и потом снова человеком; в Полесье и на Карпатах верят, что Бог обращает душу человека в животное за грехи, что грешная душа искупает свои грехи в облике животных. В Полесье считали, что если Бог полюбит, то посылает душу в хорошую птицу, лошадь или корову, в противном случае — в собаку. Белорусы и поляки представляли души злых людей в виде черных воронов или ворон, черных голубей, а души добрых людей — в виде белых голубей. По поверьям, душа хозяина переходит в быка или вола, а душа хозяйки — в корову, поэтому болгары, пока покойник находится в доме, не режут скотину и не употребляют в работу тягловый скот; белорусы освобождали от работы на три дня лошадь, которая везла покойника на кладбище, — «чтобы не томиць души нябощика» (Никиф.ППП:292). Души покойников «за- ложных» превращаются в коня, барана или собаку. См. Душа, Мертвых культ. Ср. представление о наличии у животных души (пара или пары, в.-слав.), что объединяет их с Ч., ср. также обыкновение называть скотину человеческими (христианскими) именами, обрядовые похороны скотины и причитания над околевшей лошадью или коровой (рус.), кормление ритуальное скота и т.п.

Символическое превращение Ч. в животное с помощью костюмов и масок часто происходит в ряжении, где оно может преследовать различные цели: устрашающие, пародийные, магические, в частности, продуцирующие (ср. святочное хождение с «козой» или «кобылкой», масленичные маски «верблюда», «осла», «коня» и т.п.). Зооморфные персонажи характерны также для игр народных.

В определенных ситуациях и живой Ч. наделяется способностью превращаться в животное или может становиться таковым помимо своей воли: колдун превращает участников свадьбы в волков или медведей, ведьма превращает соседа в коня и т.п. См. Волколак, Колдун, Оборотничество, Ведьма. Особенно характерен этот тип превращений Ч. в животное для волшебных сказок.

Отношения Ч. с растительным миром также взаимны: растения доставляют Ч. важнейшие виды пищи, материал для одежды, жилища, утвари, лечебные средства и т.д.; как и животные, они служат связующими звеньями в контактах Ч. с иными мирами (ср. дерево как путь в иной мир, растения как обиталище душ и т.п.). См. Растения. В народных верованиях и фольклорных текстах (этиологических легендах, балладах и др.) происхождение растений связывается с Ч.: растения появляются: из мертвого тела Ч. (в том числе исторических и легендарных личностей), из душ умерших, в результате превращения Ч. в растение в наказание за грехи. Так, базилик вырастает из останков юноши, из тела Василия Блаженного (укр.), из пупка Христа (серб.), из крови, пролитой Христом (ю.-рус., укр.); рябина — из тела девушки- пастушки (серб.); березы — это дочери первого человека (Адама) (полес.); роза и рута — из тела замурованной невесты (болг., см. Жертва строительная); табак возник из тела блудницы, которая отсекла голову Иоанну Предтече (укр.); из тела Иуды вырастают хрен, лук и чеснок (укр.); из пепла сожженного младенца вырастают верба, гвоздика, фиалка и роза (пол.); растение резуха (Arabis arenosa) произошло из волос Христа, горох — из слез Богородицы (пол.) и т.д.

По распространенным архаическим поверьям, души умерших людей превращаются в растения, чем объясняется обычай сажать на могилах и на кладбищах деревья, а также встречающееся представление о том, что у растений есть душа (как и у Ч. и животных). Ср. обращения к умершим в похоронных причитаниях с вопросом: «Где ты будешь зацветать — в садочке или в лесочке?» (бел., ППГ:363). Белорусы верили, что душа умершего мученика томится в дереве и скрипом выдает свое присутствие; если уснуть под таким деревом, можно увидеть томящегося в дереве покойника (Никиф.ППП:131). Болгары считали, что в цветок «перунику» обращается душа девушки-утопленницы. В Закарпатье принято на могиле умерших сажать дерево, мужчинам — дуб, явор, женщинам — сливу; на Украине выражение «посадить калину» может означать ‘похоронить кого-ни- будь’. Ср. распространенный фольклорный мотив — на могиле героев или на месте их гибели вырастает цветок, тростник, калина, бузина, сосна и мн. др.

Мотив превращения Ч. в растение характерен прежде всего для баллад и легенд: от невозможности соединиться влюбленные юноша и девушка превращаются в терн и калину (укр.); девушка, убивающая себя на могиле возлюбленного, превращается в цветок cekanka (цикорий) (чеш.); мать-убийца в наказание за совершенное преступление превращается в осину (укр.); мать или свекровь обращают дочь или невестку в яблоню, вербу, калину, рябину, тополь и др.; в осину, дуб и ясень превращаются дети, проклятые матерью (болг.), и т.п.

С растением связана судьба Ч.У юж. славян распространено поверье о том, что человек, посадивший грецкий орех, умрет тогда, когда дерево сравняется по толщине с шеей человека; аналогичное поверье у вост. славян: человек умрет, когда дуб, посаженный им, перерастет его. Ср. также запреты рубить дерево, наносить вред его коре, веткам, листьям, спать под некоторыми деревьями (ср. Ель); нарушение их каралось тяжелой болезнью, увечьем и т.п.

Символическими заместителями Ч. в ритуалах и магии могут быть как животные, растения, хлеб, камень, кукла и т.п. (культурные «метафоры» Ч.), так и его одежда, посуда, оружие, украшения, мерка и др. (на основе метонимии или синекдохи). У сербов, если случались в семье две смерти, то чтобы избежать третьей, в гроб клали курицу или ее голову «взамен» следующего покойника. Болгарки в Банате ходили на кладбище только группой из нечетного числа лиц; если же их оказывалось четное число, брали с собой ветку вместо недостающей женщины (СбНУ 1963/51:63). В Полесье, если случалось, что уснувший летаргическим сном и положенный в гроб Ч. оживал, то вместо него в гроб клали куклу и совершали погребение. Одежда может заменять человека в обрядах символического крещения, венчания, оплакивания и погребения, лечения, порчи и т.д. Так, южнославянский погребальный обряд предусматривает возможность оплакивания и даже погребения одежды покойного, если его смерть случилась вдали от дома (ГЕМБ 1985/49:169). В лечебном ритуале протаскивания через расщепленный ствол дерева или через прокоп в земле (см. Сквозь, через) больного может заменять его рубаха; в Черногории молитву об исцелении больного могли получать в его шапку и т.п.

В языке и фольклоре использование растительного кода применительно к Ч. носит регулярный характер. Ср. «растительные имена» в славянском именнике, например, серб. Врбена, ]аблан, ]аворка, Невенка, Ружа, Цветана, Гроздана и т.д., причем отмечается, что женские имена чаще используют растительный код, а мужские — зоонимический (ср. Вук, Голуб, Паунко и т.д.); русские ласкательные обращения типа цветик мой, ягодка и т.п.; лексику, обозначающую возраст (во цвете лет, зрелый человек и т.д.), вегетативную метафору цветов и цветения применительно к девушке, а также роль цветов, зелени и растительных символов в семейных, календарных и окказиональных обрядах и обрядовом фольклоре.

Персонажи нечистой силы, с одной стороны, связаны с Ч. генетически (большинство демонологических существ имеет антропоморфный облик или способно обращаться в человека и происходит из душ умерших людей, см. Демонология народная, Покойник «заложный»). С другой стороны, Ч. является объектом их действий — как вредоносных (см. Порча), так и попечительных (см. Дух- обогатитель); особая категория людей связывает мир Ч. и мир мифологических персонажей, соединяя в себе признаки Ч. и демона (см. Вампир, Двоедушники, Духи домашние, Дикие (дивьи) люди, Полулюди, Икота, Кликушество, Ведьма, Колдун, Знахарь, Кузнец и др. статьи, посвященные «знающим» людям).

Человек и природа. Народная космология и космогония соединяют в себе древнейшие представления об устройстве мира, унаследованные от индоевропейской традиции, и — привнесенные христианством и развитые в апокрифической книжности космологические концепции. Согласно народным верованиям, верхний (небесный) мир, средний (человеческий) и нижний (подземный) изоморфны друг другу и сообщаются между собой. См. Астрономия народная, Земля, «Тот свет». Христианский взгляд на Ч. как «вершину творения» (ср.: «И рече

Господь Адаму, глаголя: “Тебе работает солнце, и луна, и звезды, и птицы небесныя, и рыбы морския, и птицы, и скоты, и гади”», ПЛДР XII век 1980:152) находит поддержку в древнейших представлениях о способности Ч. магически воздействовать на природу (см. Метеорология народная, Ветер, Вихрь, Гром, Град, Дождь, Засуха, Затмение, Землетрясение). Более того, в своей повседневной жизни Ч. исходил из того, что природа «реагирует» на деятельность и поведение Ч., а природные катаклизмы являются наказанием за грехи и нарушение человеком предписаний и запретов. См. Грех, Запреты.

Человек и божественный мир. Подобно тому, как Ч. «пересекается» с миром животных, растений, природы, демонов, он «взаимодействует» и с «верхним» миром. Это взаимодействие также имеет два вектора: с одной стороны, представители высших сил мыслятся в человеческом образе, им приписываются человеческие свойства и поступки (см. Бог, Святые, Ангел); с другой стороны, согласно верованиям, благочестивые и праведные люди, мученики, «герои», безгрешные души (в частности, дети) после смерти «идут прямо к Богу», попадают в рай, становятся святыми, ангелами и т.п.

Человек телесный в народной антропологии выступает, с одной стороны, как объект воздействия (ср. программирование и «доделывание» тела ребенка, лечение путем изгнания болезни из тела или отдельных его частей и органов и т.д., см. Тело, Здоровье, Болезнь, Медицина народная), а с другой стороны, его части тела служат «инструментами» магических действий (см. прежде всего о руке в ст. Тело).

Человек психический и духовный по существу не присутствует в народной антропологии, в отличие от христианской. Как душа Ч., так и сердце и ум трактуются в языке, в фольклоре и верованиях наравне с телесными органами как нечто материальное, как некое вместилище, сосуд или оболочка представлений о мире, практических и сакральных знаний, верований и оценок. См. Душа, Ум; о сердце см. в ст. Тело. Эмоции человека если и становятся предметом рефлексии, то трактуются прежде всего в категориях символических и магических, см. Веселье, Слезы, Целовать, Любовная магия.

Человек социальный включен прежде всего в систему родства, при этом родственные и семейные связи в традиционном обществе рассматриваются как высшая ценность и охраняются целой системой предписаний и запретов. См. Род, родство, Семья, Предки, Дом. Высокую позицию в народной аксиологии занимают также общинные и половозрастные объединения, артельные и иные трудовые группы: пастухов, рыбаков (см. Рыболовство), строителей (см. Строительство), гончаров, охотников, музыкантов и т.п. Важное место принадлежит также институту соседства, гостеприимства, взаимопомощи. См. Сосед, Гость, Угощение, Пр иглашать, Оповещение, Благопожелание, Давать взаймы, Давать—брать, Дар, Обмен. Вместе с тем отношение к инородцам и иноверцам негативное или настороженное, хотя обращение к ним в магических ритуалах широко практикуется у всех славян. См. также Свой— чужой, Еврей, Народы, Цыган. Человек социальный имеет множество разных «функций» и ипостасей в зависимости от его отношений с другими людьми, его семейного, имущественного и социального положения (см. Родители, Отец, Мать, Брат, Сестра, Крестные родители, Хозяин, Вдовство, Холостой, Сирота, Нищий и т.д.), его возраста и пола (см. Возраст, Ребенок, Младенец, Новорожденный, Девочка, Мальчик, Молодой—старый, Молодежь, Девушка, Парень, Мужской—женский, Женщина, Мужчина, Старик, старуха и т.д.), его ритуальных ролей (см. Сват, Дружка, Жених, Невеста, Полазник, Додола, Лазарки, Повитуха, Побратимство, Кумление и др.).

Отношения между людьми в социуме регулируются нормами обычного права (см. Суд и право), «божьими» законами (см. Добро и зло), диктуемыми традицией предписаниями и запретами, а в конфликтных ситуациях — действиями и противодействиями, призванными защитить свои интересы, устранить опасность, преодолеть конфликт и восстановить мир (см. Брань, Драка, Дразнить, Проклятие), которые, однако, могут преследовать и другие, ритуально-магические цели, так же как и другие действия, негативно оцениваемые народной аксиологией (см. Кража, Обман).

Жизнь человека в народной антропологии представляется как линия (или круг), включающая четыре важнейшие точки: рождение, брак, рождение детей, смерть. Метафорами жизни служат путь, рост растения 

(ср. популярный духовный стих «Человек живет, как трава растет»), движение небесных светил (ср. поверье о том, что в момент рождения Ч. на небе зажигается его звезда, а в момент смерти она гаснет; выражения на заре жизни, на закате жизни, закатилась его звезда и т.п.) и др. См. Судьба, Бр ак, Беременность, Зачатие, Роженица, Роды, Смерть, Семейные обряды. Ч. от рождения до смерти включен в систему семейной, хозяйственной и ритуальной жизни, где он исполняет различные (в зависимости от возраста и пола) роли и функции.

А н т р о п о м о р ф и з а ц и я и персонификация, т.е. уподобление человеку, отражают антропоцентризм традиционной картины мира; ее объектами могут быть как явления природы и стихии (ветер, мороз, пожар, вода, земля, небо, ср. загадку о небе и земле «Высокий папаша, плоская мамаша»), болезни (оспа, лихорадка, чума, холера и т.д.), время (дни недели, праздники, месяцы), животные, растения, мифологические персонажи, абстрактные сущности (Судьба, Доля, Смерть, Душа), так и ритуальные предметы, создаваемые для разного рода магических целей, прежде всего чучела, маски, куклы, амулеты, но также сноп, надгробие, камень, крест, хлеб и др. Способы и степень уподобления человеку могут быть разными: телесное сходство достигается символическим изображением частей тела (головы, лица, конечностей, иногда гениталий), одеждой, приписыванием объекту свойств и характерных действий Ч. (ср. «Коляда приехала вечером, вечером...», «Житие» предметов и растений), а также присвоением стихиям, животным, растениям, явлениям природы, предметам и т.д. человеческого имени. См. Имя. Разные жанры фольклора в разной степени пользуются приемами антропоморфизации и персонификации, особенно характерны они для заговоров, загадок, легенд, сказок.
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ЧЕРВЬ — хтоническое нечистое животное, относимое в народной культуре к разряду гадов. Ч. подвергаются магическому изгнанию, для защиты от них используются обереги и запреты.

В различных славянских диалектах название Ч. является обозначением гусеницы, а иногда и з м е и (укр. червак лихий ‘черная гадюка’, черв як эвфемистич. ‘змея’). Змей иногда относят к червям: «zmija jest robak» [гадюка — это червь] (пол. серадз., ArchKESUJ 7856/20b). Robak, robactwo — частое название змей в польских заговорах.

Как и гусеницы, Ч. объединяются с насекомыми: польское название Ч. robak распространяется на ползающих личинок и, далее, на насекомых в целом (robactwo), и шире — с гадами вообще: рус. екатеринбург. гад ‘черви, поедающие кедровые орехи’.

Во многих славянских диалектах названия Ч. производны от названий змеи: хорв. gujica, gujavica, gujina, gujna, словац. uzovka, луж. wuzenc. Змеиная символика свойственна и волосообразному водяному Ч. волосатику, называемому также змеевик, змеенца. Происхождение этого Ч. у русских связывается с упавшим в воду и ожившим конским волосом; ср. аналогичное объяснение происхождения или появления змей у македонцев. Как змеи и другие гады, волосатик проникает внутрь человека или животного, впиваясь в кожу, может дойти до сердца человека и, живя в теле, вызывает болезни с аналогичными названиями (рус. волос, волосень, волосница, змеевец, змеевик, змееныш и т.п.). В русских верованиях водяной Ч. волосатик вызывает гнойные язвы, нарывы, заболевания ногтей и конечных суставов ног и рук, костоеду. У болгар считалось, что другой волосообразный Ч. проникает в печень домашних животных и вызывает болезнь скота, называемую «волос» (болг. влас). По народным представлениям, Ч. могут превращаться в змей: если дерево, которое точат Ч., пролежит на одном месте двадцать лет, Ч. эти станут змеями (пол. мазовец.). Ч. происходят из глубин земли: они выходят на поверхность из жил земли, подобных жилам человека (пол.). Появление весной из земли Ч. и насекомых приурочивается в Мазовше и Малополыпе к дню Благовещения (Matka Boska Roztworna [Раскрывающая Божья Матерь]).

Как и змея, Ч. может выступать в роли домашнего покровителя. В Вологодской губ. существует поверье о ратном черве, обитающем у счастливых людей в подполье и покидающем дом перед несчастьем. Таких Ч. сушат и держат в качестве талисмана. В ю.-вост. Польше известно представление о «выхованке» (домовом) в виде Ч., жившем в хлеву: когда его убили, коровы начали реветь и вскоре околели (пшемысл.).

Представления о Ч. как облике души отражают польские поверья: во время пахоты запрещается убивать Ч., так как в нем видят не находящую себе приюта душу грешника (з.-бескид.); если Ч., найденного в дереве, бросить в огонь, душа издает писк (седлец.).

У Ч. отмечены и другие демонические свойства. Черному мохнатому Ч., называемому начнща, приписывают способность вызывать детскую бессонницу, если он проползет под колыбелью (бел. гроднен.). Водяным Ч. волосатиком пугают детей, чтобы они не ходили на речку (тул.); называют волосатиком водяного (вологод.), волоснем — нечистого духа, который под видом костоеды может отъесть палец (тамбов.); в созревшем нарыве можно обнаружить пучок черных червячков, похожих на рубленый конский волос (терск.). Подобно волосатику, «волос» у болгар тоже может восприниматься как невидимый злой дух, проникающий в кишки и вызывающий смерть волов. Существуют поверья о Ч., точащих зубы. Поляки верят, что от вдыхания горячего отвара из зерен белены Ч. выпадут из зубов и боль прекратится (тарнов.).

В народной медицине известно лечение ревматизма трехмесячным спиртовым настоем дождевых Ч. (жешов.). Ч. используют и как амулет: сербы Шумадии зашивают в одежду трех Ч., найденных в мертвой лягушке, для защиты от пуль.

В некоторых свадебных текстах представлена фаллическая символика Ч. Так, при отведении невесты на брачное ложе пели: «А мамачка, балазе, / Паузе чарвяк па назе. / А мамачка, баюся, / Ен жа мяне укусе» (чернигов., Вяс.п. 6:180).

Ч. воспринимаются как существа нечистые. Их появление может быть вызвано ритуальной нечистотой, напр., тем, что женщина до первого после родов посещения церкви брала воду из колодца или щипала перья птиц (пол. люблин., хелм.). Против Ч. как существ нечистых используются освященные предметы: пасхальные яйца, пасхальная скатерть, освященные бобы и др. Так, в гроб покойнику кладут образки, чтобы оградить его от червей (пол. жешов.), скот перед первым выгоном окуривают миррой, освященной на праздник Трех королей (пол. серадз.), или кропят раствором соли, которую в Великий четверг до церковного звона выставляли, перекрестившись, под крышу дома (укр. волын.). С той же целью используют и другие средства. Например, вешают на шею скотине на суровой нитке косточку с дыркой, а на заходе солнца заламывают одуванчик с заклинанием: «Дыванна панна, гляди, щоб у мою сивою коровы высыпались черви» (волын., Зел.ОРАГО 1:298); завязывают ниткой куст крапивы с угрозой: «Чуешь, кропи- во: се не выпадут робаки из чырвоного вола, то я тоби голову здойму» (бел. гроднен., там же:440). Ч. изгоняют и с помощью других гадов: от червей в ране у скотины вешают ей на шею живую лягушку (владимир.), ребенку от Ч. (глистов) дают пить настой истолченной шкурки ужа (пол. краков.).

С Ч. как вредителями полей и источником болезней связаны многочисленные обереги. В Польше при начале сева сеятель бросал зерна червям подземным и птицам небесным, а при окончании жатвы червям оставляли часть дожинальных колосьев, чтобы они не поели зерна. Для защиты посевов от Ч., гусениц и личинок обходили свой надел после пасхальной заутрени и закапывали на каждом углу по освященному бобу (жешов.); разбрасывали по границам полей остатки освященного на Пасху (малопол. скерневиц.); под Рождество выметали после захода солнца сор из четырех углов и выбрасывали его за границы своих полей (скерневиц.) или выносили на развилку дорог (краков.). У болгар превентивные меры против Ч. «волоса» приурочены к дню св. Власия (11.11). Утром в этот день пекут пресный хлеб и раздают его односельчанам, чтобы волы не подхватили «волоса» (болг. Пловдив.). При раздаче хлеба женщины мычат и брыкаются, подражая рогатому скоту. На св. Власия в целях оберега совершают ритуал разрубания «волоса», символическим заместителем которого выступают шерстяные нитки: положив их на колоду для рубки дров, хозяйка замахивается на них топором. Между ней и ее напарницей происходит ритуальный диалог: «Что рубишь?» — «Волос рублю». — «Руби, чтобы отрубить его!» (з.-родоп., Род.:97). Или одна трижды делает круг хлебом над головой вола или коровы и мычит, а другая замахивается топором: «Что рубишь? — Волос рублю. — Руби, руби, разруби его» (Геров 3:91).

На изгнании из тела червя- волосатика основано лечение вызванных им ран (рус. волос гнать, укр. волос виливати). При этом используют ржаные колосья, стружки (символическая имитация «волоса»), воду, морят Ч. пахучими растениями (беленой, луком, черемухой), прикладывают к ране скотские атрибуты или продукты (коровий навоз, творог, заговаривают на нагретое коровье масло) и т.д. Например, кладут на нагноившуюся рану ржаные колосья и поливают водой или щелоком, читают заговор: «Волос, ты волос, выди на ржаной колос с раба Божия (имя рек) либо на пепелицу, либо на теплую водицу!» (новгород., Майк.ВЗ:41).

Для защиты от Ч. придерживаются различных запретов. Так, при посадке бобов или гороха не грызли их, иначе они будут червивыми (пол. новосондец.); не пряли всю Сырную неделю, чтобы сыр не червивел, и не рубили деревьев на св. Луку (18.X), чтобы их не точил Ч. (гуцул.); не забивали скот в месяцы, в названии которых есть буква «р», иначе в мясе заведутся Ч. (пол. хелм.); не забивали скот и не закладывали на зиму овощи и мясо в четверг, который ассоциировался с червями, или в день недели, в названии которого есть «р» (полес.).

Согласно польским приметам, червивые плоды сулит дождь в день св. Креста, 3.V (малопол.), червивые орехи — дождь на св. Яна (подляс.).

Вредоносным, нечистым и дьявольским Ч. противопоставлены чистые, божьи чер- в и, приносящие пользу человеку. У юж. славян «червем Божьей Матери» считают шелковичного Ч. Согласно македонской легенде, Богородица, оплакивая своего Сына, невзначай рассмеялась и воскликнула: «Пусть мои уста покраснеют за то, что я согрешила!» Тут она почувствовала у себя во рту большого Ч., выплюнула его, положила на лист шелковицы, где он размножился и стал выделять и плести шелковую нить (ГЕМБ 1934/9:90). Шелковичных Ч. посыпают золой, оставшейся от печения рождественского хлеба, высказывая пожелание иметь столько Ч., сколько частиц в пепле. Банатские болгары, чтобы уберечь шелковичных Ч. от сглаза и порчи, не показывают их чужим людям и кладут возле них красное пасхальное яйцо. Как и многих других животных, относящихся к классу гадов, шелковичных Ч. используют для вызывания дождя, напр., болгары Странджи крадут во время засухи трех Ч. под белый камень в реке (бургас.).

Лит.: Гура СЖ:372-379.
А. В. Гура
ЧЕРДАК — верхняя, периферийная часть дома, пространство под крышей, которое выделилось как особый локус после появления потолка. Славянские названия Ч. отражают его нечеткую отделенность от крыши и потолка: ср.: чеш. podkrovt; словац. podkrovie, podstresie; пол. strych, poddasze; макед. стреа, болг., с.-х. таван. Часто в названии Ч. актуализируется семантика верха строения: в.-слав. верх, вышка, вышки, гора, горища, горище; а также значение «земля, которой засыпан потолок», «насыпь»: ср. чеш. poda, словац. pdjd, povala.
Ч. — нежилое помещение, имеющее пограничное положение между внутренним и внешним, своим и чужим, освоенным и природным пространством. Как пограничная часть жилого пространства, Ч. соотносится с нижней частью дома — подполом, противопоставляется ему как верх — низу: «Золоту казну я в погреба замкну, цветно платьице я на вышки кладу» (СРНГ 6:60), «Чердачная мышь подпольной 

не сестра» (рус.). В ряде магических действий и мифологических представлений Ч. стоит в одном ряду с крышей (как верх дома и место, приближенное к небу); получает часть ритуальных и мифологических смыслов по смежности с другими значимыми домашними локу- сами (слуховым окном и отрезком печной трубы над потолком) (см. Труба печная). Благодаря признаку «полуосвоенности», по- граничности Ч. приобретает отрицательную семантику чужого, природного или потустороннего пространства, локуса душ умерших, домовых духов-покровителей и нечистой силы; места коммуникации с иным миром, локуса размещения жертвенной пищи для духов и оберегов от них.

Ч. как нежилое пространство. На Ч. выносили предметы, которые требовалось на время удалить из жилой части дома: на период святок и после окончания прядения весной туда относили прялки, веретена, недо- тканную основу либо основу, приготовленную для тканья на следующий год (ПА, бреет.); в Болгарии на Ч. относили гребень и другие ткацкие инструменты в дни, когда запрещалось вязать и ткать в целях защиты домашнего скота от волков. На Ч. выносили пасхальные кушанья, приготовленные в Страстную пятницу; складывали сено, лежавшее дома во время рождественских праздников (ПА, волын.); костру (бел.) и освященные в день Успения колосья, зерно с которых добавляли в семена для посева (ПА, бреет.). На Ч. держали вещи, не подлежавшие хранению в жилых помещениях: заранее припасенные гробы, наполненные зерном (рус., пол.), яблоками (рус. Владимир.) либо старыми, ненужными вещами (пол. силез.).

В некоторых местах бытовал обычай укладывать новобрачных спать на Ч., часто объясняемый запретом проводить первую брачную ночь «под землей», имея в виду землю, которой засыпан потолок (рус., укр., серб., пол.). В южнорусских областях, если в обычный срок из-за зимней погоды нельзя было начинать пахоту, затаскивали соху на Ч. и символически «пахали» землю, которой был засыпан потолок (Зел.ВЭ:54).

Забрасывание на Ч. предметов, потенциально опасных для окружающих, символизировало их ритуальное уничтожение. На Косовом Поле после смерти хозяина дома так поступали с его головным убором и срезанными ногтями; туда же вешали одежду, в которой умирал человек (рус.); клали срезанные колтуны (ПА, бреет.), бросали венки после их использования в обряде.

Ч. считался местом обитания или появления демонов, а в восточно- и западнославянской традициях, прежде всего, локусом домового и домашних духов-храни- телей. В Полесье верили, что домовой в облике кота чаще всего лежит на Ч. возле печной трубы либо над тем углом дома, где висят иконы; домовые танцуют на Ч., сбрасывают оттуда развешанное белье (ПА, бреет.); душат, прогоняют и пугают людей, легших спать на Ч. (укр.). Если на Пасху (укр. Житомир.), Рождество или в Страстной четверг (укр. Харьков.) подняться на Ч. с зажженной свечой, можно увидеть домового; шапку-невидимку было возможно добыть, сняв ее с головы домового на Ч. Духи-обогатители (огненный змей, черт) появлялись на Ч., где оставляли хозяину золото в обмен на угощение (пол., н.-луж., полес.).

Широко распространены поверья о том, что на Ч. живут или появляются другие духи: черти, вампир (ю.-слав.), караконджул. В день Пасхи на Ч. можно увидеть прикованную по углам нечистую силу, которая в этот миг лишена возможности вредить людям (рус.). На Ч. слышались ночные стуки, которые производил домовой дух стопан, а также звуки бубна и шум пляски сайбии (болг.). По сербским представлениям, на Ч. прячется баба Коризма — персонификация Великого поста; там являются духи судьбы — судженицы (серб.). Согласно южнославянским поверьям, Ч. — излюбленное место обитания болезней, прежде всего чумы и оспы. Через Ч. чума проникает в жилище, сидит там в корзине с шерстью (ю.-в.-серб., з.-болг.). В Полесье записано редкое поверье о том, что змеи зимуют на Ч. домов, собираясь там на Воздвижение и свиваясь в огромные клубки (ПА, ровен., Чудель).

На Ч. обитают или являются души умерших: уральские старообрядцы вывешивали на Ч. одежду покойного, считая, что она воплощает в себе его душу; через чердачное окно покидали дом души «знающих» людей: ведьм и колдунов (рус., укр., словац.). Увидеть душу можно было, если трижды обойти вокруг печной трубы на Ч. (ПА, бреет.). Согласно мифологическим рассказам, души недавно умерших родственников стучали, топали, бегали по

Ч.,
рассыпали там фасоль и пр. (рус., полес., пол., серб.). На Ч. можно увидеть призрак и узнать, чего он хочет; после выполнения его пожеланий беспокоящие семейство стуки и шаги обычно прекращались (пол. силез.). Не получившие обрядового угощения в поминальные дни предки (деды) также проявляли свое недовольство стуками и погромом на Ч. (полес.). В этом месте стучали, кричали, топали и требовали еды души самоубийц (серб.); там появлялись и «пугали» души грешников, отбывающих наказание (пол.); покойница в образе курицы сбрасывала вниз с Ч. клочки шерсти (болг.). Чтобы прекратить посещения «ходячего» покойника, на Ч. или в подызбице читали поминальную молитву (отпуск на душу) (рус. заонеж.); чтобы в доме перестало «пугать», Ч. осыпали освященным маком (укр. киев.).

НаЧ. помещали жертвенную пищу, предназначенную духам. В Словакии специально испеченный поминальный хлеб ломали на четыре части и клали по четырем углам Ч.; в Македонии в день погребения хозяйка замешивала две лепешки на правой ладони покойника, потом одну из них клала ему за пазуху, а другую относила на Ч. В русских степных селениях на чердачное окно клали первый блин и говорили: «Честные наши родители! Вот для вашей душки» (Байб.ЖОВС:142). На Ч. клали угощение для домового: на новоселье ему там оставляли хлеб с солью и водку (в.- слав.), а накануне поста — кусок мяса или чашку молока. Если домашний дух сердился из-за непочтительного обращения, ему ставили на Ч. примирительную жертву — заносили наверх дежу, помещали ее над покутным углом дома, а на крышку клали хлеб. Исчезновение хлеба свидетельствовало о том, что подарок принят и дух больше не сердится (укр.). В Болгарии в крупные годовые праздники хозяйка оставляла на Ч. для духа-покровителя кусок обрядового пирога, вареное жито и вино. Лужичане считали, что приносящего богатство огненного змея можно приманить на Ч. молочной пшенной кашей; он даже может поселиться там в пустой бочке и каждое утро оставлять хозяевам деньги в обмен на угощение (н.-луж.). На Гомельщине для огненного змея на Ч. вешали медный котел, чтобы он складывал туда золото. Существовало представление, что пчеловоды имеют у себя в услужении черта, которого они держат на Ч. и кормят пшенной кашей (пол. люблин.). Чтобы задобрить чуму, в день св. Антония (17.1) или св. Афанасия (18.1) пекли лепешки и одну клали для нее на Ч. (болг.); там же ей оставляли еду, воду, мыло и гребень (серб.). В Болгарии на Ч. бросали маленькие калачики хлеба для задабривания мышей, чтобы они не ели зерно и не грызли одежду.

Вовремя гаданий поднимались на Ч., чтобы увидеть будущего жениха (бел.), смотрели там в зеркало с той же целью. Множество гаданий производилось на Ч. возле печной трубы. На Украине верили, что если подняться на Ч. на Рождество или Крещение с зажженной свечой, можно увидеть свою «долю».

На Ч. относили предмет ы-о береги, призванные защитить семью и дом от нечистой силы и другого зла (см. Обереги). На Ч. держали белемнит — оберег от беса (рус.); там складывали троицкую зелень, «шобы русалки не калыхалися у хате» (ПА, Чернигов.); для сохранения скотины от падежа туда кидали кусок савана (ПА, Чернигов.); освященные ветки втыкали на Ч. для защиты от вредных насекомых (с.-в.-пол.). Ради оберега дома от злых сил на Ч. оставляли голову жертвенного животного (ю.-слав.); для защиты от вредоносной магии болгары помещали на Ч. или на крышу насаженную на палку голову жертвенного петуха, зарезанного на Новый год.

Обереги от бури и удара молнии размещали наверху жилого строения (на крыше, под стрехой, под крышей на Ч.) (см. Гром). Чтобы отогнать надвигающуюся тучу, словенцы выбрасывали на Ч. грабли; для охраны от сильного ветра под крышей втыкали колючие растения (пол., полес.). В Полесье кости освященного на Пасху поросенка и скорлупу яиц завязывали в тряпичный узел и подвешивали на Ч., считая, что это защищает дом от молнии. Подобные обычаи встречаются в Польше, зап. Белоруссии, России и на северо-западе Словении. Для защиты от молнии на Ч. помещали также ветки березы, освященные ветви сосны (ПА, киев.), вербы (о.-слав.) и можжевельника (словен., вост. Штирия); солому (словац.), крапиву (словен.); венки, головни от костров (з.-слав., Ниж. Силезия), головню из печи и помело (ПА, Житомир.), кости жертвенного животного (словен.), разнообразные острые предметы (серб.). С той же целью словенцы оставляли на Ч. самую большую пальму — сплетенные и украшенные цветами и лентами вербовые ветки, освященные в Вербное воскресенье.

Помещение предметов на Ч., как и на крышу, могло быть актом продуцирующей магии. В Полесье кудель, привязанную к прялке красным поясом или ниткой, относили на лето на Ч. со словами: «Шобы лен урадиуся такый мягкий и шелковый, як прывязала» (ПА, гомел.); в Шумадии на Ч. забрасывали башмак полазника, чтобы хорошо росла конопля (серб.). В Белоруссии в ночь на Покров на Ч. или на крышу забрасывали охапку сена, чтобы оно не переводилось и чтобы корова всегда была сыта. В Полесье скорлупу от яиц относили на Ч., чтобы куры хорошо неслись и держались возле дома. В Косово голову жертвенного петуха бросали на Ч. со словами: «Пусть плодятся куры!» (серб.,

Vuk.SK 2:410).

В Новгородской обл. зафиксирован запрет мочиться с Ч.: нарушивший запрет строитель был наказан знахарем и заболел (Череп.

МРРС:94).

Лит.: Байб.ЖОВС:Ю6,178,180-181; БМ:252,352; Валенцова М. М. Чердак / / СМ:483; В а - ленцова М. М. Семантика и символика «верха» дома в обрядности славян // ЖС 2000/2:11—13; Вин.НД (по указ.); ВСЭС:25,37; Враж.НДМ: 77,98; Гура СЖ (по указ.); Добровольская В. Е. Суеверные представления, связанные с переходом в мир мертвых. На материале регионов Русского Севера и Центральной России / /

СТКСМ 2005/8:114; Зел.ОРАГО 1:248; Лог. С03:123,184; Миц.ННГ:139; Плот.ЭГЮС:77, 357,681; Помер.МП:101; Рад.КНС:49,64,95 -96;

Ристески Л>. Категориите Простор и Време во народната култура на Македонците. CKonje,
2005:164-168; Рист.ПКМ:175; СБФ 1981:49,51, 69,95-96; СБФ 2000:12,148,380, карта № 7; Сед.И.БМ:280; СМР:11,282; Толстая С. М.

Welkanocne schaby: этнографический комментарий к четверостишию В. Потоцкого // Studia Polonica. К 60-летию В. А. Хорева. М., 1992:30—42; Тол. ПС:403,413; ТМКБ 4/1:220; Усачева В. В.

Функции дома и его частей в лечебной магии / /

ССл 1996/5:66; Усач.МСД:68; Череп.МРРС:23; ArchKEUW А57; Etnoling. 1998/9-10:322; Mul.WN:163; Sim.KG:131,132,135; Swi?t.LN:4 77,481; БДМП; ПА.

М. А. Андрюнина
ЧЕРЕП ( животного, человека) — в народных представлениях объект, связанный с потусторонним миром; применяется в народной магии и медицине; атрибут целого ряда календарных обрядовых действий. См. Кости.

Согласно древнерусским апокрифам, перед смертью первый человек Адам сплел венец из ветвей трех райских древ, его похоронили в этом венце, и «из главы» Адама выросло «крестное древо», на котором впоследствии был распят Иисус Христос. Ч. Адама остался в корнях дерева; он велик настолько, что люди принимали его за костяную пещеру; царь Соломон перенес Ч. Адама в центр Иерусалима, и так он оказался в основании горы Голгофы. См. Великан. В русской былине богатырь Василий Буслаев карается смертью за осквернение «головы» (черепа), найденной им на горе Фавор.

По легенде о чудесном рождении царя Константина, иудейский царь нашел на дороге чей-то череп и непочтительно пнул его ногой. Череп сказал: «Не пинай меня! Я стану твоим судьей!» Царь взял череп, сжег, растолок в порошок и положил в сундук. Царская дочь, случайно понюхав этот прах, забеременела, и так «от кости» родился будущий царь Константин, основавший Константинополь (сербы в Боснии) (Краусс Ф.-С. Заветные истории южных славян. М., 2009/1:279—280).

У словенцев в рамках погребального ритуала существует обряд «умыть голову умершему», включающий обмывание и украшение Ч. при погребении вторичном и представляющий собой форму выражения почтения, любви и благодарности предкам.

Ч. как оберег. Череп животного (вола, коня собаки, иногда медведя) вывешивали на полях, баштанах, виноградниках, огородах, в садах, на пасеках, клали в ульи, чтобы защитить угодья от «злого глаза», птиц или насекомых-вредителей, а также чтобы обеспечить урожай; закапывали на огороде для отпугивания кротов, ставили на кол во дворе дома для защиты от нечистой силы или для того, чтобы все «велось» (рус., бел., укр., пол., болг., макед., серб., черногор., герцеговин.), держали в качестве оберега под крышей дома или вешали в сарае — от ведьмы (полес. бреет.). В Полесье считали, что лошадиный Ч. для охраны пасеки следует взять не из своего села, а из соседнего (бреет.).

Ч. (голову) зарезанного волком животного закапывали перед порогом хлева, чтобы обезопасить скот от хищников (бел. витеб.). В Полесье верили, что если повесить в хлеву Ч. коня, не будут дохнуть свиньи (житомир.);

в Малополыпе Ч. коня клали в хлеву под кормушки для оберега скота от заразных болезней (краков.). Для предотвращения падежа скота на дворе прибивали козлиный Ч. (рус. костром.) или закапывали голову медведя (рус. самар.). Хозяин, желающий обеспечить себе приплод скота, должен был на Иванов день до восхода солнца пронести медвежий Ч. сквозь стадо (рус.).

Ч. щуки, сваренной на Благовещение, вкладывали в улей так, чтобы пчелы пролетали сквозь зубы черепа; считалось, что от этого пчелы будут злыми и никому чужому не дадутся (укр. Харьков., киев.). Крестообразной костью из Ч. щуки (которую предварительно клали под освященную пасху), истолченной в порошок и смешанной с медом, закармливали первый раз весною пчел (украинцы Воронежской губ.).

Для защиты от кротов клали на кротовину конский Ч. (рус. пензен.) или закапывали в землю Ч. освященного пасхального поросенка (укр. карпат.).

Иногда действия с Ч., направленные на оберег посевов, скота и хозяйства, были ка- лендарно приурочены. Так, в Македонии на Юрьев день в посевы втыкали палку с коровьим Ч. и оставляли ее в поле до конца жатвы. В черниговском Полесье на Купалу устанавливали во дворе или в огороде кол с коровьим черепом, «штоб уражай, двор богатый був»

(Aran. MOCK: 614).

Ч. животного мог служить оберегом от нечистой силы: чтобы утихомирить домового, перед жилищем зарывали Ч. козла (рус. Воронеж.).

Ч. животных и людей использовались в народной медицине. От чахотки больного купали в воде с костями конского Ч. (укр. волын.). При приступе лихорадки следовало положить под голову кобылью голову (рус. нижегород., архангел., вологод., ярослав.), медвежий Ч. (вологод., ярослав.) или Ч. «зубатой рыбы» (архангел., Ефим.ОВ:5С)1); в Виленской губ. страдающие лихорадкой оставляли конский Ч. вместе с кочергой на перекрестке. Больного лихорадкой купали в воде, куда предварительно помещали лошадиный Ч. и капкан, или обливали такой водой (серб., Аевач, Тем- нич, центр. Шумадия). Как средство от лихорадки использовали воду, в которой варили человеческий Ч. (з.-бел.). От зубной боли — находили кость от конского Ч., брали ее в руки и, повернувшись на восток, говорили: «Я тебя схороню от бури, от ветру, а ты схорони меня от зубной боли», после чего кость зарывали в землю (рус. Саратов., Зел.ОРАГО 3:1248). От боли в руках и головной боли следовало потереть больное место черепом павшей скотины (полес. гомел.). От головной боли на целый день повязывали голову платком; на следующий день шли в поле, ни с кем не разговаривая, отыскивали лошадиный Ч. и повязывали его этим платком (рус. рязан.). Зуб или Ч. мертвеца, найденный на кладбище, клали под голову пьянице, чтобы излечить от запоя (полес. минск., волын.). От сглаза поливали ребенка водой через решето, где лежал конский Ч. (макед., Охрид). Ч. использовали в своей практике знахари, напр., сливая через него воду на больного (рус. костром.). На севе- ро-западе России хозяин в доме поджигал лисьи Ч., а домашние должны были переступить через них, чтобы не болеть.

Ч. в народной магии. Благодаря своей причастности к потустороннему миру, Ч. мог наделять магическими свойствами предметы, бывшие с ним в соприкосновении. По поверьям украинцев, трава, проросшая сквозь глазницы конского Ч., ценится знахарями как пригодная к волшебству. Траву, проросшую сквозь правую глазницу конского Ч., случайно найденного в поле, привязывали на тельный крест (рус. Саратов.). У юж. славян и на Карпатах в магических целях широко применялись растения, пророщенные (или проросшие) через Ч. змеи.

Ч. использовали как средство наведения порчи. В полесской быличке после свадьбы на огороде обнаружили два коровьих черепа, зарытых рядом, — супруги вскоре развелись (бреет.). У крестьянина умирали жены, пока на хате за трубой не нашли конский череп («кобылью голову»): «Вона клацае зубами, никого не пускае на хату, и нихто не екыне тией головы»; Ч. удалось снять с помощью наговоров и молитв (курск., ЭО 1892/1:189). Чтобы у свиней не нарастало сало, Ч. свиньи затыкали в стену (полес. Житомир.). С целью навредить скоту закапывали в хлеву конский Ч. (пол. быдгощ.); конский череп, закопанный под яслями, «гарантировал» хозяину падеж 12 лошадей (рус. курск.).

Ч. выступал также как атрибут демонологических персонажей. Поляки верили, что ведьмы летают на Лысую гору на лошадином Ч. В быличке из Рязанского края колдун, принесший в село холеру, скрывался в дупле дерева в лошадином Ч.

Ч. как обрядовый символ и атрибут ряжения. Ч. коровы или лошади входил в убранство купальского «деревца» или составлял элемент конструкции купальского костра; Ч. сбивали в костер, говоря при этом, что сжигают «ведьму» или «змею» (з.-полес., Вин.НД:260—261). В Кобринском у. в ночь на Ивана Купалу парни укрепляли конский Ч. на палке и разводили вокруг костер (бел.). В Астраханской губ. делали «русалку» — несколько человек накрывались полотном, держа на шесте лошадиный Ч., убранный сбруей. В обряде «проводов русалки» в знак погребения русалки-коня в специально вырытую яму кидали лошадиные Ч. (рус. симбир.). В оформлении масленичного «коня» также использовался лошадиный Ч. (рус. брян., калуж, нижегород., пензен.; словен.).

Лит.: Иванов Вяч. Вс. Ритуальное сожжение конского черепа и колеса в Полесье // СБФ 1989: 79-87; Зел.ОРАГО 1:68,298-299,340,452; 2:803; 3:1164,1245-1246,1248; Зел.ИТ 1:259,293; Аф.ПВ 1:635-637,714; 2:108; БЛДР 1999/3:284-291; Ерм.НСМ 3:30; ЭО 1892/1:189; 1896/3-4:109;

Журав.ДС (по указ.); Гура СЖ (по указ.); Агап.

MOCK (по указ.); Левк.СО:133; Вин.НД:245,254; Ив.ЖПК:84; Сумц.КШОО—101; Вор.ЗНН 1993:194; Ъор.ПВП 1:269; Ъор.ЖОЛМ:98; СЕЗб 1972/84:212; Kolb.DW 7:106; ZWAK 1882/6:234; ПА; Арх.БЭЛА.

О. В. Белова
ЧЕРЕПАХА — животное, причисляемое в народной традиции к гадам. Мифологические представления и диалектные названия роднят Ч. с лягушкой и змеей. Некоторые признаки сближают ее также с кротом.

Родство с лягушкой подтверждается такими названиями Ч., как укр. коритна жаба, жаб яча покришка, болг. поткоритка жаба, костена жаба, жаба с кор, с.-х. корава жаба, жаба од коре и т.п., со змеей — хорв. zminica (от zmija).
Согласно этиологическим легендам, Ч. происходит из кушанья, которым из жадности не угостили странника (Христа) мать или кума, прикрыв еду миской: из яичницы (укр. ровен.), вареников (житомир.), из хлеба и печеной курицы (серб., хорв. славон., боен.). По происхождению это ведьма, которая стирала в праздник и, чтобы ее не заметили идущие в церковь люди, легла на скамейку и накрылась корытом (укр. Житомир.); молодая невестка, которая не приготовила свекру хлеб к обеду и со стыда села на хлебную доску и накрылась квашней (с.-з.- болг. врачан., ц.-болг. Пловдив.); дочка, которая отказала матери в просьбе напиться и во время приготовления теста срослась с хлебной доской и миской в результате материнского проклятия (ю.-болг. смолян.). Ср. сходный сюжет о происхождении лягушки, в которую превратилась спрятанная жадным хозяином под крышку курица (босн.-краин.).
Некоторые украинские легенды связывают происхождение Ч. с гадюкой, которая грозилась умерщвлять людей своим укусом; с летающим змеем, поедающим людей (житомир.). Ч. некогда летала, садилась на людей, объедала им носы и выедала глаза, за что Бог в наказание наградил ее тяжелым панцирем (чернигов.). Как змею и других гадов, черепаху считают ядовитой, а укус ее смертельным (чернигов.).

Черепаху объединяет с гадами ее связь с громом, дождем и градом. Чтобы не бояться грома, в зап. Сербии едят яйца Ч. (колубар.); убиение Ч. вызывает град, а ее переворачивание — дождь (болг. старозагор.), поэтому в юж. Болгарии во время засухи ее переворачивают специально (хас- ков.). Запрет убивать Ч. македонцы объясняют тем, что она приносит счастье (эгейск.- макед.) и просит Бога об урожае (скоп.), а болгары — тем, что она помогает грешникам в аду, принося им воду (в.-родоп.).

В болгарских космологических представлениях Ч., так же как и змея, держит на себе землю: землю подпирает вол, стоящий на рыбе, плавающей в море, море покоится на ветре, а ветер на Ч. (благоев- град.). Как и змея, Ч. может добыть «раз- рыв-траву», с помощью которой можно отмыкать без ключа любые замки (укр. по- кут., волын., бел. гомел., в.-серб, алексинац., заечар., хорв. далматин.); может наделить человека чудесным предметом — выбросить букетик цветов с необыкновенным запахом на расстеленный перед ней новый шелковый платок (пол. влоцлав.), подобно ужу или царю змей, сбрасывающим на платок или пояс рожки или корону; может, как и змеи, свистеть (пол.), а также проникать внутрь человека, выводя в его чреве детенышей и вызывая тем самым у человека одноименную с Ч. болезнь (пол. zoiw) — опухоли на шее или на колене (в.-мазовец. седлец.).

В Полесье, наряду с широко распространенным представлением о ведьме в облике лягушки, встречается поверье и об обращении ведьмы в Ч.В таком облике в пасхальную ночь ведьма проникает в хлев и отбирает молоко у чужих коров (волын.).

Как уж, лягушка или крот, Ч. оказывает влияние на молочность коров. На Украине верят, что у коровы будет больше жирного молока, если в молочное ведро положить Ч.; что корова будет доиться густым молоком, если ей дать съесть черепашье яйцо.

Подобно домовому ужу, ласке и кроту в роли покровителей скота, Ч. оказывает благотворное воздействие на свиней. Чтобы свиньи велись и тучнели, живую Ч. закапывают в свинарнике (бел. бреет.); держат ее в ушате, из которого кормят свиней (бреет., укр. Чернигов., болг. банат.). В Киевской губ. Ч. считали полезной для коров и поэтому клали ее в ушат с коровьим пойлом.

Ч. используется и как апотропей. По поверьям, ее яйца снимают порчу, а ее мясо дают человеку, съевшему пищу, на которую была напущена порча (болг.). Женщины носят кость (лопатку) Ч. в волосах от сглаза (болг. Пловдив.), носят под мышкой как амулет кусочек панциря Ч., обглоданной муравьями (с.-з.-боен.).

В народной медицине истолченные кости Ч. дают пить с водой от испуга или от сглаза (болг.), а истолченный панцирь — от гонореи и сильного кашля (серб.); кровь дают пить от кашля (черногор., болг.) и сердцебиения (серб.); жиром натирают суставы от ревматизма (болг.); вареными яйцами лечат грыжу (болг.).

Встреча с Ч. — плохая примета для путника (макед.). При встрече с первой Ч. весной ставят на нее босую ногу со словами: «Кад се корн>ача ол>ушти, тад и Moja нога!» [Моя нога облезет лишь тогда, когда с черепахи спадет панцирь!] (в.-серб., р-н Неготи-

на, Ъор.ПВП 2:204-205).

Лит.: Гура СЖ: 392-396.
А. В. Гура
ЧЕРНОКНИЖНИК (рус. чернокнижник, укр. чорнокнижник, бел. чарнактжтк, пол. czarnoksifinik, словен. crnosolec, erne sole dijak [ученик «черной» школы]) — человек, который приобрел сверхзнание и колдовское умение благодаря изучению книг «черной магии» (см. Книга).
«Черная книга». В народной традиции статус самого сильного колдуна получал тот, кто изучил некую магическую книгу (черная книга, черная магия, чорна мага, черно- мага, Черномагия, чернокнижье, Carodejna kniha, Bosorska kniha и др.), которая содержит «не божьи» молитвы: «Ти, шо майстаршу науку знают, то они идут уже на чорно- книжниюу» (гуцул., Онищ.МГД:121); «Вот така, шчо сатана заведвала, так зваласа чорная мапя, а па-сельскаму казам — чорная кшжка» (бел. бреет., ТМКБ 4/2:491).

Согласно русским легендам, «черная книга» хранилась на морском дне, под камнем Алатырем, пока один колдун не достал ее оттуда, и с тех пор она ходит по свету. По современной легенде из Рязанской обл., «черные книги» закрыл в башне Ленин, а новая власть «все раскрыла», поэтому вновь появилось много колдунов; рассказывали, что «черную магию» опасно даже брать в руки, поневоле начнешь колдовать. Сотворил ее сам бес, а «апостол Павел все эти волшебные книги собрал и сжег», но потом «черная магия» появилась вновь (РРК 2:551). Поляки считали, что чародейная книга, называемая Spiritus или Veritas, написанная на непонятном языке и замыкаемая на железные замки, есть у колдунов и пастухов. Эта книга служит для призвания дьявола. Если книгой воспользуется неподготовленный человек, это приведет к исчезновению книги и к болезни или смерти читающего. По словацким поверьям, Kristofova kniha (ср. нем. Christoffelsbuch) помогает при добывании кладов, а книга Zemsky kl'uc открывает гору с сокровищами.

По поверьям русских Рязанщины, в «черной книге» вместо букв на строках были наколоты точки; белорусы Гродненщины рассказывали, что в этой книге написано белым по черному; русские в Литве описывали ее так: «черные листья, белыми буквами писано» (РФ 2001/31:325). Колдуны читали «черную книгу», водя по страницам ключами, крутили ее у себя на голове (рус. рязан.). По поверью из Гродненской обл., «черную книгу» клали в гроб колдуну.

По полесским поверьям (Брестщина), «черную книгу» Ч. получал от нечистой силы, 

расписываясь своей кровью, и обязан был выучить ее наизусть. За право обладать «черной книгой» колдун должен был принести в жертву нечистой силе кого-то из своих близких. С помощью «Черной магии» колдуны учились находить цветок папоротника. Считалось, что «черная книга» является достоянием семьи, передается по наследству (рус. Воронеж., ярослав.; бел. витеб., укр. ровен.). Иногда рассказывают, что Ч. имел вторую книгу — «белую магию», с помощью которой он обезвреживал насланную порчу (рус. рязан., бел. гроднен.). По полесским поверьям, само изучение этой книги было крайне опасным: «Человек изучае чорну книжку. Его чэрти, гадюки ноччу лякають. И кали ён не злякаецца [дочитает книгу до конца], ён буде ведьма- ром» (ПА, бреет., Спорово). Изучать ее следовало только по ночам, при свече, растянув чтение на целый год или на три года; если человек не выдержит всех испытаний — сойдет с ума (ПА, бреет., гомел.); читать книгу следовало не подряд, а после третьего стиха — сразу четырнадцатый (ПА, Чернигов., Старые Боровичи); прочитавший книгу три раза мог овладеть всеми колдовскими знаниями, но мог и сойти с ума (ПА, Чернигов., Великая Весь). Чтение «черной магии» лишало чернокнижника здоровья, и он начинал чахнуть (рус. нижегород.), преждевременно седел (полес. Чернигов.). В словацкой быличке после смерти колдуньи люди бросили ее книгу в печь, и из трубы вылетел черный журавль

(Pol.SSR 4:238).

Чернокнижник — колдун. По поверьям поляков Гродненщины, в результате прочтения «черной книги» (которая содержит «добрые» и «злые» знания пополам) колдун получал способность zrobic и odrobic (т.е. навести порчу и снять ее), например — сделать молоко черным, а потом вернуть ему первоначальный цвет (Zow.BL:458). Наибольшим авторитетом пользовался тот колдун, который держал дома «чорну книгу»: «А без книжки — який же то колдун, то знахор!» (ПА, гомел., Голубица).

Ч. «знаются с сатаной», могут с помощью «черной книги» вызвать чертей (ср. СУС — 1199С*: Ч. читает книгу с начала — черти прибывают, с конца — убывают (рус.); но если такую книгу раскроет непосвященный человек, то к нему тут же «приступят множество дьяволов и начнут просить работы», и, не получив ее, могут задушить (рус., ГДС:575).

Когда родственники Ч. пытаются «молиться» по его книге, в доме начинается гроза (ю.-сло- вац., Pol.SSR 4:238); появление в доме книги Ч.-«волхвита» вызывает слуховые галлюцинации (звук льющейся воды, рассыпающегося гороха, лопающихся на бочке обручей) (русские в Литве).

Приходя в дом, Ч. требует молока от черной коровы или козы и яиц от черной курицы. Если ему отказывают или обманывают его, он наказывает — вырывает волосок у хозяйки, и та заболевает; насылает бешенство на корову; насылает тучу с молнией, которая сжигает снопы; снимает крышку с горшка, и вихрь срывает с дома крышу (ю.-словац.). Тем, кто привечает его, Ч. помогает приобрести богатство, сохраняет в поле снопы от грозы.

Вместе с тем к Ч. люди нередко обращались за помощью и лечением. В зап. Белоруссии считалось, что способности Ч. к добрым делам ограничены: «Ен толька выле- чыць дзесятую долю. А дзевяць пушчаець на вецер. I гэты Bixop тады круцщь» (бел. гроднен., зап. Е. Боганевой, 2002 г.).

В нижегородских быличках чернокнижникам приписывалась способность морочить людей, насылая на них видения: «Чернокнижник сделает на дороге озеро. Идут бабы, мужики. Все с себя скинут, разголятся, тут он озеро-т уберет» (МРПНП:217). По представлениям словаков Оравы, Ч. мог явиться в образе монаха в капюшоне и завести людей в лесную чащу.

Считалось, что Ч. можно узнать по внешнему виду: у него длинные (ниже пояса) волосы (укр. закарпат.); он ходит всегда в черном; это «черный человек», читающий на скале большую книгу (словац., Орава, Земплин, Новоград); он не стрижет ногтей, не расчесывает волос, не молится Богу (рус. Сургут.). Заговоры Ч. действуют год, в пасхальную заутреню их «подновляют» (т.е. прочитывают про себя во время церковной службы). Если в это время тронуть Ч. и сказать «Христос воскресе!» — он упадет замертво (Влас. РС:530). После смерти его тело в гробу распухает, лицо краснеет (рус. Воронеж.).

Согласно рассказам из Словакии (Орава, Земплин), Ч. с учениками (время от времени превращаемыми им в голубей) живет в пещере, где хранит свои книги; срок учения составляет семь лет.

Перед смертью Ч. должен кому-либо передать «черную книгу», а также демонов, которыми он управляет с помощью этой книги, иначе он после смерти не будет знать покоя, будет возвращаться в свой дом и требовать отдать ему магическую книгу (Чулк.АРС: 314—315). Чтобы Ч. не превратился в ходячего покойника его хоронили вниз лицом (с.-рус.).

Способность управлять тучами. По поверьям словенцев, хорватов, словаков и карпатских украинцев, умение управлять стихиями Ч. получает в «тринадцатой школе», где обучают магии. С помощью особой книги (словен. crnosolska bukev, kolomonova knjiga) Ч. вызывал летающего змея, садился на него верхом и направлял тучи туда, где хотел сбросить град (Прекмурье; Mod.VUOS 5:250—251). В Штирии (окрестности Пав- ловца) в 1882 г. после сильной бури была найдена в луже (якобы выпавшая из туч) «черная книга» (erne latinske bukve), которая принадлежала священнику (Menc.CMN:274).
В гуцульских легендах и быличках Ч. собираются в Карпатах на Чорногоре, читают свои магические книги, замораживая воду и превращая ее в град; посылают бури на поля и села. В их распоряжении холодный, как лед, летающий змей (пол. smok), кусочки плоти которого они держат под языком, когда летают в жаркие края, где никто не может жить (пол., окрестности Живца; ю.-словац., Ново- град). Украинцы Закарпатья верили, что Ч., оседлав змея «шарканя», гонят его туда, где хотят побить градом поля. В Моравской Валахии, когда бушует вихрь, говорят, что Ч. выпустил дракона. «Чорнокнижниюв, що град товчут», приглашают на рождественский ужин вместе с другими колдунами, «знающими», хищными зверями и др. для оберега посевов и хозяйства (укр. гуцул.; Шух.Г 4:16—17). См. Приглашение. У гуцулов отмечено также представление о Ч. как о человеке, способном отворачивать градовые тучи. Сходные поверья известны у словаков в р-не Оравской Магуры, Словацких Бескидов. Ч. приводит свои тучи на свет купальских костров, поэтому жители окрестностей Баньской Быстрицы отказались от обычая разжигать костры на Яна (Horv.RZK:223—224). В Польше сходные представления (управление тучами и стихиями) связаны с образом «планетника». См. Облакопрогонники.

В Каргополье «чернокнижниками» называли бегунов-«скрытников» (последователей страннического старообрядческого согласия) на основании того, что они отправляли свои обряды тайно по ночам (КФП:352); на Бу- ковине «чернокнижниками» или «пятикниж- никами» называли верующих иудеев, потому что они «проповедовали веру другую», пользу- ясь своими книгами (Торой) (черновиц. сторо- жинец.).

В средневековых памятниках письменности словом чернокнижие обозначаются разнообразные занятия магией, а к Ч. причисляются все занимающиеся колдовством, а также люди, владеющие грамотой, имеющие в своем распоряжении рукописные сборники, гадательные книги, письменные тексты молитв и заговоров. В XVI в. в чернокнижии обвиняли известного энциклопедиста и богослова Максима Грека. До XVIII в. за чернокнижие на Руси карали сожжением, ссылкой, заточением в монастырь (в «Воинском артикуле» (1715) и «Морском уставе» (1720) Петра I чернокнижники, наряду с отравителями и богохульниками, признавались преступниками, подлежащими смертной казни через сожжение). В нач. XVIII в. широко бытовали рассказы о Ч. и колдуне Брюсе, придворном ученом, которому приписывается составление астрологического календаря.

Лит.: Белова О. В., Виноградова А. Н. Из словаря «Славянские древности»: Чернокнижник // ССл 2010/6:45-48; Аф.ПВ 3:610-613; Сах.СРН; РДС:572-576; Даль 4:596; Райан БП (по указ.); Влас.НА:339; Влас.РС:530; Агап. МОСК:377; РРК 2:551; РФ 2001/31:312,325- 326,329332; ЖС 2008/1:47-48; Мор.СРС:47; МРПНП:40,217,220,415; МРАО:146-147,262; ЭЦЧР 2004/4:189; ПЗС:159,160,182; Хоб. ГМ:183-185; Онищ.МГД:Ю4,121-123; Шух.Г 4:16-17; 5:224; Чех.ДВ:141,177-179; Вин.НД:279; НССУ:66; Потуш.4; ТМКБ 3/2:524,525; Zow. BL:458—459; PBL 2, № 3020; Kulda MNP:309; Pol.SSR 4:216-236; 5:200-204; Horn.:289; CL 1897/7:230; Kropej SBB:308-309; Menc.CMN: 271-277; Pod.WKDP:352-353; ПА; АрхБЭЛА.

О. В. Белова, Л. Н. Виноградова
ЧЕРНЫЙ ЦВЕТ, черное — один из основных элементов цветовой символики, противопоставлен белому по признаку «темный/ светлый» (см. Свет—тьма); обладает однозначной негативной символикой, ассоциируясь с несчастьем, мраком, землей, смертью, нечистотой, с «чужим», злым или демоническим началом, с потусторонним миром.

Негативная семантика Ч.ц. отражена во фразеологии и метафорике, ср. рус. черные слова ‘брань’, ‘проклятие’, черная неблагодарность, черная работа, держать в черном теле, черные дни ‘бедность, неудача, горе’, копить на черный день; болг. църнилка ‘несчастливая судьба’, чернея, тъмнея ‘страдать’, ‘приносить страдания’; родил съм се на черна събота (на черен вторник) [я родился в черную субботу (в черный вторник)] — о несчастливом человеке (ФРБЕ:257), ср. о неудачнике: в черен повой е увит [он запеленат в черные пеленки] (Ркс. 103); «Църна метла да те помете [Чтоб тебя повымело черной метлой]» (проклятие, пожелание смерти) и др.; в причитаниях у сироты — «черная судьба» (църни ризик), у вдовы молодость проходит «в черноте» (младоста да си поцърниш) — макед.

Ч.ц. присутствует в запретах и предписаниях, связанных с обрядами, влияющими на судьбу человека. Черную пряжу не дают прясть девочкам и девушкам (болг., Странджа). В дом, где есть младенец, запрещается вносить посуду Ч.ц. (Ркс. 348). Русские верили, что совокупление с женщиной по средам, пятницам, праздникам или во время месячных приводит к тому, что дети «родятся черными» (уродливыми); по этой же причине болгары запрещали беременной перешагивать через метлу, которой выметают пепел из очага (Ркс. 20).

Известен запрет на применение эпитета «черный» к предметам и объектам, наделяемым сакральным статусом: напр., нельзя говорить о хлебе «черный», следует сказать — «ржаной» (рус. рязан., Владимир.).

Ч.ц. присутствует в названиях тяжелых и эпидемических болезней, например рус. чёрная смерть (см. Болезни скота, Мор, Падучая, Чума, Холера), черная немочь ‘паралич’ макед. црна кашли- ца ‘коклюш’, серб, црна чума, црна болка. Болезни персонифицируются как существа Ч.ц., например, чума появляется в виде черной цыганки (болг.). В качестве защитных средств против «черных» болезней выступали различные предметы Ч.ц. В Полесье во время припадка эпилепсии (чорна хвороба) накрывали лицо больного черным платком, сукном, кожухом. При «черной болезни» окуривали больного черной лентой, взятой в церкви (укр. Житомир.).

Однозначно отрицательна символика Ч.ц. в приметах и толкованиях снов: муравейник с черными муравьями на месте строительства дома — к несчастью (гуцул.); увидеть черного паука — к несчастью (болг. банат.); на Новый год увидеть первым черного ягненка — не к добру (серб.); встреча с животным черной масти (кошкой, собакой, лисой, зайцем) — к несчастью (укр.); черная корова идет впереди стада — к ненастью (рус. костром., вологод., Новгород.; бел.) (см. Говяда), к неудачному дню (рус. вологод.); если у собаки в пасти черно — она злая (бел.). В первый день сева не пользовались черной или закопченной посудой, чтобы предотвратить появление спорыньи в посевах (болг.). В Полесье считали, что увидеть во сне черную корову — к смерти, тяжелой болезни, покойнику, пожару; черный конь во сне означает болезнь, смерть, «черноту» (т.е. печаль), ссору, пожар и, в то же время, приход сватов. Видеть во сне черный платок или черную одежду — к печали или кто-то тебя «очернит» (бел.). Черные ягоды во сне предвещают горе (бел.), болезнь (рус. костром.). В снотолкованиях у поляков Ч.ц. одежды, хлеба, животных, ягод, цветов, воды, земли и т.п. обозначает болезнь, смерть, похороны, несчастье, неприятности, грусть

(Nieb.PSL:155).
Ч.ц. противопоставляется белому как злой — доброму, грешный — праведному. В «Славянской хронике» Гель- мольда упоминается Чернобог — злое божество, которому древние славяне приносили жертвы наряду с добрым богом (см. Боги, Белый бог). По поверьям поляков Вармии и Мазур, грешные души являются в виде черных теней, праведные — в виде белых; души грешников появляются также в виде черных собаки или кошки. Белорусы Гродненщины считают, что у колдунов «чорны дух», поэтому колдуны тяжело умирают. По чешскому поверью, души висельников блуждают в виде черных псов. Души некрещеных детей (mavje, movje) летают в облике черных птиц (словен.). Юж. славяне считают, что существуют вилы добрые — белые и злые — черные (Славония, Лика). На Рус. Севере известно название колдуна чернознай (Череп.МЛРС:15).

Ч.ц. — цвет смерти, ср. приметы: если черная корова смотрит в окно в избу, в доме кто-нибудь умрет (бел.); если у новорожденного жеребенка черно во рту — волк съест его в то же лето (бел.); если запоет черная курица — к добру, она «отпевает» врагов (бел.); кто найдет в первом очищенном орехе черное ядро, скоро умрет (морав.). Ср. свидетельство сер. XIX в. из Центральной России: сельские прихожане вырыли на кладбище кресты, выкрашенные черной краской, на том основании, что черные кресты будто бы отгоняют от села дождь (Руководство для сельских пастырей 1865/2/20:69—72).

У всех славян Ч.ц. считается траурным и символизирует смерть и похороны (ср. серб, црнина ‘черная, траурная одежда’). Для снятия мерки с больного использовали черную нитку (бел.). Если ребенок мучился в агонии, лицо его прикрывали черным платком (бел.). В гроб покойнику клали черную ленточку или кидали ее в могилу (бел. бреет.). Белорусы-католики Гродненщины использовали в погребальной процессии хоругви Ч.ц. с белыми крестами. В семьях, где был траур или в прошедшем году был покойник, пасхальные яйца красили в черный (бел. гроднен.) или другие темные — зеленый, фиолетовый, синий — цвета (полес. гомел.). В Боке Которской (Черногория) «траурные» пасхальные яйца также были Ч.ц. Черные яйца относили на могилы на первый или второй день Пасхи для поминания умерших (черногорцы племени Кучи). См. Траур.

Ч.ц. — одна из характеристик потустороннего мира, «того с в е т а» (ср. макед. църна ‘тот свет’). В белорусском заговоре покойника, который лежит в гробу в черной хате в черном лесу, просили забрать болезнь: «Мне белы свет, табе чорны лес» (могилев., КС К 2004/9:159). Местами изгнания болезней в заговорах являются «черное море» (бел., болг., серб.), «черная земля» (бел., серб.), «черная гора» (болг., серб.), «черное поле» (серб.). В некоторых регионах жертвенное животное, предназначенное для обитателей потустороннего мира, должно было быть черным, например, в районе Разлога для курбана предназначались черные бараны (с.-з.-болг.). Если в одной семье умирали подряд двое, на похоронах над могилой отрывали голову черному петуху (болг.).

Ч.ц. в свадебном обряде также связан с символикой смерти: в черном венчается вдова, повторно выходящая замуж; черную ленту вплетают в косу сироте (рус.). Ч.ц. символизирует также переходное состояние невесты: после оглашения помолвки она ходит в черном (словац.), на девичнике сидит в черном платье, в черном платке (рус. нижегород.). Во всех перечисленных случаях наряду с Ч.ц. может выступать синий цвет.

В обрядах жизненного цикла Ч.ц. может быть знаком ритуальной нечистоты: в черном венчается невеста, утратившая девственность до свадьбы (рус.); в течение 40 дней после родов женщина ходит в темных одеждах, надевает черный платок, «словно соблюдает траур» (болг., Ркс. 229).

Ч.ц. является одной из основных характеристик персонажей, которым в народной культуре присвоен статус «чужих» — инородцев, иноверцев, мифологических персонажей (см. Свой— чужой): черная (чернокожая) чудь (с.-рус. урал.); пол. czarny jak Szwed, czarny jak Cygan, czarny jak Zmudzin (Ben.PO:133); русины (карпатские украинцы) обладают «черным нёбом» (пол.); «черная глотка» у Мазуров (русин.), белорусов и литовцев (пол. мазур.), гуралей (пол. краков.), цыган (пол). У русских чернонебыми называют жителей Коломны.

Ч.ц. может выступать как показатель совершенного греха. От неблагодарных подданных, оклеветавших своего царя, произошли «болгарские цыгане» — царь проклял клеветников, и они «с виду почернели» (Габрово, СбНУ 1894/11:70—71). Согласно польской легенде, Христос был распят «погаными людьми с черной кожей» (вилен., Zow.BL:372). Поляки считали, что евреи носят черную одежду якобы в знак траура по Иисусу Христу, которого они распяли, так и не уверовав в него (Подлясье, Бел.ЭС:42).

Чернота «чужих» может объясняться их связью с нечистой силой (ср. пол. czarny ‘русин’ и ‘дьявол’). Ч.ц. волос у цыган объясняется их родством с чертом (укр. галиц.); «родство» евреев и черта проявляется в том, что евреи черноволосые, смуглые и одеваются в черное (пол. подляс.), у них черная, похожая на смолу кровь (укр. гуцул., пол. мазур.). Ср. сербское поверье — черная кровь у грешников. В обрядовых масках «чужих» персонажей («еврея», «цыгана» и др.), которые часто осознавались как существа, связанные с нечистой силой и демоническим миром, преобладали белый и черный цвета (ср. облик ряженого «черта»). Ср. святочных персонажей «Тры карал1 чорныя», «чорныя людзЬ> у белорусов- католиков Гродненщины, отличительной чертой которых были зачерненные лица.

Ч.ц. маркирует различных демонологических персонажей (см. Демонология народная), напр., рус. калуж. чёрная планида ‘нечистая сила’, караконджул у сербов, болгар и македонцев (где кара- означает «черный»), черт (рус. чёрный, чёрный шут, черняк; хорв. црни, в.-луж. corny, н.-луж. сагпу, пол. силез. czarny chfopek, кашуб. czarny, czarni bog; болг., хорв. вран; хорв. vranic). Русские представляют как существ Ч.ц. (с черными телами, лицами, волосами) домового, обитающего в доме «подпечного», «черную бабу», живущую в подполе, банника, овинника, лешего, полудницу, полевого духа «удельницу», водяного; украинцы — утопленника и ходячего покойника. Czarny duch — существо, похищающее детей (пол. тарнобжег.); црни Арапи — трехглавые демоны, обитающие под землей (серб.); «черный арап» появляется в образе огромного змея с поднятыми крыльями и разинутой до облаков пастью (хорв.); ала (см. Хала) налетает в виде черного ветра (серб., Хомолье, Болевац).

Ч.ц. у демонов может быть приобретенным: черт почернел, обгорев в первом огне, который развел Бог (бел.), шершни почернели от прикосновения к лицу черта (бел. гроднен.).

В черных одеждах могут появляться судженицы, орисницы — духи судьбы (серб., болг., макед.), богинки (з.-слав.), домовой (полес.), планетник (пол., см. Облакопро- гонники), полудница. У черта есть черная палка, с помощью которой он всех дурачит (серб., Чачак). Колдуны-чернокнижники осуществляют свою магическую деятельность с помощью «черной книги» (в.-слав.).

Происхождение некоторых демонов связано с животными Ч.ц., и сами они имеют вид черных зверей или птиц или распоряжаются ими. Духи-обогатители появляются из яйца, снесенного черной курицей, и могут выглядеть как черный цыпленок, ср.: мамник, мамниче — черный цыпленок из выношенного ведьмой за пазухой яйца, отбирающий молоко у коров (болг. ю.-родоп.); мамници, мамяци — черные бабочки с желтыми крыльями, выношенные ведьмой за пазухой (болг. карнобат.). По полесскому поверью, «черта» в виде черного ворона держали за печкой, кормили яичницей, а он в благодарность приносил хозяину краденое добро (бел.).

Нечистый дух в виде черной с красными точками бабочки вселяется в женщину, делая ее вештицей (болг.); изгнанный из тела человека, он является в виде черного паука (пол.), черного червячка (рус. калуж.). Появление черного животного (собаки, кошки, поросенка, курицы) после смерти колдуна — свидетельство того, что из него вышел черт; это животное следовало тут же убить, проткнув осиновым колом (бел.); черные собаки появлялись из могилы предводителя секты хлыстов (рус. сызран.); ведьму-босорку сопровождают черные кошки (карпат.). Во время грозы из дома выгоняли черных кошек и собак, т.к. считалось, что в них прячется черт (бел). Клады сторожат черный орел, черный медведь, большой черный «гад» (укр. карпат.; ср.: черный петух в сундуке охраняет богатство еврея — ю.-в.-пол.). Ср. Czarny Pietrek ‘дух подземных рудников’ (пол. силез.). На Рус. Севере рассказывали, что клад можно добыть, если за одну ночь развезти землю с холма, под которым он зарыт, на черных петухах (архангел.).

Черт появляется в виде черного козла, барана, кота (бел.), черной птицы с красными глазами (пол. познан.); банник — в виде черного кота (рус. вологод.); вампир — в виде черной курицы (словен.). Домовой может выглядеть как черный заяц (Гура СЖ:18), черный теленок (рус. тул.). Водяной появляется в виде черной собаки (рус. вологод.). «Коровья Смерть» являлась в виде черной кошки, собаки, коровы (см. Чума, Болезни скота).

Черные животные — ипостась оборотней. Ведьмы и колдуны оборачиваются в животных черного цвета (в кошку, собаку, свинью — о.-слав.). Волколак превращается в черного коня (серб.), быка (хорват.), вола (далматин.). Мора (см. Мара, Змора) оборачивается козой, кошкой, бараном Ч.ц. (хорв.). Ч.ц. считался опасным, у славян широко известно поверье о том, что сглазить может человек с черными (у балк. славян — с зелеными) глазами или волосами.

В то же время Ч.ц. выступает как оберег для людей, домашних животных, хозяйственных объектов. Чтобы человека (особенно невесту) не сглазили, ставили черной краской (пеплом) точку на лбу или на лице (макед. охрид.). Чтобы ребенок хорошо спал в колыбели, туда клали черного кота (бел.). Если ребенок много плачет, мать заворачивала его в черное и выносила вечером на крыльцо (серб.). Новорожденного теленка заворачивали в черную мужскую рубаху, чтобы он не был подвержен сглазу (рус. смолен.), или в черную юбку, «чтобы дьявол не пристал» (укр., Чуб.MB 2:63). Волк боится черных свиней (с.-вост. Болгария). В сербских и карпатских заговорах упоминается защитник — черный (красный, железный) человек в черной (красной, железной) шапке с черным (красным, железным) мечом.

Мельники держали на мельнице животных Ч.ц. или носили при себе шерсть черного козла, поскольку водяной любит Ч.ц. (рус. Новгород.). Для задабривания водяного мельники бросали в реку животное черной масти — кота, собаку, свинью, утку, курицу, голубя (луж.). Черная собака охраняет охотника от черта (серб.). Чтобы отпугнуть ведьму, на пасеке оставляли внутренности черного барана (серб.); черную шерсть использовали для избавления от злого демона живака (серб.); кость черной собаки отпугивала веш- тицу (серб.); шип черного терновника забивали мертвецу под ноготь, чтобы «не ходил» (серб.); нож в черных ножнах защищал ребенка от зморы (словен. ).В ю.-вост. Сербии для изгнания ведьм из села в последний день масленицы разводили костер каравештица, калавештица, крлавештица (букв, «черная ведьма»). Универсальным оберегом считались предметы Ч.ц., например, сажа, уголь.

Черная курица (петух) является многофункциональным оберегом во всех славянских традициях. По белорусскому поверью, черные собака, кот и петух, живущие мирно между собой, оберегают дом от нечистой силы. Согласно белорусской легенде, «знающий» избавил людей от змея, посыпав его землей, привезенной в лапте на черном петухе (Никиф.ППП:303). Чтобы волки не нападали на скот, пастух должен был держать за пазухой первое яйцо от черной курицы (бел. витеб.). Юж. славяне в канун «волчьих» праздников совершали жертвоприношение черного петуха, цыпленка, курицы (серб., болг.). Чтобы предотвратить эпидемию кур, хозяйка в Сочельник закапывала под насестом голову от черной курицы (Аесковацкая Морава). Во время падежа скота сжигали черного петуха перед опахиванием (рус. смолен.) или закапывали на перекрестке (бел. минск.). Черную курицу обносили вокруг посевов от града (серб.). Чтобы избежать беременности, брали черную курицу и в полночь обходили с ней вокруг осинового кола, вбитого посредине двора (рус.); перья черной курицы служили средством от головной боли (болг., серб.); от куриной слепоты ели бульон из черной курицы (укр. Харьков.); яйцом черной курицы терли глаза от куриной слепоты (бел.), «угощали» им 77 лихорадок (бел.), ели его от желтухи (словен.), использовали для приворота мужчины (серб.); при лечении «падучей» закапывали живьем черную курицу для женщины и черного петуха для мужчины (болг.); черную курицу купали в воде, и этой водой потом мыли ребенка, чтобы избавить его от «находа» — кожного заболевания, вызванного тем, что на него посмотрела женщина в период месячных (бел.); в воде, в которой сварили неощипанную черную курицу, купали страдающего от эпилепсии ребенка (укр. Житомир.); крыльями живой черной курицы терли спину младенцу от крылищ (зуда между лопатками, вызванного тем, что мать во время беременности грызла куриные кости, — бел.); на крови из гребня черного петуха замешивали хлеб, который помогал при трудных родах (серб.).

В народной медицине и магии использовали предметы и животных Ч.ц.: от испуга ребенка клали на черный кожух (бел. витеб.); нож в черных ножнах защищал ребенка от испуга (серб.); черную бусину клали в питье при лечении коклюша (макед.); от лихорадки ели печень черной свиньи (укр. ровен.), а над отваром из печени парили глаза от куриной слепоты (укр. Житомир.); молоко черной ослицы использовали для лечения коклюша (макед.); водой после обмывания зада черной коровы изгоняли лихорадку (рус. рязан.); навоз черного вола или коровы использовали от коросты (в.-серб.); черного кота разрывали над ребенком, страдающим эпилепсией (словен.); кончиком хвоста черного кота терли нос от насморка или подпаливали шерсть черного кота и давали нюхать больному (бел.); чер-ной улиткой мазали тело для профилактики заболеваний (словен.), применяли ее для лечения грыжи (серб.), от зубной боли (хорв.). В народной медицине и магии применяются «черные» растения — черный терн, боярышник, черная шелковица, чернобыль (полынь), черная напороть (наделяемая магическими свойствами разновидность папоротника).

Молоко черной свиньи использовали для изготовления лепешки, применяемой в черной магии (бел.); молоком черной коровы тушили пожар, зажженный молнией (полес.). По поверьям русских Рязанского края, при опахи-

вании женщина, впрягающаяся в соху, должна была быть черноволосой. Во время святочных гаданий с зеркалом, при появлении в нем отражения «суженого» следовало закрыть зеркало черным платком, «там жа ж прыйшоу чорт» (бел. гроднен., ТМКБ 3/1:60). За черную кошку, обвитую смоляной веревкой и проданную на базаре в полдень за целковый, можно было выручить неразменный рубль (рус. Новгород.); черного кота варили для приворотного зелья (серб.), из черной кошки получали кость-невидимку (рус., бел., пол.). В качестве способа мести устраивалась чорна служба в церкви (заказывался молебен, во время которого свечу следовало держать так, чтобы с нее капал воск — так же истает жизнь врага) (укр.).

В народном календаре «черные» дни — это период от Рождества до Кререния (болг. черна неделя — от Коледа до Иорданов ден); воскресенье на Масленой неделе (укр. Чорна недгля); начало Великого поста (з.-болг. черна задушница); последняя суббота марта (болг. черна/църна събота, когда не работают, «чтобы не рассердить мертвых»); Тодорова неделя, первая неделя Великого поста (болг. Черната неделя); вторник, среда и пятница на Тодоровой неделе (болг. Черен / Чърн/Църн вторник, Черна сряда, Черният петък Тудуришки); первый день 40-дневного Великого поста («Пепельная» или «Черная среда» у чехов и словаков, когда было принято мазаться сажей); первая и вторая недели Великого поста (чеш. Cerna/Pytlova nedele, Cerna/Praina nedele); Страстная неделя (укр. Чорний тиждень); среда на Страстной неделе (полес. пин. Черная середа); пятница на Страстной неделе (рус. прикам. Черная пятница; укр. закарпат. Чорна п’ятниця); первый вторник после Юрьева дня («Черный вторник» — серб.). В эти дни соблюдали пост и запреты на различные виды домашних и полевых работ — для сохранения здоровья людей и скота, чтобы вороны и галки не разоряли посевы, и т.п. В Страндже (Болгария) день св. Игнатия связан с почитанием Богородицы и носит название Черноризе, что объясняется легендой о том, как Богородица, почувствовав приближение родов, надела черную рубаху

(Сед.И.БМ:175).

В Родопах и Фракии отмечено почитание дня св. Черны (св. Анастасии) (19.1 и 3.V), следующего за днем св. Афанасия (вероятно, народный культ св. Черны сложился под влиянием христианской персонификации смерти, болезни). Женщины соблюдают запреты на домашние работы, мытье, чтобы св. Черна защитила их от болезней и смерти; не играют свадьбы. В Охридском крае дни, следующие за зимним (18.1) и летним (2.V) днями св. Афанасия, называются «черными днями» (ЕПНДК 1994/2:88). В эти дни приносят в жертву черную курицу, чтобы умилостивить чуму (болг.). Мужские «двойники» св. Черны — св. Черняй и св. Тимньо (20.1). Братьями св. Черны считаются свв. Антон и Атанас, чу мины светци. У родопских болгар в день св. Афанасия (Черен ден, Света Черна, 5/18.VII) женщины соблюдают запреты на все виды работ, чтобы насекомые не поели посевов (Род.:112).

Лит.: Белова О. В. Черный цвет в картине мира славянских народов // ССл 2009/6:36—41; Бахилина Н. Б. История цветообозначений в русском языке. М., 1975; Белова О. Цветовые характеристики «чужих» в народных представлениях славян // КС К 2001/6:78—86; Раден - к о в и ч А. Белое и черное как признаки мифологических существ (на славянском материале) // Балканские чтения. 2007/9:80—92; Раденко- вич Л. // СБФ 1989:128-131; В у s t г о n J. St. Czarnosc obcych // Lud 1922/21:179-182; CM2:481-482; CMEP:43-44; Бел.ЭС:51-53, 208-209; КОО 1:280; 2:228,257,281; 3:237; Плот.ЭГЮС (по указ.); Гура СЖ (по указ.); Левк.СО (по указ.); Влас.РС:529—530; ПЗ (по указ.); Журав.ДС (по указ.); Вин.НД (по указ.);

Даль ПСП:58,166,235,246,249,252,258; Даль ПРН:331; Зел.ОРАГО 2:856; Зел.ИТ 1:142; 3ел.0рм2:63,104,223,300; РКЖБН 4:318; 5/2:540; Ер.РФ:83-85; МРПНП:103,104, 157,165; Череп.МЛРС: 15,66,124; Черн.РНКП 1:88; Вост.ТКУ 5:134,149,157; Тол.ЯНК:290-291; Тол.ПНК:126,258; Чуб.ТЭСЭ 3:8; Скур.УНК:37; Кравч.33:75,87,150,155; Онищ.МГД:16; ТМКБ 3/1:55,109,421,422; СеРж.ПЗ:25,129,188,208; Piet.KDP:82,193; Шейн МИБЯ 2:354; 3:243; Fed.LB 1:183,213,214,215,219; Никиф.ППП:24,41, 44,142,150,151,155,160,165,178,205,226,229,233, 247,265,266,277,284; СбНУ 1892/7:169-170; ЕПНДК 1994/2:88-91; Поп.БНК25-26; БЕ 2002/1:12-13; Лег.ТР 1:56,62; Раден.ССНМ:279, 286-291; СМР:41,295; Bystr.DODP 1:288-289; 2:52,102; Ben.PO; Zow.BL:372,385; Smol.TZ 2004:150; Swi?t.LN:547; Frol.VCLK:50—51,249; ПА; АрхБЭЛА; ТЭ УрГУ.

ЧЕРТ — центральный персонаж славянской (и европейской) мифологии, продукт взаимодействия церковно-книжных представлений о богопротивнике, носителе абсолютного зла, и архаических народных верований о вредоносных духах, присутствующих в земном пространстве. В народной демонологии трактуется неоднозначно: как воплощение нечистой силы вообще и — как особый мифологический персонаж с индивидуальным набором признаков.

Способы номинации черта в славянских языках. В восточно- и западнославянских языках представлены лексемы, восходящие к праслав. *сьНъ, для которого предполагается связь с *certi, съгд ‘рубить, резать, отделять’. По одной версии, слово *съгЬь понималось как «тот, кто роет» и обозначало подземного духа, ср. словен. eft ‘раскорчеванный участок’, ‘межа’ — и далее *cwta (ЭССЯ 4:165—166). По другой версии, *съгЬь — буквально «обрезанный, укороченный», что объясняется представлениями о физическом уродстве Ч., «укороченной» ноге или хвосте (Machek2:99; Borys W. Slownik etymologiczny jfzyka polskiego. Krakow, 2005:91). В южнославянских языках актив ны образования от *vorgb (болг., макед., серб. враг, словен. vrag), *1шс1ъ (словен. hudic). Во всех слав, языках есть образования от *Ьёзъ (см. Бес). У всех славян отмечены также заимствования «дьявол», «сатана», которые нередко выступают синонимами «черта», но в их значениях обычно сильнее проявлен компонент «противник Бога».

Помимо этих наиболее распространенных лексем, есть и многие другие наименования Ч., которые нередко носят эвфемистический характер, поскольку на имя Ч. накладывалось табу (укр. гуцул, тот шо не вгльно згадувати, серб, непоменик). Наиболее ярко эвфемистическая природа обозначений Ч. проявляется при использовании местоимений: рус. диал. и простореч. он, тот-то, этот, сам, самый, не наш, з.-брян. тэй, што казали; бел. ён, тот самый, полес. пин. ничогое, укр. вт, той, тот, серб, онаj [тот]; нешто [нечто]; пол. cos [что-то, нечто]; ten [тот]; имен собственных: рус. сысой, гнатко беспя- тый, ничипор, демешка, епишка; укр. гриц- ко; пол. pan michaf, czarny jury, jasiek, janek, kasperek, maciek, wojtek, iwan; кашуб, jurk; задабривающих имен: рус. калуж., орлов, смолен, доброхот, архангел, чёртышко; пол. czartek, diabelek, kaduczk; укр. пан, панок;
«хулительных» наименований: рус. проклятый, лихорад; пол. bieda, niedobry duch, paskuda; серб, necpeha [несчастье]; названий, образованных от формул оберега: рус. костром, упасибог; укр. егн, пропав би, укр. гуцул, бий го божа сила, щезби [исчез бы]; серб, бу дибогенама; названий, производных от *сьг1ъ или созвучных с ним: чеш. cechman, cerchan, cermak, cernast, chmert; заимствований: рус. архангел., карел., вологод. лембой, карел. вергой, Новгород, кегря, тегря, хока — при- балтийско-финские заимствования; пол. (Вар- мия и Мазуры) tenfel, кашуб, stus — немецкие заимствования; кашуб, szargan, серб, воеводин. анта, татош — венгерские заимствования.

Образ Ч. различен в разных жанрах фольклора. В народных легендах это владыка ада, сатана; черти — восставшие против верховного божества и сброшенные с неба ангелы либо духи-искусители, толкающие человека к греховным поступкам, стремящиеся завладеть людскими душами. В топонимических преданиях Ч. — демиург, устроитель земного рельефа либо дух локу- сов, «хозяин» диких, труднодоступных мест. В суеверных рассказах это злокозненный дух (множество духов), который преследует человека, вредит ему, пугает, сбивает с пути; вступает в сделку с колдунами и ведьмами, чтобы подчинить их своей воле и заполучить их души; участвует вместе с ведьмами в ночных шабашах; подталкивает людей к самоубийству; является по ночам к тоскующей вдове, приняв вид ее умершего мужа, и т.п. В мифологических поверьях Ч.— бестелесный дух, который прячется от смертельных для него ударов грома, вселяется в человека, животных или растения, либо сезонный демон, меняющий среду своего обитания в зависимости от времени года. В сказаниях о странствиях на «тот свет» черти — обитатели пекла, мучающие грешников; в бытовых сказках и анекдотах Ч. — юмористический персонаж, простак, которого легко одурачить.

Поверья о происхождении черта. По одной версии, Ч. — противник Бога-творца, дьявол, участвовавший в сотворении мира наряду с верховным божеством. Ср. названия Ч. от слов «Асмодей», «Вельзевул», «Люцифер», «антихрист», распространенные во всех славянских языках; противостояние Ч. и Бога отражено в с.-рус. бог с рогами, бог под землей, рус. не бог, пол. czarny bog ‘черт’ и др. Согласно другим версиям, бесконечное множество Ч. возникло из водяных брызг, которые главный Ч. стряхивал со своих мокрых рук; из искр, высекаемых из кремня архангелом Михаилом (в.-слав., НБ:57—65). Широко известен сюжет о превращении свергнутых с неба ангелов в чертей (о.-слав.); при падении на землю у ангелов вырастали когти, рога, хвосты, а тело покрывалось шерстью; те, кто упал в воду, становились водяными, кто упал в лес — лешими, кто на дома людей — домовыми: «Вот почему их зовут по-разному, а все оне бесы одинаковы» (рус. Саратов., Тол.ЯНК:246). Согласно сербским поверьям, из противников Бога, сброшенных с неба, возникли три разновидности дьяволов: «пекельники», постоянно обитающие в аду; «ветряники», летающие в вихрях и бурях; «нечестивцы», пребывающие в земном пространстве (СМР:116). По сравнению с ангелами, число которых постоянно, Ч. продолжают множиться на земле, т.к. вступают в греховную связь либо со своими женами- чертихами, либо с утопленницами и удавленницами, либо с обычными женщинами; от этих связей рождаются дети-чертенята (рус. вологод., РКЖБН 5/2:70). По белорусским поверьям, Ч. рождается из плевка человека, если тот плюнул на землю и не растер это место ногой.

Известны также представления о том, что чертями становились разные категории умерших людей: умерщвленные матерью незаконнорожденные дети; умершие до крещения младенцы — змгтча (з.-укр., Бог.ВТНИ:249); души висельников, которые не могли перейти в загробный мир (полес.). У поляков Сондец- ких Бескидов считалось, что дьяволами становятся души всех грешников, которые не могут попасть в рай. Кроме того, бесовская рать постоянно пополняется за счет «знающих» людей, которые всю жизнь вредили односельчанам, занимались «черной» магией: «от, з того и появлятца тые злые духы» (ПА, ровен., Нобель). Черный петух, проживший семь лет, превращался в Ч. (пол. жешов., Kolb.DW 48:288). Дьяволом-помощником можно было обзавестись, если раздобыть особое петушиное яйцо и носить его три месяца под мышкой; в результате этого вылупится дух, который служит человеку, но после смерти забирает его душу (серб., СМР:116). См. Дух-обогатитель.

Представления о внешнем виде Ч. сложились под сильным влиянием книжной традиции и визуальных форм религиозного искусства (иконописи, церковной росписи, лубочных картинок). Ч. уродлив, страшен (с.-рус. уродец, серб, наказа, неман [страшилище], пол. brzydak от brzydki ‘отвратительный’), грязен, связан с нечистотами (о.-слав, «нечистый», рус немытик, неумытый, пол. srala, gnojriik), черен (с.-рус. чёрный, пол. czarny, серб, вран) — причем устойчивость этого признака в известной мере объясняется притяжением слов «черт» и «черный». Обычно это зооантропоморфное создание с рогами на голове (с.-рус. рогатый, укр. гуцул, тот
з
р'гжками), козлиной бородкой (серб, онаj брадати), хвостом (укр. хвостач, серб, онаj што има реп [тот, кто имеет хвост], пол. purtak z ogonem [нечистый дух с хвостом]) — как правило, «куцым», коротким (с.-рус. кор- нахвостик, серб, кусореп), с когтями на пальцах рук и копытами на ногах (укр. той, шо
з
ратицями [копытами], серб, копитар, пол. ten z kopytem); либо заросшее шерстью существо, с торчащими кверху волосами, с «шишом» на голове (с.-рус. косматый, рус. волосатик, пол. kudlacz [кудлатый], серб. на}ежник [взъерошенный]); иногда с крыльями летучей мыши за спиной, с собачьей мордой, но на куриных или лошадиных ногах (пол. ten s kurzq szperq [тот с куриной шпорой], кашуб, пеп z koriskq (kurq) nogq [тот с конской (куриной) ногой]) и т.п. Болгары верили, что дьявол — это полуживотное-получеловек черного цвета, с рогами, хвостом и крыльями; с головой козла и ногами собаки (Марин.ИП 1:251). У него длинные торчащие зубы, косматое тело, острые когти, в руках он держит вилы (Вак. ЕБ:512). Сербам дьяволы напоминают людей с черными лицами, у них красные глаза, крючковатый орлиный нос, рога и козлиная борода; молодые имеют хвост, а старые — бесхвостые, т.к. он у них с возрастом отпадает (СМР:116). По западноукраинским поверьям, Ч. — это человек, «але мае роги, як цап, i борщку, i фют такий, гей у корови» (Гнат.НУМ:93). Иногда Ч. описывается как существо, похожее на свинью, с пятачком вместо носа, с рыжей щетиной и маленькими рожками на голове (укр., ю.-рус.). Согласно севернорусским поверьям, черти — «маленькие, востроголовые такие, с кошку-то будут, на двух ногах ходят» (Помер. МП:141). Эти же признаки (чернота, рога, хвост) характерны для маски «черта», популярной у всех славян в ритуале ряжения. Из телесных аномалий Ч. чаще всего упоминается хромота: рус. хромой черт, укр. гуцул. хромий, чеш. kulhavy [колченогий], пол. ten kulawi [тот хромой], серб, хромо. Кроме того, у Ч. лягушачьи лапы вместо рук (укр., По- кутье); чрезмерно длинные руки или ладони с шестью пальцами (бел.); железные пальцы на руках (з.-укр.); острые орлиные когти вместо ногтей (серб.); вывернутые вперед пятки (серб, черногор.); отсутствуют пальцы или пятки (рус. тобол. анчутка беспалый, архангел. антипка беспятый, укр. безп’ятко). У него длинный язык, которым он пользуется как кнутом: хлещет по деревьям, производя шум (бел.); нос с единственной ноздрей или вообще без ноздрей (пол., серб.); железные зубы (полес.). Он кривой или одноглазый (рус. вологод. одноглазый, Новгород, кривой вражонок, укр. кривий дьявол); может быть лысым (с.-рус. лыско, поплешник), без бровей, усов и бороды (в.-слав.).

По некоторым поверьям, Ч. невидим (рус. архангел, невидимко, укр. гуцул, тот, шо ci людим не показуйи) или же показывается в человечьем обличье, скрывая под одеждой хвост и рога. Он мог являться в виде родственника, знакомого, односельчанина, чужака, пришельца извне, инородца (рус. костром. нерусский, колым. жид, бел. немец, чорны маскаль, пол. niemczyk). У зап. славян, а также у украинцев и белорусов Ч. часто описывается как горожанин, пан (укр., бел. пан ‘черт’), шляхтич, франт (немец или француз) в парике с косичкой сзади, в шляпе-треуголке, во фраке и узких панталонах. Его демоническую природу выдают лишь скотьи ноги или птичьи лапы, слишком тонкие ноги, кривые или без пятки. Согласно польским и словацким поверьям, лошадиное копыто бывает лишь на одной ноге

Ч.,
а вторая имеет обычную ступню, поэтому он всегда хромает. В полесских рассказах мужик распознает Ч. в лихом вознице: «у пана одна нога — киньский копыт, а другая — ку- рьяча нога» (ПА, бреет., Олтуш). По некоторым свидетельствам, Ч. мог выглядеть спереди как обычный человек, но сзади у него открыта спина, так что видны все внутренности: «Выглядау мужчынаю таким, як салдат. Испераду салдат у кузиках [т.е. с пуговицами], а ззаду — кишки висять, все тэ требухи ви- сять. А сперэду таки герой сядить, а задом повернецца — всё гола. Ноги йе, да такие, проста значыть, каровячые ноги» (ПА, Чернигов., Мощенка). Приметой Ч. служили также блестящие пуговицы на форменной одежде, шляпа (капелюш) и городской костюм: «У капелюшэ-то чорт ходить», «иде у капе- люшы, з тросточкой, несе на руце пинжак» (гомел.). На Житомирщине чертей называли капелюшники или прикостюмленные. Одежда Ч. — как правило, красного, реже зеленого цвета: словен. rdece kapci [красные шапочки], серб. (Банат) онаj са црвеном капом [тот, что в красной шапке], малопол. diebol w cerwony сорсе [черт в красной шапке], укр. гуцул, тот, у черлених гатьох, серб, онаj у црвеним чакширама [тот, что в красных штанах], пол. zielony panek [зеленый панок]; иногда короткая: кашуб, krotkobuksi [в коротких штанах]; на голове бывает колпак: рус. «Все люди как люди, один чёрт в колпаке», ср. чеш. certova cepice ‘треугольная шапка’. Ч. очень подвижен, вертляв: рус. дон. как чёрт с переполоху ‘очень быстро (что-л. сделать)’, рязан. вертячий чёрт ‘бранное выражение’, чеш. cert ‘о непоседливом человеке’.

Способности Ч. к оборотничеству безграничны: он может принимать вид любого человека, животного, насекомого; атмосферных явлений, прежде всего — вихря (а также снежной метели, огненного шара, светящихся объектов); реже — предмета (копны сена, обгорелого пня, колеса). Предпочитает оборачиваться козлом, бараном, конем, собакой, свиньей, волком, летучей мышью (в.-слав.); петухом, уткой, совой, зайцем, косулей (пол.); мог появиться в виде змеи, черного пса, рыбы, лягушки, сороки, таракана, мухи (рус.), что отражено и в эвфемистических названиях Ч.: укр. той, шо з евин ачим рылом, пол. czarna swinia [черная свинья], lelek [малая сова], кашуб, sare'n [косуля], kulavi zajc [хромой заяц], чеш. kozel, psina. В одной из быличек Польского Поморья баба принесла из леса Ч. в виде необычно тяжелого гриба. По сербским поверьям, дьявол легко превращался в животных черной масти: волка, осла, барана, собаку или кошку, мышь и т.п., но не мог превратиться в ягненка и пчелу, т.к. их благословил Бог. Польский энциклопедист XVIII в. сообщал, что Ч. мог появиться в облике любого зверя и птицы, а также красивой панны, но чаще всего выглядел как козел. Он опроверг мнение о том, что Ч. не может превратиться в голубя и овечку из-за того, что эти животные символизируют Божьего Сына, ибо многократно слышал, что когда Ч. являлся искушать святых, он мог принять даже облик самого Христа (Pod.WKDP:93).
Местом постоянного пребывания Ч. признается пекло, преисподняя, подземный мир, где они мучают грешников: укр. гуцул. тот, шо в пеклг ватру кладе [тот, кто в аду раскладывает костер], пресподний, пол. ten z piekla, popielati [в пепле], smolarz [смолокур], кашуб, пеп ognisti [тот огненный], чеш., словац. pekelmk, серб. крал> огььени, пакленик и др. См. Ад, «Тот свет». Но злые духи постоянно проникают и в земной мир, заполняя собой все жилое и, главным образом, природное пространство, где они имеют свои излюбленные места обитания. К ним относятся дикие, не освоенные человеком, труднодоступные, удаленные места (рус. у чёрта на куличках, чёртова глушь, чёртово место ‘о крайне глухом и далеком месте’), пустоши (рус. ляд ‘черт’ от ляд ‘пустошь, заброшенное поле’), горы, скалы (укр. гуцул. Гурсш [живущий в горах], той, що у скалг, тдплитшик [живущий под плитами, камнями]), лесные заросли (укр. гайовий, пол. borowy, borowiec), а также водоемы с застойной водой (укр. нетеча ‘черт’ от нетеча ‘стоячее болото’), болота (пол. blotnik), омуты, водовороты, ямы (укр. гуцул. тот, що в Hopi сидить, серб, онаj из ]аме). См. Болото, Вода, Водоворот, Река. Жители Орловской губ. считали, что старые черти живут в море, а молодые — в реках. По сербским поверьям, когда-то давно черти обитали на дне моря, но когда размножились, вышли на сушу и стали селиться возле старых кладбищ, под стрехами домов, на чердаках и в заброшенных домах. Ч. пребывают также в деревьях (обычно старых) — в бузине, вербе (пол. pan rokicki), осине (укр. гуцул, осина- вец) или в прибрежном кустарнике (укр. той, шо в лозах). Чтобы вызвать Ч., ведьма ходила к ракитовому кусту и трижды звала: «Пан Ракитинский, выходи!» (пол. краков., Wisla 1900/14:9). Ч. могли пребывать в траве: при срезании весной первой травы для скота словачки плевали на место среза и говорили: «Ostance tu, сагу, pojce s nami dary, ostan tu, satana, poj s nami, smetana» [Останьтесь тут, чары, идите за мной, дары, останься тут, сатана, пойдем со мной, сметана] (Vacl.VO:87). По некоторым русским свидетельствам, в течение осени и зимы Ч. сидят в сене, которое было скошено в Иванов день; девушки использовали его для святочных гаданий

(В лас.РС:540).

Кроме того, Ч. имели обыкновение селиться в нежилых строениях, проникать в дома через дымоход, появляться на перекрестках дорог, под мостами, вблизи кладбищ. В пространстве дома они обитали на чердаке, в подполе, за печью или в самой печи. Поляки Серадзского воев. боялись разбирать до основания старые печи, веря, что в них находится жилище Ч. Привычными местами обитания Ч. на земле сербы считали водные источники, ямы, пещеры, старые водяные мельницы, колодцы, деревья, мосты, развилки дорог. Украинцы верили, что Ч. обитают в ветряных и водяных мельницах; сербская знахарка, чтобы вызвать дьявола (который должен был помочь в разоблачении вора), вставала под колесо водяной мельницы (Раден.НБ]С:185). По данным русских колдовских процессов XVIII в., письмо, адресованное Ч. с просьбой о денежной помощи и подписанное кровью, человек бросал «в воду при мелнице в омут» (Смилянская:99). Наконец, повсеместно известно, что каждого человека с самого рождения сопровождает ангел-хранитель, сидящий на правом плече, и бес-искуситель, находящийся слева.

Пребывание Ч. в земном пространстве не было ограничено во времени. Они могли преследовать людей в любое время суток, в любые сезоны года, в будни и в праздники: словац. cerd ani tedi nespt, ket chrape [черт даже тогда не спит, когда храпит] ‘о неприятностях, которые могут случиться в любой момент’. Как и вся нечистая сила, черти активизировались в темное время суток, в полночь (рус. к ночи не поминай чертей) и в полдень. Поляки Жешовского воев. верили, что в дневное время Ч. не имеют власти над человеком и могут ему вредить лишь с вечера до полуночи: как только прокричит петух, не успевшие исчезнуть Ч. разливаются черным дегтем (Kolb.DW 48:267). Ч. активизировались в особые периоды года (см. Адвент, Иван Купала, Масленица, Пасха, Святки). Например, считалось, что со дня св. Николая до Крещения сатана повелевает всем своим бесам бегать по земле (с.-рус.). Масленица причислялась к «бесовским праздникам» (бел.). Активное размножение бесовщины приходится на осень и зиму, а весной и летом чертей истребляет гром во время частых гроз (бел., Никиф.Н:21). Ч. меняли среду своего обитания в природе в зависимости от вегетативных циклов растительности: «Черти постоянно сидят в воде и болоте. Когда освятят воду, они переходят на вербу, по освящении вербы переходят в зелье, а оттуда обратно в воду. Такой переход совершается постоянно» (укр., бел., Крач.БЗРС:205). По другим свидетельствам, Ч. до Крещения пребывают в воде, затем переходят на лозу; остаются на ней до масленицы; потом перемещаются на вербу; после освящения вербы идут на явор, а на Пасху Бог сгоняет их с явора и они убегают в жито, где сидят до Юрьева дня; после освящения злаков переходят на травы и цветы, затем на яблоню, где сидят до Спаса; а уже после Спаса вновь уходят в воду (бел.,

Ром.БС 4:6).

Отмечаются и представления о том, что Ч. пребывает на земле с глубокой древности.

Об
этом говорят названия ископаемых (рус. чёртов палец, бел. чортыу палщ, пол. czarci palec ‘белемнит’ — по легендам вост. и зап. славян, отломленные пальцы Ч. превратились в белемниты; рус. Саратов, чёртово копытце ‘ископаемая раковина’, чёртова чарка ‘окаменелая губка’), а также камней- «следовиков», на которых видны следы ног Ч. (рус. твер. Чёртов След, бел. чортавы камяни).
Иерархия чертей. В соответствии с мифом первотворения главой всех злых духов является Сатана (дьявол), который создал себе в помощь множество подчиненных ему чертей, но, будучи низвергнутым в преисподнюю, он остается там прикованным цепями и управляет чертями из пекла. Считалось, что сатана зол и опасен, а черти более добродушны к людям (рус., Влас.РС:533). Старшим признается Ч. по имени Ирод, Анцыпар, Люципер, Юда, Старший дедушка (в.-слав.), царот на гаволите (макед.), старешина §авола (серб.), который руководит бесами, дает им советы, требует ответа, наказывает виновных. По представлениям поляков, на земле также действуют «дьяволы высших чинов» и мелкие бесы-помощники (Bar.KUW:210), одним из главных среди Ч. считался Jarynec, обитавший на высокой горе, который давал указания своим слугам-чертям, населявшим низменности, болота и овраги (в.-пол.). По поверьям белорусов, старейшина среди Ч., кому подчиняются мелкие бесы, выглядит хромым и горбатым; у гуцулов он называется ар'гдник или триюда, он командует рядовыми бесами-дгдьками (Гуц.:250). Среди низших чинов бесовской рати Ч. считается более опасным, чем бес; они различаются по цвету: «чорт — чорний, a 6ic — рябенький» (укр.).

Ч. как «демиург». В преданиях о сотворении мира Ч. пытается подражать Создателю, но у него ничего не получается: в результате его деятельности на земле появляются болота, топи, овраги, каменистые завалы, горы и прочие неудобные для ведения хозяйства земли. В лексике и топонимии отражены представления о том, что Ч. роют ямы (рус. чер- торой ‘овраг, рытвина от воды’, укр. Чорто- рий, чеш. Certoryje, пол. Czartoryja и др.), переносят кучи камней и рассыпают их (рус. Чёртова Ноша, укр. Чортове Беремище), ломают деревья (с.-рус. чертолом ‘завал из бурелома, валежника’), подгрызают растения (рус. чертогрыз, чеш. certovi kus, н.-луж. cartowy wotkusk ‘растение сивец луговой, Succisa pratensis’).
Увидев, как Бог, создавая виноградную лозу, выдавил кровь из своего пальца на землю, Ч. вознамерился вырастить более крупные гроздья: он бросил в землю свой отрезанный палец, из которого выросла колючая ежевика (серб., СЕЗб 1925/32:402—403). Мало удачными были и другие его акты творения: Бог создал мужчину, а Ч. — женщину; Бог — овцу, а Ч. — козу; Бог — собаку, а Ч. — кошку; Бог — пчелу, а Ч. — гусеницу (либо осу, шмеля); Бог — правду, а Ч. — кривду и т.п. (серб., СМР:117). Черту приписывается сотворение «нечистых» животных, насекомых и растений: волка, «гадов», ящерицы, крысы, мыши, летучей мыши, вороны, сороки, мухи, осы, шиповника, бузины, картофеля (с.-рус. чёртово яблоко), табака (рус. чёртово зелье, чеш. certovo zelt), ядовитых грибов (в.-луж. certowy hrib ‘сатанинский гриб, Boletus satanas’), сорняков и т.п. Ради совращения людей Ч. придумал хмельные напитки (о.-слав.), получившие названия вроде чертов чай, черто- пляс (рус.), certovo ml'eko (словац.), а также игральные карты (словац. certovё obraski [чертовы иконки]).

Менее популярны поверья о том, что Ч. передают людям секреты ремесел: они якобы первыми изобрели мельничное колесо, косу, обучили людей кузнечному делу, игре на музыкальных инструментах, раскрыли человеку свойства целебных трав (ю.-слав., укр. карпат.).

Вредоносные функции Ч. Среди персонажей нечистой силы Ч. считался наиболее злым и опасным. «Дьявол не пашет и не копает, лишь о злых делах помышляет» (серб.). Ч. страшит людей громким хохотом, криками, эхом; пугает лошадей, «морочит» возницу, приняв вид лежащего на дороге барашка (или другого животного); сбивает человека с пути, заводит его на бездорожье, заманивает пьяных в воду, болото, на край обрыва; похищает или подменяет новорожденных младенцев; забирает детей, которых прокляли родители; проникает в дом, шумит по ночам, тревожит спящих, прячет предметы домашней утвари, подшучивая над хозяевами; гоняет скот в хлеву; топит людей и скотину в водоемах; насылает болезни; одаривает человека «ценностями», которые превращаются в уголь, золу, нечистоты, и т.п. (см. Демонология народная).
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Черт. Фигурка из рождественского кукольного театра — «шопки». Петрковское воев., Польша.

Ок. 1960 г.

Более специфичны для Ч. следующие функции: стремление заполучить человеческие души; искушение людей, подталкивание их к самоубийству и другим греховным деяниям; роль духа-любовника, являющегося вдовам в облике их умерших мужей; покровительство колдунам и ведьмам, участие в совместных шабашах; роль духа, который, прячась от ударов грома, вселяется в тело человека и мучает его болезнями, и ряд др.

Договор Ч. с человеком — один из главных мотивов, связанных с этим персонажем. Рукописные обращения к Ч. были предметом судебных разбирательств в чешских и польских процессах XVI—XVII вв. о богоотступничестве. Они составлялись по одной схеме и подписывались кровью. Иногда оговаривался срок, в течение которого Ч. будет служить человеку, а затем придет забрать его душу (в.-слав.). Но в большинстве случаев это был устный договор: человек призывал (иногда с помощью колдуна) Ч. явиться, отрекался от Бога и высказывал свою просьбу; соглашение заключалось в лесу или в бане, на перекрестке, под мостом, в пустой харчевне (В лас.РС:550). Заключивший договор с Ч. получал в услуженье несколько слуг-чертенят, которые выполняли любое его поручение, но их все время нужно было загружать работой, иначе они мучили своего хозяина (рус.).

Ради завладения душой грешника Ч. одаривал человека здоровьем, богатством, почетом, талантом, удачей в охоте, в разведении пчел, в любви и вообще всем, чего тот пожелает. Об удачливых, быстро разбогатевших людях либо об искусных в своем деле мастерах говорили: рус. «Богатому черти деньги куют», «Ему черт лыки дерет, а он лапти плетет»; укр. «Багатому чорт и яйця носе», «Багатому чорт дгти колише»; словац. certovisa podpisal [черту дал подписку]. Чтобы заполучить душу человека, Ч. мог прибегать к хитрости и обману. Например, уговаривал путника: «продай то, чего дома не знаешь», и давал мешок золота; тот принимал деньги, подписывал договор, а дома узнавал, что жена родила сына, которого неосторожный отец продал черту (укр., бел.).

Большой популярностью у вост. славян пользуются сказки «об обманутом черте», в которых человеку удается получить от Ч. все необходимое, но избежать расплаты.

Ч
е р т-и скуситель. Повсеместно распространены поверья, что грехи человека провоцируются вездесущим Ч. (рус. греховодник, укр. гуцул, тот, шо на гр'гх тднюструйе, пол. grzech), который подталкивает людей к самоубийству (рус. чёрту баран ‘самоубийца’, укр. гуцул, чортовг душг ‘души самоубийц’, см. Самоубийца), к блуду, ссорам, дракам, воровству, разбою, пьянству, лжи и т.п. (укр. той, шо блуд насилайе, пол. kusiciel [тот, кто соблазняет]). Считалось, что грешники тешат чертей: Ч. радуются, когда люди ругаются, не соблюдают норм поведения за поминальным столом — громко разговаривают, роняют крошки на пол, бьют посуду (в.-слав.); когда женщины пляшут в корчме на масленичной неделе после полуночи в Запустный вторник (чеш. морав.); когда родители проклинают своих детей (о.-слав.); присутствующие на богослужении не молятся, зевают, болтают друг с другом (рус.). Ч. ведет учет, записывая в особую книгу все людские прегрешения, чтобы предъявить их на Божьем Суде (см. Грех).

Популярный мотив житийной литературы, воспринятый народными рассказами, — Ч. искушает праведников и святых отшельников плотскими соблазнами.

Ч
е р т-л юбовник. В поверьях и былинках черти прибывают на посиделки в виде кра- савцев-парней, которых девушки распознают по звериным ногам; Ч. является по ночам к тоскующей вдове в облике умершего мужа (см. также Покойник «заложный», Змей летающий, Змей огненный ). В западносла- вянских актах «ведовских» процессов XV— XVIII вв. отражены представления о сексуальных связях чертей с ведьмами, их совместных оргиях на шабашах, о детях-чертенятах, рожденных от этих связей, и т.п.

Способность вселяться в тело человека — отличительная особенность Ч. в мифологии всех славян. Считалось, что он легко проникает в тех, кто съест или выпьет что-либо, не перекрестясь; кто зевает, не крестя рта; часто чертыхается; пьянствует; думает о самоубийстве, и т.п. Ч. входит в тело человека, на которого налетел внезапный вихрь; кто не перекрестился при ударе грома. «Посадить черта» в человека могли колдуны и ведьмы. Чертика по имени «михалк» («юрек», «кубек», «ярошек») засаживают колдуньи в яблоко (в любую еду) и дают съесть тому, кого хотят испортить (пол.). По южнославянским поверьям, если дьявол вселяется в женщину с ее согласия, то она становится вешти- цей. Людей, в которых Ч. «проживает» не по их воле, он мучает болезнями, лишает разума, делает сердитыми, толкает на ссоры (бел.). Одержимый чертом становится злым, агрессивным, склонным к дракам и убийству (о.- слав.): рус. архангел, чертовка в юбке ‘злая, агрессивная женщина’, чеш. je jako d ablem posedly [в него точно черт вселился] ‘он как одержимый’, словац. certit sa ‘злиться, беситься’, словен. crt ‘неприязнь, ненависть’. Душевные болезни, нервные припадки, приступы ярости объясняли вселением в человека Ч. Людям истерического поведения говорили: «Vyzeniem ti certa z tela!» [Выгоню черта из твоего тела] (словац., EKKS 1:73). Как в книжной, так и в фольклорной прозе широко распространен сюжет об изгнании Ч. из бесноватых (см. Бес, Кликушество).

Преимущественно у юж. славян (частично у украинцев) встречаются поверья о том, что Ч. крадет солнце и звезды. При солнечном затмении люди стреляли из ружей, чтобы отогнать дьявола, который «надгрызает» дневное светило; по ночам Ч. гасит звезды, сбрасывая их на землю (СМР:118); либо он снимает солнце с неба, натыкает его на копье или палку и носит с собой, чтобы оно ему одному светило (РаденковиЬ:30).

Иногда черту приписываются положительные свойства. В хорватских бы- личках Ч. одаривает сироту деньгами; дает охотнику чудесного пса; помогает бедным людям найти клад; оказывает помощь человеку, попавшему в беду; по белорусским поверьям, приглашает бедняка на свою свадьбу, щедро одаривая его золотом. Люцифер наказывает чертенка за то, что тот украл у бедняка последнюю краюху хлеба, и заставляет его отслужить у человека в работниках три года, пока тот не разбогатеет (пол., укр. карпат.,

3. -бел.).
Ч. мог выступать в роли стража справедливости: он наказывает трактирщика за то, что тот обсчитывает посетителей и недоливает им напитков; доводит до смерти судью, за взятку вынесшего несправедливый приговор бедной вдове (пол.). Присутствие

4. считалось необходимым при гаданиях: их специально призывали явиться и «показать будущее» (с.-рус.).

Привычки, пристрастия и особенности поведения Ч. По верованиям всех славян, Ч. боится грома, прячется от него, вселяясь в животных, растения или в человека. Во время грозы он пытается укрыться в левой штанине мужчины или под юбкой женщины, влетает в дымоход, прячется в дерево, под левую козью ногу (серб.); скрывается в воде, принимая вид рыбы с красными глазами (бел.). В белорусских сказках Ч. и Бог ведут спор о том, сумеет ли спрятаться злой дух от ударов грома: «Я сховаюся под человека! » — «А я человека забью!»; затем последовательно перечисляются места, куда хочет укрыться Ч.: под коня, корову, дерево, камень; наконец, — «у воду, под корч, под колоду». — «Ну, там твое место, там сабе и будзь!» (Ром.БС 4:155,157—158). На месте убитого громом Ч. люди находили черную кровь, которая считалась полезной для ворожбы и лечения скота (укр.). В русской быличке спасенный мужиком от грозы Ч. идет служить вместо него в солдаты. Как и вся нечистая сила, Ч. боится «божественных слов», креста (рус. чертогон ‘крест’), освященной воды (словац. bat sa niecoho ako cert kriza (svatenej vodi) [бояться чего-то как черт креста (святой воды)]), чертополоха и других колючих растений (см. Обереги).
Ч. обнаруживает особое пристрастие к музыке и танцам: принуждает музыканта играть на «чертовой свадьбе»; появляется там, где танцует молодежь; учится сам или обучает человека игре на музыкальных инструментах. Любит играть в карты и в кости (рус. ряб, будто черти у него на роже в свайку играли); сторожит клады и цветок папоротника; купает чертенят в напитках, изготовленных путем брожения, если те не зааминены; в ненастные ночи обнаруживает свое присутствие звуками шумного свадебного поезда, «дикой охоты», цокотом копыт, звуками едущей тройки с бубенцами и т.п. Там, где плакал Ч., роняя слезы, три года не растет трава и не появляются всходы (Никиф.Н:22).

Народные представления о Ч. отражены в западнославянских исторических памятниках XV—XVII вв. Так, в «Духовной книге» чешского проповедника (1588 г.) приводятся свидетельства жителей Чехии и Моравии: «злой ангел, то есть черт» появился в одном из селений Моравии в виде летящего в небе огненного петуха, который выпустил струю пламени на местный костел; одна из жительниц моравского села держала у себя Ч. в сосуде (certa v sklenici), и тот научил ее варить вредоносное зелье, а потом принес ей из пекла чудесный камень, который помогает при поисках клада (Kocf:16—17). На ведовских процессах подследственные признавались, что содержат в доме ради своей выгоды Ч. (dibltka), которого либо выводят из куриного яйца, либо покупают у «знающих» людей. Женщины признавались, что вступали с Ч. в греховную связь ради того, чтобы он помогал им отбирать молоко у чужих коров, приносил муку, зерно, деньги.

Согласно русским документам колдовских процессов XVII—XVIII вв., обвиняемые сообщали, что у них в услужении было «15 дьяволов», «семь бесов», «33 беса и 3 дьявола», «целая сотня чертей» и т.п.; что черти вызывались с помощью особых словесных формул, например: «Отец Сатана, черен бес вечерен, еще есть у тебя светлой бес утренной, пошли, отец Сатона, этих бесей, привороти рабу или рабыню имярек к блудодеянию» (Смилянская:98).
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E. Л. Березович, Л. H. Виноградова
ЧЕРТОПОЛОХ (p епейничек Agrimonia, лопушник Arctium, чертополох Carduus, колюч- ник Carlina, бодяк Cirsium, мордовник Echinops, синеголовник Eryngium, татарник Onopordon, осот Sonchus, дурнишник Xanthium) — в народной традиции оберег и отгонное средство (ср. Колючий, Растения-обереги).

Отличительная черта Ч. — колючки на листьях, стеблях и плодах — послужила основой номинации: рус. диал. колюха, колюшки, бел. калючка, укр. колючка, колючтк ‘бодяк Cirsium Tourn.’, чеш. kolka и др. К прасл. *bosti ‘бодать, колоть’ восходят рус. бодяк, будяк, бел. будзяк, укр. бодак, бодяк, бодлак, будяк, болг. бодил, будил, бодило, бодиле, с.-х. badelj, badalj, bodljaca, словен. bodak, чеш. bodlak, словац. bodliak, пол. bodlak, bodziak, н.-луж. badak. Та же черта отражена в метафорических названиях Ч.: рус. диал. серпий, серпуха, хорв. sjekac.
Негативная символика Ч. отразилась в названиях со значением ‘этнически чужой’, образованных от этнонимов (см. Инородец): рус. диал. татарин, татарка, татарник, мордвинник, царь мордвин, мордовник, жидовское кресло, бусурманская трава, армянский бурьян; укр. татарник, жидивсь- ке кр'гсло; с.-х. turka; болг. влашки ябълки, турчен, вахлачка, казашки бодил, казачки, московско трънье, руски трън, черкезко тръне, черкезки тръни; чеш. zidi. Т> же отрицательное отношение к Ч. обусловило появление названий, образованных от зоони- мов: рус. диал. волчец, волчок, собачий хвост, собаки, собачки, бел. собачник, болг. вълчец, с.-х. вуч]ак, чеш. vlky.
Названия, образованные от корня дед-: дед, дедовник, дедовина, дедки, укр. дгд,
дядок, дгдовник, бел. дзед, с.-х. дед, деде, словен. ded, указывают на связь Ч. с культом предков (см. Деды, Мертвых культ).

Фитонимы рус. чертополох, бел. чарта- палох, укр. чертополох, чертополох, ст.-пол. czartopfoch отражают представления о том, что это растение способно отогнать нечистую силу. По этой же модели образованы: рус. диал. чертогон, чертопугальник, шишобар, ша- шабара, шишебарник.
Оберег. Знахарки применяли Ч. от нечистого, если он овладевал человеком; Ч. клали в углы избы или под подушку (вологод.); этим же растением лечили от порчи (казан.). В Казанской губ. Ч. приписывали способность «выгонять чертей, давать успокоение сильно плачущим о покойниках и предохранять от беспокойства, со стороны их, живущих в доме» (Поп.РНБМ:382). Чертогон крестьяне помещали над дверями (вологод.). В сказке женщина избавляется от посещений огненного змея, окропив избу настоем дедов- ника (чертополоха). В другой сказке говорится, что от черта можно спастись, бросая в него «цепкими шишками этого растения» (Аф.ПВ 3:804). Существовал обычай ставить сноп колючего растения у ворот или дверей избы, хлева, чтобы отогнать нечистую силу. Колючник обыкновенный Carlina vulgaris L. под названием чертополох или чертогон держали в конюшнях от домового (казан.). С помощью дядовника боролись с ведьмами, отбирающими у коров молоко в купальскую ночь, вешая его над дверями хлева (бел. витеб.). От ходячего покойника Ч. освящали на Маковея и Успение и затыкали в доме (бел. бреет.).

С другой стороны, Ч. считался принадлежащим нечистому, черту. По белорусской легенде, Бог вначале дал черту в пищу овес; однако апостол Павел (см. Петр и Павел), решив отобрать его в пользу скота, напугал черта так, что тот забыл слово овес, а взамен подсказал ему слово осот. Поэтому теперь черт сеет осот, а овес остался человеку и домашним животным. Ср. бел. чортавы пазуры (з.-полес.), укр. чортове настня, пол. ziele czarta. В паремиях даже акцентируются демонические признаки Ч.: «Цв1тки ангольскш, a Kixri диявольськш» (Будяк) (Чуб.ТЭСЭ 1/ 2:305), «Высок репей, да черт ему рад!» (Даль ПРН 1997/2:42).

В народной медицине Ч. как колючее растение применяли от колик (рус. казан., бел. гроднен.). «От колотья» больного поили и обмывали отваром из девяти колючих растений, в том числе и Ч. (бел.). На Украине от колик в животе употреблялся чертополох ‘синеголовник плоский Eryngium planum L.’. От колик также использовали лопух, т.к. считалось, что в лопухи упала отсеченная голова св. Иоанна; по другому поверью, Богородица использовала это растение, чтобы голова снова приросла (краков.). Другой принцип — этимологическая магия: Ч. использовали для лечения испуга (в.-слав.), обычно путем окуривания, реже — с помощью купания; ср. укр. страхопуд ‘бодяк болотный Cirsium palustre Scop.’, страхополох ‘дурнишник Xanthium; бенедикт аптечный Cnicus benedictus L.’, в.-луж. popfoch ‘татарник Onopordon L.’. Также на этимологической магии основано применение Ч. от коклюша у юж. славян; поскольку Ч. не годится в пищу домашним животным, кроме ослов, в некоторых южно- славянских языках он получил названия с внутренней формой «ослиная колючка»: с.-х. магарекщи трн, магарека бода ‘татарник колючий Onopordon acanthium L.’, болг. мага- решки трън ‘дурнишник колючий Xanthium spinosum L., чертополох акантолистный Carduus acanthoides L.’, магарешки бодил ‘бодяк Cirsium afrum Hoffm.’. Поэтому отвар Ч. дают детям от коклюша, называемого болг. магарешка кашлица, букв, «ослиный кашель» (софийск.), с.-х. магареки кашал> ‘коклюш’. Отвар Ч. также употреблялся от нервных заболеваний (перм.), отвар лопуха — от ломоты и «для очищения крови» (воронеж.), а также от ран, чирьев, удушья и чахотки (орлов.). Отвар корней лопуха применяли от заболеваний волос и кожи головы, для усиления роста волос (воронеж., калуж., орлов., пол.). Отвар листьев и плодов дурнишника обыкновенного Xanthium strumarium L., а также корня колюч - ника бесстебельного Carlina acanthifolia L. употребляется от кожных сыпей, прыщей и лишаев (болг.). Плоды репейника, жаренные в масле, служили наружным средством от детской коросты (серб.). Ч. акантолистный Carduus acanthoides L. в виде отвара корней служил лекарством от камней в почках и мочевом пузыре, отвар цветов — от кровохарканья и туберкулеза легких; он же использовался как мочегонное и считался хорошим средством от водянки; отвар корней колючника бесстебельного Carlina acanthifolia L. — от простуды, воспаления и болей в почках и мочевом пузыре, для очищения крови, от глистов, а также от геморроя, сифилиса, брюшного тифа, при недостаточной и нерегулярной менструации; также применялся при нервном истощении, слабости, припадках и параличах. Отвар дурнишника колючего Xanthium spinosum L. употреблялся от болей в желудке, кишечнике, против кашля. Печеные и молотые плоды Ч. и дурнишника пили в виде кофе от геморроя (болг.).

В народной ветеринарии с помощью Ч. выгоняют червей из загноившихся ран домашних животных. Найдя в поле куст

Ч.,
надо было подойти к нему, чтобы на него не падала тень, и произнести заговор: «Ты трава, богом создана, имя тебе мордвинник, выведи червей из пегой (серой, бурой, черной) яловки или коровы такого-то. Коли выведешь, отпущу, а не выведешь, изжену». Затем верхушку куста пригибали к земле. Если черви пропадали, куст отпускали (Даль ПСП 1880:39—40). Червей из скотины с помощью Ч. выгоняли также белорусы, чехи и поляки (Sob.RVNP:316; Ром.БС 5:135). Для выведения червей в ранах у рогатого скота употребляли и свежий сок этого растения. С помощью Ч. червей изгоняли также из злаковых и огородных растений (Н3аг.:21—22). Отвар колючника бесстебельного Carlina acanthifolia L. используют от болезни гърлица у свиней, а также добавляют в корм коням против болезни бутрак (болг.). В Польше Ч. использовали для окуривания коров после отела (краков.).

Магия. Свойство плодов колючих растений цепляться к шкуре животных и одежде людей обусловило их использование в симпатической магии. Отправляясь в дом к девушке, сват хватался сначала руками за репейник, «чтобы так же и начатое дело принялось»; сваты бросали репейник на парня, «чтобы девушка к нему прилепилась». Чтобы ребенок любил труд, собирали репьи, которые прицепились к его одежде и обуви, и оставляли в квашне, чтобы они пролежали ночь с каким- либо материалом для работы (кудель, шерсть для вязания и др.); при этом три раза говорили: «Как репей прилепился к этому, так бы прилепились и руки моего ребенка» (серб., 4ajK.PBB:247). В Иванов день через Ч. могли прыгать, как через костер. Девушки гадали на нем о будущем замужестве: они вырывали Ч. и прижигали его цветы свечкой; если цветы распускались снова, девушка надеялась выйти замуж в течение года (укр.).

Ч.,
как и другие сорняки, уничтожали. В Косово вечером накануне Рождества чкал> ‘татарник обыкновенный Onopordon acanthium’ разбрасывали по соломе, а потом бросали его в огонь, чтобы в поле он тоже исчез. В Аесковацком Поморавье на пшеничных полях, где росла паламида ‘бодяк полевой Cirsium arvense’, в первый день Рождества закапывали вареную фасоль от ужина и говорили: «Когда прорастет эта фасоль, тогда пусть прорастет паламида». Если в дерево ударяла молния, то от него отрубали щепку и клали в грядиль плуга, чтобы не рос бодяк (серб.).

См. также Ветеринария народная, Медицина народная, Обереги.
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В.
Б. Колосова
ЧЕСНИЦА — см. Хлеб рождественский.
ЧЕСНОК (Allium sativum, укр. часник, пол. czosnek, словац. cesnak, с.-х. (бели) лук, макед. лук, болг. чесън, чеснов лук) — растение, обладающее острым вкусом, резким запахом и разъедающим действием; универсальный оберег и лечебное средство; особенно популярно у балканских и карпатских славян. Подобно луку, полыни, может использоваться в ритуально-магических и медицинских целях. У болгар Ч. считался божественным растением. В Боснии и Герцеговине верили, что Ч. мог бы даже сделать человека бессмертным, если бы люди нашли его семя, которое уже найдено вилами, и потому они живут, пока им не надоест, а потом выбрасывают семя Ч. и умирают без боли и муки. В «Слове...» Григория Христолюбца XIV в. порицается почитание христианами Ч. (Гальк.БХОЯ 2:34).

Согласно этиологическим легендам, Ч. происходит из тела Иуды, зубов Ирода, Иуды (ср. зубчик чеснока) или колдуньи после их смерти (укр.); сотворение Ч. приписывается также сатане (с.-рус.).

В апотропеических целях Ч. использовали в течение всего календарного года, прежде всего в наиболее опасные праздники: на святки, особенно — в Сочельник (о.-слав.), на масленицу, в Юрьев день, на Ивана Купа- лу. Головки Ч. нанизывали на нитку и давали детям носить как бусы в течение всех святок, чтобы им не повредила нечистая сила (в.- серб.,); носили на святки в кармане, в одежде от караконджулов (болг.); под Рождество натирали чесноком двери всех помещений или чертили им кресты (словац.); клали его на рождественский стол (хорв., серб., словац.) или под скатерть на всех четырех углах (пол., гуцул., бойков.); подкладывали хлеб с Ч. под каждое плодовое дерево (словац., сев. Орава); бросали Ч. в колодец, чтобы вода была чистой, «быстрой», «здоровой» (морав., словац.), и т.д. В последнее воскресенье перед Великим постом каждому следовало съесть зубчик Ч., детей натирали Ч. «от ведьм», «от сглаза» (з.- серб.), в первые весенние праздники (1 марта, в день Сорока мучеников) носили Ч. за пазухой или в кармане (болг.), в день Сорока мучеников Ч. ели и клали за пазуху, чтобы на работе в поле не потеть, чтобы от человека убегали змеи (макед., Гевгелия); в канун дня св. Георгия мазали Ч. порог и дверные проемы (укр. закарпат.). В день св. Иеремии (1/14.V) для предохранения от змеиного укуса собирали и ели дикий Ч., называемый пулчец (с.-з.- болг. ).

В Сочельник ели неочищенный Ч., при этом у словаков перед ужином хозяин говорил домочадцам: «Ne lupte ho do hologo, zeby nas zavaroval od vsytkoho zloho» [He чистите его «догола», чтобы он нас защищал от всего 

злого] (NO 1963/4:320). Ч. в этот вечер ели прежде, чем все другие блюда (макед., укр.- бойков.), часто с медом на лепешке (словац.), закусывали горилку чесноком, смоченным в меде, которым затем рисовали кресты на лбу, на руках в качестве оберега от болезней (з. -укр.).

В карпатских регионах запекали Ч. в рождественский хлеб, см. Карачун. В середину каравая клали Ч. вместе с бобами и зернами, при этом серединный кусок сохраняли и кормили им больных (укр. закарпат.); на поверхности каравая выкладывали рельефный крест из Ч. (в.-словац.). Из первого куска теста пекли булочки с Ч. для каждого домашнего животного (словац.). В вост. Словакии пресные рождественские лепешки (lokse, pogace) готовили с Ч.: их давали скоту, каждый в семье ел такую лепешку, а остатки складывали перед дверью хлева для защиты от ведьм. На Ораве пекли столько хлебцев, сколько было людей в доме, в каждый из них клали зубчик Ч. и затем наблюдали: у кого зубчик в печи почернел, тот умрет или будет хворать. Македонцы на третий день Рождества запекали в хлеб целую головку Ч. Его клали в сито, с которым хозяйка вносила в дом для рождественского ужина обрядовый хлеб, орехи, яблоки, мед (словац.), а также запекали одновременно с рождественскими хлебами «для здоровья» (серб.). Словаки верили также, что в свой праздник (13.XII) св. Люция посещает дома, поэтому для нее оставляли хлеб с Ч. и стакан (горная Нитра), а также ели Ч., натирали им руки и др. (Верхний Грон).

В качестве оберега от сглаза и болезней Ч. использовался в обрядах, связанных с рождением ребенка. Младенцу вешали на шейку Ч. (бел.) или соль с Ч., чтобы к ребенку «ничего не приставало» (АА, с.-рус.), клали Ч. в пеленки (бреет.) или вместе с булавкой в люльку (волын.), привязывали к правой ручке узелочек с Ч., осколком печного кирпича, углем и землей от следов собаки — от сглаза (гуцул.), клали зубчик Ч. в изголовье люльки вместе с гребнем для волос и гребнем для чесания волокна (з.-болг., в.-серб.), зашивали маленькому ребенку в шапочку вместе с лютым перчиком (ю.-серб.), иногда в шапочку зашивали амулет с целым набором оберегов, обязательным компонентом которого являлся Ч. (ю.-в.-серб., Лесковацкая Морава); натирали младенца толченым Ч. (в.- серб.). Перед отправлением в церковь для первого причастия мать пережевывала чесночный зубчик с солью и вдыхала ребенку в рот чесночный запах (бел.) или же плевала на ребенка со всех сторон, чтобы он не боялся «глазу» и не подвергся порче (бел. витеб.).

Роженицам предписывалось в течение 40 дней до и после рождения ребенка носить за пазухой немного хлеба, соли и зубчик чеснока — чесно лука (серб., Гружа), иметь при себе при родах Ч., кусок хлеба, чтобы дитя было здоровым (словац.). После рождения ребенка женщине завязывали Ч. на груди в рубашку (в.-пол.), оставляли рядом с постелью вместе с гребешком, ножом и др. оберегами (серб., з.-болг.), вешали на шею на нитке или цепочке (бел. бреет.); при выходе из дома она должна была привязывать к платку красную нить вместе с Ч. (болг. пирин.). У македонцев для защиты от родильных демонов «навей» роженица шесть недель носила красную нитку с Ч., которую потом бросала в реку.

Во время свадьбы с помощью Ч. оберегали в основном невесту, реже обоих молодоженов: молодая под венчальным платьем носила небольшой фартучек, в котором лежали монетки и Ч. (серб., Бачка, Срем); надевала венок из барвинка, в который ей вкладывали четыре зубчика Ч. (гуцул.); в волосы невесты вплетали зубчик чеснока (в.-пол.), «чтобы все зло от нее отходило» (укр., Чуб.ТЭСЭ 4:252); к кресту невесты привязывали Ч. и янтарь (костром.). Молодожены клали Ч. себе за пазуху от сглаза (бел. бреет.); перед венчанием женщины обводили чесноком вокруг их голов, а затем давали им откусить от Ч. (макед. скоп.). Ч. также прикрепляли к свадебному знамени (укр., пол., болг.); перед первой брачной ночью оставляли в перинах молодых Ч., хлеб, монеты (словац.).

В похоронной обрядности Ч. также использовался в качестве апотропея. В случае смерти одного из домочадцев хозяин чертил чесноком кресты на всех четырех стенах своего дома, чтобы предотвратить смерть близких (укр.-карпат.). У юж. славян сразу или на следующий день после похорон родственники обтыкали могилу веретенами и зубчиками Ч. (болг.); при этом старались втыкать их плотным рядом, обычно корешком вверх; число зубчиков было нечетным (с.-болг.). Перевернутые зубцы Ч. «сажали» в четырех углах могилы, иногда крестом — у головы, ног, рук или по одной линии вдоль тела. При затыкании Ч. в могилу проговаривали: «Кога никне луко, тогава излезе мъртавеца» [Когда взойдет чеснок, тогда выйдет мертвец] (софийск., Греб.КД:244). В вост. Сербии клали в могилу Ч., остерегаясь превращения покойника в вампира. В Словении против вампира (volkodlak) вешали связки Ч. на ворота, двери, окна, рамы.

Для защиты от мифологических персонажей Ч. считался наиболее действенным средством. Верили, что в Ч. заключены девять собак, которые прогоняют нечистую силу (болг., макед.). Для защиты от ведьмы Ч. оставляли в хлеву, мазали ступни маленьким детям и пр. (ю.-слав., укр. карпат.); носили с собой Ч. от само див (болг.); от русалок, наряду с полынью (ю.-рус., ю.-з.- рус.), клали Ч. на порог дома (укр. Чернигов.). Словаки чертили вокруг себя круг чесноком и железом от полночных и полуденных пугающих призраков (Кисуце); брали Ч. с собой в дорогу, если надо было переходить через воду, — в качестве защиты от водяного. Для отгона лешего достаточно было только произнести слово «Чеснок!»; заблудившись в лесу, следовало вспомнить первое рождественское блюдо — Ч., и нечистая сила оставляла человека (бойков.); при приближении вихря отпугивали его криком: «Лук ям, лук мириша» [Ч. ем, Ч. пахнет] (болг., Mosz.KLS:471). Против ведьм, колдуний, ночных «мор» (см. Мара, Змора) особую силу имел Ч., головку или зубчик которого специально проращивали через голову первой замеченной весной и убитой змеи (з.- серб., гуцул.).

Для распознавания нечистой силы также использовали Ч.: клали зеленые перья Ч. в шапку (закарпат.), зашивали в пояс или клали зубчик Ч. под язык, когда шли в церковь на Благовещение, Пасху, в Петров день (серб., боен.). Ведьмой считалась женщина, которая не ела Ч. (серб., Шумадия).

Ч. широко использовался как оберег о т сглаза в повседневной жизни, при отправлении человека в дорогу, при разговоре с незнакомым человеком и т.д. Так, если у македонцев в окрестностях Гевгелии посторонний человек разговаривал с женщиной о ее ребенке, она в своей речи всегда ненароком упоминала Ч., а после общения тихо шептала или мысленно проговаривала: «Лук, лук, уф очте да ти CToje!» [Ч., Ч., уф, глаза б у тебя не смотрели!] (Ъор.30:195). Головки или целые связки Ч. вешали на плодоносные фруктовые деревья, на заборы урожайных огородов и садов, украшали венком из Ч. только что построенный дом, чтобы защитить от сглаза (макед.). Хорваты носили с собой Ч. с рождественского стола и при опасных встречах слегка надгрызали его (Самобор).

Ч. использовали для защиты скота. Над входом в хлев или к его порогу прибивали подкову, к которой подвешивали Ч. (словац.), корове на рога цепляли освященный мужской пояс с зашитым в него Ч., хлебом, кусочком кирпича от печи (укр. волын.). Молодняку скота Ч. привязывали на шею на красной нитке (болг., макед.). Вечером накануне дня св. Андрея от ведьм кропили хлев жидкостью, приготовленной из 9 коровьих «лепешек» с 9 зубчиками Ч. (гуцул.); на Рождество давали коровам хлеб с Ч. (словац., Гонт), в день св. Георгия вплетали Ч. в венок, который насаживали на ведро для первого доения овец (в.-серб., ю.-банат.), при первом выгоне скота на св. Юрия привязывали коровам на шею талисманы с «наговоренным» Ч. (костром.) и т.д.

Ч. как оберег использовался в сельскохозяйственных и бытовых работах. При начале сева в сито с семенами подкладывали Ч. (болг., в.-серб.), Ч. и лук (макед., болг.), Ч. и хрен (гуцул.). Сеятель натирал также руки чесноком, который лежал на Рождество на столе, чтобы мыши не ели посевов (чеш.-морав.). В начале жатвы вместе с серпом в правой руке зажимали Ч. и растения спорей, и здравец (ю.-з.-болг.), в последнем сжатом снопе оставляли Ч. и кусочек хлеба (ю.-в.-болг.). Под снопы подкладывали освященный на Пасху Ч., от которого откусывали все члены семейства, чтобы мыши не ели хлеба (ПА, бреет, малорит.). Чтобы в амбаре не было мышей, варили Ч. вместе с листьями ясеня и затем окропляли отваром помещение, стараясь сохранить и пары Ч. (чеш.-морав.); «сажали» в мышиные норки зубчики Ч., перевернутые корешком вверх (болг. софийск.). Если не удавался хлеб, хозяйка натирала дежу чесноком (з.-полес.).

Чесноку приписывалось общее продуцирующее воздействие: чтобы корова давала густое, качественное молоко, ее следовало покормить украденным толченым сухариком с наструганным туда Ч. (чеш.); домашнюю птицу прикармливали Ч., чтобы она хорошо размножалась (чеш., словац.). У поляков считалось, что подложенный в Сочельник под скатерть стола Ч. обеспечивал большой урожай в будущем году (Замойское воев.).

Ч. широко использовался в народной медицине. Наряду с употреблением Ч. в пищу, особенно во время эпидемий, в том числе — чумы, холеры, Ч. носили при себе в кармане или на шее в ладанке, рисовали им кресты на дверях и воротах, подвешивали при входе в жилище связки Ч. и т.п. (о.-слав.). В Боснии говорили: «У бщеломе луку имаде седамдесет и седам лщекова» [В Ч. заключено 77 лекарств] (Ъор.30:194), ср. рус. «Чеснок семь недугов исцелит». Наиболее целебным считался Ч., проросший через голову змеи (ю.-слав.) или лежавший на Рождество на столе (ю.-слав., з.-слав.). В изголовье больного клали Ч. вместе с предметом из железа (черногор.); чтобы избавиться от лихорадки, печеную головку Ч. вешали на вербу со словами: «Кад ова главица проклщала, онда и мене грозница ухватила» [Когда эта головка прорастет, тогда и на меня лихорадка нападет] (серб., Мил.ЖСС:280).

У юж. славян известны гадания с помощью растущего в огороде Ч. Многодетная мать, желая узнать судьбу своих детей, накануне дня св. Георгия загадывала по одному стеблю Ч. на каждого ребенка и подрезала их ножницами, а утром наблюдала, чье растение выше поднялось, считая это знаком счастливой жизни (макед., Гевгелия). Девушки тогда же надламывали два пера Ч. и утром судили о будущем замужестве: если правое перо поднималось больше левого, то это сулило жениха (серб.).

С целью избежать болезни соблюдаются запреты чистить Ч. руками (ю.-слав.,

3. -слав.),
топтать ногами (с.-з.-болг.) Ч. не привязывают к ножу для подрезания виноградной лозы, иначе град побьет виноград (серб.). Как растение, имеющее «голову»,

4. запрещается есть в день Усекновения головы Иоанна Крестителя (ср. Капуста).

Сажают Ч., когда дикий голубь закричит: «Клилук!» (серб. Шумадия), в течение масленичной недели (серб. Бела недел>а), чтобы Ч. (серб, бели лук) вырос крепким (з.-серб.); его не сажают на убывающем месяце (в.-серб.). Начиная сажать Ч., втыкали в землю две палки с насаженной на них яичной скорлупой, чтобы Ч. был крупный, как яйцо (закарпат.). У вост. славян нередко предписывается сажать Ч. осенью, напр., в день св. Луки (18/31.X), иначе человек умрет в течение года (гуцул.) или в селе летом будет засуха (полес.). Если человек хоть раз посадил Ч., то считалось, что должен сажать его ежегодно, иначе ему грозит смерть (в.-пол.). Сбор Ч. приурочен к дню св. Якуба (25.VII), к воскресенью после Троицы — рус. перм. чес- ноковое заговенье, чесноковое воскресенье: тогда ездили через Каму за Ч. и устраивали праздник с угощением, песнями и плясками.
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А. А. Плотникова
ЧЕТА СВАДЕБНАЯ — жених с невестой (см. Молодые), а также ритуальная пара участников свадьбы, «дублирующая» новобрачных.

Парность лиц по полу представлена в структуре чинов свадебных не только главными обрядовыми персонажами — женихом и невестой. В разных славянских традициях среди участников свадебного обряда особо выделяется ритуальная чета, составляющая аналогию брачной паре. Такую Ч.с. могут составлять как пара лиц старшего возраста (в том числе посаженые родители), так и холостые парень и девушка. У русских это дружка или тысяцкий и сваха (или сватья, свашка, брюдга и т.п.), у украинцев — дружба и дружка, у поляков — druzba и druchna, у нижних лужичан — druzba и druzka или podruzka, swato и swaska, у юж. славян чаще всего кум и кума (кумица), у македонцев — 

побратим и побратимица, cmapejno и ста- ре'щовица и т.п. Нередко эти лица, выступающие в обряде в паре, действительно являются между собой мужем и женой. Супругами могли быть, например, посаженые родители: тысяцкий и свадебная сваха у русских, матка и матковйй у западных украинцев, siroka и pan stroky у словаков, dobry mqz и dobromgzowa у поляков, кум и кума у болгар и некоторых других юж. славян. В паре с женой мог выступать в обряде также свадебный сват: староста и старостта, сват и сваха у украинцев, starosta и staroscina у поляков, starosta и svaska, stary svat или starejst и siroka у словаков, старок и старокиня у болгар, старо- сват и старосватица у боснийцев, staresina и staresinka, starisica, teta у словенцев и др. Ритуальную пару могли составлять и дружка с женой: дружок и свашка у белорусов, друж- ко и сваха у украинцев, druzba и druzbina, druzba и druzka у поляков, девер и деверица, стар побратим и стара побратимица у македонцев и т.д. Холостую обрядовую пару образуют друг жениха и подруга невесты, выполняющие обычно роль свидетелей молодых при венчании: рус. дяде (дружок или паджанишник) и падкосница, дзядзя и старшая дружка (брян.), бел. шахвер и шахверка (гомел.), чеш., словац. mladenci — druzba и druzica (ю.-морав., поморав., загор.), словен. tovaris и tovarisica (долен.), drug и druzica (ю.- горен.), н.-луж. towaris и towariska, pgidruzba и ptidruzka.
Ритуальные функции свадебной четы различны. Чаще всего они касаются обрядов бракосочетания (сведения молодых вместе и их венчания) и брачной ночи. Как посаженые родители свадебная чета опекает новобрачных и присутствует на венчании в качестве свидетелей, как свадебные сват или дружка со свахой — исполняет в обряде обязанности распорядителей. Так, у русских сваха и тысяцкий благословляют жениха перед отправлением за невестой (вологод.), дружко и сваха сводят молодых (смолен.). У украинцев свадебная чета меняет невесте головной убор: сват надевает ей женскую «намитку», а Старостина (свашка) участвует в покрывании молодой. У македонцев постар девер и его жена деверуша постоянно находятся рядом с невестой и всюду ее сопровождают (велес.). У словаков starejst и starejsia вместе приглашают гостей на свадьбу (орав.). У поляков свадебные starosta и staroscina выполняют распорядительные функции на свадьбе (сандомир.) и оплачивают свадебное угощение. Starosta и staroscina (swaszka), druzba и druzbina выполняют роль свидетелей при бракосочетании и во время венчания ведут молодых к алтарю. В вост. Словакии невесту водит вокруг алтаря супружеская пара starosta и svaska (шариш., прешов.), в западной — pan stroky и siroka (загор.). Свадебная чета отводит молодых на ночлег: в Псковской губ. — сватья и дружка, в Вятской — сваха и дружка, в Вологодской — сваха и тысяцкий. Они же обычно и будят молодых утром. В Смоленской губ. сваття с дружком осматривают доброту невесты после брачной ночи. В Вятской губ. дружка и сваха стелют брачную постель, а утром топят баню для молодых. В гомельском Полесье готовят брачное ложе и укладывают молодых пасцельница вместе с дружком. В вост. Болгарии стелют постель, отводят жениха с невестой в спальню и отвечают за успешный результат первой брачной ночи заложник и заложница, петелкар и петелкарка. Холостая пара шаферов участвует в венчании в качестве свидетелей новобрачных. Они обмениваются подарками и танцуют на свадьбе друг с другом.

По своим ритуальным функциям Ч.с. уподоблялась жениху с невестой. Например, в Каргопольском у. Олонецкой губ. тысяцкий (крестный жениха) и сваха (крестная невесты) перед отправлением поезда к венчанию садились вместе с женихом и невестой за накрытый стол и через некоторое время выходили не поев, чтобы все было благополучно. Точно так же они садились за стол с молодыми и по приезде от венчания, перед переменой невесте прически и головного убора.

В свадебном обряде Ч.с., подобно жениху с невестой, могла вступать между собой в половую связь. Так, в пол. Мазовше старшая сваха брала к себе на ночь старшего свата, а старшая «друхна» — старшего «дружбу». В прошлом все гости в брачную ночь оставались ночевать в доме на соломе, причем каждый «дружба» старался лечь рядом со своей «дружкой». У словаков Горегронья на обручение вместе с женихом, получавшим с этого дня право ночевать у невесты, приходила пара «дружба» с «дружицей», которые также оставались на ночь в доме невесты. У польских гуралей Силезии «дружба» на свадьбе спал с «дружкой», вступая с ней в половую связь. Отказаться от нее в эту ночь считалось постыдным для «дружки», поэтому на роль «дружбы» выбирали обычно ее жениха. В районе Цешина для первой «друхны» и первого «дружбы» стелили общую постель, что считалось обычным в брачную ночь. У лужичан первый товарищ жениха проводил ночь с первой подругой невесты. Обычно для этого подбирали пару, которая вскоре собиралась пожениться. В гомельском Полесье Ч.с. составляли ряженые гости со стороны невесты — цыган и цыганка, которые в конце свадьбы устраивали различные шутовские выходки.

В редуцированном или символическом виде следы подобного обычая обнаруживаются у вост. славян, в частности, в посещении «дружбой» «дружки» в то время, когда молодых запирают в коморе, а также в «согревании», «мягчении» или «обкатывании» постели и выкупе ее для молодых у супружеской или обрядовой пары. В Олонецкой губ. на брачную постель ложились брюдга (сваха) невесты и дружка жениха, в Смоленской губ. «грели» постель свашка невесты и дружко жениха, в Воронежской обл. «обкатывали» постель свашка невесты и сват жениха, в Гомельской обл. пасцелъница (дочь крестного невесты) качалась по постели с дружком, или старшим сватом (крестным жениха). В Свердловской обл. дружка и сваха ложились под кровать молодых во время их супружеского акта. В Олонецкой губ. брюзга — сестра тысяцкого (крестного жениха) или другая его родственница — считалась на свадьбе его «невестой», в доме невесты в день венчания она садилась за стол рядом с женихом и его отцом на место невесты.

Наличие в свадебном обряде многих славянских народов различных разновидностей особой Ч.с. как символических дублеров новобрачных позволяет говорить об архаике самой этой обрядовой роли в свадьбе. Одним из ранних свидетельств в пользу этого может служить «Церковный устав» Ярослава Мудрого, грозивший карой — уплатой золотой гривны — посаженому отцу и посаженой матери, которые ложились вместе. Имеются данные и об обычае сексуального сношения между крестными отцом и матерью в день крестин у поляков Зап. Бескид.
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А. В. Гура
ЧЕТВЕРГ ( ст.-слав, четврътъкъ, болг. четвъртък, с.-х. четвртак, словен. cetrtek, пол. czwartek, чеш. ctvrtek, словац. stvrtok, н.-луж. stwortk, в.-луж. stwortk — все производим от числительного «четвертый»; рус. ц.-слав. четвьргъ с другой финалью, откуда и укр. четвер, бел. чацвер, не имеет общепризнанного объяснения) — «мужской», четный, скоромный день недели; в народных верованиях всех славян день, наиболее благоприятный для серьезных хозяйственных и семейных дел и предприятий (начала пахоты, сева, жатвы, строительства, сватовства и т.п.) и имеющий наименьшее число запретов. Будучи лишенным христианских коннотаций (в отличие, например, от пятницы и воскресенья), Ч. сохраняет некоторые следы дохристианских представлений о связи этого дня с богом-громовержцем, ср. полабское название четвергаPeraunedan (букв.: «Перунов день»), полес. Громовой день ‘четверг на четвертой неделе после Пасхи’; запреты и предписания, соблюдаемые в Ч. во избежание грозы и града, а также приуроченность к Ч. свадебных ритуалов — все это объединяет славянскую традицию с балтийской и другими индоевропейскими (Ив.Топ.ИОСД:24—36). В славянском апокрифе «В кой день сотвори Бог небо и землю» сообщается, что в Ч. Бог создал гадов («Слово св. Ефрема», рук. XVI в.).

У юж. славян Ч. часто приравнивается к понедельнику, а у вост. и зап. славян — ко вторнику, лучшим («добрым», «легким») дням недели, ср. «Четверг — вторнику братец родной» (владимир., ЖС 2008/2:12). В окрестностях Сврлига (вост. Сербия) в понедельник и четверг обычно «выносят из дома семя» и начинают сев (тогда будет урожай), в эти дни стараются сажать плодовые деревья, вести корову к быку, подкладывать яйца под наседку; к Ч. приурочивали свадебные церемонии (ЕКЗ 2:256—259). Русские Заонежья приурочивали вступление в брак и первую половую связь к «счастливым» дням — воскресенью, вторнику или Ч. В Белоруссии тесто для свадебного каравая замешивали в Ч., но если жених или невеста в этот день недели появились на свет, то ритуал приготовления каравая должен был быть перенесен на среду; сваты приезжают к невесте во вторник или в Ч., если только в эти дни в течение года в доме не случилась смерть (Fed.LB 1, № 1425,1427). По обычаям польских скотоводов в Бескидах, скот выгоняли на летние пастбища в Ч. или в субботу; иногда поляки называли Ч. днем охотников. В некоторых местных традициях Ч. считался днем, наиболее подходящим для магических действий, гаданий, предсказаний.

Реже Ч. получает отрицательные коннотации. В Словакии хозяйки в Ч. воздерживались от беления дома из опасения, что в нем появятся насекомые; остерегались также пересаживать в Ч. рассаду, чтобы ее не погрызли сверчки. Всеобщим был запрет на прядение (особенно шерсти) в Ч., нарушение запрета грозило нападением волков на овец. На Ки- суцах говорили, что пряху накажет «четверговая вила» (stvrtocna vtla), которая кричала через трубу: «Я шкртек-нешкртек, не пряди в четверг!» (ELKS 1:95). Людей, рожденных в Ч., поляки в районе Хелма считали несчастными, а болгары верили, что их ждет участь бродяг (Марин.ИП 2:489). В Селижаровс- ком р-не Тверской обл. коров, обычно называемых по дням недели, в которые они родились (Середёха, Пятоха и т.д.), не называют таким образом, если они родились во вторник или в Ч., считая эти дни несчастливыми.

Из всех четвергов года наибольшее значение у славян имеет четверг на Страстной неделе, с которым связано множество ритуалов и верований (см. Чистый четверг), праздник Вознесение, приходящийся на Ч. шестой недели после Пасхи, а также Ч. перед Троицей (см. Семик). Число почитаемых Ч. различно в разных традициях (у сербов оно может доходить до 17); к наиболее значительным датам относятся следующие.

· Ч. на масленой (сырной, сыропустной) неделе. У русских было принято масленицу «загуливать» с четверга, который в Нижегородской обл. называли «широкий четверг» (с Ч. начиналась «широкая масленица»): в Ч. «встречали» масленицу, дети собирали со всех дворов дрова и начинали жечь костер; иногда считали, что до четверга надо печь блины, а с Ч. — оладьи; с Ч. катались в санях на лошадях (Кореп.РКО: 196—208). В Полесье это Маслен четверг, Тлустый четверг, Коляда масленая, Ласый вечер или Волосий — день, празднуемый ради благополучия рогатого скота и ради обилия молока, масла, сыра: пекли оладьи, «чтобы волы были гладки»; начало празднования масленицы. К этому дню может быть приурочен обряд «колодка» и чествование повитух.

Поляки и чехи называли этот последний перед постом Ч. «толстым» или «жирным» (пол. Tiusty czwartek, чеш. Tucny cetvrtek); он был отмечен обильной едой и питьем, танцами и гуляньем женщин в корчмах и на улице; девушки угощали и поили водкой парней; по улицам развлекали и задирали прохожих ряженые — это была кульминация масленичного веселья. Танцуя и веселясь, старались подскакивать как можно выше, чтобы конопля росла высокой.

У сербов этот Ч. называется Белым (так же иногда называются еще от двух до шести Ч. между Пасхой и Троицей); в этот день воздерживались от работы, особенно в селах, страдавших от града; не запрягали волов (в наказание за нарушение запрета провинившимся снимали колеса с телеги и вытаскивали клин из ярма); в Хомолье женщины не обрабатывали коноплю (опасаясь болезни «бастры», покрывающей раньше времени стебли конопли белым налетом); другое название этого Ч. — Задушни четвртак [Поминальный четверг]: в этот день не работали; женщины готовились к поминальному обряду. Хорваты Отока называют масленичный четверг Usnovani cetvrtak, поскольку это день, «когда Иисус основал мир».

—Ч. на первой неделе Великого поста. Болгары и сербы опасаются Ч. на Тодоровой неделе, веря, что в этот день появляется главный из демонов-то дорцев (см. в ст. Тодорова суббота). Называют этот день болг. Въртоглав (букв.: «безрассудный») или Шур оглав (букв.: «сумасбродный, придурковатый»), Шамотен (букв.: «глиняный, кирпичный») четвъртак; болг., макед., серб. Вртолом, Вартолома, Въртоглав, Върто- ломей (букв.: «Сломи-шею»), Зимен Върто- ломей (ср. Бартоломей); серб. Тодоров четвртак, Првопосни четвртак. Иногда его празднуют «для здоровья», считают днем начала «летнего солнца». В районе Самокова (зап. Болгария) называют его первым из семи Ч. (до Вознесения), проклятых Богородицей.

· Ч. на пасхальной (Светлой) неделе. У сербов Хомолья и Тимока он на-

зывается Празни четвртак и празднуется «от воды» (наводнения); начиная с этого дня и до Вознесения строго соблюдают запрет пахать землю. В Полесье этот Ч. называется Навский Великденъ, Намска Паска, Мертвых Великдень и считается поминальным днем (ср. Нави); в этот день ходят на кладбище, несут на могилы крашеные яйца и другую пасхальную еду, прибирают могилы, а ночью мертвые приходят в церковь, и их можно видеть из окна; соблюдается строгий запрет на работу в поле и дома. Другие названия пасхального Ч. в Полесье — Бабска Пасха, Бабски Великдень (обливали водой девушек).

· Четверги от Пасхи (или от Страстной недели) до Вознесения. У юж. славян в эти шесть (а кое-где семь или восемь) Ч. запрещались многие виды работ, особенно «женских», таких как стирка, мытье, шитье, прядение, вязание, — во избежание грома, бури и градобития. У русских Владимирской обл. они называются грозными: «Четверг — день легкий, но грозный. На него ткать нельзя, а то ткань в грозу рваться будет» (ЖС 2008/2:13). В Сербии в эти Ч., называемые Зелеными (иногда начиная с Ч. на страстной неделе и до начала жатвы, «пока не упадет первый сноп»), не пахали, не запрягали волов, не стирали и не вывешивали на забор белье, не шили белые одежды — чтобы град не побил посевы. В Груже этот день праздновали ради защиты от мифической предводительницы градовых туч алы (см. Хала). Украинцы на Карпатах по четвергам от Жив- ного (Страстного) до Зеленого (Троицкого) воздерживались от стирки белья, иначе «придут тучи и уничтожат посевы (царину)» (Потуш.). Гуцулы называли эти четверги светлыми.
· Ч. н а Тр оицкой неделе. В зап. Сербии в этот день «белой» недели не работали в поле, опасаясь градобития. В Полесье его называют Навской Троицей, Навским четвергом и посвящают мертвым; в других локальных традициях его называют днем русалок (Русалчин Великдень, Русалкина Пасха) и отказываются от работы во избежание встречи с русалкой (см. Русальная неделя). Этот Ч. (иногда также Ч. перед Троицей и Ч. на пасхальной неделе) считается «сухим» днем (Сухой четверг): стараются не полоть, не окучивать картошку, т.к. все посаженное может посохнуть; выносят из дома на просушку одежду. Его же (а также Ч. на масленой неделе) называют «кривым»: избегают работ в огороде, чтобы овощи не «покривились».

· Ч. на девятой неделе после Пасхи. В Полесье называется Девятник; по поверьям, в этот день в жите танцуют русалки; в этот день «сходится хмара и убить может громом», поэтому кое-где воздерживались от работы (Тзл.ПНК:73).

Вост. и зап. славяне нередко на основе звуковой ассоциации связывают четверг с червями и потому по четвергам воздерживаются от посадки или уборки овощей или заготовки мяса, чтобы в них не завелись черви. На той же основе Ч. связывается с чертом и иногда считается чертовым или черным днем: «Он и хороший и плохой, на его и чёрный ходит, и святые угодники на земле» (рус. Владимир., ЖС 2008/2:14). Ср.: «Чтобы вызвать черта, нужно в любой четверг перед самой полночью стать на перекрестке и, как только наступит полночь, трижды свистнуть, и черт сразу прилетит» (Fed.LB 1, № 1376).

Лит.: Добровольская В. Е. «Четверг в один узел и горе и радость вяжет...» // ЖС 2008/ 2:12 — 14; Добровольская В. Е. Категория «хорошее/плохое время» в традиционной куль- туре Центральной России // СТКСМ 2006/9: 276-292; Кал.ЦНМ:167,171-172; РП:50-51, 361-373; Тол.ПНК:202-204; Тул.РМ (по указ.); 3K370,372,374,375,379,380; Вор.ЗНН 1:204; Зубрицький М. // МУРЕ 1900/3:33-35; Ив.ЖПК:14; Килим.УР 2:48; Потуш. [дни в поверьях]; УНВ:263; Лоз.БНК:63,85,93,100,117, 120,133,148,196; Fed.LB 1, № 1376,1425,1427, 2193,2207,2258; БМ:266; КПОБ:59,79; Марин.НВ (по указ.); Враж.РНМ:318; Делини - к о л о в а 3. ( )бича |и поврзани со празници и неделни дни во Радовиш / / ГЕМС 1960/1:175 — 176; СбНУ 1892/8:138; Тан.СОЪК:77; Б о г д а -

н о в и h Н. Вероваша и празноверице у вези

са данима у недел>и // ЕКЗ 1996/2: 256—259; Кулиш и h Ш. О светковашу четвртка //

ГЕМБ 1939/14:93-96; Ъор.ПВП 1:74; Мил. ЖСС2:55,177; Нед.ГОС:261—262; Фил.СК:513; Hec.TZK:131; Mod.VUOS 5:61-62, Paj.CDZ:147; Stelm.ROP:135,142,151; Swi?t.LN:560,604; NU 1974-75/11-12:460; EEKS 1:95-96; Cerv. TZL:112; Horv.RZE:182—184.
ЧЕТ-НЕЧЕТ — семантическая оппозиция, релевантная для многих ритуальных и бытовых ситуаций и оцениваемая неоднозначно. В подавляющем большинстве случаев положительно оценивается нечетное число (предметов, лиц, действий), с которым связывается представление об удаче, счастье, благополучии, а отрицательно — четное число. Обратная оценка характерна главным образом для контекста свадьбы и смерти (похорон), а также некоторых игровых ситуаций, включающих гадание («чет или нечет»). Эта инверсия оценок объяснима: в свадебном (и шире — матримониальном) дискурсе парность (а значит, четные числа) наделяется магической семантикой соединения, доминирующей в общем смысловом поле брака; тогда как в дискурсе смерти действует принцип обратности по отношению к дискурсу жизни. При этом исходное для понятия четности число «два» в большинстве случаев оценивается отрицательно и признается «бесовским» числом; столь же негативно отношение к двоичности (например, близнецам, сдвоенным плодам и т.п.), двойственности и повтору. См. Два.

В славянских языках отсутствует единое обозначение понятий чета и нечета. Наряду с праслав. *сеЬь (исходное значение ‘счет’) от глагола *cisti (ibtq), citati (ЭССЯ 4:92—97): рус. чет (с XVIII в.), бел. цот (из пол.), укр. чгт, пол. cot, cetno ‘четное число’, дериватов *sqd- ‘суд’: чеш. sudy ‘четный’, sude cislo ‘четное число’, словен. sod ‘четный’, sodo stevilo ‘четное число’, с.-х. так, тако ‘четное число’, используются относительно новые заимствования: в.-слав, пара — не пара, парное—непарное число, пол. liczba parzysta — nieparzysta, с.-х. пар и непар, ср. «В коровай запекали гроши — обязательно до пары, и два яйца» (ПА, гомел., Стодоличи); «Изгороду мерили: пара или не пара, на Крещенье, не сходится у тебя пара — не выйдешь замуж» (рус., СРГК 4:393). Понятие нечетности либо вторично по отношению к понятию четности (рус. нечет, серб, непар, пол. liczba nieparzysta), либо обозначается дериватами корня *Их- с двойственной исходной семантикой — ‘недостача, нехватка, беда’ (ср. рус. лишить, лишения) и ‘излишек, избыток’ (ср. рус. излишек). Слова этого гнезда представлены прежде всего в составе формулы «чет или нечет» и в соответствующем названии игры, ср. рус. диал. лиш ‘нечетное число’: вологод. «Чет или лиш?», лишка ‘нечет’: смолен.

«Мишка, мишка, что чет, что лишка?» (СРНГ 17:89,91); бел. диал. л1шка ‘нечетное число’: «У вас тут пара щ л1шка?» (СПЗБ 2:665); пол. cetno i licho ‘чет или нечет’, ‘игра в чет и нечет’ (SJPD 4:122); словац. диал. «Ci cetno, ci licho? — dobre ci zle?» [Чет или нечет — хорошо или плохо?] (SSN 2:68); с.-х. лих ‘нечетный (о числе)’, лихати се ‘играть в чет и нечет’ (PCKJ 3:219) и т.п. В Болгарии, Македонии и Боснии употребительны турцизмы чифт ‘чет’ и тек ‘нечет’: «Чифтовете са от десната страна, а тековете от лявата» [Четные с правой стороны, а нечетные с левой] (БТР:859); «Три е тек число» [Три — нечетное число] (РСБКЕ 3:392); с.-х. cif tek ‘чет—нечет’ (Skok 3:454).

Каждая традиция отличается своим характерным набором ситуаций, релевантных с точки зрения оппозиции «чет—нечет». Повсюду актуальна оппозиция «чет—нечет» в контексте свадьбы, тогда как другие ситуации могут быть значимы для одних традиций и незначимы для других.

В матримониальном контексте (свадьба, гадания о замужестве, приметы, запреты, связанные с браком) предпочтение четности (парности) имеет прозрачную мотивировку: парность выпадающих в гаданиях предметов должна привести к замужеству, а четность свадебных реалий способствовать счастливому браку (ср. супружеская чета, см. также Чета свадебная). Положительная оценка чета и отрицательная нечета в первом случае (в случае гаданий) почти не знает исключений. Ср. полесские гадания: «Иде у хлев, хапне дров и посчитае. Як до парэ, то пойдэ замуж у этом году» (ПА, гомел., Барбаров); «На Новый год солому смычуть и счытають, у руки сколько буде — чи до пары, то до году буде у пари [т.е. выйдет замуж]» (ПА, ровен., Боровое). Иначе, однако, у сербов: «Када AjeBojKe уране у дрва и донесу бреме куЬи, H36pojahe дрва, па ако се деси лих 6poj (непар), удаЬе се те године» [Когда девушки пойдут утром по дрова и принесут охапку дров в дом, они их считают, и если дров окажется нечетное число, значит, они в этом году выйдут замуж] (PCKHJ 11:499).

Известны и другие гадания и магические действия, относящиеся к замужеству, например, гадания по кукованию кукушки: «Як до пары закуе, то замуж выйдэ» (ПА, волын., Забужье), по числу впервые увиденных прилетевших аистов: «Як пэршы бусёу прилетеу, то диучата, як хто побачэ одного, замуж не пойдэ. Як не до пары, то будэш одна» (ПА, Житомир., Перга) и др. Чтобы способствовать замужеству, девушкам давали есть сдвоенные плоды: «Блызнятка. Дйвчыни давалы, коб була йий пара» (ПА, волын., Аюбязь). См. Гадания.

В свадебном обряде признаком «чет—нечет» может определяться число участников той или иной церемонии (число сватов, дружек, женщин-каравайниц), число ритуальных предметов (например, в составе приданого невесты) и др. Несмотря на доминирующий в свадебном дискурсе принцип парности, здесь предпочтение отдается нечетному числу. У русских «свадебный поезд обыкновенно составляется из нечетного числа поезжан, большей частью из семи или девяти человек» (Заб. РН:190); на Урале, в Чердынском уезде, в ритуале рукобитья целовать крест должно было нечетное число людей, «чтоб избежать несчастья» (Чаг.ОМ:9; ТЭ УрГУ). В болгарском свадебном обряде для замешивания и «опевания» теста приглашали три, пять или семь девушек; свадебное деревце и древко свадебного знамени должны были иметь нечетное число ответвлений; количество хлебов было нечетным или кратным трем, причем нечетное число воспринималось как знак здоровья, и т.п. (Уз.БС:99,143). Ср. полесские и южнославянские свидетельства: «Сватов бэ- руть коб нэ до пары» (ПА, бреет., Кончицы); «Сваты — роднейшие (их до 9, до 13-ти человек), шоб не до пары було» (ПА, волын., Аюбязь); «ПустосватиЬи <...> сват да су на лихо, држеЬи да je лих среЬнщи него так» [Гости на свадьбе всегда в нечетном числе, которое считается более счастливым, чем четное]; «Bpoj сватова нема никад бити на так, но вазда на лик» [Число сватов никогда не должно быть четным, а всегда нечетным] (PCKHJ 11:499). В Боснии и Герцеговине женщины не допускали, чтобы число сватов было четным (тако), поскольку четное число — несчастливое (GZM 1894/6:673). По верованиям сербов из окрестностей Пирота, «цветы для дома берутся в нечетном количестве, в том числе и на свадьбу, чтобы чета была жива. И тарелки ставят на стол только в нечетном числе» (в.-серб., Златк.ФСН:369).

В ритуале печения и украшения свадебного каравая также предпочитается нечетное число — женщин, занятых изготовлением коровая; веточек, втыкаемых в каравай, прикрепляемых к ним цветов и др.: «Коровай расчиняют девьять штук женщин, штоб не до пары» (ПА, ровен., Боровое); «У карауай [вставляли] пьять вельиц. Пьять або дьевять, шоб не до пары» (ПА, Чернигов., Великая Весь). Вместе с тем имеются и противоположные свидетельства: «[В каравай] запекають целеньки [яйца] цэ шесть, чи цэ восемь» (ПА, Житомир., Вышевичи); «В коровай запекали гроши — обязательно до пары, и два яйца» (ПА, гомел., Стодоличи). То же положительное значение четности отмечено в обычаях изготовления свадебного деревца: «Вили вель- ца [накануне свадьбы]. Шесть голь, шоб до пары» (ПА, Чернигов., Великая Весь).

Четное число предпочитается в некоторых ситуациях свадьбы, имеющих «отрицательный» смысл. Так, на Рус. Севере, «если невеста собирается отказать жениху при сватанье, сватам дают мутовку с четырьмя, шестью или восемью сучками» (архангел, верхнетоем., Кузьминская); «Отказывая жениху, невеста выносит ему армяк с четным количеством пуговиц» (вологод. нюксен., Красавино) (ТЭ

УрГУ).

Признак «чет—нечет» определял число участников различных календарных и окказиональных ритуалов, при этом повсеместно предписывалось нечетное число лиц: «В святки ходили слушать на росстани. Штоб лиш был — хоть трое, хоть пятеро» (Карг.А). В Каргополье «существует запрет мыть и подметать новый дом, пока в нем не переночует одну или три ночи нечетное количество человек, которые в это время не должны мыться и менять одежду. Делается это для того, чтобы не “вымести” и не “смыть” богатство и благополучие в новом доме» (архангел., Тихманьга, ВСЭС:290). Болгарки в Банате ходили на кладбище только группой из нечетного числа лиц; если же их оказывалось, например, восемь, они брали с собой ветку вместо девятой женщины и потом втыкали ее в могилу (Телб.БББ:238). При изготовлении рубашечки для новорожденного в семье, где умирали дети, надо было взять пряжу у «чистых» женщин, коих должно было быть нечетное число (П лов.:218).

В ритуальных трапезах придавалось значение числу участников застолья и числу блюд, подаваемых на стол: «Шоб было до пары усё на куттю. Если до пары усё, то усё буде хорошо, а если не до пары, то убуде хто или прыбуде — или умрэ или ожэница или народица. Дажэ и приглашали до сэбэ — шоб было до пары [и сами ходили в другие дома]» (ПА, бреет., Верхний Теребежов). В этом случае парность понималась как гарантия полноты и устойчивости семьи, благополучия, хозяйства.

Большое значение признак «чет—нечет» имел в хозяйственной магии, относящейся к птицеводству. По общему правилу, известному всем славянам, под курицу следует подкладывать обязательно нечетное количество яиц, иначе цыплята не выведутся или будут слабыми и погибнут: «Беспарные лажы- ли яйца пад квакуху, шоб вывелись усе птенцы. А если парные, то прападут кто-то» (ПА, гомел., Присно). Те же предпочтения нечетного числа засвидетельствованы на Рус. Севере и у юж. славян: «[Сколько яиц подкладывали под наседку?] Нечётно. А если чётно поставил, яйцо пропадет обязательно. Или она раздавит его, наступит, или он сам запреет...» (Карг.А); «Kad se kokoska raskvoca, onda se naleze najaja. Tada se pod nom metnu 9, 11, 13... jaja, dakle na lih, a ne na tak» [Когда курица закудахчет, ее сажают на яйца. Тогда под нее кладут 9, 11, 13... яиц, т.е. нечетное, а не четное число] (RJA 18:16).

В земледельческой магии признак «чет—нечет» релевантен для определения подходящего времени сева и посадок: во всех случаях предпочитался нечетный день или нечетная неделя. Ср.: «Огуркы сеют на третый дэнь молодыка. Картошку на сёмом дню молодыка. Капусту — на пьятой нэдэли по Вэлыкодню, коб нэ до пари, шоб кочаны вьязалысь» (ПА, Житомир., Журба). Признак «чет—нечет» значим также для дожинок и обряда изготовления дожинальной «бороды», где положительная магия связывалась с нечетным числом оставленных в поле колосьев: «Вубираюць девять жытин ци сем — шоб не до пары — завьязуюць краснай ниткай» (ПА, гомел., Барбаров).

Признак «чет—нечет» имел значение и в восприятии пространства и времени. На Рус. Севере, по записям ТЭ УрГУ, считали счастливыми и удачными нечетные объекты, ср.: «В лесу есть шесть ручьев... Шли на дальние-те пожни, дак у их иногда остановятся. Старики говорили, в первом, третьем и пятом ручье легкая вода, а во втором, четвертом, шестом — тяжелая» (архангел, верхнетоем., Прилуковская); «В лесу идёшь, видишь много тропок — ходи не по всякой. По первой да третьей иди, а по второй, четвертой не ходи: кружать будешь» (вологод. великоустюг., Истопная); «При разделе земли считалось, что наиболее урожайными и приносящими удачу являются первая полоса от края, третья, пятая и т.д.» (вологод. великоустюг., Первомайское); «У нас в бригаде [рыболовецкой] поверье было: в понедельник, среду, пятницу, воскресенье хорошо ловиться будет, удача будет. А другие-те дни неловкйе [т.е. рыба не ловится]» (архангел, примор., Пушлахта). Болгары в Родопах верили, что дети, рожденные восьмимесячными, умирают потому, что родились в четный месяц («на чифт месец») (Род.:124).

В строительной практике на Рус. Севере имело значение число венцов сруба: «Знаю, что токо нечёт всё время рубят; чёт не рубят — [домовик] будет гонять» (Карг.А). Уральские крестьяне при строительстве дома тоже старались положить нечетное число венцов, чаще

всего - 13, 15, 17, 19, 21 (Чаг.ОМ:9).

Примером бытовой магии нечетного числа могут служить полесские представления о деже, в которой замешивали хлеб: чтобы хлеб удавался, дежа должна была иметь нечетное число клепок: «Тре, щоб у дйжи клёпок не до пари, щоб хлиб добри буу» (ПА, Чернигов., Великая Весь). На Рус. Севере придавали значение числу сучков на мутовке (или отростков на помеле): «[На мутовке должно быть сучков] неровное количество» (Карг.А); на Урале при сбивании масла пользовались мутовкой, имеющей только 3, 5, 7 рожков (сучков). Магический смысл имело нечетное число при изготовлении рыболовной сети: «Мерёжку [рыболовную сеть] делаю, дак у её лажу три, пять, семь ли обруча. А два, четыре ли нельзя — удачи не будет [удачного улова], неловкая та мерёжка» (архангел, примор., Патракеевка) (ТЭ УрГУ).

В лечебной магии положительное значение обычно приписывалось нечетному числу лечебных средств и количеству произнесений заговоров и заклинаний, ср.: «Хиндя [лихорадка]. Однолетки осиновые нарезать, штоб непарные были, носить и затыкать на росстани» (ПА, гомел., Барбаров). В ю.-зап. Сербии и Македонии женщины, у которых умирали дети, а также женщины, страдающие бесплодием, совершали магический обряд опоясывания храма вытканным собственноручно полотном или специально сделанной тонкой свечой (пропущенной через растопленный воск льняной или конопляной нитью), причем число рядов полотна или воскового шнура, окружающего стены церкви, должно было быть нечетным (до девяти) (ГЕМБ 1934/9:95). Болгары Кюстендилского края на похоронах изготавливали свечу, которую затем разрезали на части, строго следя, чтобы получилось нечетное число (тек) отрезков, а сербы Аесковацкого края заботились о том, чтобы на похоронах было нечетное число (непаран 6poj) столиков (софре) с поминальной едой (Ъор.ЖОЛК:117). Словенцы, наоборот, положительно истолковывали четное число: при лечении чирьев или нарывов они наносили на палку произвольное число насечек, а потом их считали: четное число нарезок считалось знаком того, что чирьи вскоре засохнут.

Те же предписания соблюдались в магических действиях по снятию порчи с коровы: «Як цэдыш молоко, тада у тую онучку, праз якую цэдыш, утыкають иголки, каб не до пары було» (ПА, бреет., Оброво).

Четность и парность (как и само число два) в своем отрицательном значении соотносятся с правыми членами оппозиций «мужской—женский» и «жизнь—смерть». У болгар в Родопах число ответвлений на свадебном деревце могло зависеть от пола того, кому деревце было предназначено: деревце кума имело три ветки, а деревце кумы — две; когда же изготовлялось одно деревце, на нем должно было быть пять веток. По верованиям македонцев Велеса, у того, кто женился в нечетный год, будут рождаться мальчики, а у женившегося в четный год — девочки; это же верование известно в районе Скопья (СбНУ 1900/16—17/2:234). У юж. славян числовая символика соблюдалась при оповещении о смерти мужчин, женщин и детей: в первом случае раздавалось три удара колокола, во втором — два и в третьем — один; у католиков такие же значения придавались числу церковных крестов, которые несли в погребальном шествии.

Еще ярче выражена соотнесенность чета и нечета с оппозицией «ж и з н ь—с м е р т ь». Число два и четность (так же как и обратное обычному направление движений) становится опознавательным знаком смерти: русские Владимирской обл. считали, что количество предметов, положенных на могилу, должно быть парным, чтобы умерший не забрал с собой оставшихся в живых (ФСК:232); белорусы на Пинщине для обмывания умершего приглашали «омывальщиц, всегда старушек и притом четное число, в противном случае покойник сделается русалкою» (Булг.П:185); у сербов при покойнике и на поминальном обеде зажигают две свечи, подают две чаши вина или первые две пьют за упокой души, а третью во здравие живых; в знак траура болгарки-ка- панки носили на голове по два платка, завязанные под подбородком; сербы в районе Неготина в случае мучительной смерти считали нужным напоить умирающего водой, набранной там, где сливаются два ручья или две реки, или водой с двух гор; и т.п.

Белорусы считали, что «если за похоронным столом обедающих нечетное число — к другому покойнику» (Ром.БС 8:307). Украинцы при похоронах женщины затыкали ей за пояс платок, в который вкладывали деньги: «б1лып по два гроша, щоб до пари було» (Чуб.ТЭСЭ 7/2:702). По верованиям сербов из окрестностей Пирота (ю.-вост. Сербия), «цвеЬе Koje се бере за носен>е на гроб не CMeje се да уноси у куЬу, и цветовете мора да буду на пар. А што je за }еден>е на гроб се носи на непар» [цветы, которые собирают на могилу, нельзя вносить в дом, и их должно быть четное число. А то, что предназначено для трапезы на могиле, приносят в нечетном числе] (Златк.ФСН:369). Ср. современный городской обычай возлагать на гроб или могилу букет из четного числа цветов, тогда как живому человеку преподносят нечетное число цветов.

Однако и в контексте смерти и погребального обряда положительным (магическим, защитным) значением нередко наделяется нечетное число, т.е. оценка четности дается с точки зрения земной системы ценностей и интересов живых людей. У сербов широко распространено суеверие, согласно которому если в доме в течение года случилось две смерти, то следует ожидать и третьего покойника; чтобы этому воспрепятствовать, сербы Косова при погребении второго покойника закапывают вместе с ним в могилу куклу или голову жертвенного животного, обычно петуха; при изготовлении гроба гробовщики кладут нечетное число поперечных дощечек — пять, семь или девять (Vuk.SK:312,323). Хорваты Посавины уверены, что гроб следует забивать нечетным числом гвоздей, а число блюд на поминальном обеде, число бутылок ракии, тарелок, как и участников трапезы, должно быть нечетным, иначе в течение года

умрет кто-нибудь еще в доме (ВаЬ.МК:77,81). Македонцы придерживались правила, по которому могилу должно копать нечетное число людей (Мал.ПОБ:65). По полесским обычаям, на поминальном обеде после погребения должно быть нечетное число блюд и хлебов: «пять или семь; пары не должно быть» (ПА, гомел., Скрыгалово).

Примеры отрицательного толкования нечетного числа немногочисленны. По одному смоленскому свидетельству, «оканчивая жатву, оставляют небольшой кружок несжатой ржи, и эту рожь выжинают маленькими горсточками, причем примечают, что если число горстей выйдет нечетное, то в семье умрет один из членов ее» (ТА 1693:22). По верованиям некоторых костромских крестьян, в доме «нельзя держать нечетное число овец» (Журав.ДС:27), тогда как другие полагают, что значение четного и нечетного индивидуально для каждого человека или должно соответствовать числу каких-то других предметов, например, «чтобы овцы плодились, то в зиму нужно пускать четное или нечетное число их по четному или нечетному числу половиц в доме» (там же). См. также Счет, Число.
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ЧИНЫ СВАДЕБНЫЕ — персонажи свадебного обряда, участвующие в обряде и выполняющие ритуальные функции (собственно Ч.с.), а также посторонние (зрители, функция которых сводится в основном к оценке происходящего) и маленькие дети (в качестве объекта ритуальных действий). Окказионально ритуальное значение могут приобретать и лица, не участвующие в свадебном обряде, например, в приметах случайные встречные по пути свадебного поезда или по выходе молодых из церкви после венчания. К ритуально значимым признакам Ч.с. относятся особенности их социального, родственного, семейного, возрастного и иерархического статуса, наличие особых атрибутов, обрядовые функции и названия.

Деление по полу релевантно для большинства Ч.с., причем женские превалируют со стороны невесты, а мужские — со стороны жениха. В ряде случаев по этому признаку разделяются и посторонние односельчане: группа мужчин и группа женщин отдельно подходят к свадебному столу с просьбами у новобрачных угощения или денег на выпивку. Значим мужской пол ребенка, которого сажают на колени невесте (см. Мальчик). Признак пола проявляется в рассаживании мужчин и женщин на свадебном пиру, в запрете мужчинам присутствовать при смене невесте головного убора с девичьего на женский, в травестизме ряженых в конце свадьбы, в наделении женскими характеристиками жениха, переходящего на житье в дом жены.

Большая часть свадебных чинов распределена по их принадлежности к той или другой свадебной стороне. Ч.с. невесты уступают чинам жениха по числу, составу и разнообразию функций. К стороне жениха относятся его родственники, друзья и лица, специально приглашаемые со стороны (не из родни) для участия в обряде (чаще всего это сват (1) или сваха, сватающие невесту, и дружка). К стороне невесты тоже относятся не только родственники, но и девушки — подруги невесты, а иногда и специально нанимаемые профессионалы (например, причитальщицы). Среди Ч.с. нередко наблюдается симметричное распределение участников обряда по принадлежности к свадебным сторонам, например, дружка жениха и дружка (мужской чин) невесты, свадебная сваха жениха и свадебная сваха невесты и т.д. Помимо

этого, имеются лица, не прикрепленные к ка- кой-либо одной из свадебных сторон, например, священник, который совершает венчание в церкви и которого иногда приглашают и на свадьбу, колдун, который охраняет от порчи жениха и невесту и всех участников свадьбы, свадебные музыканты, кухарки, помогающие готовить, кучер в свадебном поезде и ряженые. Наконец, на свадьбе присутствуют и посторонние лица — зрители-односельчане, включая детей.

В возрастном отношении важно прежде всего разделение участников по поколениям: молодые, одного поколения с новобрачными (подруги невесты, товарищи жениха, братья и сестры молодых) и старшие по возрасту, относящиеся к поколению их родителей (сами родители, крестные, дяди и тетки, замужние женщины). Признак возраста важен для жениха и невесты, для детей как участников свадьбы, для дружки и свидетелей при венчании (ими могут быть либо молодые, либо лица старшего возраста), реже для других Ч.с. (например, перевозить приданое иногда поручается старухе, ряженую «невестой» старуху выводят к родителям невесты, приезжающим проведать молодую в конце свадьбы).

По семейному положению Ч.с. могут быть замужними (женатыми) или незамужними (неженатыми). Так, лица, которые сватают невесту, и посаженые родители бывают обычно женатыми (замужними), а подруги невесты — как правило незамужние девушки. Противопоставление по этому признаку наблюдается в ситуациях ритуального общения и соперничества девушек и замужних женщин на свадьбе.

Признак родства и конкретного родственного статуса также актуален для многих Ч.с., например, для свата (1), которым мог быть либо близкий родственник жениха (дядя, крестный), либо человек со стороны (не родственник), умеющий сватать. Родственники жениха и невесты всегда входят в число приглашенных гостей и являются друг для друга сватами (3), в отличие от нерод- ственников новобрачных. Из числа родственников особо выделяются по своему положению и роли в обряде крестные (посаженые), родители, дяди и тетки новобрачных (свадебные сваты (2) и свахи), брат невесты и, в меньшей степени, брат жениха.

Социально-имущественное положение характеризует прежде всего семьи новобрачных в целом. Например, у чехов Горацко венчание в церкви у богатых происходило после 10 час., а у бедных — после

8 час., свадьба у богатых длилась два или три дня, у бедных — один. В ряде случаев важное значение придавалось видному со- циально-имущественному статусу дружки и тысяцкого на свадьбе. Согласно белорусской примете, встреча с помещиком по приезде к венчанию предвещает молодым богатство, а встреча с нищим — бедность (гроднен.,

Вяс.:154).

Признак национальной принадлежности важен только для свадебных ряженых, изображавших цыган, евреев, русских, мордовок, чеченцев, венгров, гу- ралей.

В количественном отношении Ч.с. действуют в обряде коллективно, парой и одиночно. Выделяются группы родственников новобрачных (сватов (3)), участников свадебной процессии (поезжан), родственников невесты, девушек со стороны невесты, холостых друзей жениха, посторонних зрителей, посторонних односельчан (отдельно мужчин и замужних женщин), детей, женщин-каравай- ниц, ряженых. Чаще группой, чем одиночно, выступают также свадебные музыканты, кухарки, причитальщицы или песенницы, лица, перевозящие приданое. Некоторые Ч.с. фигурируют в обряде в разном количестве: сватать ходит один сват или одна сваха, а также группа сватов; дружка жениха может быть один, часто их двое, реже — целая группа; свадебных сватов и свах бывает как по одному человеку с каждой стороны, так и по нескольку. Жених и невеста с начала обряда выступают самостоятельно, а потом объединяются в пару. В паре выполняют некоторые ритуальные действия на свадьбе аналогичные по своим функциями чины, принадлежащие к одному полу, но к разным свадебным сторонам: дружка жениха и дружка невесты, свадебные сват жениха и сват невесты, свадебные сваха жениха и сваха невесты. Нередко встречается также пара дружек-мужчин, принадлежащих к одной свадебной стороне. Парными участниками по полу являются родители, посаженые родители и особая чета свадебная, составляющая аналогию брачной паре (в этой роли фигурируют как старшие лица, например, крестные или дружка с женой, так и молодые 

девушка и парень). К одиночным участникам обряда относятся священник, свадебный колдун и кучер.

Самое общее иерархическое деление проводится между Ч.с., непосредственно участвующими в обряде, и не приглашенными на свадьбу посторонними зрителями. Участники поезда свадебного жениха подразделяются по степени родства и ритуаль- но-функциональной значимости на главных и второстепенных (иногда выделяется также средняя подгруппа лиц). Почетное место среди них по рангу принадлежит крестным или посаженым родителям. Помимо них, среди участников свадьбы и свадебной процессии имеются и лица, первые по своим руководящим функциям: главный из свадебных сватов и главная из свадебных свах с каждой стороны. Главные лица могут выделяться и в других группах: среди сватов, сватающих невесту, дружек жениха, подруг невесты, песенниц, каравайниц; вожак у посторонних односельчан, у деревенской молодежи. В паре однополых участников свадьбы с одной стороны один выступает как старший (дружка, сват), а другой как его помощник (подружье, подсвашье и т.п.). Иногда у отдельных Ч.с. или их групп имеются побочные лица, их спутники, например, всадники, сопровождающие участников свадебной процессии.

Некоторые Ч.с. маркируются специальными отличительными атрибутами (знаками). Большие группы участников обряда имеют квитку на одежде или головном уборе, но внутри групп в зависимости от расположения или внешнего вида квиток лица различаются по полу, семейному положению и принадлежности к одной из свадебных сторон. Дружка, свадебный сват жениха, иногда также музыканты перевязаны полотенцем через плечо. Жезл или плеть является атрибутом дружки, свадебное знамя — старшего свата или специального знаменосца, деревце — предводителя свадебной процессии, свечи — светилки, одежда наизнанку и разная обувь — у свата, идущего сватать, покрывало и специальные головные уборы — у невесты и т.д.

Среди Ч.с. могут быть лица, обладающие профессиональными способностями: умением причитать, веселить публику, оберегать от порчи и т.д. К профессиональным участникам обряда относятся специально нанимаемые иногда сват или сваха для ведения сватовства, музыканты, вопленицы, священник, колдун, шут (в том числе дружка), кучер и кухарки.

Существенную роль в классификации Ч.с. играют их обрядовые функции: содействие брачному соединению (сведение жениха с невестой, благословление их на брак, соединение им рук, совершение обмена кольцами, отведение и укладывание новобрачных на брачное ложе и т.п.), посредничество (свата в переговорах о выдаче невесты замуж, дружки — в защите интересов жениха), распорядительство (рассаживание гостей, руководство застольем и одариванием, дележ каравая, раздача угощения посторонним, управление свадебным поездом и т.п.), защита, опека, покровительство (защита невесты ее братом, его ответственность за девичество сестры, принятие замужними женщинами невесты в свой круг), обереги (свадебного поезда от порчи, невесты от сглаза), помощь (девушек и женщин в приготовлении приданого и даров, односельчан — в организации свадебного пира), подчинение (действия, направленные на достижение главенства в семье), позорение, осмеяние (неудачливых сватов, «нечестной» невесты, исполнение корильных песен), шутовство, увеселение (шуточные приговоры дружки, шутовские игры ряженых и т.п.), порча (остановка свадебного поезда заговоренным стручком гороха, порча новобрачных с помощью предметов, подкладываемых в брачную постель), кража (кур ряжеными, съестного для свадебного стола подростками) и др.

Терминология Ч.с. состоит из названий отдельных участников обряда и целых групп лиц. Терминология главных лиц — жениха и невесты — меняется на протяжении обряда. Последовательно сменяются также и общие названия для молодых. Основной способ номинации Ч.с. — по их обрядовой функции. Для наименования участников свадьбы активно используется также терминология родства, а для Ч.с. со стороны жениха — военная терминология.

Действующие лица, участвующие в свадебном обряде, получают неравное отражение в терминологии. Среди лиц, соотносительных по принадлежности к той или иной свадебной стороне (мать невесты — мать жениха, брат невесты — брат жениха и т.п.), парные по этому признаку женские персонажи чаще терминологически выделяются для стороны невесты, а мужские — для стороны жениха. У невесты чаще, чем у жениха, фиксируются термины для матери, крестной, жены брата, жены дяди; значительно чаще встречаются названия подруг невесты, чем девушек со стороны жениха. У жениха чаще, чем у невесты, употребляются термины для обозначения крестного, брата, дяди, мужа сестры и двоюродного брата, а также значительно чаще термины для обозначения холостых друзей. Частотность обрядовых наименований родственников мужского пола выше, чем родственников женского пола, не только у жениха, но и у невесты, несмотря на преобладание терминов для родственниц невесты по сравнению с жениховыми. Термины, определяющие невесту, численно превышают наименования жениха. Чаще терминологизируются более близкие родственники, вроде родного брата и родной сестры, в отличие от двоюродных.

Лит.: см. в ст. Свадебный обряд.

А. В. Гура
ЧИСЛО — одна из важнейших категорий в мифопоэтическом образе мира; результат счета, средство упорядочения и моделирования Вселенной, преобразования хаоса в космос; в народной культуре объект семантизации, символизации и оценки. Ч. в мифопоэтической нумерологии не только определяет объект счета, служит его количественным параметром, но и само определяется, особенно в древних текстах, считаемыми объектами и зависит от них. Само понятие количества и множественности (выражаемое различными предметными символами, такими как зерно, песок, трава, листва деревьев, мак, шерсть, волосы и т.п.) ассоциируется с изобилием, богатством, благополучием и получает продуцирующее значение. Этот же признак множественности, неисчислимости предметов делает их препятствием на пути нечистой силы (ср. осыпание маком дома, загона для скота и т.п., см. Оберег). В магической практике число используемых средств и атрибутов часто определяется числом лиц или других объектов, в пользу которых производятся действия. Например, в некоторых сербских областях число рождественских поленьев бадняков зависит от числа мужчин в доме или же бывает очень большим (до сорока) (Нед.ГОС:11). В смоленском заговоре «от зверя» призывается имя удавленника столько раз, сколько голов скота есть у хозяина (Добр.СЭС 1891/1:215).

Элементы числового ряда в своих культурных функциях неравноценны. Наиболее значимы в народной традиции числа 2, 3, 4, 7, 9, 12, 20, 30, 40, каждое из которых получает истолкование в зависимости от тех реалий или событий окружающего мира, с которыми оно ассоциируется. Число один стоит вне числового ряда — об этом свидетельствуют и лексические данные славянских и индоевропейских языков (один обычно называется иным способом, чем остальные числа), и особая трактовка единицы и первого в языке культуры.

Число два символизирует парность, четность, удвоение, двойничество и получает преимущественно отрицательную оценку, считается «дьявольским» числом; реже оценивается положительно. Два одинаковых предмета, двойные или сдвоенные предметы могли, по поверьям, принести неудачу и даже смерть. См. Два. Соответственно этой оценке отрицательно трактуется удвоение, повторение одного и того же действия и четность (см. Чет—нечет).

Разные числа в своих символических функциях соотносятся с разными сферами реалий и разными ритуальными и обрядовыми ситуациями. Так, число три, символизирующее развитие и завершенность процесса, полноту некоторой последовательности, имеющей начало, середину и конец, чаще всего фигурирует в предписаниях трижды совершать то или иное магическое действие (обход, закрещива- ние, окуривание, произнесение заговора и др.), ср. указания к произнесению заговоров: «говорить трижды», «ударять трижды», «три раза плюнуть», «трижды читать молитву», «мыться по трем зорям» и т.п. Ср. трехдневный период праздников (Рождество, Пасха, Троица, свадьба и др.), а также тройную жертву (жертву трех животных или одного трехгодовалого животного) в составе древнего славянского похоронного обряда, на что указывает этимология слав. *trizna (Топоров 1979). Число три определяет вертикальную структуру мира, разделенного на нижний, средний и верхний уровни, временную модель дневного времени (утро—полдень—вечер), изоморфное ему членение биологического существования (молодость—зрелость—старость) и ключевые этапы человеческой жизни: рождение—брак- смерть (им соответствуют три ритуальных омовения: при рождении, перед венчанием, после смерти). В магических ритуалах число три наделяется положительным значением и обеспечивает успех дела. Так, в Покутье, если у коровы пропадет молоко, идут за водой в третье село и набирают воду из-за трех границ и из каждого из трех сел (Kolb.DW 31:151). Ср. в фольклоре: тридевятое царство, за тридевять земель, трехголовый змей, троекратное повторение сюжетных ходов и т.п. Третий член некоего ряда часто трактуется как высший, совершенный (ср. в фольклоре: третий сын, третья попытка и т.п.), а первый и второй в этом ряду — как последовательное приближение к истинному, главному, ср. «первая радость — зеленое платье, вторая радость — дорогой кубок, третья радость — золотой перстень» (Лукшова 2000:55—56), хотя известна и противоположная модель, в которой высшая оценка принадлежит первому: например, воронежские крестьяне на Троицу в первый день наряжались в атлас, во второй — в шелк, а в третий — в сатин (ЭЦЧР 2007/6:67).

Число четыре играет меньшую роль в магических ритуалах и верованиях. «В отличие от числа ‘3’, служащего идеальной моделью любого динамического процесса (динамической целостности), предполагающего возникновение, развитие, упадок и реализующегося, в частности, в вертикальной структуре Вселенной, число ‘4’ прообразует статическую целостность, крепость, идеально устойчивую структуру, полнее всего реализующуюся в горизонтальном плане Вселенной» (Топоров 1983:122). Оно ассоциируется прежде всего с четырьмя сторонами света (ср. выражение на все четыре стороны), четырьмя углами дома, четырьмя временами года, четырьмя концами креста и т.п. Пространственные четырехсторонние объекты обычно фиксируют свои границы и охраняют их. Костромские крестьяне изгоняли со двора чужого домового, стегая кнутом или мужскими штанами четыре угла дома, а для того чтобы домовой любил новокупленную скотину, клали в углы куски хлеба (Журав.ДС:187,207). Согласно одному сербскому свидетельству, чтобы остановить смерть в семье, где умерло восемнадцать человек, следовало по совету знахаря в полночь молча изготовить четыре куклы, выкопать четыре ямки у четырех углов дома и закопать туда кукол (Раден.ССНМ:326).

Числу семь приписывается сакральное значение у многих народов; в славянской традиции оно чаще всего относится к единицам времени (ср. семидневная неделя, семь недель Великого поста), к мировому пространству (ср. представление о семи небесах) или к лицам. В западносербских заклинаниях градовых туч упоминается семилетняя девочка, родившая семерых детей; в украинских заговорах фигурируют 7 простоволосых женщин,

7 девок, 7 дочек, 7 попов («шло ciM потв, несло по семи лопат, шло ciM потв, несло по семи метел» — «Ви, зорьзориць..» Кшв, 1991:161). В народной медицине и апотропей- ных действиях число семь фигурирует как магическое (часто параллельно с числом девять). Так, если у матери умирали дети, надо было, чтобы семь вдов дали по лоскуту от своих платьев, и одна из них должна была сшить из них на каменном мосту молча рубашечку для будущего ребенка (серб.).

Временное значение имеет и число девять, воспринимаемое и как утроенное число три (ср. 9-дневный период после смерти и поминки 9-го дня). Оно также часто фигурирует в магических текстах и ритуалах (особенно лечебных), где используются 9 камешков,

9
щепок, 9 угольков, вода из 9 колодцев и т.п. Ср. сербский рецепт: «Найди 9 никогда не кошенных лугов, и когда на них вырастет трава высотой в 9 пальцев, собери 9 парней, пусть они ее скосят новыми косами, а 9 девушек пусть ее соберут новыми вилами, потом это сено надо варить в 9 новых чанах, этой водой помойся и тогда выздоровеешь» (множество примеров такого рода приводится в Раден. ССНМ:344). У сербов Косова сохранилось представление о девяти этажах неба, на верхнем из которых пребывает Бог (Vuk.SK 2:456). В Черногории, чтобы предотвратить превращение покойника в вампира, разрывали могилу и забивали в тело 9 терновых кольев. В Метохии считали, что от чумы можно спастись, если пропахать сохой на 9 волах 9 борозд вокруг села (Радун.ОР:300).

Число двенадцать соотносится прежде всего с категорией времени (12 месяцев года, 12 часов дня и ночи, 12 почитаемых пятниц в году и т.д.), но оно фигурирует и в магических практиках, наряду с числами 7 и 9. По обычаю сербов (район Чачка, зап. Сербия), накануне Юрьева дня надо собрать воду из 12 источников и оставить ее переночевать перед домом, назавтра добавить росу с 12 разных растений и давать это старым и больным для излечения (ЗРНМЧ 1971/1:201). На ужи

не в рождественский сочельник часто предписывалось 12 разных блюд (по числу апостолов), это магически обеспечивало изобилие и благополучие (в.-слав., пол.). У словенцев магический стульчик, с помощью которого можно распознать ведьму, должен был быть изготовлен из 12 видов дерева и в течение 12 дней (Mod.VUOS 2:35). Ср. в заговорах: 12 трясовиц, лихорадок.

Отрицательная оценка числа тринадцать, широко известная в городской культуре, встречается и в народной традиции. Так, у поляков Мазовша считается, что если за столом окажется 13 человек, то кто-то умрет в течение года; чтобы этого не произошло, кого-то из молодых выпроваживают из-за стола (Kolb.DW 42:397). Сербы Шумадии верят, что если у кого-то 13 овец или если наседка выведет 13 цыплят — удачи с ними не будет (Павл.ЖОК:136—137).

Семантика числа сорок в значительной степени определяется ассоциацией с сорокадневным периодом после смерти, на протяжении которого душа умершего пребывает на земле (см. Поминки, Траур), и таким же периодом после рождения ребенка, считающимся опасным и для роженицы, и для новорожденного. По тамбовскому обычаю, в случае смерти некрещеного ребенка надо к сороковому дню раздать на перекрестке сорок крестиков разным людям, лучше незнакомым, за его душу. В народном календаре магия этого числа определяет обычаи дня Сорока мучеников (9/22.III), когда пекут 40 хлебцев или вареников, запекают в один денежку и гадают, угощают скот; сорок палок ищут и приносят в дом, перекидывают через дом, чтобы летом находить утиные яйца, и т.п. (в.-слав.). У сербов в этот же день, который называется Младенци, тоже пекли 40 маленьких булочек, носили часть скоту, остальное съедали сами; в окрестностях Болевца считали, что в этот день надо выпить 40 чаш вина за душу сорока мучеников. В народной медицине это число наделяется магическим значением, ср. «укушенный должен собрать сорок милостынек, по возможности в один день, и съесть их»

(ЖС 1916/4:355).

Число сто часто имеет не точное, а обобщенное значение большого количества, ср. «Не имей сто рублей, а имей сто друзей».

Разные сферы и жанры народной традиции в разной степени насыщены числовой символикой. Так, высокой числовой регламентацией отличаются представления о смерти, посмертном существовании души и соответствующие погребальные и поминальные ритуалы (ср. 9 дней, 40 дней после смерти как значимые временные границы). Развитая нумерологическая магия характерна для заговорных текстов, где числа, подобно другим элементам, нередко становятся основой перечислительного ряда, ср. в сербском заговоре: «С девет метле he ви измете; с девет косе he ви покоси; с девет српа he ви пожн>е; с девет кон>а he ви оврше; с девет воденице he ви самел>е» [Девятью метлами вас выметет; девятью косами вас скосит; девятью серпами вас выжнет; девятью конями вас вымолотит; девятью мельницами вас смелет] (Раден. НББ:90), или сами образуют нисходящий или (реже) восходящий ряд: «Ти мен’ с jeAHO, ja теб’ с две; ти мен’ с две, ja теб’ с три; ти мен’ с три, ja теб’ с четири; ... ти мен’ с осам, ja теб’ с девет. Од девет — осам, од осам — седам ... од jeAHO — нщедно» [Ты меня одним, я тебя двумя; ты меня двумя, я тебя тремя; ты меня тремя, я тебя четырьмя ... ты меня восемью, я тебя девятью. Из девяти — восемь, из восьми — семь ... из одного — ни одного] (там же:117). Широко используется числовая символика в народной медицине и прочих магических практиках.

В загадках космологического характера высокой частотностью отличается число два, отражающее бинарность мира, ср. «Два быка бодутся — вместе не сойдутся» (Небо и земля); это же число может использоваться для кодирования человека: «Две ходули, два махала, два смотрила, одно кивало».

В славянской книжной традиции известен апокрифический текст, в котором для каждого из 12 первых чисел натурального ряда приводятся символические значения, как правило, в форме ответа на вопрос: «что есть один?», «что есть два?» и т.д. Восходящие к нему тексты, известные под названием «Повесть чисел», широко распространены в Европе (от Португалии до Румынии и от Германии до Урала и Кавказа) по большей части в виде духовных стихов, школьных виршей или кантов, исполнявшихся в разное время и по разным поводам и нередко наделявшихся обрядовыми и магическими функциями. При этом число один практически в абсолютном большинстве текстов толкуется как «Бог»; два устойчиво ассоциируется со скрижалями Моисея; три — это «три патриарха», четыре — это четыре евангелиста или четыре евангелия, пять — в большинстве текстов «пять ран Христовых», шесть — шесть соборов Богородицы, шесть херувимов и серафимов и др.; семь — семь небес, семь грехов, семь скорбей Марии и др.; восемь — восемь милостей Божиих, восемь наказаний ангельских и др.; девять — девять хоров ангельских, десять — десять заповедей Христовых, одиннадцать —

11 святых дев, 11 небес и др., двенадцать —

12 апостолов Христа, 12 главных истин и др. В духовных стихах преобладают христианские ассоциации чисел: «Поведайте, что есть десять? — Десять Божьих заповедей; — Девять в году радостей; — Восемь кругов солнечных; — Семь чинов ангельских; — Шесть крыл херувимских; — Пять ран без вины Господь терпел; — Четыре листа Евангельски; — Три патриарха на земле; — Два тавля Исе- евы; — Един Сын на Сионской горе...» (Ляцкий:20). В других жанрах фольклора (сказках, быличках, легендах, считалках и пр.) также встречается мотив толкования чисел, однако эти толкования далеко не всегда восходят к библейским или вообще христианским ассоциациям. Ср. украинскую быличку: «...приходит под окно черт и спрашивает: “Что первое слово?” — “Господь Бог!”, говорит. “Второе — сын божий, третье — Троица святая, четвертое — четыре колеса в телеге, пятое — пять пальцев на руке, шестое — шесть волов в плуге, седьмое — дал чорт в долг семь кабанов, на веки вечные пропали!” Тогда тот как швырнул корзину грошей в окно, засыпал полхаты и говорит: “На! Разживайся!”» (Аевч.

КОП:32).
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С.
М. Толстая
ЧИСТЫИ, чистота — признак, имеющий как физическое, так и духовно-религиозное измерение и получающий в народной традиции безусловную положительную оценку. Сближается с белым, целым, первым, новым, нетронутым, правильным, святым, божественным, своим и противопоставляется грязному, старому, использованному, грешному, демонологическому, чужому. Может относиться к человеку, предмету, растению, животному, времени, месту, явлениям природы и т.д.

Чистота человека. Согласно апокрифическим легендам, тело человека создано Богом, но потом осквернено сатаной; либо сотворено самим сатаной, поэтому оно считается нечистым. Душа же человека изначально чиста, поскольку ее вдохнул в тело сам Бог. См. Сотворение человека, Тело, Душа.

Ч./нечистота человека зависит от его физического состояния (тело, одежда), возраста (дети и старики, фертильный возраст), пола, физиологического состояния (здоровье, сексуальная жизнь, месячные, роды, беременность), характера питания (постная и скоромная пища), религиозного (пост, молитва, крещение, причастие, воцерковление и т.д.) и вербального (молчание, молитва, брань) поведения, морального облика. Например, неумытый человек сближается в оценке с нечистой силой (ср. также названия нечистой силы: рус. немытик, немытый, неумытый — Влас.НА:253). Неумытым запрещалось ходить на пасеку, добывать трением огонь, отправляться в дорогу на лошадях; верили, что неумытых, как и черта, убивает молния.

Женщина считалась нечистой как по мифологическим (ее соблазнил дьявол), так и по физиологическим причинам (из-за внутренних очищений — месячных и послеродовых). Во время месячных ей запрещалось квасить капусту, печь хлеб, работать в огороде (в.-слав.), во время беременности — доить корову (силез.), ездить на телеге (словац.), давать соль коню (боен.) — чтобы не навредить животным, и др. Нечистой считалась роженица и другие участники родов: новорожденный, повитуха и даже отец ребенка. Роженице запрещалось месить хлеб и набирать воду из колодца (вода станет нечистой), выходить в поле (град побьет посевы) (луж.); считалось даже, что от громкого голоса роженицы и прикосновения к ней человек может умереть (словац.).

Вся сексуальная сфера трактовалась как нечистая (см. Коитус). Непричастные к ней молодые люди и старики считались чистыми; Ч. девушки выражалась в ее девственности. «Нечестная» невеста, по поверьям, приносила несчастье: град, засуху, неурожай. В Полесье полагали, что даже ее взгляд наносит вред: если он случайно упадет на плодовое дерево, то оно засохнет. См. Невеста.

Из обрядов семейного цикла самым опасным и требовавшим очищения был похоронный обряд. Смерть и все, что имело отношение к «тому свету», считалось нечистым и опасным. Предметы, бывшие в соприкосновении с покойником (вода, в которой обмывали умершего, гребень, которым его расчесывали, сено, на котором стоял гроб, и др.), уничтожались (см. Покойницкие предметы). Даже колокола, которые звонили по умершему, становились «нечистыми» и уже не могли использоваться для отгона бури и градовых туч (как говорили, для этого «трэба звошв чыстых» — КА, укр. львов.).

Обрядовая чистота. В обрядовой сфере актуализировались все аспекты Ч. человека, от физической до моральной. Ритуальная Ч. требовалась в начале хозяйственных работ и должна была способствовать успешному ходу и завершению пахоты, сева, косьбы, жатвы, тканья и др. На первую пахоту и первый сев хозяин всегда шел умытым, в Ч. белой рубахе, накануне этого дня он постился и не спал с женой (см. Пахота, Сев, Первый—последний). Не только хозяин, но и все домашние во время посева ржи носили только Ч. белье, чтобы хлеба родились Ч. (бел. витеб.). Перед жатвой жница мыла все в доме и застилала стол белой скатертью, ожидая первых колосьев нового урожая (бел. витеб.). В ряде магических действий чистоту обозначала нагота действующего лица. Так, белорусы считали, что пшеница уродится Ч., если будет посеяна ночью раздетым донага хозяином (бел. витеб.). У сербов большое значение придавалось благочестию первого сеятеля, успешности и дружности его семьи, ибо верили, что поле, засеянное «нечистым», недостойным человеком, не принесет урожая.

Нередки и свидетельства обратного влияния чистоты поля на чистоту человека. Возвращаясь с первого сева, хозяин приносил обратно взятые утром из дома два освященные яйца и отдавал их детям, приговаривая: «Як жыта чыстенкая, чтобы дети были чы- стеньки» (ПА, гомел., Присно).

Женщины перед началом снования и тканья также надевали Ч. одежду, молились, не сновали во время месячных, накануне снования избегали половых отношений, старались не сердиться, чтобы нитки были хорошие (ПА, гомел.). Особые требования к Ч. соблюдали женщины при замешивании теста и выпекании хлеба.

Безусловной Ч. и особой подготовки требовало от человека участие в магических обрядах, таких как опахивание села от болезней, изготовление «обыденных предметов», вызывание дождя (см. Дождь, Додола, Герман). Их выполняли либо целомудренные девушки, либо старухи, вдовы, солдатки (т.е. женщины ритуально Ч., не имеющие сексуальных контактов с мужчиной), значительно реже — мужчины или мальчики. Например, обряд «выливание (чистка) колодцев» (vylevam (ctdem) studanek) совершали непорочные девушки с чтением молитв, а одна из них, часто девочка, обнажалась и вычерпывала всю воду из колодца, после чего его вычищали (чеш.). Ритуальная Ч. была необходима во всех обрядах жертвоприношения, таких как кокоша черква (ю.-вост. Болгария), троецыплят- ница (рус.) (см. Жертва), и в лечебных ритуалах, в том числе при сборе лекарственных трав. Напр., женщина, отправляясь по весне искать «траву лесной матери» (трава шумске ма}ке), помогающей от бесплодия, надевала Ч. одежду, соблюдала молчание и накануне избегала половых сношений (серб.). Для излечения от глистов требовалось опоясать детей ниткой, спряденной невинной девочкой (с.- рус.). Ритуальная Ч. мужчин (особенно у юж. славян) определялась, в первую очередь, их моральным обликом. Так, у болгар в «русаль- ских» играх (см. Русалии) мог участвовать только тот, кто не пьет, не курит, не ругается; его Ч. усиливалась воздержанием в пище, отказом от общения с семьей, многодневным молчанием.

Деление народов на Ч./нечист ы е основывалось на признаке «свой—чужой»: чужие этносы и приверженцы чужой веры назывались погаными, нечистыми (см. Инородец).

Ч. предметы. К ритуально Ч. относились предметы новые, впервые используемые, целые (нетронутые), иногда чужие (особенно принадлежавшие нищему или страннику). См. Новый—старый, Свой—чужой. Новые кухонные принадлежности (ложку, сито, хлебную лопату, помело и др.) делали перед Рождеством, до восхода солнца: верили, что с их помощью можно будет распознать ведьм, что они сохранят здоровье членам семьи, принесут достаток в хозяйстве (словац.). У чехов и мораван, чтобы выгнать домашних насекомых, на Страстной неделе надо было сделать новую метлу, которой следовало тут же подмести дом, а мусор вынести на дорогу.

Ритуально чистыми были предметы, специально изготовленные для обрядовых и магических целей, в том числе «обыденные», с помощью которых предотвращали приближающуюся эпидемию, эпизоотию, войну.

Церковные предметы считались абсолютно Ч. (крестильные, венчальные, праздничные свечи, вода, мел, иконы, молитвенники и др.), так же как и другие символы (акцио- нальные, вербальные) церковных обрядов. Благодаря ритуальной Ч. церковные предметы наделялись способностью очищать, лечить, оберегать. У лужичан мать давала взрослому сыну, уезжающему в дорогу, крестильную рубашечку, чтобы он вернулся домой таким же чистым.

Ч. места связаны с языческими (урочища, святилища), позже — с религиозными культами: «святые» камни, источники, часовни. Важными признаками были их соотнесенность с восточной стороной (см. Восток- запад) и расположение на возвышенности, горе, наличие при них источника.

Нечистыми и опасными считались все рубежи и границы, дорога, перекресток, мост; старое кладбище, мусорная куча, болото; места, где раньше стояла баня, мельница, где был высохший колодец. Ставить дом на таких местах не рекомендовалось — опасались, что жилище будет посещать нечистая сила. Для строительства жилья выбирали Ч. место, благоприятное для жизни (см. Закладка дома). Нечистыми местами также были те, где произошло убийство или самоубийство.

Чистым считалось пространство освоенное, огороженное, обжитое (дом, двор) в целом, хотя и в пределах дома выделялись свои Ч. (красный угол с божницей) и нечистые места (чердак, подпол, где обитают домашние духи; двери, окно, труба — границы дома, через которые происходит сообщение с внешним миром). При этом актуализируются оппозиции верх—низ, внешний—внутренний, правый—левый, мужской—женский и др.

Ч. дома приветствовалась всегда, но особенно строго — во время праздников. За грязь в доме наказывали мифологические существа. Например, если женщина до Тодоровой пятницы не почистит дымоход, то «Тодоров вихрь» разрушит трубу, св. Тодор побьет метлой, потопчут копытами невидимые Тодоровы кони (серб, банат., ерем.). См. Тодорова суббота. В Полесье полагали, что в Ч. дом в полночь прилетал «спорник» и приносил «спор», т.е. счастье, удачу, успех, а грязный дом он мог и спалить (гомел.). Согласно белорусскому поверью, если в Страстную субботу не навести в доме порядок, то все освященные пасхальные кушанья теряют свою силу ровно наполовину (витеб.).

Время жизни как Ч. время противопоставляется времени смерти, нечистой силы (злому, опасному). В народном календаре «нечистым» считается период святок (ср.: рус. Страшные вечера, болг. Мръсници, Бугани дни ‘нечистые, поганые дни’, Некръстени дни ‘некрещеные дни’, Караконджови дни ‘дни демонов караконджулов’).

С потусторонним, опасным миром связано нечистое («кривое») время масленицы и Русальной недели (бел., з.-рус.), «ведьминых дней» (stridzie dni — словац.), волчьих дней от дня св. Петки до св. Дмитрия, иногда называемых так же, как и святки, — мръсни дни ‘нечистые, поганые’ (болг.), и др. См. Календарь народный. В некоторых традициях, например, в болгарской, целый месяц мог оцениваться как нечистый (напр., февраль, ноябрь).

Некоторые дни календаря, когда обычай предписывал физическое и ритуальное очищение, назывались «чистыми», напр., Чистый четверг перед Пасхой (в.-слав.). Название дня, в свою очередь, могло магически воздействовать на обрядность: украинцы, чтобы пшеница родилась чистой, «как золото», сеяли ее в Чистый четверг (Макс.

ДМУС:488—489).

В рамках суток «нечистыми», т.е. опасными, считались полдень, полночь и вся так называемая глухая ночь — до первых петухов.

Ч. растения. Деревья, происхождение которых связывалось в этиологических легендах с именем Бога и Богородицы, считались священными и Ч. К ним относились дуб, береза, липа, бук и некоторые др. Их древесина и ветви использовались в продуцирующих и апотропеических обрядах; считалось, что они приносят добро, здоровье и благополучие: в обряде бадняк (ю.-слав.) на Рождество сжигали дубовое (реже другое) полено; в троицких обрядах у русских центральным «персонажем» выступала береза; у зап. и вост. славян особо почиталась липа, игравшая главную роль в троицких, духовских и «королевских» обрядах.

Некоторые растения символизировали девичью Ч., невинность: самшитовое дерево у болгар, калина у вост. славян. Букетики из самшита болгарская невеста раздавала на свадьбе гостям в том случае, если она венчалась непорочной.

Корень чист- лег в основу ряда названий целебных растений: рус. чистец, чистяк.
чистотел, укр. чистец, чеш., словац. cistec, с.-х. чистац.
«Нечистые» растения связывались с именем и действиями черта, дьявола, Иуды, с мотивом предательства Христа. К ним относятся, в первую очередь, осина, ива, бузина. Легенды объясняют их нечистоту тем, что они выдали Христа или Богородицу преследователям, дали свою древесину для изготовления креста и гвоздей для распятия Иисуса и т.п. В «нечистых» деревьях прячется черт, поэтому в них часто бьет молния. Эти деревья запрещалось вносить в дом; посаженные около дома, они приносят несчастье. Свое использование они находили в отгонной магии, напр., осиновым колом протыкали тело вампира.

Ч. животные. Деление животных на Ч. и нечистых может быть обусловлено их происхождением (от Бога, от человека, от дьявола); рождением (рождаются ли они слепыми или зрячими); употреблением или неупотреблением их в пищу, пользой для человека; цветом, сходством с «гадами» и др. Чистыми почитались медведь, пчела, божья коровка, голубь, ласточка, аист и др., а нечистыми — волк, заяц, змея, мышь, летучая мышь, воробей, филин, ворон, ястреб, сорока, угорь и др. Чистота животных требовала особого поведения людей по отношению к ним. Так, пчеловод должен был всегда соблюдать Ч., в том числе ритуальную: мыть руки перед обедом, появляться у пчел только в Ч. одежде (серб.); ему запрещалось ходить к ульям после полового сношения с женой (макед.); посещать дом, где лежит покойник (укр.); давать мед для поминок и даже для тяжело больного человека (полес.). Все это могло привести к гибели или порче пчел.

Ч./нечистота животного также определяется его отношениями с нечистой силой. Медведь считался животным «от Бога», поэтому, по русским верованиям, нечистая сила боится его, она не может также принять облик медведя. Наоборот, конь как животное нечистое был доступен черту, домовому, ласке, которые заплетали ему гриву и хвост, путали или отгрызали волосы с гривы.

У всех славян широко известны очистительные обряды, главную роль в которых играют стихии — вода, земля, огонь, воздух, Ч. которых строго охранялась: запрещалось бросать мусор, лить нечистоты, плевать и мочиться в огонь и в воду, закапывать «нечистых» покойников в землю, осквернять землю и окружающее пространство матерной бранью; за нарушение запретов следовало наказание: пожар, наводнение, мор.

Вода использовалась для мытья тела, жилища, белья; по воде (по реке) «отсылали» использованные в обрядах ритуальные предметы, «изгоняли» из человеческого мира болезни; в воде крестили, освященной водой кропили людей и жилища, обливали ради здоровья и крепости.

Очищение огнем включало сжигание старых вещей, обуви (особенно в конце года); перепрыгивание через костер или передачу, перенос предметов над огнем или между огнями, «перепекание ребенка» в печи (лечеб ный обряд), окуривание. Дым от пахучих трав или ладана использовали для очищения пространства, лечения болезней, изгнания бесов.

С помощью земли проводили магические и лечебные ритуалы (прогоняли скот в прорытых в земле туннелях — при эпизоотии; закапывали на время в землю больных); касались земли для получения прощения, исповедовались земле. Например, если беременная возьмет что-либо съедобное без спроса, она должна коснуться земли, чтобы предотвратить нежелательные последствия кражи для ребенка (болг. пирин.). При работе в поле, если не было возможности помыть руки водой, вытирали их о землю (рус., болг.).

Вещи покойного очищали с помощью воздуха: их вывешивали на год на чердаке, где они проветривались (рус.).

Очищающее действие приписывается также звуку. Например, вещи покойного могли вынести в курятник, «чтобы их петухи опели». Считалось, что громкое пение очищает пространство от нечистой силы; крик отпугивает змей и не позволяет им приблизиться на то расстояние, на которое распространяется голос; звон колоколов отгоняет градовые тучи (см. Голос, Колокол, Колокольчик).

Очищению подвергались люди, предметы, пространство, время — после их контакта с «нечистыми» предметами, ситуациями, местами (напр., во время похорон), общения с нечистой силой, после «обрядов перехода» (родины, свадьба, похороны), магических и лечебных ритуалов, участия в ряжении и т.п.

Мужчины после хождения в масках («бесовских личинах») купались в проруби, ходили в церковь на покаяние и причащение (рус.). Женская нечистота после родов преодолевалась путем изоляции женщины от социума, соблюдения запретов, использования апотро- пеев (соли, углей из печи и пр.). В Полесье жених и невеста после венчания должны были перепрыгнуть через огонь, разложенный в воротах дома, а в юж. Словакии через огонь перепрыгивали все участники свадьбы. Проведения особых очистительных обрядов требовала ситуация, когда невеста оказывалась «нечестной». Чтобы избежать дурных последствий для дома и всего села, ее купали в реке, заставляли перепрыгнуть через огонь, свекровь танцевала босая по голой земле, чтобы в землю ушло все зло; невесту заставляли поцеловать собаку, инородца или неплодоносящее дерево, напр., вербу, и т.п. (болг.). После похорон восстановление обрядовой Ч. дома начиналось с метения и мытья пола, лавок, а участников — с мытья рук. Переход от «нечистого» времени масленицы (с ряжением, обжорством, фривольными шутками и играми) к Ч. вре-мени Пасхи осуществлялся путем духовного и телесного очищения в течение Великого поста, когда запрещалось употребление скоромной пищи, вводились запреты или ограничения на половые сношения, не игрались свадьбы, не проводились увеселения и танцы и т.п. Специальный комплекс очистительных действий в разных традициях относился к первой или к последней неделе Великого поста (см. Чистый понедельник, Пепельная среда, Страстная неделя, Чистый четверг).

В других ситуациях очищение подразумевало не избавление от нечистоты, а достижение более высокой степени Ч. или ритуальной Ч. (перед первой пахотой, севом, в начале тканья, перед совершением лечебных действий, магических обрядов и под.). Для обеспечения Ч. посевов, кроме ритуальной Ч. пахаря и сеятеля, необходимо было очистить и само зерно: чтобы просо уродилось Ч., «как вода», перед посевом его пропускали через пламя или дым зажженной соломы или бросали горсть проса в огонь (укр.).

Магия нечистоты. Обрядовому очищению противопоставлено в народной культуре обрядовое пачкание, загрязнение, которое характерно для ряжения и ритуаль

ных бесчинств, приуроченных к определенным праздникам. Пачкание является акцио- нальной характеристикой демонических, ино- мирных персонажей (см. Кукеры, Аюция, Перхта и др.). У болгар в Чистый понедельник, когда чистили и мыли весь дом, кукеры во время обходов пачкали все в доме грязной тряпкой. Битье о двери дома горшков с пеплом, навозом, грязью и пачкание домов известно в начале Великого поста в Польше (куяв.). Мотив пачкания представлен в виде поверий о том, что по ночам к неблагословенным прялкам и кроснам приходят Пятница, Коляда, кикимора, ночницы, Тодоровы кони или другие мифологические персонажи, которые пачкают, слюнявят, портят работу (см. Прядение, Тканье). Пачкание на свадьбе является знаком осуждения нечестной невесты и ее родителей.

Нечистые предметы, нечистоты (плевки, кал, моча, мусор, помои) нередко использовались в качестве отгонного средства в охранительной магии (как защита от порчи, нечистой силы). У вост. славян рекомендовали обливаться помоями от сглаза и порчи, мазали калом скот (для защиты от ласки) и детей (против моры, ночниц) и т.п. Мотив нечистоты, запачканности, нечистот используется также в заговорах, ср. в сербском заговоре от головной боли (нежита): «Излаете, нежити, излаете из (JoBHHoj) глави... У (JoBHHy) главу сте во]евали, прево]евали, омршена она и огалатена и нечиста, HeMoj више ту] да се- дите»^Выходите, нежити, из Иовиной головы... Иовину голову вы завоевали, захватили, тощая она и испачканная, и нечистая, не смейте больше там сидеть] (Раден.НББ:49); в заговоре от болей в животе (издата): «Из- дате, кон>ска главо, издате, Me4ja шапо, ту] не мож’ да седиш, ту] не мож’ да ]едеш... (Марко) посран и помочан, невал>ашан» [Из- дат, лошадиная башка, издат, медвежья лапа, тут тебе не сидеть, тут тебе не есть... Марко весь в дерьме и моче, никчемный] (Раден.

НББ:54).

Ритуальное использование находят также грязные предметы. Верили, что гречку надо сеять в грязной рубахе (бел. гомел.) или из грязного черного фартука (витеб.), чтобы гречиха быстрее отцвела и созрела (приобрела темный цвет спелого зерна). Для избавления от сглаза использовались грязные, ношеные, нестираные предметы: мужскими штанами водили по кроснам, чтобы нитки не рвались, подолом рубахи отирали лицо ребенка от сглаза и т.п.

Лит.: Даль 4; Аф.ПВ 1:143—144; Гура СЖ (по указ.); Бурц.ОБСК 2:165; Макар.СНК: 152-153; Влас.НА:253; Левк.СО:120-123; Никиф. ППП:105,108,111,242,243; ЖС 1999/2:2; ПА; Максим.ДМУС:488-490; СК 2:172,174,220- 221; ЕПНК 6:175; Вин.НД:78; Марин.НВ:372; Марин.ИП 1:94,495,512,727; КСК 2:33; 4:145 — 146; Бос.ГОСВ:193,213,221-222; 4ajK.MPC:ll; Niew.OS:222; Kolb.DW 3:214; Nah.CLP:65-66; Vyk.RSS:183; SSv:15.
М. М. Валенцова ЧИСТЫЙ ПОНЕДЕЛЬНИК — диал.
рус. Горбатый понедельник; бел. Кривэй панядзелак, Шилывытый пыниделык, укр. закарпат. Помывалный понедилок, Запуст- ный понедельник, серб. Чисти понеде/ьак, болг. Чисти (Песи, Кучи, Бесни) понедел- ник, Похлупат (Похлупен, Захлупак) по- неделник, Рогач-понеделник, Кукеровден, Кукув ден, Рогач, Старцев ден и др.; у православных славян первый день Великого поста и его первой недели (см. Тодорова суббота); средоточие очистительных обрядов, связанных с переходом от масленичной скоромной пищи и разгула к великопостным ограничениям, как пищевым, так и поведенческим. У католиков начало поста приходится на среду, см. Пепельная среда.

В Ч.п. у вост. и балк. славян повсеместно осуществлялось прощание со скоромными масленичными блюдами. У русских сжигали в костре остатки блинов, молока и сметаны или говорили, что уничтожают: «В понедельник после масляной молоко и масло жгут. Костерик разведут и кричат: “Молоко горит, мясо горит”» (АрхГГУ, кол. 40, ед. хр. 5, л. 18, нижегород.). В Вологодском крае в этот день молодежь выпрашивала по дворам остатки скоромного и выпивки (это называлось черепки собирать, черепья собирать, косточки собирать) и устраивала пирушку. На юге России в Ч.п. пекли тужики, туженники — небольшие хлебцы из гречневой или пшеничной муки как знак, что «тужуть по масленой» (Труды Курск, уч. архивной комиссии 1911/1:187).

Болгарские кукеры и другие ряженые (например, Баба Рога, Рогач, Баба Коризма, олицетворявшие Великий пост и Ч.п.) обходили дома с саблями, палками, рогом, били и пугали детей, чтобы они не просили мяса; у болгар в Варне кукеры кричали на улицах: «Кто ест яйца?» и гнали тех, на кого им показывали (ИНМВ 1990/26:212). В Черногорском Приморье женщины в Ч.п. чертили щелоком, которым перед этим отмывали посуду, крест над воротами, который называли Коризма («Великий пост») и которым пугали детей, чтобы они не просили скоромного. У юж. славян остатки скоромного раздавали «чужим» — цыганам, нищим, бросали в реку и т.д. В окрестностях Варны остатки скоромного разрешалось в этот день есть только детям, чтобы в хозяйстве рождались белые и пестрые ягнята. У сербов, македонцев и болгар в Ч.п. начинался строгий трехдневный пост (тример), связанный с полным отказом от пищи (а иногда и воды) в первые три дня Великого поста.

Очищению подлежала и посуда, столовые приборы и все, что соприкасалось со скоромным. В Лесковацком крае Сербии утром женщины мыли в родниковой воде всю посуду и готовили ее для постной пищи; говорили, что таким образом посуда «постится»; в Страндже (ю.-в.-болг.) в этот день мыли ночвы; старообрядцы Подмосковья в Ч.п. все обеденное и чайное белье (скатерти и салфетки) отдавали в стирку, чтобы удалить следы скоромной пищи. Некоторым вещам, имевшим отношение к скоромной масленичной пище, придавали продуцирующий смысл. Болгары, в частности, в Ч.п. вешали на неплодоносящие деревья в саду тряпку, которой с утра смывали с посуды остатки скоромного.

В Ч.п. предпринимались также разнообразные очистительные действия, связанные с ч е л о в е к о м, что осмыслялось как избавление от масленичных грехов, беспутства, скоромной пищи и т.п. Очищая тело от скоромного, повсеместно мылись, а у русских обязательно топили баню, где смывали молосное (костром.), смывали масленицу (владимир.). У балк. славян к традиционному для Ч.п. мытью добавлялась стрижка детей и обязательное бритье мужчин, что должно было обеспечить им телесную чистоту и здоровье в течение всего года. В вост. Сербии в Ч.п. мужчины сходились вместе, пили ра- кию, а также стригли и брили друг друга, желая друг другу счастья.

Обычай обильных возлияний в Ч.п. или Пепельную среду у вост. и зап. славян также связывался с темой очищения и назывался «полоскать зубы» (т.е. пить водку, чтобы выполоскать изо рта остатки скоромной пищи), ср. ю.-рус. полоскать зубы, укр. диал. полокате, карпат. полочут зуби, лем- ков. выполокалы зубы, словац. диал. palenkou zubi plukali [водкой зубы полоскали], пол. przepfukac wodkq гфу po zapustnym migsie [прополоскать зубы после масленичного мяса] (Kar.OZD:51), ср. украинское и белорусское названия Ч.п. Полоскозуб, а также з.-полес. Зубополыт, Зубополоконы. В сербском Ба- нате женщины отправлялись в Ч.п. в корчму да оперу зубе ракщом [ополоснуть, вымыть зубы ракией] (ГЕИ 1996/45:66); в Леваче вечером накануне Ч.п. все должны были поесть молочного, «да очисти зубе» [чтобы очистить зубы] (Мщ.ОЛТ:156). Русские «полоскали рот» из убеждения, что если у кого в зубах скоромное навязнет, тот во сне чертей будет видеть.

Очистительные обряды Ч.п. захватывали и двор, дом, одежду и постель, которые обычно в Ч.п. перестирывали и перетряхивали, ср. хрононим Помывалный понедилок (укр. закарпат.). Например, в Страндже (ю.-в.- болг.) в этот день женщины выметали дом и сжигали мусор, бросая в огонь старые тряпки; при этом они разыгрывали диалог-ритуал: «Что жжешь? — Жгу глаза мышам и змеям! — Так жги, чтобы сожгла!» (Странджа:327). У вост. славян в этот день часто белили дома. Чтобы избавиться от блох, болгары собранный в Ч.п. мусор (и прежде всего яичную скорлупу) кидали по ветру (шумадийск.), подбрасывали соседям или относили на реку (з.-болг.) и т.д. Македонцы в окрестностях Битолы в Ч.п. обметали дом, сад и огород, чтобы обезопасить их от непогоды, града, неурожая и чтобы они были «чистыми», как Ч.п.

Ч.п. иногда понимали как «неправильную», «нерусскую» масленицу, ср. рус. диал. Немецкая масленица ‘Ч.п.’, и совершали обряды, типичные для масленицы. Во Владимирской губ. бабы катались на прялках, «чтобы лен уродился чистый и долгий» (АрхРЭМ, д. 15, л. 16); в Заонежье хозяйки съезжали стоя в санях с гор «на сладкую репку, на горькую редьку, на длинный лен»; в Болевацком окр. на поле рассыпали понемногу разного зерна, чтобы все потом уродилось и было «чистым», без сорняков (в.-серб.); в других местах вост. Сербии подрезали лозу и т.д. К Ч.п. были приурочены обычаи, посвященные молодоженам, например, нижегородский «разувальник», состоящий в насильственном разувании молодоженов и незамужних девушек, которых парни заставляли бегать босиком. На Украине, в Ровенском у., Запустный понедельник местные жители проводили, пьянствуя в корчме, где всякому вновь вошедшему привязывали к ноге полено (см. «Колодка») и не давали его снять, пока тот не давал денег на водку. В этот день местами продолжалось исполнение непристойных масленичных песен и шуток. У геров в Банате в Ч.п. жгли костры, аналогичные масленичным. В Ч.п. в ю.-вост. Болгарии совершались обходы кукеров.

Как и другие праздники ранней весны, Ч.п. иногда считался опасным днем, ср. хрононимы и запреты: рус. смолен. Горбатый понедельник, Кривэй панядзелак, бел. витеб. Шилывытый пыниделык. У болгар в Ч.п. отмечался «песий понедельник» (болг. Бесни (Беси, Песи, Кучи) понеделник): чтобы предотвратить бешенство собак, их в профилактических целях качали и вертели на специальных сооружениях (см. Бешенство); в этот день не впрягали скот, «за да не побеснява» [чтобы не взбесился]. Болгарские названия

Ч.п. Похлупен (Похлупат, Захлупак) понеделник (от болг. похлупвам ‘покрывать’, захлупвам ‘закрывать крышкой’) объясняются в Родопах тем, что в этот день «Господь “запирает” души умерших, которые до этого были “отпущены на цветы” (пуснати по цвя- тята)» (Род.:100). На Черниговщине в Ч.п. предписывалось «не шыты, не прясты, майст- ровать чоловики бережацця, щоб не було у ха- зяйстви якойи уреды або й самым» (Малин. СМФ:253). В Ч.п. также не стирали, иначе «человек иссохнет» (Странджа:326, болг.); не работали вообще, чтобы «не пообрывало пальцев» (УНВ:201, укр. полтав.) и чтобы мыши не грызли жито и одежду (макед.); не пряли, «шоб скатыну нэ пазашивать», т.е. чтобы у приплода не оказался закрыт задний проход (ПА, Чернигов.), чтобы бешеные (кручет) собаки не кусали, «чтобы овечки не крутились» (укр.), а также не сучили ниток и не вили веревок, чтобы «“ни ныкруциць” червей на капусту и сады», и не шили, иначе на пальцах появятся нарывы (Никиф.ППП, № 1884, витеб.); не пользовались ножами и топором, чтобы ни в доме, ни на поле не было грызунов (болг. варнен.); не смотрели в зеркало, чтобы не мерещились покойники (рус.), и т.д. Русские Вятской губ. утром натощак объезжали дом верхом на ухвате или кочерге, «чтобы богатство не уплыло».

В то же время в обрядности Ч.п. заметны черты весеннего Нового года и инициальной магии. В обл. Фрушка Гора (Срем) в Ч.п. хозяйки собирали в одно место скорлупу всех съеденных накануне яиц, и первый человек, пришедший в этот день в дом, должен был посидеть на этой скорлупе, чтобы и куры сидели на яйцах. В ровенском Полесье приход в дом мужчины предвещал здоровье домочадцам, приход женщины — болезни; на Харьковщине верили, что женщины, посещающие чужие дома в Ч.п., разносят «вся- ку хворобу» (ХСб 8:257) (ср. Полазник). Македонцы взвешивались в этот день на самодельных весах, чтобы узнать, насколько изменился человек за прошедший год (чаще это делали в Юрьев день).

В Ч.п. происходил также переход к пище нового года и нового урожая. В Ч.п. болгары делали новую закваску для хлеба (ее готовили обычно в одном доме, а затем распределяли между хозяйками; часть закваски оставляли, чтобы подновлять ею закваску в течение года), а также выпекали на ней «новый хлеб», открывая тем самым новый календарный сезон. У юж. славян с Ч.п. (а также некоторых других праздников ранней весны) начинали есть свежую зелень, до того момента запрещенную.

В отдельных традициях с ночью на Ч.п. (т.е. с рубежом масленицы и Великого поста) связываются редкие у славян космогонические поверья о ежегодном «сновании/творении» мира: «Як настане недь\я масляне пущшня [т.е. масленичное заговенье. — Т.А.], на це Пущшня, кажуть, що ceim засновався и на це Пущшня можно гулять до самого сви-у» (АрхИИФЭ, оп. 3, д. 309, л. 222, укр. киев.), что согласуется с распространенным запретом сновать по понедельникам, поскольку в понедельник «свет сновался» (НБ:216—218), ср. также известную балк. славянам практику задерживаться на гулянии в ночь на Ч.п. дольше обычного, пока не начнет светать и не станут гаснуть звезды. Одновременно с Ч.п. связаны и эсхатологические мотивы. Белорусы говорили, что на масленицу принято гулять и веселиться, как перед концом света, а жители Ветлужского края «прощались» друг с другом в масленич

ное заговенье, веря, что в Ч.п. «переставление света будет» (ВС:47); ср. также Среда, Суббота.

Лит.: Агап.МОСК (по указ.); Зел.ОРАГО 1:418; 2:834; Паш.КЦВС:236; ЖС 1998/2:5-6; КГ:452; Никиф.ППП, № 1873,1882; Милор. ЖЛК:201; 3ax.KK:386; Марин.НВ:378; СбНУ 1936/42:124; Кол.ГЮС:112; Поп.СБ:94; Тан. СОЪК:36; Венац. Београд, 1926/11/4-5:346; МФ 1973/VI/12:224; Баб.О:245; Фил.СК:391; Шк.ЖОП:92; СЕЗб 1922/23:155; Ъор.ЖОЛМ: 369; ГЕМБ 1928/3:31.

Т. А. Агапкина
ЧИСТЫЙ ЧЕТВЕРГ, Страстной четверг — четверг на Страстной неделе, один из самых важных, мифологически и ритуально насыщенных праздников пасхального цикла. Основные литературные и диалектные названия Ч.ч. мотивированы такими значениями, как ‘чистый’: рус. Чистый четверг, пол. Czysty czwartek; ‘великий’: пол. Wielki czwartek, хорв. Veliki cetvrtak, рус. Великий четверг, болг. Велик четвъртак; ‘страшный/связанный с мучениями’: пол. Cierniowy czwartek, рус. Страшный четверг; редк. ‘Пасха мертвых’: ю.-рус. Мертвецкий Великдень; другие названия отражают ритуальную практику и верования, относящиеся к Ч.ч.: укр. Жив- ний четвер, бел. Живный чацверг, редк. укр., бел. Жилъник, болг. Бял четвъртък и др. С Ч.ч. в разных славянских традициях начинались активные приготовления к Пасхе (см. в ст. Яйцо пасхальное, Хлеб пасхальный).

К Ч.ч., как и ко всей Страстной неделе, были приурочены очистительные (профилактические и апотропеические) ритуалы. У вост. славян их исполняли в основном в Чистый четверг, в западной Славии — главным образом в Страстную пятницу. Такие ритуалы и обычаи затрагивали человека и его здоровье, пищу и посуду, а также жилище и примыкающее к нему культурное пространство.

Массовый характер имело мытье, обливание и купание, а также очищение вообще, приуроченное к Ч.ч. повсеместно у вост. славян, очень часто у юж. славян и иногда — на западе Славии. В зап. Полесье в Ч.ч. мылись речной водой и пускали по реке старую одежду или белье, чтобы оставить в реке свои болезни (см. в ст. Мытье). На северо- востоке России в Ч.ч. на полу в доме (на металлической заслонке или сковороде) разводили из можжевельника маленькие костры; через них переносили детей и перешагивали сами, а также окуривали дымом весь дом, чтобы избежать болезней.

У вост. славян основными способами профилактической защиты жилища и двора были: обметание дома и хлева в направлении от дома, обход дома с веником или свечой, обливание водой внешних углов дома или обмазывание их дегтем, обкашивание травы вокруг дома, обсыпание дома и четырех его углов маком-ведуном или снегом и др. Чтобы очистить дом от насекомых, белорусы тщательно выметали дом и двор, а мусор сжигали, выбрасывали в проточную воду или кидали на ветер. На Рус. Севере, чтобы избавиться от насекомых, объезжали дом на помеле. В киевском Полесье хозяйка нагишом обметала дом и относила мусор на чужое поле, чтобы летом на своем не было сорняков. В Тверском крае хозяин объезжал на кочерге огород, говоря: «Крот, крот, не ходи в мой огород, в день Чистого четверга тебе в ж... кочерга!»

(ТОРП:51).

Очищали также посуду. На Новгородчине в Ч.ч. до рассвета парили молочную посуду и окуривали ее дымом от можжевельника. Канун Ч.ч. в Полесье назывался Дровяная страсть — по обычаю вымывать всю деревянную утварь и посуду. В Полесье, в Белоруссии и в южнорусских областях в Ч.ч. совершалось ритуальное очищение дежи. До восхода солнца ее тщательно выскребали, отмывали, натирали солью и чесноком, подкуривали воском и хмелем, а затем перевязывали полотенцем и выставляли на солнце, чтобы она весь год была «чистой» и в ней удавался хлеб.

Как и другие весенние праздники, Ч.ч. осмыслялся как начало нового года, поэтому к нему были приурочены многочисленные инициальные магические ритуалы, распространявшие свое действие на весь год и особенно заметные на Рус. Севере: трясли сохой, чтобы хлеб лучше родился; окликали в дымное окошко или в печную трубу скотину, чтобы летом стадо не разбегалось и возвращалось домой; сгоняли кур помелом с насеста и пересчитывали яйца, чтобы куры хорошо неслись; кормили кур в обруче, чтобы неслись около дома; трясли деньгами, чтобы они не переводились весь год; пересчитывали (называя и часто даже трогая) все вещи (ср. рус. мезен.

ворочать лапоть), чтобы всё в доме сохранялось и прибывало; иногда это происходило в форме диалога домашних типа: «Дома ли овечушки? — Дома...»; такой диалог продолжался до тех пор, пока не были перебраны огородные и зерновые культуры, хозяйственный инвентарь, скотина — в надежде на их сохранность и умножение в течение года. В Поше- хонье верили, что рано вставший в Ч.ч. будет легко подниматься и в течение года. В Новгородской губ. пили и ели весь день, чтобы весь год не испытывать в этом нужды, а также ничего не отдавали в этот день из дома, чтобы избежать убытков в хозяйстве.

Обновление касалось и пищи. Кое-где, в основном в западной Славии, в Ч.ч. снимался запрет на употребление в пищу молодой зелени, что соотносилось с называнием этого дня «зеленым четвергом»: в.-луж. Zeleny stwortk, чеш. Zeleny ctvrtek, словац. Zeleny stvrtok. У словенцев в Ч.ч. за обедом ели только зелень (овощи и вареную крапиву); с Ч.ч. начиналась и продажа овощей. В Словакии в этот день в костелах освящали хрен и первую зелень, варили щавель и шпинат. Хорваты Боснии считали необходимым есть в Ч.ч. крапиву и молодой лук, чтобы быть здоровыми.

У вост. славян в Ч.ч. могло иметь место обновление огня: после вечерней службы кто-нибудь из домочадцев приносил домой зажженную в церкви свечу и «рисовал» дымом от нее кресты на дверях и балках, а также (правда, не всегда и не везде) зажигал новый огонь в печи (см. Свеча).

Считалось также, что в Ч.ч. можно обрести удачу и умения. В Вятском крае с вечера те, кто хотели чему-нибудь научиться, шли в баню и там имитировали виды работ и умений, которыми желали бы овладеть: пели, пряли, вышивали, плели лапти и т.д. В сев. Белозерье, чтобы весь год работа ладилась, с утра имитировали жестами те виды работ, которыми предстояло заниматься летом и осенью: «жали», «косили», «молотили» и др. На Пинеге в Ч.ч. «правили» заговоры, чтобы они обладали большей силой в течение года, т.е. перечитывали записанные на бумагу заговоры, которые за год якобы утрачивали силу.

Известен обычай изготавливать в

Ч.ч.
(и другие дни Страстной недели) вещи, имеющие магическую силу. У вост. славян (в Ч.ч.), чехов и словаков (обычно в Страстную субботу) на восходе солнца, сидя на пороге дома, хозяйка выпрядала особую нить (рус. четверговая нитка, чеш. pasiove niti), крутя веретено и суча нить в обратную сторону; эта нить использовалась в народной медицине и магии. На Рус. Севере до восхода солнца в Ч.ч. женщины в лесу делали «заветное» помело, которое приносило в дом благосостояние. По витебским поверьям, кто сорвет и сохранит первый цвет орехового куста в канун

Ч.ч.,
тот найдет клад в купальскую ночь. Словенцы съедали сердце дикого животного, убитого в Страстную пятницу, чтобы быть удачливым на охоте. В юж. России верили, что сало свиньи, забитой до восхода солнца в Ч.ч., не мытое водой, не портится целый год, потому хранили кусок такого сала как целительное средство (орлов., курск.). На Верхней Волге в Ч.ч., как считалось, можно украсть особую палочку, которой хорошо катать яйца на Красную горку. У вост. славян в канун

Ч.ч.
на всю ночь на улицу («под звезды») или на окно (смолен, класть на зорю) выставляли соль, мыло, золу, воду, яйца и другие вещи, которые впоследствии применялись в магии. Белорусы верили, что в Ч.ч. до восхода солнца ворон купает своих детей, после чего отпускает их из родительского гнезда. «Кто, подметив это купанье, добудет хоть „кроплю“ [каплю] воды от мокрого вороненка, тот во всю жизнь не будет знать болезней, а сверх того, станет всеведущим» (Никиф.ППП, № 1907). На Рус. Севере в Ч.ч. ломали ветвь можжевельника и хранили ее до отела коровы, а после отела обмывали корову водой, настоянной на этой ветке, только после этого молоко можно было пить. В вост. Штирии в Ч.ч. в поле искали taranbalto — волшебный топор, который якобы падает на землю во время грозы, глубоко уходит в землю и появляется на поверхности лишь через семь лет, в Ч.ч.; если такой топор положить под крышу, молния не ударит в дом, а коровы будут давать больше молока.

Многие ритуальные действия Ч.ч. связывались с воспоминаниями о евангельских событиях. Так, у русских приготовление «четверговой» соли (которую пережигали в печи и освящали в церкви) было навеяно событиями Тайной вечери и предательством Иуды: полагали, что соль, оскверненная некогда Иудой, очистится и приобретет целительные свойства. В Смоленской губ. верили, что в Ч.ч. Христос сходит на землю, отчего в этот день пекли хлебцы, называемые стульцэ (Памятная книжка Смоленской губернии 1859 г. Смоленск, 1859:145). На Львовщине готовили хотя и постный, но очень богатый и сытный ужин — в память о последней вечере Иисуса Христа (МУРЕ 1929/21-22:332).

К Ч.ч. были приурочены посвященные домашним животным магические ритуалы, также имевшие продуцирующий, профилактический и апотропеический характер и распространявшие свое действие на предстоящий год. В Новгородской губ. в Ч.ч. лошадям расчесывали гривы и хвосты, чтобы они были чище и здоровее. На Витебщине, чтобы лошадь не спадала с тела и была гладкой, ее водили на водопой в Ч.ч. до восхода солнца. На Рус. Севере лошадям и коровам подрезали хвосты, а часть шерсти прятали за потолочную балку или закатывали в хлеб, кусочки которого скармливали скотине, а также сзывали по кличкам всю скотину в открытую трубу печную, чтобы летом лошади и коровы не плутали в лесу, держались вместе и возвращались домой. У словаков к Ч.ч. был кое-где приурочен первый выгон скота. В Вятском крае парни в Ч.ч. громко ухали — волков сгаркивали, чтобы летом они не драли скот. На Новгородчине мальчишки обегали село с колокольчиками на шее, чтобы скотина летом не разбредалась, и кричали: «Около двора железный тын» (Новгородский сборник 1865/1:288). В Олонецком крае в Ч.ч. приносили воду из реки прямо в подойниках и поили ею коров, чтобы летом было больше молока. У русских в Ч.ч. часто метили скот.

В Ч.ч. русские совершали ритуальные приглашения зверей и мороза. В Калужском крае дети выносили на улицу овсяный кисель и «зверей кликали»: «Волки, медведи, лисицы, куницы, горностайцы, идите к нам кисель есть!», полагая, что насытившиеся звери не тронут летом ни скот, ни сады (СбКМ:57). Во Владимирской губ. сваренный в Ч.ч. овсяный кисель ели с молоком на Пасху, а хозяин в это время звал мороз «кисель с молоком хлебать». См. Пр иглашение.

Вся Страстная неделя была связана с культом мертвых. В зап. Болгарии в Ч.ч. носили на кладбище воду из источника и выливали по 1—2 кувшина на каждую принадлежащую семье могилу. Кое-где в Ч.ч. обустраивали могилы (серб, банат.; болг., Свиштов). В сербском и румынском Банате, на востоке Сербии в Ч.ч. совершался обычай изливание, или пуштан>е воде мртвима (см. Пу скать по воде). Специфической чертой поминовений в Ч.ч. является обычай разводить поминальные семейные костры: их жгли на кладбище, вблизи своих могил, а также во дворах и на других принадлежавших семье участках земли. Считалось, что таким образом «греют» покойников (ср. с.-з.-болг. греене на мъртвите; великочетверговые костры, называемые ipimu дгда, известны и гуцулам), см. «Греть покойников». У вост. славян поминки в Ч.ч. встречаются очень редко. На Жи- томирщине обыкновение готовить в Ч.ч. рыбу объясняли тем, что «мертвые прийдуть ести». Кое-где на Смоленщине Ч.ч. считался поминальным днем, когда женщины пекли блины и пресные лепешки и поминали родителей. Былички о выходе мертвых в Ч.ч. и приуроченные к нему поминальные обычаи встречаются на Рус. Севере; мотив «открывания могил» в Ч.ч. характерен для мифологии лемков.

В «Слове о посте к невежам» (памятнике XII—XIII вв., по спискам XVI в.) осуждался обычай приготовления бани для мертвых и трапезы в бане, связываемый с приходом умерших: «в стый великии четверток поведають [предлагают] мрътвым мяса и млеко и яйца, и мылница топя(т), и на печь льют, и попе(л) посреде сыплю(т) слада [следа] ради и гл(а- гол)ють мыитеся, и чехли вешаю(т) и убруси и велят ся терти... и глядають на попеле следа и ег(д)а видять на попели сле(д) и глють приходили к намь навья мытся» (Гальк. БХОЯ 1913/2:15). Согласно средневековым польским источникам, в XV в. в Ч.ч. принято было оставлять на столе посуду немытой после ужина, чтобы души умерших могли поесть; для них же выбрасывали остатки еды за порог. В XV в. польский проповедник Михал из Яновца, монах из монастыря в Тшемешно (Великополыпа, Гнезненский пов.), упрекал прихожан в том, что в Ч.ч. все члены семьи ходили на кладбище, устраивали там трапезу, танцевали, а также зажигали костры, чтобы души могли обогреться.

Кое-где у вост. славян Ч.ч. был единственным днем в году, когда, как считалось, можно было увидеть или услышать домового: для этого брали свечу, принесенную домой с вечерней службы в церкви, и пасхальное яйцо и шли на чердак, где оставляли яйцо, чтобы домовой мог «разговеться» на Пасху. Если показывался мохнатый, в шерсти, домовой, то ожидали богатства и удачи, если голый, без шерсти, — нищенства. В этот же день 

пытались заручиться расположением домового, чтобы он оберегал скот: для этого под угол дома выкладывали для него еду. Ночью ходили в лес, где, сняв с себя крест, призывали лешего и расспрашивали его о судьбе.

В Ч.ч. и другие дни Страстной недели в некоторых местах совершались обычаи и обряды и начинали действовать запреты, связанные с угрозой засухи и градобития в предстоящий летний период. У словаков в период от Ч.ч. до духовских праздников дружины парней чистили колодцы, чтобы не было засухи. На Львовщине считалось, что летом случится засуха, если в Ч.ч. кто-нибудь станет печь хлеб; чтобы предупредить несчастье, у хозяйки крали дежу, которую бросали в колодец. У балк. славян, а также на Карпатах огромное значение придавалось

7 (8, 9) «великим» четвергам (от Ч.ч. до Вознесения или даже троицкого четверга), празднуемым от града.
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Т. А. Агапкина

ЧУДО — праслав. *cudo, cudese, родственно др.-рус. кудесъ ‘чары, колдовство’, рус. кудесник, диал. кудес ‘кудесник, проказник, шутник’, кудеса ‘новогодние игры, развлечения, ряженье’, кудесить ‘заниматься колдовством, ворожить’ и т.п.; связывается с греч. поэтич. KU805, kuSeoi; ‘магическая сила, мощь’ (согласно Е. Бенвенисту). К праславянскому фонду могут быть отнесены и формулы типа *cudo cudbno, *ve!iko cudo, ср. в русских былинах чудо чудное, диво дивное, серб. «JecTe ли ми вид]ели очима чудно чудо?» [Видели ли вы своими глазами чудо чудное?], типовой зачин «Боже мили, чуда великога!» [Боже милый, вот чудо великое] (серб., ЧСК:12). Чудесное постигается прежде всего зрением (*cudo videti, ср. невиданное чудо); чудо- юдо, — по версии А. Ломы, — из *cudo i udo, ср. с.-х. на-удити ‘навредить, испортить’.

Ч.
— один из распространенных мотивов славянских поверий и фольклора (сказок, легенд, баллад, заговоров, песен и др.). Ч. соотносится с понятием сверхъестественного, это всегда отклонение от нормы, преодолевающее границу реального и «человеческого» и отсылающее к потустороннему (как божественному, так и демоническому). Конкретные виды чудес чрезвычайно многообразны. Это могут быть космические и атмосферные явления: солнце «играет» (переливается разными цветами), на небе три солнца, солнце останавливается, с неба падают камни, рыбы и т.п.; геофизические явления: земля разверзается, поглощая грешника, река отступает перед праведником, буря утихает, когда в море бросают грешника; церковь или город строятся или разрушаются сами по себе; церковь убегает от грешника, перелетает с места на место; двери сами отворяются, свечи сами зажигаются, колокола сами звонят, яйца сами окрашиваются и т.п.; всевозможные метаморфозы: превращение человека в животное, птицу, змею, звезду, камень, предмет, а животных, растений и предметов — в человека (см. Превращение); чудесное воскресение умерших, излечение больных, чудесное зачатие: от дутья, плевка, запаха цветов, росы, растений, сотворение человека из дерева, камня и т.п.; необыкновенные способности животных, мертвецов и т.д.

Мотив Ч. является составной частью христианского миропонимания и литературы, где чудеса признаются проявлением божественной силы и превосходства над природой (чудесное рождение Христа, его чудесные деяния, воскресение и т.д.). В средневековой славянской книжности чудеса широко представлены в агиографической литературе (чудо

Георгия о змие, чудеса святого Николая, св. Власия и др.), в сказаниях о чудотворных иконах (чудесное появление иконы; иконы, не горящие в огне, не пробиваемые копьем, наказывающие осквернителей и одаривающие деньгами благочестивых, и т.п.) и др.

Способность к чудесным действиям приписывается Богу (ср. «Богу все чудеса доступны. Христос являл чудеса, исцелял чудесами», Даль 4:1370), святым, высшим силам и в большинстве случаев используется в целях наказания за прегрешения или для защиты людей от злых сил и помощи им в их противоборстве со злом и опасностями. Ч. может быть наказанием за инцест брата и сестры или средством предупреждения инцеста. Например, когда венчаются брат с сестрой, вянет лес, пересыхает вода, вода превращается в кровь, Евангелие — в камень, иконы падают и т.п.

В народных рассказах и быличках Ч. ассоциируется не только с сакральным, но и с бесовским началом; чудом может называться мифологический персонаж неопределенного вида, привидение, пугающее людей и заставляющее их блуждать: «Чудо на том ручью жило какое-то, свистело да манило, боялись туда ходить в темноте» (вологод., КЧ:99), или необычное событие, происшествие: «Там чудо случилось, иконка на пеньке явилась»; «Мать и отец рассказывали, что на Двинице чудо было: мужик через реку по воде перешел у Петряево» (вологод., там же). Многочисленны рассказы о местах, где «чудится», страшит и т.п. См. Привидение, Пугать. Широко представлен мотив Ч. в этиологических легендах, объясняющих чудесное происхождение или необычайные свойства географических объектов. См. также Чудь.

В народном календаре чудесные явления в природе, толкуемые прогностически и ассоциируемые с евангельскими чудесами, приурочены к главным праздникам годового круга: Рождеству, Богоявлению, Благовещению, Пасхе, Юрьеву дню, Троице, Иванову дню, Петрову дню, Воздвижению и др. К этим чудесам относятся: игра солнца, растворение («открытие») неба, схождение звезд на землю (болг.), остановка текучей воды (в реках, источниках) или обращение вод (в реках, озерах, источниках) в вино, чудесные свойства крещенской воды; «растворение» земли и открытие кладов (золота, денег), которые горят, светятся, сверкают, играют, принимают вид животных (собаки, овцы, теленка и т.п.);

чудесное цветение растений (папоротника, орешника, плакун-травы, ивана-да-марьи и др.); чудесная способность домашних животных говорить и предсказывать события. Все эти чудеса совершаются в определенное сакральное время (праздник, ночь). См. особенно Крещение, Иван Купала.

Мотив Ч. может использоваться как охранительное и отвращающее средство. Рассказом о Ч. (семилетняя девочка родила ребенка, его пеленками закрыла поля и угодья и т.п.) сербы отгоняли градовую тучу, обращаясь к ней с заклинанием: «Эй, не иди, чудо, на чудо! У нас чудо большое: здесь девушка родила девушку, девушку девяти лет! Не иди, чудо, на чудо: У нас чудо большое» (СБФ 1981:62) или: «Беги, чудо, беги! У нас еще большее чудо: девушка родила внебрачное дитя, его рубашечкой нас покрыла, всех нас от напасти заслонила. Иди, иди, чудо, иди в горы, в вершины!» (там же:49). У вост. славян рассказ о свадьбе брата с сестрой служит оберегом от ходячего покойника или русалки. Если покойный муж ходит к жене, ей советуют сесть на порог и расчесывать волосы, дожидаясь прихода мужа. На его вопрос: «Что ты делаешь?» надо ответить: «Собираюсь на свадьбу — брат на сестре женится». Пораженный муж скажет: «Где это видано, чтобы брат на сестре женился?» А жена ответит: «А где это видано, чтобы человек умер, а потом приходил», — и тем навсегда отвадит покойника (ПА).

Русские крестьяне с помощью Ч. защищались от «Смерти» в случае падежа скота: «В соху впрягают бабу-неродицу (неплодную), управлять сохой дают девке, решившейся не выходить замуж, а вдовы набирают песку и рассевают его по проведенной борозде. Посев песку совершается... при пении следующих стихов: “Вот диво, вот чудо! Девки пашут, бабы песок рассевают. Когда песок взойдет, тогда и Смерть к нам зайдет!”» (Аф.ПВ 1:567). В Шумадии, чтобы у скота не отобрали молоко, брат и сестра связывали свои пояса и держали их так, чтобы скот перешел через них; при этом говорили: «Кад се сестра и брат узели, онда се и млеко одузело (украло) од Moje стоке» [Когда сестра с братом поженятся, тогда у моей скотины молоко отберут (украдут)] (Павл.ЖОК:140).

В Полесье с особым почтением и страхом относились к празднику «Чудо» (День воспоминания чуда Архистратига Михаила, 6/19.IX). В этот день строго соблюдали запрет на работу, опасаясь наказания от «Чуда»: женщина, осмелившаяся в этот день белить хату, ослепла; у человека, посмевшего в этот день молотить, «отбило руку»; если посеять в этот день, то ничего не взойдет, и т.д.

Разного рода чудовища: полулюди-полу- животные, одноглазые люди, трехголовые люди, люди с песьими головами, с железными руками, мифические животные — василиск, мраволев, тигрис, троглодит и т.п. в большинстве случаев проникли в народные верования и фольклор из текстов книжной традиции (прежде всего апокрифов). В духовных стихах и легендах вершителями Ч. (наказания, исцеления и др.) выступают Бог (Христос), Богородица, святые чудотворцы, действующие непосредственно (например, подающие голос, являющиеся героям) или через сакральные предметы (кресты, иконы, мощи, источники). В былинах и сказках мотив Ч. (чудесный противник, чудесный супруг, чудесная задача; разного рода превращения, чудовища, говорящие звери и птицы, волшебные предметы и т.п.) связан чаще всего с испытанием героев и их спасением в критических ситуациях.

Лит.: Аверинцев С. С. Чудо // Философская энциклопедия. М., 1970/5:491—492; ЧСК; КЧ; Георгиева А. Действието-чудо в етиоло- гичните легенди // БФ 1986/2:11—19; Лома А. Порекло и изворно значенье словенске речи чудо j j ЧСК:7—21; Толстая С. М. Магия обмана и чуда в славянской народной традиции // Логический анализ языка. Истина и истинность в культуре
и языке. М., 1995:109—115; Морозов И. А., Слепцова И. С. Кудеса // ДКСБ:186-197; Неклюдов С. Ю. Чудо в былинах // ТЗС 1969/4:146 — 158; В а к о t i с P. Pojav cuda i zakon reda u narodnoj knjizevnosti // ZNZO 31/1:1—66; Раден.НББ (по указ.); Тарасов О. Ю. Икона и благочестие. М., 1995:53—59.
С. М. Толстая

ЧУДЬ — в народных верованиях русских Европейского Севера, Урала, Сибири — мифическое население разных эпох. Ч. приписываются свойства инородцев, антагонистов-нехристей, мифических предков, нечистой силы. Народные представления о Ч., отраженные главным образом в исторических преданиях, диалектной лексике и ономастике, находятся в сложных отношениях со сведениями о Ч. летописной (исторической), под которой понимают разные группы финно-угорских народов — в первую очередь прибалтийско-фин- ские племена, проживавшие к югу от Балтийского моря, по соседству с новгородскими землями. Сходными с Ч. чертами наделяются паны, литва (з.-рус., с.-з.-рус.), ваньзи (ср.-урал., заурал.). Предания о Ч. фиксируются также в фольклоре коми, прибалтийско- финских народов, аборигенных народов Сибири. См. Инородец, Народы.

Слово чудь входит в ряд этнонимов в собирательной форме (ср. весь, лопь, корела и др.), отражающей восприятие чужих народов как нерасчлененного целого. Наиболее вероятна принадлежность этого слова к гнезду праслав. *tjudjb ‘чужой’. Исходно оно, очевидно, не было этнонимом, а затем стало использоваться для обозначения народов-або- ригенов, чаще всего «финских» племен. Формирование представлений о Ч. во многом определяется притяжением ее имени к созвучным чудо, чудак этнонимам чухна, чукча и под., а также экспрессивным фонетическим обликом слова. Отсюда разнообразие вариантов и скрещенных форм, обозначающих Ч.: чудаки, чудеса, чуди, чудйны, чудьи люди, люди- чуди, чумеки, чухи, чучки, цуцки, чушь и т.п.

Внешний облик Ч. чаще всего описывается эпитетом белоглазая, реже одноглазая (вят.), иногда Ч. считалась слепой (ослепшей). Ч. имела черный или красный цвет кожи. По некоторым свидетельствам, тело Ч. покрыто густой шерстью или мехом. Ч. — великаны и силачи, «руки как деревья у них росли» (вят., Иван.ИВК:271). Как герои распространенных у славянских народов преданий о великанах, «чудины» могли разговаривать или перебрасывать друг другу топоры на расстоянии многих верст. Реже фиксируются сведения о малом росте Ч., которая передвигалась в траве, как в лесу (перм.). Ч. приписываются и другие физические аномалии: это одноногие люди, они имеют шесть пальцев, справляют естественные потребности через подмышки и др. См. Уродства.

Типичное место обитания Ч. — дикая природа: острова на болотах, дремучие леса, озера, реки (особенно верховья), ямы, пещеры, курганы и горы. Ч. выступает и как демиург различных форм рельефа и ландшафта: «Раньше тут чудеса ходили. Чудеса как люди вроде, а сами черти. Они всё на вред делали: где ям нароют, а где-ко деревьев на

ломают, камней наворотят да. Увидишь такое место — поймёшь, что не человек делал. Они под землю ушли» (архангел., ТЭ УрГУ). Ч. перегораживала реки грядами валунов, насыпала курганы из песка, который по горсти приносили все воины племени, и др.

Образ жизни и з а н я т и я. В преданиях говорится, что у Ч. не было настоящих домов и имущества, она обитала в чудских становищах, землянках. Несмотря на это, Ч. обладала несметными сокровищами. Чудские племена ели одну рыбу, огонь добывали трением. Упоминается такое ремесло Ч., как винокурение: вино Ч. хранила в подземных бочках и погребах. В Приуралье, на Среднем и Южном Урале, на Алтае считали, что чудские племена умели находить металлы и золото, разрабатывали чудские копи, варили соль. Мотив владения подземными сокровищами, вкупе с мотивом малого роста Ч., сближает ее с западноевропейскими карликами.

Распространенное занятие Ч. — военное дело и грабеж: чудские воины устраивали набеги на пришельцев, нападая, как правило, с возвышенных мест. Рассказывали и о людоедстве Ч.

Ч. была дикой, неграмотной и невежественной. Некоторые мотивы преданий о Ч. сходны с анекдотами о дураках: Ч. приняла снопы конопли, висящие на изгороди для просушки, за русских воинов, и открыла по ним стрельбу (вологод.); обнаружив поле, засеянное репой, Ч. съела ботву, а не корнеплоды (костром.); чудские воины ослепили друг друга стрелами (карел.).

Ч. не знала христианства, поклонялась своим богам. «Чудские идолы» вытесывались из дерева, делались из золота и серебра, становясь хранителями богатств Ч.

Религиозный конфликт с носителями православной веры (русскими, воинами Ермака, «белого царя»). Предвестием вторжения «белого царя» для

Ч.,
жившей в лесах из старых или черных берез, могло стать появление белой березы: «Говорят, жили народ — чуди. Они увидели: народился белый березник, значит, будет белый царь скоро» (ср.-обск., СРГСО 3:233). Осваивая места, где проживала Ч., русские пытались обратить ее в свою веру. Ч. не желала предавать своих богов и принимать крещение; одна из причин в том, что глагол крестить Ч. поняла как «четвертить», т.е. четвертовать (олонец.). Ч. уходила от русских в глухие леса, в горные недра, в верховья рек, на «север». Исчезновение чуди отражено в устойчивых сочетаниях пропасть, как чуди (архангел.), чудь в землю ушла, чудь под землей пропала. Иногда Ч. вступала в борьбу с русскими. Как и другие антагонисты-нехри- сти, чудские племена оскверняли православные святыни, разрушали и поджигали храмы. Военные действия кончались разгромом Ч. Места гибели Ч. нередко связаны с водой. Ч. загоняли в реки, озера, полыньи, где она тонула: «Когда чудь под Тарноськой городок подходила, так копали канавы из Тарноги в Кокшеньгу и пускали воду: чудь воды боялась» (вологод., ЖС 1908/1:76). В этих преданиях есть отголоски как исторических сражений (битвы на Чудском озере), так и реальных попыток насильственного крещения аборигенных племен.

Наиболее распространенная версия гибели Ч. — ее самопогребение: чудские племена залезали со своими сокровищами в ямы, ставили в них столбы с настилом, на который клали камни, бревна и проч., затем обрушивали крышу, подрубив столбы, и давили тем самым себя, произнося заговоры, чтобы никто не смог потом найти их богатства; забирались в пещеры и заваливали вход валунами; сжигали себя в землянках; тонули, привязав себя к бревнам, которые пущены по воде: «Чуди — это люди. Не пошли они по Божьей православной вере. Они истребили сами свое племя: выкопают землянку, натаскают всякого лому, столбик поставят, залезут, столбик подбивают — их и раздавит. Или дерево на воду пускали и ноги связывали. Один отпехнётся, бревно переворачивается — они и тонут» (архангел., ТЭ УрГУ). В народных представлениях Ч. объединяется с самоубийцами: места смерти Ч. объявляются нечистыми и опасными, там «водит», «чудится», нельзя рубить лес. Гибель Ч. считалась причиной некоторых погодных явлений: чудь задавилась (удавилась) ‘о дожде при солнце’ (архангел.).

Ч. оставила после себя многочисленные следы. Останками Ч. считаются выкапываемые из земли большие кости и черепа; на месте поселений Ч. обнаруживаются чудские городища, колодцы, каменки (каменные печи), погреба, ямы; в лесах и на полях видны чудские борозды (следы пахоты огромным плугом или волоковых путей), курганы, в реках — груды валунов, которые Ч. якобы использовала как мосты или рыболовные заколы. Широко распространены предания о чудских клада:с: Ч. закапывала сокровища в собственных могилах, ямах, ручьях, болотах, курганах, горах, под «примечательными» деревьями (особенно под раскидистыми, искривленными березами). Клады, заклятые Ч., невозможно найти.

В севернорусских говорах с Ч. связывается обширный пласт ономастики: в а н - тропонимии — фамилии Чудинов, Чуч- кин, коллективно-территориальные прозвища чудь белоглазая ‘жители Каргопольского р-на Архангельской обл.’, ‘жители верховьев Пи- неги’, чудца-лапотница ‘жители куста деревень Дьяконово Буйского р-на Костромской обл.’; в астронимии — Чудские звезды ‘Млечный путь’: «Раньше чудь жила тут, от её званье осталось Чудские звезды, их много, где-то далёко вовсе затеряны. Чудские звезды, как чудь, потерялись» (архангел., ТЭ УрГУ); в топонимии — Чудской берег, Чучки ямы (вят.), Чудское городище (перм.), каменная гряда Чудская стена, урочище Чудская удавиха (архангел.), лощина Чучкие жернова, деревня Старое чудское печище (вологод.), Чудская рудница (псков.), Чудская копь (ю.-урал.). В ряде случаев топонимические предания о Ч. объединяют целые группы микротопонимов: «Там местечко есть, Крово называется, так там чуди много побили. Дальше деревня есть Чучепала, там чудь побили, чудь пала»; «Рядом Иерусалим и Чудница <поля>. В Чуднице чуди задавились, а в Иерусалиме они молились перед смертью» (архангел., Берез.РТ2:181—182, 87).

Лит.: Агеева Р. А. Страны и народы: Происхождение названий. М., 1990:86—115; Берез. РТ2:180-184,189-201; Ефименко П. С. Заволоцкая чудь. Архангельск, 1869; ИВК:271 — 281; Крин.ПРС:64—78,237—242; Материалы
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Севера. М., 1999:33—38; Шустиков А. А. // ЖС 1895/3-4:364-375.
Е. Л. Березович

ЧУМА — повальная болезнь, персонифицируется в виде различных существ, предметов и субстанций; демонический персонаж, вызывающий болезнь. У юж. славян Ч. считается «сестрой» холеры (болг., боен., герцеговин.), иногда эти болезни не различаются. Ср. Мор.

Н аименования, в том числе эвфемистические, отражают представления о Ч. как об опасной, смертельной, «черной» (см. Черный цвет) болезни (рус. черная смерть, черная немочь, моровая язва, моровое поветрие; ю.-рус. свирепица; бел. мор, мара, чорна бол'гзнь, чорна боль, чорная немач; серб, куга, чума, колера, морща, кужна немок; болг. чума, черна/огнена чума, зла огница, черна мотия, карън, панукла; пол. czarna smierc; чеш. morova zena), которую следует задобрить (болг. блага-медена) или в защитных целях «породниться» с ней (серб, кума, тетка, тета; болг. леля, стринка). Ч. воспринимается как Божья кара (чеш. boza гапа).

Происхождение Ч. По представлениям черногорцев племени Кучи, в Ч. превратилась колдунья (вештица), которая при жизни морила людей, а после смерти стала убивать детей. По русскому преданию, Ч. при жизни была блудницей, которую Бог наказал за грехи (терские казаки). Украинцы считают, что Ч. насылают «упыри» и «упыри- цы» (УНВ:499), см. Вампир. У македонцев существует сказка о возникновении Ч. из сердца умершей девушки-сироты, над которой совершил насилие царь. Словенцы Каринтии верили, что Ч. (kuga) перевозит через р. Саву души умерших. По русскому поверью, Ч. приходит чаще всего в осеннее время, в туманную погоду. Предчувствуя приход Ч., не лают собаки, не поют петухи (укр. подол.), домовые выходят из села и воют на выгонах (рус.,

Аф.ПВ 2:89).

Местом обитания Ч. является некое поселение (серб, чумино село, кугин вила}ет), где она живет со своей семьей (серб., Аесковац), пустыня (Далмация), лес (хорв.), дупло дерева (серб., Княжевац). В людском жилище Ч. обитает на чердаке или вблизи очага (ю.-слав.).

Антропоморфные воплощения Ч. В народных представлениях Ч. — это огромная женщина в белом, преследуемая собаками (рус. тул.); черная женщина (бел.), старуха с распущенными волосами и мешком за плечами, в котором находятся орудия убийства: топор, игла, шило, сабля, нож, серп, клещи, камень (серб., макед.); женщина очень высокого роста (хорв., боен.), в белой одежде (хорв.), у нее огромные груди, которые она перебрасывает через плечо, а в руках — метла (хорв., серб.); горбатая женщина с длинными косматыми волосами, костлявыми руками с длинными ногтями, в рваной черной одежде (болг.; ср. цяла чума ‘о неопрятной растрепанной женщине’), с косой в руках, которой она рубит людям головы (с.-в.-болг., хорв.); горбатая женщина с посохом в руке и мешком, в котором содержатся списки тех людей, кому суждено умереть (макед., болг.); женщина с книгой (болг. пирин.; хорв., Оток); женщина с ребенком (серб, чумче, болг. чумниче), которого она оставляет на ночлег в доме на чердаке в корзине с шерстью (ю.-в.-серб.,

з.-болг.); молодая женщина (рус. калуж.); девушка (болг.); невеста (болг., макед.); девочка с распущенными волосами (серб., макед.); цыганка (болг., макед.) или валашка (макед.); женщина в скрипящей повозке (серб.); две Ч., разъезжающие в повозке, — черная, убивающая всех подряд, и белая, оставляющая некоторых людей в живых (вост. Герцеговина); богатая госпожа в экипаже, запряженном шестеркой белых лошадей, за которой бегут борзые собаки (укр. подол., карпат.). Македонцы делят все болезни на «мужские» (более опасные) и «женские». Ч., наряду с лихорадкой и холерой, относится к категории «женских» (баба чума, стара чума), что и подтверждается ее воплощением в женском обличье. Ср. Смерть. Упоминания о Ч. в виде мужчины редки: это человек с огромными ушами и белыми глазами (макед.); чумак, разъезжающий с соляным обозом (укр.), «мужичок», который просит крестьянина подвезти его в село (полаб.). По представлениям жителей Отока, у Ч. один глаз, одно ухо, два зуба и два языка, три ноздри и твердая кожа, которую не могут прогрызть собаки; на руках — по четыре пальца без ногтей (в.-хорв.). По верованию македонцев Велеса, Ч. не может поворачивать голову и смотрит только вперед. В македонской сказке говорится, что у Ч. есть семья — десять дочерей. См. Баллады.
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«Чу ма». Каменный рельеф XIX в. церкви св. Георгия (с. Столып, община Севлиево, Габровская обл., Болгария)
Ч. поражает не только людей, но и скот (Коровья Смерть), см. Болезни скота. В Белоруссии Ч. рогатого скота представляется безобразной старухой, вооруженной острым шилом; ее таскает на спине черная корова; иногда болезнь сама принимает вид черной коровы (Журав.ДС:103). По представлениям словенцев, «говяжья» Ч. имеет коровью голову, «свиная» — свиную.

Зооморфные воплощения Ч.: кошка (серб., болг., макед.); собака (серб., болг., макед.); козленок (макед.); коза (болг., боен.); конь (хорв.); пестрый теленок (словен.); мышь (болг.); волк (болг.); змея (болг.); курица (болг.); птица (болг.); сова, филин (бел.); утка со змеиными хвостом и головой (рус.). В Славонии Ч. представляют как существо с козьими ногами и четырехпалыми руками; в Черногории — с коровьими ногами, в Хорватии — с копытами, в Словении — в виде существа белого цвета размером с теленка.

Ч. может появляться в облике неодушевленных предметов: черного облака, исходящего из трупов (рус. рязан.); чеки от колеса или бус (укр. подол.); огненной корзины, перемещающейся ночью с места на место (макед., Гевгелия); клубка пряжи (болг.).

Действия Ч. Украинцы Подолии считали, что Ч. очень богата, она разбрасывает по дороге ценные вещи и деньги; соблазнившийся находкой человек заболевает и умирает. Ч. обладает даром предвидения: посмотрев на человека, она предсказывает ему его судьбу (серб.). Ч. проникает в село в виде девочки или женщины, попросившись на повозку к крестьянину (общеевропейский фольклорный сюжет). Человек приносит Ч. в село на плечах (серб.). Ч. может становиться невидимой: в виде девки входит в хату, где все умирают, как выходит — никто не видит (укр. волын.).

Ч. морит спящих (рус., болг.), «навевает» болезнь по ветру (рус.), машет платком, насылая смерть (укр.). По поверьям украинцев, Ч. подходит к дому и спрашивает: «Чи е чума в дом1?» Если ей отвечают, что нет, она тут же начинает морить людей. В южнославянских быличках Ч. ночью обходит дома и наказывает болезнью те, в которых нечисто, оставлена грязная посуда и т.п. Ч. убивает людей, пуская в них стрелы (рус., болг., в.-серб.); тыкая пальцем (хорв.); поражая взглядом (макед., Гевгелия), ударом косы (болг., далматин.), серпа (Скопска Котлина); обливая водой (серб., Горня Пчиня); плюя в посуду (серб., Пожега). По верованиям болгар, Ч. является по ночам и читает по книге, кто из людей должен умереть, а кто выздороветь. Считалось, что Ч. имеет силу только до Нового года; люди, избежавшие болезни, после Нового года возвращались в свои дома, но не входили через дверь, а влезали через окно (укр.). Ч. не трогает вдов и сирот, но беспощадна к грешникам, которые наливают воду в вино, сыплют пепел в муку и толченую черепицу в перец (болг.); наказывает также тех, кто не восхваляет Бога (рус.). По верованиям болгар, Ч. не заходит в село, где живет самовила (см. Вила).

Средства защиты от Ч. В списке чумы указано только число душ, которых она должна погубить, но не имена людей, поэтому Ч. можно задобрить (болг.). По поверьям юж. славян, Ч. имеет пристрастие к чистоте. На ночь на столе оставляли хлеб, завернутый в чистое полотно, сыр, соль, орехи, чистую воду для умывания, мыло, гребень (серб., Бо- левац). В окрестностях Загреба для Ч. у ворот дома оставляли соль и молоко. Во время эпидемии (чумово време) болгары чистили дом и двор, а также соблюдали моральную чистоту, не допуская краж, лжи и половых сношений. Чтобы посещение чумой жилища не было гибельным для домочадцев, дом и гумно готовили к приходу болезни: вымывали, чистили, белили, вытрясали подстилки; на ночь оставляли котел с теплой водой, корыто, гребень, мягкую выпряденную шерсть, чтобы Ч. могла вымыть голову, искупать ребенка и завернуть его в шерсть (серб., болг.). Болгары и македонцы готовились к приходу Ч. в день св. Евфимия (28.1/10.II, Чумовден, Чуминден): тщательно убирали дом, пекли хлеб для Ч., закалывали черную курицу, устраивали для Ч. почетное место возле печи. Полагали, что Ч. рождается в день св. Атанаса, 18.1 (Лелинден от леля ‘тетка’, эвфемизм Ч.), и раздавали пресный хлеб и мед «за лелино здраве» [за здоровье Ч.] (с.-болг.). Как и другие демонологические персонажи, Ч. наиболее активна ночью и в рождественский период «поганых вечеров». Для защиты от Ч. девушки ткали кумино платно ‘полотно чумы’ в период от Рождества до Нового года (серб., Ибар). Если в доме Ч. встречают гостеприимно, она не трогает хозяев (болг., Странджа).

Охранительные
действия

против Ч.: разжигали костры на дорогах (рус.), в домах жгли полынь, можжевельник, листья руты и дуба (рус.); люди мазались чесноком, дегтем, носили на шее крестики из терновника (ю.-слав.). Украинцы Подолии для оберега от Ч. выставляли оконные рамы, показывая тем самым, что в доме никто не живет. На Волыни обводили дегтем и смолой вокруг хаты, обсыпали дом маком, рисовали на стенах кресты. Сербы при возникновении эпидемии Ч. опоясывали дом полотном или поясами, чтобы болезнь не смогла в него проникнуть; обносили вокруг села задвижку от водяной мельницы, пролезали под корнями старого ореха. В некоторых русских деревнях на том месте, где пала от Ч. первая скотина, выкапывали яму и зарывали туда падаль, привязав к ее хвосту живых кошку, собаку и петуха. Чтобы предохранить скот от Ч., кормили его хлебом с заживо зажаренным ежом (рус. Саратов.). В Хронике Козьмы Пражского (XII в.) упоминается, что чехи во время Ч. приносили жертвы источникам. Чучело Ч. сжигали в костре в троицко-купальский период (полес.). В 1770 г. во время эпидемии Ч. на Киевщине крестьяне обвинили приходского священника в том, что он «упырь» и накликал

Ч.,
которая ходит по селу и «надыхуе» в окна, отчего люди умирают; тело священника пробили осиновым колом и заживо бросили его в яму на кладбище (КС 1890/28/2:339—340).

Как средство защиты от Ч. широко применялось опахивание. В Косово опахивание на черных волах производили брат и сестра по имени Стоян и Стоянка со словами: «Како ми муж и жена, тако чума дошла овде» [Как мы муж и жена, так придет сюда чума]. На месте, где борозда замыкалась, закапывали черную кошку, насыпали могильный холм — чумин кръст (болг. ловеч.).

Изготовление обыденных предметов — полотна или рубахи — для защиты от Ч. известно балканским и восточным славянам (болг. чумно платно, макед. чумино платно, серб. }едноданка, чу мина I кумина кошул>а, бел. аднадневнае палатно). Рубаху для Ч. делали девять обнаженных по пояс женщин (серб., Тимок), девять вдов (банатские болгары), голые девочки под руководством старухи (серб., макед., бел.). С обыденным полотном трижды обходили село, закапывали его на границе соседнего села (макед., Охрид), держали полотно над разведенным на месте окончания обхода огнем, чтобы односельчане пролезали под ним (Белоруссия). Резали полотно на кусочки по числу ткавших, кусочки зашивали в одежду (болг., макед.). Сквозь обыденную рубашку пронимали заболевших (ю.-слав.).

Средством защиты от Ч. у всех славян служил огонь «живой». Считалось, что его для окуривания людей и скота должны добывать близнецы (болг.). Разведение «живого» огня доверяли также цыгану-кузнецу и его жене: в ночь на субботу они раздевались донага и трением сухих палок разводили огонь; огонь цыганка раздувала мехами, муж выковывал тонкий прут, железо для которого было собрано с девяти сел; этим прутом клеймили больных животных; после ритуала лечения старики села покупали барана, кололи курбан, благодаря цыгана и его жену (Чирпанско,

ЕПНДК 1994/2:92).

По поверьям, Ч. боится собак (о.-слав.; особенно рожденных в субботу — болг.; может умереть от собачьего укуса — герцеговин.), черного вола (серб.), петушиного крика (рус.). Не нападает на людей, рожденных в субботу (болг.). Ч. боится заходить в село, где есть самодива (болг., Разложко); защитить село от Ч. может утопленник, который при ее приближении выходит из воды и сражается с ней (болг., Странджа). Оберегом от Ч. служили колючие растения, напр., макед. чумотрн (‘терновник чумы’).

Ритуальное выпроваживание Ч. известно болгарам и сербам. У болгар существует поверье, что Ч., желая оставить село, является кому-нибудь во сне и требует проводить ее в указанную ею сторону. Избранный в проводники берет хлеб, намазанный медом, немного соли и бутылку вина и перед восходом солнца оставляет приношение в назначенном месте. Провожая Ч., в новую торбу клали хлеб, соль и мед и молча отвозили на границу чужого села, где оставляли на плодовом дереве (болг. фракийск.). В Хомолье Ч. «уводил» из села человек, родившийся в субботу. В сумку ему клали хлеб, заколотого цыпленка, кресало и трут, бутылку ракии, которые он относил в чужое владение и вешал на дикую грушу. По преданию из Герцеговины, Ч. не смогла обойти терновый куст, поставленный на месте брода через реку. По болгарскому преданию, Ч., изгнанная из села с помощью молебна и иконы св. Харлампия, удалилась в виде пламени. На Украине Ч. изгоняли, поставив на стол крышку с горячими углями, стружками с рукоятки кочерги, кусочком помела и пшеном; при этом произносили заговор: «Во ймя Отца и Сына и Святаго Духа, аминь. Чума-чумыце, видьма-видьмыце, огненная, водяная, витряная, пойды соби от раба Божого N, нарожденного, молитвенного, хре- щеного, од его красной крови, од жовтои кости, од билого тила; пойды соби за быстрый Днистр, за сыне море, на пустыи рикы» (Чуб.MB 1:133). Говорящий плевал на левую сторону и повторял заговор до тех пор, пока все содержимое емкости не сгорало. В некоторых регионах известны места, где якобы похоронена изгнанная или остановленная Ч.: Чумин Камен, Чумино Гроб/ье (серб., Леско- вацкая Морава).

Профилактические меры и средства во время эпидемии Ч.: растения, особенно чеснок, базилик (втыкали в хлевах, окуривали дома и людей, употребляли в пищу, использовали для настоек и нати-

раний), огонь (жгли костры, проходили мимо огня, прогоняли скотину, сжигали одежду умерших и т.д.), вода (мылись в проточной воде, бросали в колодец ртуть — «живое серебро»), амулеты (в том числе части животных), устрашающие маски (носили люди, прибивали в хлеву и т.п.). При эпидемии чумы играли «оро», чтобы люди не умирали, чтобы «танцем запутать дьявола» (с которым связывали эпидемию) (макед., SMS 2000/3:135).

Защитниками от Ч. считались св. Афанасий (болг., в.-серб.), Харлампий (болг., «держит ключи от болезни»), св. Алим- пий (серб.), св. Рох (хорв., словен.). У юж. славян широко распространен культ свв. Антона и Атанаса (чумины светци [чумные святые]), которые почитались как святые кузнецы (ЕПНДК 1994/2:91). В Словении обращались к св. Ожболту, к св. Розалии (Каринтия). «Покровительницей» Ч. считалась света Сава (5.XII, болг.), сестра св. Варвары и Николы. Ср. поговорку: «Варвара заварява болестите, а Сава ги разсява» [Варвара «заваривает» болезни, а Сава их «рассевает»]

(Дяк.НК:150).

Лит.: Поп.РНБМ:217; Влас.РС 2000:554-556; РДС:615—616; Аф.ПВ 1:528; 2:208,264; 3:103— 116,523; Зел.ИТ 1:202-203; Зел.ОРАГО 3:1254; Агап.МОСК:634; Левк.СО (по указ.); Вин.НД (по указ.); Кравч.33:156; Чуб.МВ 1:133,221; Гнат.ЗУД 2/l:XXXIX-XL; Болт.НЛУ:25-26; БелМ:559; НМ:254—264; Чума село изгорила / Подб. и научен коментар С. Петкова. София, 1996; БНМ:443—445; Марин.НВ:280-283; Марин.ИП 1:27-32; 2:118-120; Марин.ЖС 3:110-113; Шанк. СБНУ 1:604-605; Георг.БНМ:147-146,168-169; Георг.ЕЛ:51; Миц.ННГ:157-159; КОО 2:275-276; БФ 1978/1:53; 1993/1:101; Лов.:22,288-289, 293,305; Пир.:434-435; Странджа:227; БНТ 11:185,327; Дяк.НК:38-39,150; ЕПНДК 1994/ 2:91—92; Петровски Б. Чумата во македон- скиот фолклор // МФ 1999/53:43—48; Враж. НММ 1:199-204; Враж.НДМ:61—70; Цел.Д: 157,253,254,255; Мил.ЖСС:324: СЕЗб 1934/ 50:178; Ъор.ЖОЛМ:43,45,ЮО,339,527,528,559, 562,569; Раден.ССНМ:200,288-289; СМЕР: 581-585; Петр.КИС 1:328; GZM 1986-1987/ 41-42:255; ZNZO 1896/1:144,204-205,244; 1901/6:140,174; 1902/7/1:140-141,173,174; Mod. LM:28-35; 33:132-134; W6jc.KSP:103—104; ZWAK 1880/4:27; Mach.NSB:87.
ЧУЧЕЛО — сооруженная из подручного материала, значительная по размерам антро- поморфная (реже зооморфная) фигура; ритуальный предмет, по символике и обрядовым функциям часто параллельный ряженому персонажу (см. Ряжение) и деревцу обрядовому. Так, русалка или Еньова буля могли быть представлены как ряженым, так и куклой, чучелом (ср. нижегород. в чучелов рядились ‘о ряженых’), а троицкая кукла выступала в той же функции и роли, что и троицкая березка. Одни и те же названия могли обозначать как Ч., так и ряженого: «дед», «баба» (в.-, з.-слав.), русалка, ведьма, черт (полес.), покойник (с.-рус.), smrt, umrelec (пол., словац.), Масленица, Весна, Купала, Семик и Семичиха, Ярило (в.-слав.); Mifsopust, Jan, Pani zima, Stari rok (пол.), Karneval, Korizma, Pepelnica (словен., хорв.), Еньова буля, Лазар (болг.) и др. См. в ст. Маски, Ряжение.

Значение Ч. как ритуального предмета определяется семантикой и символикой того обряда или календарного периода, для которого оно изготовлено. Ч. выступает в календаре и на свадьбе в составе игровых действий с семантикой запугивания, устрашения; в обычаях публичного осуждения, высмеивания недостойных лиц из числа односельчан; в ритуалах наказания «нечестной» невесты; в играх, пародирующих похороны и свадьбу, а также в составе жатвенных обрядов, завершающих жатвенный цикл. Во внеобрядовой сфере чучело используется как огородное пугало.

Материал для чучела соответствовал сезону — солома использовалась преимущественно для зимних и масленичных Ч., зелень — для весенних и летних. Скрепляли крестом палки, прутья; цельное деревце обвешивали платками или предметами одежды; набивали стружками старые рубахи и штаны; иногда закутывали в полотно доски или части ткацкого станка; реже Ч. делали из глины, полена и др. Обычно материал собирали коллективно или заимствовали у односельчан. По ходу обряда Ч. демонстрировали всем его участникам, ходили с ним по домам или по селу в сопровождении процессии; выставляли на видное место; поднимали вверх на жерди или шесте, боролись за него; водили вокруг него хороводы, пели, танцевали и т.д. (см. Вождение), а затем избавлялись от Ч. — уничтожали, т.е. топили, разрывали на части, сжигали, выбрасывали, закапывали, а также символи-

чески изгоняли или провожали (см. Изгнание, Уничтожение); реже Ч. просто разбирали. Все действия с Ч. имели в основном коллективный, общесельский характер. Наиболее широко известны календарные Ч.; значительно реже — Ч. в составе семейных или окказиональных обрядов.

Масленичные Ч. характерны для вост. славян и всего запада Славии, в то время как у балк. славян они не встречаются. Они символизируют производительное начало, жизненные силы и возрождение (см. в ст. Масленица). Масленица (Масленка, гостейка) — соломенное Ч., одетое в женскую одежду, лении Великого поста. В обрядах с Масленицей нашла выражение продуцирующая семантика: Ч. сжигали в поле, при его растерзании солому разбрасывали по полю, а пепел, оставшийся от сжигания Ч., закапывали в землю, «чтобы хлеб рос», «чтобы на следующий год было что поесть», «чтобы лен родился»

(ВФНК:119—120).

На Витебщине накануне Сырной недели делали Деда (Сидор, дед ко Сидорко) — из соломы и старых лаптей в рост взрослого человека, с подчеркнутыми половыми признаками; по завершении праздника его «хоронили», поскольку тот якобы подавился костью,
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Дожиночная соломенная «баба» (д. Шошкозеро, Лодейнопольский р-н, Ленинградская обл.). 1927 г.
часто с несоразмерно большой грудью — известна на всей русской территории, особенно в ю.-рус. областях и Сибири. Масленица воплощала сытость, довольство, обжорство, веселье, отсюда ее эпитеты широкорожая, полизуха, блиноеда, жироеда, веселая, Масленка белый сыр и др. По окончании праздника Масленицу чаще всего сжигали в костре, реже разрывали и солому разбрасывали по полю, топили. Уничтожению предшествовало или сопутствовало поругание Масленицы, ср. ее эпитеты кургузка, кривошейка, обманщица, а также обвинение Масленицы в быстротечности скоромного периода и скором наступкогда ел мясо. Продуцирующая семантика праздника отразилась в имитации мужских достоинств «деда»: через штанину продергивалась веревка, к концу которой в соответствующем месте была привязана палка (качалка, морковка); во время оплакивания «деда» сидящий у него в ногах периодически дергал за веревку, так что «фаллос» приходил в движение, а из реплик оплакивающих «деда» следовало, что «дед» жил очень долго (больше ста лет) и имел много жен и детей.

В конце масленицы в Словении и Хорватии делали соломенное Ч. (как правило, мужское), а также рядили человека, которому присваивалось имя, имеющее значение ‘масленица’, чаще всего Pust, Mesopust, Fasnik, Karneval, Krnje, черногор. Карневал. Иногда Ч. были очень толстыми, ср. словен. Debeli Kurent [Толстый Курент]. «Пуста» возили по селу на обозрение всем (собирали при этом дары по домам и совершали ряд магических действий), а по окончании масленицы вершили «суд», возлагая на него ответственность за все беды, случившиеся в общине в течение года, приговаривали его к смерти и казнили: вешали, сжигали, расстреливали, отрубали голову, топили, закапывали, «хоронили» или же — выгоняли, изгоняли щелканьем бичей, выбрасывали на мусорную кучу.

Имеются отдельные польские, словацкие, чешские и моравские свидетельства об изготовлении в конце масленицы или в Пепельную среду соломенного чучела Бахуса или Мясопуста (чеш. Masopustmk, пол. Mipso- pust, чеш. Fasanek, чеш. и пол. Backus) — толстяка в мужской ипостаси, которого могли заменять ряженым. По окончании праздника чучело или реквизит ряженого били бичами и палками, вывозили за село, топили, «хоронили», бросали в сточную канаву. У зап. славян среди масленичных Ч. встречается Музыкант (gracz, grajek), символизировавший прощание с развлечениями мясоеда. В Познаньском воев., повесив в Пепельную среду на столбе соломенную куклу, говорили, что powiesily gracza [повесили музыканта] (Kolb.
DW 9:129).

В западнославянских традициях Ч. сооружали также на 3—5-й неделях Великого поста. Это были преимущественно антропоморфные ритуальные куклы, семантически соотносимые либо с истекшим календарным сезоном (Великий пост, зима), либо с рядом других негативно оцениваемых событий, реалий и персонажей (смерть, старость, Иуда, постная пища, болезнь, мор, грехи и неблаговидные поступки), что объясняет их ритуальное уничтожение. На всем западе Славии на Страстной неделе совершалось символическое поругание /уничтожение/изгнание чучела Иуды (см. в ст. Иуда). Наиболее известным западнославянским великопостным чучелом была Марена, символизировавшая смерть, реже старость, болезни, зиму и т.д. (см. в ст. Марена). Календарные Ч. периода Великого поста символизировали также старую постную пищу: таковы словацкая Kysesl’ca и польский Zurak — чучела, которым присвоены имена кислой похлебки, популярной в период Великого поста (см. в ст. Жур). У словенцев на Средопостие совершалось символическое «распиливание» старухи К о р и з м ы (бревна в форме женской фигуры или соломенного Ч.).

Наибольшее количество обрядовых Ч. (антропо-, дендро- и орнитоморфных) изготавливали для т р о и ц к о-к у п ал ь с к и х праздников (в период от Вознесения до Ивана Купалы). Троицкие Ч. символизировали вегетативную активность и производительные силы природы, ср. преобладание растений и птиц в фактуре и форме этих фигур, а также в их терминологии. Троицкие, Вознесенские, купальские и петровские Ч.связаны и с брач- но-эротической темой и обрядами вызывания дождя, а также оформляют в календаре границу весны и лета. Троицкие и купальские Ч. широко известны зап. и вост. славянам. В рамках троицких обрядов Ч. может заменяться ряженым в растительность персонажем (см. «Куст», «Зеленый Юрий» и др.), а также растительным символом — деревцем троицким и деревцем купальским. Наибольшее разнообразие Ч., сооружаемых в этот период, характерно для восточнославянской традиции.

В западно- и южнорусских областях троицкие Ч. делали из срубленного деревца, которое наряжали в женскую одежду. В имени Ч. и связанных с ним обрядах, верованиях и фольклоре нашли отражения вегетативные и брачно-эротические мотивы троицких обрядов (см. в ст. Троица). В Верхнем Поволжье делали Семика (и Семи- чиху) — пару чучел (иногда заменяемых ряжеными), см. Семик. В южнорусских областях рядили «кукушку» (см. в ст. «Крестить кукушку»). В Нижегородском Поволжье в петровское заговенье из соломы, тряпок, веток, растений (лопухов, например) делали Соловушку, водили вокруг него хороводы, носили по селу, после чего либо относили в поле и там «трепали» (разрывали), либо бросали в воду под песню «Сохнет, вянет в поле травка без дождя» (АрхГГУ, 44-1-60, 23-2-13). В ряде центральнорусских и поволжских регионов в петровское заговенье совершался обряд «похорон Костромы», для которого делали чучело Костромы. Эротическая символика была основной для Яр илы — календарного символа, сооружаемого или наря- жаемого иногда в петровское заговенье (рус.

поволж.). В Ярославской губ. был известен обычай погребать ярилину плешь: молодежь делала из глины куклы Ярилы (в рост человека с подчеркнутыми половыми признаками) и Ярилихи, а после гуляния разбивала и кидала их в воду. В Поволжье в петровское заговенье «провожали весну», для чего делали чучело, называемое Весна, которое по окончании вождения по селу бросали в воду. В восточнобелорусском Полесье в рамках обряда «вождения стрелы» также иногда сооружали куклу вясну. В Гомельской обл. женщины делали из тряпок небольшую куколку и на Вознесение брали ее с собой в поле, где закапывали куклу и возвращались домой уже с пением летних песен. «Гэта ужо кончаецца вясна i почынаецца лета» (Барт.ПВЦ:115). К «проводам весны» близок обряд «проводов русалки», в качестве которой чаще выступал ряженый персонаж, но иногда в обряде использовалось и Ч. (см. в ст. Русалка). В Полесье «русалка» уступает место другим антропоморфным чучелам с демоническими именами, например, «черту» или «чуме» (чучела которых сжигали в купальских или троицких кострах), а также «ведь ме», уничтожение Ч. которой в ряде областей Украины и Белоруссии приурочено к купальским праздникам (см. в ст. Иван Купала, Ведьма).

Среди собственно купальских Ч. на Украине и в Польше известен Иван/Ян. На Украине мужское имя провоцировало создание чучела мужского облика (в мужской рубахе, иногда в штанах) и мужской состав участников обряда, а приуроченность обряда к Купале обусловила обычай топить чучело (купать Ивана) и даже устанавливать его в воде — как отражение обрядов вызывания дождя, характерных для весенне-летних праздников. В Польше изготовление Ч. встречается в составе «собутек»: в Мазовше на крышу дома ставили чучело по имени Jan, а через пару дней снимали или его сносил ветер; в Опоч- ненском пов. (совр. Аодзенское воев.) делали чучело, называемое chochol ‘хохол, инородец’ и укрепленное на жерди; чучело несли впереди обрядовой процессии и обносили вокруг костра, где и сжигали. Марина/Марена — купальское Ч., известное в Харьковский и Полтавской, а также в южнорусских губерниях.

Значительно реже в календарные ритуалы включались зооморфные Ч., которые делали как из шкур животных, так и из растительного или тряпичного материала. Украинцы Подолии в первый понедельник Петровского поста устраивали игру, называемую гоныты шуляка: из принесенных участницами игры женских платков делали фигуру птицы («шуляка» — ястреба), приставляли «клюв» и «лапы» и ставили на расстеленный на земле платок, где по углам размещалось зерно, яйцо, сыр и мясо. «Шуляка» угощали сначала зерном, яйцом, сыром, а затем наклоняли его над мясом, приговаривая: «Не дывысь на куры, а дывысь на падло. Не йды до курей, а йды до падла» (КС 1895/50:284—289). В южнорусских масленичных ритуалах носили по селу сделанное из соломы Ч. «медведя», которое затем выносили к реке и бросали в воду. У юж. славян зимой ходили по домам охотники, называемые «волчатники» (вучари), которые носили с собой волчью шкуру или сделанное из нее чучело «волка»; их одаривали в каждом доме, чтобы защитить скот от волков (см. Вучары). У мораван Лугачевско- го Залесья в день св. Люции (13.XII) на окно в той хате, где девушки обычно устраивали совместное прядение, парни ставили Ч. белого «коня» как угрозу за нарушение запрета прясть в этот день (Vacl.LZ:401—402).

Значительно реже Ч. делали в составе зимних праздников. На Рус. Севере в день Николы зимнего или накануне его рыбаки совершали жертвоприношения водяному и св. Николе, для чего делали соломенное антропоморфное чучело, которое отправляли по воде к Николе морскому в дырявой лодке или просто топили в воде. На Вологодчине во время святочных игр «покойника» мог изображать ряженый или же чучело, сделанное из снопа, привязанного к доске (Мор. Слеп.ПК:201). Так же и в других местах святочные ряженые, в частности «коледа», могли заменяться соответствующими чучелами (рус., укр., чеш.). Антропоморфное чучело «деда» (дгд, дгдух), сделанное из рождественского снопа, фигурирует в святочных обрядах Зап. Украины и Карпат (см. в ст. Сноп, Солома). На территории Левобережной Украины женщины отмечали окончание святок и возвращение к прядильным работам, для чего в Р'гздвяний день (8/21.1) торжественно вносили в избу прядильный гребень, наряжали его в плахту, платок, перепоясывали красным поясом, украшали лентами и ставили его на покути, говоря: «Стоить вин на покути, аж горыть, мов молода», после чего всю ночь гуляли, провожая святки (УНВ:188—189).

У вост. и зап. славян установление Ч. было также одной из форм календарных бесчинств. Такое Ч. ставили ночью возле дома человека, которого хотели напугать, высмеять, опозорить. В Нижегородской обл. принято было озоровать, кудесить в святочные вечера: в ночь накануне Крещения парни делали пучело (на старой доске рисовали «рожу», привязывали сверху мочало; либо соломенному снопу придавали вид мужской фигуры) и прислоняли к окну чужого дома, чтобы напугать его обитателей (Кореп.РКО:182). Поляки в канун Рождества среди прочих бесчинств выставляли под двери домов, где жили девушки, «дедов», набитых соломой и наряженных в лохмотья.

У вост. славян и на западе Славии Ч. использовались в обрядах осуждения и осмеяния неженатой молодежи. Так, у словенцев в конце масленицы выставляли соломенные Ч. на крыши домов девушек и парней, не вступивших в брак. Поляки в окр. Жешова засидевшейся девушке «выискивали соломенного кавалера» и подбрасывали к ее дому в рождественскую ночь. В пол. Поморье парни, стараясь быть незамеченными, ставили в ночь перед свв. Филиппом и Якубом (1.V) соломенные чучела (straszydla) перед домами тех девушек, которые затягивают с замужеством; иногда эти чучела старались даже забросить в дом через печную трубу (Stelm. ROP:156—157). Установление ночью накануне первого мая перед домом девушек Ч. (вместо ожидаемого и почетного «майского деревца») считалось формой наказания за строптивость и за отказы женихам. Так поступали в селах Верхней Силезии, вкапывая во дворе тайком высокую жердь с укрепленным на ней «дедом» (Posp.ZO:222). В ночь на пасхальный понедельник во дворах домов, где жили девушки на выданье, молодежь устанавливала соломенные Ч. (dziady), от которых хозяева старались избавиться до рассвета, чтобы никто этого не увидел. В селах Горлицкого повета (Краков, воев.) парни приносили к дому девушки большое Ч. «деда», которое опирали на входную дверь с тем, чтобы оно ввалилось в дом при открывании двери (NR:271—272). У поляков, перед тем как вынести из села чучело Марены (в 5-е воскресенье Великого поста), девушки подбрасывали его (привозили на тачке) во двор к нелюбимой подруге (Верх. Силезия). В Городищенском у. Пензенской губ. был известен ритуал «свадьбы и похорон Кузьмы-Демьяна» в последний день Кузьминок (см. в ст. Кузьма и Демьян).

Девушки набивали соломой мужскую рубаху и штаны, опоясывали чучело кушаком, обували в старые лапти и устраивали «потешное венчание»: усаживали чучело посреди избы и женили Кузьку на одной из девушек, а затем уносили его на носилках за деревню или в лес, раздевали его, разрывали на части, плясали на соломе от чучела и сжигали ее (http: / /www. ethnomuseum.ru / sect ion 62 /2092/2091/ 4307.htm). В Рязанском кр. в заговенье на филипповский пост парней «награждали невестами» — ставили украдкой возле дома соломенные Ч., сделанные из снопов и называемые русалкой (ШЭС:87).

В весенне-летних обрядах балканославянских традиций символика Ч. связана с вызыванием дождя и обеспечением плодородия, с одной стороны, и с переходом девушек-подростков в группу брачного возраста — с другой.

В вост. Фракии и некоторых районах Родоп в канун Вербного воскресенья из цилиндрического вала ткацкого стана или ручной прялки делали Ч., называемое Лазар. Его одевали в женскую одежду (часто одежду невесты), украшали цветами, делали голову из хлопка и завешивали лицо на манер головного убора невесты; с Лазаром девушки совершали обход домов, после чего шли к реке, где разбирали Ч. и мыли ткацкий вал в воде; пускали Ч. в источник, обрызгивали или мочили его водой. Ср. Лазарки.

В сев. Болгарии и вост. Сербии в один из весенних праздников делали Ч., называемое Ге р м а н, а затем «оплакивали» и «хоронили» его, что должно было способствовать выпадению дождя летом (см. в ст. Герман).

В Ловечском крае Болгарии в 1-ю субботу Великого поста парни и девушки делали Ч. (кусок дерева одевали в мужскую одежду), называемое Ге ч о, и хоронили его в гробу в лесистой местности. Через несколько недель, в Лазареву субботу, девушки откапывали куклу и сжигали ее, чтобы летом не было засухи. Аналогично этому на Карпатах, в Черновицкой обл., на Вознесение жители села вместе со священником после молебна на поле оплакивали и «хоронили» на границе села «ляльку», которую, положив в «могилу», поливали водой.

В ю.-вост. Болгарии в пасхальную неделю сооружали Ч., называемое Мара-

Лишанка. Это была либо кукла небольшого размера, сделанная из одежды невесты и украшенная девичьими украшениями, либо кукла в человеческий рост. В пасхальную среду девушки отправлялись с этим Ч. к месту общего сбора, где исполняли в адрес каждой из присутствовавших там девушек припевку, в которой называли ее имя и имя ее возлюбленного; после чего Ч. разбирали и расходились по домам. В других случаях девушки обходили с Ч. село и поля и купали его в реке.

Ко дню Сорока мучеников (9/22.III) у болгар Фракии делали обрядовую куклу, называемую Невеста (Булка). Это была фигура в человеческий рост в одежде девушки брачного возраста, собранной по всему селу. Девушки охотно отдавали свою одежду, считая, что булка обеспечит их здоровьем и поможет в устройстве брака. Одежду набивали соломой или тряпками, из них же или из пустой тыквы делали голову, завешивали «невесте» лицо красным покрывалом. После игр и развлечений, а также после того как были «опеты» все девушки брачного возраста, Ч. сваливали на землю и парни и дети забрасывали его яйцами.

В составе обрядов летнего Иванова дня у болгар фигурирует Еньова буля, роль которой чаще всего исполняла наряженная невестой девочка; вместо девочки в редких случаях делали куклу (см. Еньова буля).

В свадебном обряде Ч. делали в конце свадьбы для шуточного осуждения и наказания некоторых ее участников. Ч. могло выступать как знак осуждения «нечестной» невесты. Так, после первой брачной ночи свадебные гости встречали родителей невесты, не сохранившей девственности до брака, держа в руках соломенного «мужика», к штанам которого подвешивали морковину (бреет.); либо на воротах их дома вешали страшное тряпичное Ч. (чернигов.). Иногда Ч. устанавливали (наряду с другими предметами) на пути свадебного поезда, образуя символическую преграду, чтобы получить выкуп за проезд (житомир.) (см. Конец свадьбы). В ритуалах «пропоя молодой» (понедельник после брачной ночи) родственники невесты вносили в дом жениха «велику ляльку» из соломы в мужской шапке, называли ее тмець и устраивали с ней разные нескромные шутки (Стрыйский пов. — Вес.2:113).

В жатвенной обрядности Ч. делали из последнего снопа, которому придавали вид мужской или женской фигуры; его называли «дед», «баба» (в.-слав., з-слав.), panienka, stari (пол., укр.), жътварска мома (болг.). В некоторых селах Смоленщины, дожав всю рожь, делали в поле «такую чучелу — сноп», который наряжали в женскую одежду и называли Солохой или Матрёхой; а закончив уборку овса, делали Овсея: «такого, как Солоху, сделають из овса. Штаны наденуть, рубашку наденуть, шапку» (СМЭС 1:533). То и другое Ч. либо оставляли в поле в качестве дожинальной «бороды», либо относили в колхозную контору, где председатель «оплачивал» этот подарок. Жители Моравской Валахии по завершении жатвы сооружали из нескольких снопов большую женскую фигуру, называемую Veruna, которую торжественно везли на телеге в село и там устраивали с этим

Ч.
игры и танцы (Tom.MJLO:l()5). Болгары из последнего снопа делали женскую фигуру и носили ее вокруг села, а потом бросали в воду (см. также Жатва).

По единичным свидетельствам Ч. могло выступать как заместитель отсутствующего члена семьи или мифического гостя. Поляки Жешовского в. (Бжозовский пов.), готовясь к Рождественскому сочельнику, вносили в дом две-три вязки соломы и, кроме того, делали большое соломенное Ч. (dziada), рядили его в мужскую одежду и ставили в один из углов дома. Если к моменту праздничной трапезы за столом собиралось непарное количество людей (что было плохим знаком), то соломенного «деда» подсаживали к столу, чтобы всех «было до пары» (Kar.OZD:18). См. Дед.

Лит.: Агап.МОСК:327-329,578-662 (там лит.); Вин.НД (по указ.); Kom.TSS:269-270; ММ:18; Kar.OZD:26.
Т. А. Агапкина, Л. Н. Виноградова
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ШАПКА( шляпа, картуз, колпак и т.п.) — обязательная часть мужского костюма; по своей идентифицирующей семантике (половозрастной и социальной), по символике и ритуальным функциям соотносится с женским платком (отчасти также с фартуком) и девичьим венком. См. Головной убор. В некоторых обрядовых контекстах Ш. синонимична мужским штанам. По принципу метонимии Ш. связана с головой (см. Тело) и волосами; она может замещать и самого человека (мужчину). В магических ритуалах и верованиях имеют значение форма LLL (высокая, с полями, с козырьком, колпак и т.п.), ее цвет (черная, красная, золотая), способ ношения (заломленная, надетая наизнанку, задом наперед, сжимаемая в руках), а также материал, из которого она сделана (особенно шерсть и мех, что уподобляет Ш. шубе, кожуху и звериной шкуре т.п.).

В свадебном обряде LLL могла замещать жениха. Ср. рус. диал. сватать за шапку ‘сватать в отсутствие жениха’, отдать за шапку ‘выдать замуж за неизвестного человека’, серб, дohu под капу ‘выйти замуж’. У юж. и вост. славян на свадьбе независимо от времени года жених оставался в LLL, шел к венцу, не снимая LLL, несмотря ни на какую встречу (Зел.ОРАГО 3:1176,1180); в день свадьбы сербский жених не снимал LLL, чтобы не стать жертвой порчи; у македонцев он не снимал LU. даже во время венчания. В Закарпатье на свадьбе молодых осыпали зерном, чтобы им во всем была удача, — это делала старуха в мужской LU., а гости ловили зерна в LU. и по числу пойманных зерен гадали о богатстве; когда свадьба возвращалась из церкви, у входа в дом их встречала мать жениха, одетая в мужскую LU., вела их в ясли, где они должны были дотронуться до рогов вола и коровы и до хвоста лошади, чтобы у них были эти животные (Бог.ВТНИ:255,257). В болгарской свадьбе дружка невесты надевала LU. жениха при замешивании обрядового хлеба; невеста вытирала руки о LU. жениха, а жених — о правый рукав ее рубахи (Пир.:309). Главные участники свадебного обряда имели на ЦТ украшения и отличительные знаки в виде цветов, венков, веток, перьев, лент, сплетенных шерстяных (красных) ниток, сушеных перцев (болг.) и т.п., а некоторые выделялись отсутствием головного убора (например, в Добрудже зет был на свадьбе гологлав, Добр.:237).

На свадьбе дружки крали чужие LIT, надевали их и, стоя на лавке, пели, требуя за LIT выкуп (ПА, гомел., Дяковичи), старшая дружка крала LIT у жениха и тоже требовала за нее выкуп (ПА, Чернигов., Макишин). У сербов- граничар после свадебного пира шафер (девер) собирал у дружек жениха (сватов) Ш. и отдавал их невесте, которая, сняв с себя венок, расплетала его, отрывая по цветку, целовала каждый цветок и украшала ими шапки сватов; потом шафер возвращал Ш. сватам, а старший дружка обходил их с тарелкой, на которую они клали плату за цветы. Если невеста оказывалась «нечестной», ей надевали перевернутую задом наперед Ш. и переворачивали Ш. всех присутствующих мужчин (болг.).

Во время брачной ночи гости поджигали платок свекрови и Ш. свекра (болг.), обозначая перемену их половозрастного и социального статуса. Невесте на свадьбе надевали мужскую ЦТ, чтобы у нее рождались сыновья; клали в постель молодых (под голову или под поясницу молодой) ЦТ, подкладывали Ш. в красный угол (полес.) и т.п. Для этой же цели молодая в первую брачную ночь надевала шапочку (ПА). В Македонии в доме мужа невеста садилась на колени свекрови, где лежали Ш. маленьких мальчиков, после чего Ш. перекидывали через молодую, желая ей детей мужского пола. Если в семье рождались одни девочки, то закапывали послед новорожденной, положив его в Ш., чтобы следующим родился мальчик (ПА, гомел., Золотуха); чтобы зачать мальчика, советовали

мужу положить под подушку Ш. или надеть ее (рус., серб.).

В родильном обряде LLL играла важную роль. У русских до начала XX в. сохранялся обычай «молитвы в шапку» (упоминавшийся в «Духовном регламенте»): как только рождался ребенок, его отец отправлялся к священнику и просил его прочесть молитву и дать имя «в шапку», после чего надевал Ш. и спешил вернуться домой, чтобы «вытрясти» молитву на роженицу. У сербов на крестинах крестный объявлял имя ребенка, положив монету в LLL, наполнив рюмку ракией и перекрестившись. Новорожденному дарили LLL гости, посещавшие роженицу, родственники или гости на крестинах (в.-слав.), а также «стриженый кум» по случаю первой стрижки (ю.-слав.), см. Пострижины. Ребенка, родившегося «в шапочке», «в чепце» (так же как и родившегося «в рубашке», см. «Рубашка»), считали счастливым (в.-слав.). К LLL новорожденного пришивали монету или синее монисто (ю.-слав.), а до года ребенку надевали LLL наизнанку от сглаза (болг.). На крестинах гости клали деньги на кашу, это называлось «ребенку на шапку» (ПА, бреет., Олтуш). У сербов- граничар повитуха хватала Ш. у домочадцев и гостей и уносила их к ребенку, так что каждый должен был свою шапку выкупить.

Отправляя ребенка на крещение, женщины срывали с мужчин Ш. и бросали их на воз, чтобы ребенок был тихим и люди его не оговаривали (бел.). На крестинах повитуха подавала кашу, покрытую дареным полотном или LLL, чтобы жизнь ребенка не была «голой», т.е. бедной (рус. калуж.).

В погребальном обряде умершему мужчине клали в гроб LLL, иногда новую (женщине — платок, девушке — венок), «чтобы на том свете он не ходил без LLL»; если забывали это сделать, покойник являлся во сне и упрекал родственников; тогда LLL закапывали в могилу или «передавали» ему, вкладывая в гроб следующего покойника (полес.). Поляки надевали умершему мужчине полотняную Ш. (иногда белую, высокую) или же клали Ш. ему под мышку (иногда слева, т.е. так, как он держал ее, стоя в костеле), у головы, в руку, сбоку. В сербской области Срем хоронили покойников в LLL, у сербов-граничар покойнику надевали на голову красную LLL; по поверью, надевший на себя «мертвецкую» Ш. не смог бы ее снять с головы. В некоторых местах, когда умирал кто-то из домочадцев, хозяин до самого погребения не надевал LLL, чтобы предотвратить дальнейшую смертность (Аф.ПВ 2:89). У юж. славян, как только наступала смерть, мужчины снимали Ш. и не надевали их до погребения (или выворачивали Ш. наизнанку — боен., серб.). По обычаям жителей Закарпатья, с момента наступления смерти в семье мужчины также не надевают Ш. (по отсутствию LLL на голове мужчины в селе узнавали, у кого в доме покойник), а в день похорон берут Ш. с собой на кладбище и надевают сразу после погребения; выйти с кладбища нужно непременно в LLL, иначе кто-нибудь еще из семьи умрет (с. Синевир). У болгар Пиринского края овечьи LLL, которые обычно носили мужчины разного возраста, в случае траура по близкому родственнику не надевались.

В гаданиях о замужестве (особенно на святки) девушки клали LLL (иногда украденную у парня) под подушку и ожидали увидеть во сне суженого (в.-слав.). В LLL, как и в решето, в фартук и др., гадающие девушки клали ленты, бусы, пояса, бумажки с именами парней и т.п. Перед Новым годом гадали: кто вытащит чепец — хорошо, кто Ш. — нагуляет внебрачного ребенка (ПА, бреет., Онисковичи).

В Полесье, когда кто-то из домашних отправлялся в дальнюю дорогу или уходил в армию, его отец или мать снимали с него Ш. и бросали ее в красный угол; уходящий снова надевал ее, шапку снова снимали и бросали, и так три раза; это делалось для того, чтобы он благополучно вернулся домой. Иногда бросали LLL со словами: «Шоб вэрнууся ешчэ у хату» (ПА, бреет., Радчицк).

Снимание Ш. предписывалось мужчинам не только в сакральном месте (в церкви, в доме, где находились иконы), при обращении к Богу с молитвой; в знак приветствия, уважения и признания заслуг (ср. рус. снять шапку перед кем-л., серб, капу доле, скида- ти капу) или прощания (в том числе с умершим), в знак траура, но и при совершении важных хозяйственных действий и магических ритуалов. Так, в Полесье мужчины снимали Ш., начиная пахоту, сев или посадку овощей. Сеяли часто босиком и без Ш. (ср. русский обычай, по которому сеятель снимал штаны); клали Ш. на ниву или на грядку и читали молитву; если у сеятеля не хватило зерна, он клал на землю Ш. и шел за недостающим зерном (ПА, Житомир., Журба). Мужчины шли без Ш. при обходе полей в Юрьев день и др. (см. «Хождение в жито»). Колядующие подходили к дому, снимали LLL и начинали колядовать (бел.). В Полесье в канун Рождества «выписывали коляду»: рисовали мелом на окнах и дверях кресты, имея при себе хлеб, свечу, тарелку, ложку кутьи и держа под мышкой Ш. Летящих журавлей приветствовали, сняв LLL
Ш. наделялась продуцирующей и стимулирующей функцией. У вост. славян повсеместно принято подкладывать яйца под наседку из мужской Ш. — чтобы цыплята появлялись одновременно, чтобы хорошо велись куры и т.п.; иногда считалось достаточным, чтобы мужчина в то время, когда хозяйка подкладывала яйца, ходил в LLL; с этой же целью на Рождество клали в LLL курицу (ПА). На Рождество, Новый год и Крещение верхушку кутьи снимали и давали курам; при этом хозяйка распускала волосы и надевала мужскую Ш.

Отправляясь сеять лен, хозяин поднимал высоко вверх LLL на палке, которой погоняют волов и очищают землю с лемеха при пахоте, — чтобы лен рос таким же высоким, как палка, и мохнатым, как LLL (болг., Лов.: 164). Чтобы хорошо росли огурцы, мужик в LU. ходил по огороду (ПА). В день посева клали в LU. семена льна, чтобы он уродился «головастый»; в LU. клали картошку, перед посадкой крестились и доставали первые картофелины из LU. (полес.). Кому посчастливилось найти борть, тот должен был закопать рядом с ней свой топор или LLL, а потом сообщить об этом всем и поставить магарыч (рус. казан.); чтобы удержать рой пчел, брали горсть земли и клали ее себе под LU. (серб.). В пинском Полесье пчеловоды в канун Нового года зашивали верхи своих порванных LLL, чтобы у них хорошо плодились пчелы. На свадьбе, если семья молодого держала пасеку, в момент вывода невесты из родительского дома на нее надевали LU. (ПА, Чернигов., Плехов).

Чтобы корова «погуляла», протирали ей вымя шапкой или штанами; то же делали, когда пропадало молоко (полес.).

Если не шла работа (прядение, снование, тканье), протягивали по кроснам, по ткани мужской LU. (полес.). Чтобы тесто не убегало из дежи, на ночь сверху клали LU. (пол.).

У сербов был обычай «присяги шапкой»: легендарный Королевич Марко клялся в верности дочери арабского царя, сняв LU. и положив ее на колено («кунем капи на кол>ену»,

СМР2:237).

Шапка как апотропей и лечебное средство. В Полесье повсеместно шапкой (иногда вывернутой наизнанку) вытирали лицо (особенно ребенку) от сглаза; обтирали больного шапкой (верхом Ш.) «от себя»; здоровый человек обтирал больного своей Ш. Чтобы вылечить испуг, обрезали верх Ш., поджигали его и подкуривали ребенка (полес.). В заговорах отсылали «уроки» под Ш. того, кого считали виновником: «Як с чоловика уроки — пид шапку, з баби уроки — пид чепец» (ПА, волын., Забужье). От головной боли надевали Ш. священника, в которой он отпевал покойника; это помогало на год (ПА, гомел., Присно). Лужичане избавлялись от головной боли, прогоняя через Ш. ящерицу, после чего надевали Ш. вместе с ней. С помощью Ш. лечили скот: больную корову обтирали мужской Ш. (полес.); заметив, что корова мочится кровью, мужчина должен был накрыть это место шапкой, а женщина — платком (словац.). Черногорцы отправляли Ш. больного священнику, чтобы он прочел над ней молитву за здравие.

При встрече с вештицей или «осеней» закрывали лицо шапкой или надвигали Ш. на глаза, чтобы уберечься от порчи (серб., боен.). Заблудившемуся в лесу надо было вывернуть наизнанку одежду, Ш. и рукавицы (рус.). При встрече с волком снимали Ш. и крестились (полес.).

Македонцы в окрестностях Скопье весной на Евдокию (1/14.III) или в день Сорока мучеников (9/22.III) клали платки, фартуки, пояса и Ш., чтобы змеи переползли через них, тогда они приобретали целебные свойства.

Для избавления от клопов их подкладыва- ли в Ш. священнику (рус. орлов.).

Амулеты и обереги часто прикрепляли (зашивали, пришивали) к Ш. или в Ш.: монету (к Ш. новорожденного, ю.- слав.), кусок волчьей шерсти, морду ежа (макед.), лапу крота (серб., боен., макед.), сердце, извлеченное из живой змеи, улитку (серб.) — для защиты от сглаза и порчи; первую замеченную и пойманную весной бабочку — летом будешь находить гнезда с яйцами диких уток (бел.), летучую мышь — будешь иметь успех в карточной игре (лужиц.), волчий хвост (в такую Ш. одет шутник и балагур на свадьбе — герцеговин.), найденную иглу — она приносит счастье (пол.); кусочки специально вытканного обыденного полотна — уходящие на войну, чтобы избежать пули (макед.), и т.п.

В метеорологической магии LLL использовалась для отгона тучи и для вызывания дождя. Мужчины размахивали шапками перед тучей и кричали: «Куды шапка, туды хмара!» (ПА, гомел., Стодоличи). В одном полесском селе был дед, который при появлении тучи что-то шептал и махал шапкой на тучу, читал заговор, и туча проходила стороной (ПА, ровен., Чудель). Пастухи вшивали в LLL веточки орехового дерева — от молнии (полес.).

Шапка как атрибут нечистой силы. В представлениях и быличках вост. славян черти всегда имели на голове высокую (черную) Ш., шляпу или картуз, Ш. с козырьком, шлем и т.п. (ср. полес. чоловики в капелюшах ‘черти’), домовой — «в красной шапочке» (сидит на большом змее — укр. Харьков.), «в шапке без козырька», в «высокой шапке» (полес.), перед смертью хозяина появляется в Ш. (рус.); черти, прислуживающие колдуну, называются красные шапочки (с.-рус.); красные Ш. могли носить домовой, леший (у него также могла быть Ш. из лоскутьев или шапка-невидимка — с.-рус.), шу- ликуны, это характерный атрибут карликов и демонов рудников (з.-слав., ю.-слав.), красные шапки иногда бывают также у диких людей. Водяной имеет на голове красную Ш. (чеш.), сидит на коряге голый, весь в тине, имея на голове высокую боярскую шапку, свитую из зелени (рус., Аф.ПВ 2:240). Кто завладеет красной Ш. черта, получит от него сколько угодно денег при условии, что вернет Ш.; если бросить Ш. черта в огонь и она сгорит, черт накажет виновника смертью (серб.). По представлениям сербов, главное божество загробного мира имеет на голове Ш., тогда как другие — «гологлавы» (СМР2:237). В одной полесской быличке Смерть появляется у постели умирающего в виде огненной Ш. Ветер персонифицируется в виде деда в изорванной Ш. (рус. Саратов.).

Для выслеживания и поимки ведьмы, отбирающей молоко, хозяин прятался в хлеву, надев на себя вывороченную шубу и Ш. (полес.). Если положить под Ш. перья чеснока, выросшего из головы змеи, можно увидеть ведьм в толпе прихожан, выходящих из церкви (укр. закарпат.), ведьмы сбегутся и станут отнимать чеснок (серб.). Мертворожденному ребенку (игоше) надо было бросить в окно рукавицы и Ш., «иначе он будет проказить» (рус., Аф.ПВ 2:102). С помощью Ш. можно было завладеть кладом, который охраняет зооморфное существо, — для этого надо было бросить в него Ш.

Ряженые и разного рода чучела всегда имели на голове LLL, часто особого вида (лохматые, островерхие, с рогами, птичьими перьями и т.п.) или с характерными украшениями. См. Ряжение, Колядование, Кукеры, Маска. В девичьих «королевских обрядах» главный персонаж «королева» надевала мужскую Ш. (пол.).

Чтобы обрести шапку-невидимку, надо было перед Великим постом переночевать с кусочком сыра во рту, сохранить его до Ивана Купалы, с этим сыром влезть на чердак, где лежит домовой, и снять с него Ш., это и будет шапка-невидимка (ПА, гомел., Дяко- вичи). По другим сведениям, в ночь на Ивана Купалу надо залезть на чердак, там стоит гроб с мертвецом, у мертвеца на голове шапка- невидимка; тебя будет пугать нечистая сила, но если эту шапку украдешь — будешь знать все (ПА, Житомир., Тхорин). По поверьям, Ш.-невидимку можно добыть в обмен на черную кошку, которую необходимо обвязать сетью или ниткой с узелками (рус., Аф.ПВ 3:438). Чтобы увидеть на Пасху в церкви беса в золотой Ш.-невидимке, надо сорвать посаженный на Благовещение и пророщенный через голову ужа горох (киев.). См. также Невидимый. По сербским поверьям, Ш.-невидимка могла исполнить любое желание ее обладателя, а потеря Ш. лишала его магической силы. Украинцы считали, что срезанные ногти нельзя выбрасывать, потому что из них черт может сшить себе Ш.-невидимку, которая убережет его от божьей кары, т.е. от поражения молнией.

Запреты. Иногда строго запрещалось надевать на девушку (девочку) мужскую Ш. (бел., полес., словац.) — волосы будут выпадать (з.-бел.), «кобыла голову укусит» (ПА, Житомир., Червона Волока). По поверьям, женщину, надевшую мужскую LLL, будет бояться скотина (бел., укр., пол.). Мужчине запрещалось сидеть дома в Ш. — жена или теща оглохнут (рус. архангел.), класть Ш. на стол — кроты будут рыть землю (полес.), будет столько вшей, сколько крошек на столе (укр.), зимой разведутся мыши и крысы, а летом блохи (бел.), будет ссора в семье (рус.); нельзя играть с Ш., вертеть ею — голова заболит (рус., укр.); нельзя надевать на ребенка — он не будет расти (ярослав.). На юге России во время сева конопли запре

щалось «ломать шапки» (отвечать на приветствие), иначе конопля на поле будет гнуться и ломаться.

Лит.: Масл.НОВО; Агап.МОСК:571; Аф.ПВ; Бег.ЖСГ:136—137,160; Бог.ВТНИ:255,257, 262,266; Вор.ЗНН 2:473; Гура СЖ (по указ.); Ив.ЖПК:158; KLW: 46; РКЖБН 2/1:220,203; 2/2:72; СМР2:237; Тол.ПНК:88,120; Уз.БС (по указ.); Усп.ФР (по указ.); Чуб.ТЭСЭ 3:10; Fisch.ZP (по указ.); Stelm.ROP:44. См. также лит. к ст. Головной убор.
С. М. Толстая, Е. С. Узенёва

ШЕРСТЬ, мех — символ плодовитости и богатства, знак принадлежности к иному миру — звериному, потустороннему, демоническому. В ряде мифологических контекстов Ш. замещает животных — овцу, волка, медведя, собаку, кошку и др. Как символ изобилия и плодородия Ш. синонимична «волосатости» (см. Волосы), оперению (см. Перо) и противопоставлена наготе (см. Голый, непокрытый; Нагота). Важное значение в обрядности и магии приобретают предметы, сделанные из LLL, см. Нить, Пояс, Одежда, Платок, и особенно — из шкуры с мехом.

В качестве знака изобилия и богатства Ш. используется в семейной и календарной обрядности. На свадьбе молодоженов сажали на вывернутый шерстью наружу кожух, расплетали на нем косу невесте (в.- слав.), укрывали новобрачных в первую брачную ночь (рус.), подкладывали им под ноги шубы (с.-рус.) и т.п. См. Кожух. У гуцулов жених на помолвке бросал деньги в LLL; при встрече у дома после венчания молодых обсыпали зернами, смешанными с «белой шерстью» (гуцул.); закладывая белую овечью шерсть за пазуху жениху, говорили: «...шобисте обросл1 (заможни) були, як в1вця, а тепло аби вам було, як вовна тепла» (Шух.Г2 3:49—50). Отправляющейся под венец невесте клали LU. в правый ботинок, чтобы велись овцы и коровы (укр. волын.); невеста вносила в дом молодого под мышками хлеб и LLL, обеспечивая плодородие и плодовитость в хозяйстве (болг. родоп.). Ш. была одним из атрибутов одежды сватов (о.-слав.); красную LLL клали также на свадебный хлеб (болг.); вытканным из овечьей LLL пояском обвязывали каравай на свадьбе (укр. волын.).

Для обеспечения богатства новорожденного до и после крещения клали в мохнатый мех (в.-слав., словац.); на родинах горшок с ритуальной кашей повитуха подавала на стол в меховой шапке (в.-слав.); роженица кормила первый раз младенца, сидя на шубе (укр. киев.). Ш. составляет часть ритуального подарка новорожденному (в.-серб., Заглавак). При погребении LLL подкладывали покойному в гроб, чтобы в семье оставалось богатство, «вод» скота и т.п. Умершей незамужней девушке в гроб клали верхушку елки, обмотанную белой и черной LLL, а ребенку покрывали голову белой Ш. (гуцул.).

В календарной обрядности LLJ. использовалась преимущественно в рождественско- новогодней и весенней обрядности. LLL обязательно клали на рождественский каравай крачун или под него (укр. закарпат.); запекали кусочек овечьей LLJ. в хлеб чесница (серб.), чтобы обеспечить успех в разведении овец (в.-серб.); обматывали шерстью бадняк (в.- серб., Заглавак). Украинцы несли рождественский сноп в красный угол избы в шерстяных рукавицах (ПА, ровен.). Болгары украшали шерстью (или кисточками из шерстяных ниток) палки и прутья сурвачки, которыми в ночь под Новый год били домочадцев и односельчан (см. Сурвакары). В ю.-зап. Македонии (Дебарца) из белой и черной овечьей Ш. делали украшение мартинки в первый день марта (см. Мартеница).

Семантика изобилия, приписываемая LLL, реализуется в строительных обрядах: LLJ. (иногда ее заменял лесной мох) вместе с монетами, кусочком хлеба подкладывали под углы при закладке дома (полес.), «каб богато у хате було» (ПА, бреет.), «штоб худоба веласа» (ПА, волын.), иногда деньги заматывают в LLL, чтобы хозяин «оброс» богатством в новом доме (ПА, Житомир.). На новоселье в новый дом приносили кота, «чтобы у хозяина было столько богатства, сколько у кота шерсти» (ПА, Чернигов., Хоробичи). При рытье колодца на выбранном месте оставляли сухую LLL: если утром она становилась влажной, то место считалось подходящим, с «хорошей» водой (укр. волын.); клочок LU. при таком гадании иногда накрывали сверху шапкой (чернигов. куликов.). Перед постройкой хлева оставляли на выбранном месте LLJ. разных цветов — шерсть, которая осталась наутро нетронутой, указывала, какой масти должна быть корова (ПА, гомел.).

LU. использовалась в ритуалах и магических действиях, направленных на разведение домашней птицы, пчел. Первое снесенное курицей яйцо катали по шкуре кота, чтобы у курицы было столько яиц, сколько LLL у кота (полес. Чернигов.); яйца под наседку подкладывали из меховой шапки, на голову надевали шерстяной платок, а на ноги — чулки с торчащей наружу LLL (полес. сум.). Чтобы пчелы лучше роились, на каждый улей клали веночек из LLL, а на пасеке оставляли сделанную из Ш. куклу (в.-серб., Болевацкий край).

В скотоводстве LLL символизировала плодовитость и благополучие животных. С помощью LLL можно было «привязать» скотину ко двору при первом выгоне или отлучить от прежнего дома при купле-продаже, защитить от диких зверей, обеспечить ей здоровье и т.п. В селах Закарпатья после умывания старались вытираться не полотенцем, а полушубком («гуней»), чтобы велись овцы, потому что «гуня» сделана из овечьей шерсти (Бог.ВТНИ:208). Чтобы LLL была белая, мягкая, густая, во время стрижки овец следовало проводить по спине животного шерстью (вологод.); в день Вознесения в трех местах подрезали LLL на каждой овце (с.-в.-серб.), а в Чистый четверг выстригали LLL на лбу овец и из хвоста — лошадям и коровам, чтобы животные были здоровы (в.-слав.), см. Овцеводство.

Ш. часто выступала как заместитель животного. При первом выгоне скота хозяева, стоя посреди стада в шубе мехом наружу, вырывали клок LLL у коровы или овцы и затем запихивали его в висячий замок, чтобы волки не трогали скот (смолен.). На Рус. Севере пастух прятал в лесной чаще по клочку Ш. с головы каждого животного или закатывал в воск и хранил под берестой, которой был обвит его пастуший рожок, чтобы скот не разбредался (архангел., вологод.); хозяева клали вырванные (или состриженные в трех местах) клоки Ш. на все лето под матицу хлева или же хранили их во дворе (архангел, каргопол.). Хозяйки, провожая коров и овец на пастбище, кормили животных хлебом с запеченной в нем LLL, чтобы они исправно возвращались домой (с.-рус.). В первый день «волчьих праздников» (см. Волчьи дни) пряли шерстяную нить, связывали ею вырванную у свиней щетину и бросали на перекресток, полагая, что таким образом волки «подкуплены» и не будут в течение года причинять вред людям (серб., Лесковацкое Поморавье). На Рус.

Севере у новорожденного теленка срезали шерсть с хребта, лопаток, ушей и ног, выходили на перекресток и бросали все это через левое плечо, заклиная хищников «не просить больше со двора вовек» (Журав.ДС:40).

Стараясь не упустить из дома удачу в разведении домашних животных, при их продаже оставляли клок LLL (в.-слав., з.-слав.). Кусочек LLL теленка давали съесть своей корове (пол.); чтобы корова не потеряла молоко, облепляли эту LLL хлебом и скармливали ей, бросали LLL теленка в питье отелившемуся животному и т.п. (пол., бел.). Купив корову, клок ее LLL закапывали около ворот, затыкали в щели хлева или во дворе, чтобы скотина не покидала нового двора (ю.-рус., костром.). Чтобы купивший корову не забрал все благополучие и удачу, при продаже коровы предписывалось вырвать у нее клок LLL и оставить во дворе (гомел., ветков.). См. также Скотоводство.

При покупке старались выбрать скот той масти, которую предпочитал домовой (в.-слав.) и иные покровители места: «як яму не по шерсти скатина, та ганяе, дамавик» (ПА, брян., Челхов). На мельницах разводили животных с черной LLL, якобы угодных водяному, черту (рус.). Верили, что дворовой стрижет LLL у овец (в.-слав.), «ласочка» выдергивает, щиплет, мусолит LLL у коровы и других домашних животных (с.-рус., укр.), во избежание этого в хлеву вешали сороку (укр. Чернигов.).

У всех славян LLL, особенно черная, густая, взъерошенная и под., считалась признаком потусторонних сил: мифологического персонажа, человека со сверхъестественными способностями и т.п. Лохматым, заросшим шерстью представляли себе черта (о.-слав.), домового (в.-слав.), лешего (в.- слав., луж.), человека-оборотня, в том числе волколака (в.-слав., пол., словен.), шулику- нов (с.-рус.), «чугайстера», или «лесного деда» (закарпат.), «главного», «старшего» или летающего змея (бел. полес.), змея — защитника поля (болг.), духа некрещеного ребенка «дрекаваца» (з.-серб.) и др. Русалку иногда представляли себе с LLL на теле и лапами, «как у собаки» (гомел., Вин.НД:372), с лицом, заросшим LLL (с.-рус.), водяного — с желтой Ш. (гомел.), вампира — с черным телом, покрытым LLL (боен., герцеговин.), и т.д.

Домовой, по поверьям, был мохнатым у богатых хозяев и голым — у бедных (гомел., киев.). На Крещение девушки гадали в бане или хлеву о будущей жизни замужем: если в темноте до них дотрагивалось нечто мохнатое (якобы домовой или животное), это сулило богатство, голое — бедность (рус., бел.).

По поверьям, люди, попавшие под влияние демонических сил, обрастали шерстью, а по возвращении в мир людей у них оставались клочки LLL на спине, плечах, ладонях и пр. Наличие Ш. на теле позволяло распознавать в человеке демона: черта (о.-слав.), леших (гомел.), ходячего покойника (новгород.). Персонифицированные болезни также представлялись как существа с LLL: так, укр. подол, воловяча хороба (‘коровья болезнь’) якобы имела тело человека, от пояса покрытое шерстью, как у вола (Левч.КОП:42).

Мохнатость и волосатость приписывалась также и персонажам, которыми пугали детей; таковы с.-рус. бука («в шубы, шерстью повернут», Череп.МРРС:66); укр. диал. коток волохатый: «...аты, коток волохатый, не ходи кругом хаты...» (ПА, киев., Копачи) и т.д. В неспряденной Ш. или клубке Ш. могла обитать нечистая сила: в быличке ходячий покойник признается, что живет в кошелке с Ш.; люди избавляются от него, спалив LLL (ю.-серб., Враньское Поморавье).

В качестве оберега LLL использовали для защиты от ведьм, диких зверей, сглаза и т.п. Чтобы избавить ребенка от сглаза и порчи, девять вдов собирали LLL, пряли ее и делали пеленку для ребенка (хорв.). Чтобы «выкурить ведьм» в день свв. Филиппа и Якуба (1.V), собирали по клочку LLL с каждого животного, по щепке с каждого порога, понемногу волос и ногтей каждого домочадца и клали все это на горящие угли для окуривания всего дома (морав., Вал.КД:305). В качестве защиты от давящей по ночам «моры» хорваты собирали оставленную овцами черную Ш. с терновника, делали из нее крест и клали перед сном себе на грудь (средняя Далмация). У болгар в качестве оберега от «самовилы» оставляли спящим вне дома людям красную LLL (тополов- град.). Защищаясь от домового, а также от любой порчи, окуривали дом и двор медвежьей шерстью (рус.); ее также носили с собой в качестве амулета (рус. смолен.; серб., Аевач и Темнич). В Польше гуралы-пастухи выворачивали свои тулупы шерстью наружу в случае, если на выпасе их пугала нечистая сила. Защищая овец от нападения волка, македонцы в канун «волчьих праздников» брали понемногу LLL от каждой овцы, выпрядали из нее веревку и вешали над воротами, через которые проходила отара (Струшко Поле, Дримкол). Чтобы насекомые не кусали скот, пастухи привязывали к клочку Ш. вошь и блоху и относили их за границу села (Краковское воев.). Защищая пчел от муравьев, обвязывали улей снизу белой шерстью (рус. рязан.). Чтобы ласка и крот не причиняли вреда хозяйству, в их норки втыкали веретено и клали LLL с пожеланием заняться прядением (пловдив.).

В то же время Ш. могла выступать инструментом порчи: LLL (клубок, клочок LLL или отдельные волоски, щетинки, ворсинки) обнаруживали среди других вредоносных предметов под печью (с.-рус.), в дверях, под порогом дома, хлева, в заломе и т.п. (полес.). Собачью LLL, спутанную с кошачьей, подкладывали в брачное ложе молодых (рус.). В этих случаях предметы с LLL предписывалось уничтожить: сжечь, закопать и т.д. Следили также, чтобы «незнакомая» LLL не попала в пищу корове, иначе животное заболеет (архангел.). Считалось, что, если у коровы пропадало молоко, нужно взять Ш. с 12 коров и дать съесть своей корове, после чего воткнуть в хлеву борону, и с нее будет течь молоко (ПА, гомел., Барбаров).

В лечебной магии прежде всего определяли, из-за какого животного заболел ребенок. Если при купании обнаруживали на полотенце кошачью или собачью LLL, то окуривали ребенка шерстью кошки или собаки; окуривали человека шерстью того животного, которое его испугало (полес.); заболевшему ребенку давали понюхать подожженную LU. животного (брян., гомел.). Так же поступали с коровой: окуривали шерстью животного или волосом человека, которых животное испугалось (ровен.). Больных «от испуга» сербы окуривали шерстью медведя или волка. От бессонницы («крикухи») заваривали щетину свиньи и перья черной курицы или солому из подстилки свиньи и купали ребенка (ровен.), клали рядом со спящим ребенком тлеющую LU. черной собаки (гомел.). Считалось, что при укусе собаки надо отрезать у нее клочок LU. и окурить больного (ровен.). Нередко шерстью окуривали детей, взрослых, скот при любых болезнях (житомир.). При лечении колтуна брали волосы больного, добавляли к ним LU. молодой овцы (если колтун был у женщины) или барана (если у мужчины), окропляли красным вином, в котором вымачивался барвинок, и клали в мешочек, который пациент носил на больном месте (малопол.,

Бескиды). Чтобы руки не болели от тяжелой работы, запястье перевязывали шерстяной ниткой (полес.), напр., красной, освященной на Пасху или украшавшей свадебный каравай (бреет.).

Появление на теле ребенка LLL, волосков, «щетинки» (с.-рус. щетины, собачья старость) объясняли тем, что его мать во время беременности испугалась какого-то животного и дотронулась до своего тела, прикоснулась к животному, переступила через него или ударила ногой собаку, кошку и т.п. В этом случае ребенка купали в воде с просом, листьями, пеплом, катали по его телу горячий хлеб, после чего в хлебе находили LLL, который выносили на перекресток, скармливали собаке и т.д.

Соблюдалось множество запретов на работу с LLL в определенные праздники, особенно у юж. славян. Так, не прикасались к LLL или не работали с ней: в «волчьи дни», день св. Трифона, чтобы волки не нападали на скот (болг., макед., серб.); в пятницу первой недели Великого поста (серб. Тодорова петка) — чтобы LLL овец не выпадала и чтобы они не паршивели (в.-серб.); в течение первой недели Великого поста — чтобы крупный рогатый скот не страдал от болезней (болг. Пловдив.); в «медвежий день» (день св. Андрея) — чтобы медведь не тронул скот и людей (з.-болг.), особенно тех, на которых шерстяная одежда, изготовленная в этот праздник (Аесковацкое Поморавье), а также в «мышиные дни» — чтобы мыши не погрызли шерстяные изделия (з.-серб., Голия). У поляков запрещалось в рождественский период чистить картошку, иначе скот лишится LLL (Вармия).

Среди ряженых, ходивших в зимние праздники — на св. Варвару, св. Люцию, на святки, масленицу, как правило, был устрашающий персонаж, одетый в вывернутый кожух с длинной черной LLL, см. Маски, Ряженье, Кукеры. Иногда у ряженых из Ш. была сделана только борода (словац. Mikolaj, ю.-слав. старац и др.). На свадьбе также рядились в кожух шерстью наружу (напр., в Полесье на третий день свадьбы), чтобы попугать невесту и гостей и способствовать богатству молодых и т.д.
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А.
А. Плотникова

ШКУРА, кожа — в народных представлениях ритуально-магический предмет, функции и символика которого определяются наличием меха, формой и т.д., а также свойствами и символикой животного, которому она принадлежит. Помимо животных, звериная LLL присуща некоторым мифологическим, легендарным и сказочным персонажам.

Наличие меха наделяет LLL символикой богатства. На LLL или изготовленный из нее кожух, вывернутый мехом наружу, сажали молодых на свадьбе, в них родители жениха встречали молодых после венчания с пожеланием богатства новобрачным и т.д. На овечьей Ш. или шубе просили посидеть детей, пришедших колядовать, — чтобы велись овцы (рус. перм.). Форма змеиной кожи (длина) и способ ее сбрасывания (слинявший выползок) мотивируют магические функции ее применения: девушки меряют ею пряди волос, чтобы волосы росли длиннее (хорв. ва- раждин.); роженицы кладут ее возле себя, чтобы легче разродиться (хорв. загреб.), а невеста берет ее с собой к венчанию, чтобы у нее рождались дети (серб., хорв.); желая сжить со света врага, обливают или поят его водой, в которой был вымочен выползок змеи, со словами: «Як ти з себе згубила шгару, так я хочу згубити з него душу» (укр. покут., Lud 1907/ 13/3:227). Колючая LLL ежа используется как оберег, например, ее клали перед сном на грудь для защиты от богинок, душащих спящих (пол. кроснен.). Ш. ежа фигурирует также в ритуальных действиях эротического характера, совершавшихся, в частности, с матримониальными целями: ею старались уколоть девушек ряженые парни в день св. Андрея (30.XI) и во время адвента (словац., Орава), а также на св. Микулаша, 6.XII (ю.-морав.); со Ш. ежа ходили по домам в «бабий» вечер перед Крещением ряженые мужчины, требовавшие при входе в дом девок или калачей и стегавшие домашних метлами (ц.-чеш.); ею колол руки домашним один из мужских персонажей масленичного ряжения (в.-чеш.); с топором, обитым Ш. ежа, ходили приглашать гостей на свадьбу (словен. прекмур.).

Функции и символика LU. задаются свойствами и символикой животного, которому она принадлежит. Так, на способности крота рыть землю, «вгрызаясь» в нее, основаны способы насылания грыжи с помощью кротовьей кожи (бел. витеб.). Кожей змеи как холоднокровного животного отирают руки, чтобы они не потели (черногор., болг. пирдоп.). По той же причине змеиным выползком лечат лихорадку (бел. бреет., болг. пазарджик.) и окуривают больного лихорадкой кожей ящерицы (бел. витеб.). Устрашающие свойства хищных и опасных животных определяют использование их LU. для придания таких же свойств человеку, для оберега или защиты от болезней. Например, от испуга ребенка обтирают волчьей кожей с пожеланием ему быть таким, как волк (серб, косов.); в болгарских и сербских эпических песнях юнаки, отправляясь в бой, надевают накидку или шапку из волчьей LLL; кусок волчьей Ш. зашивают в одежду детям, страдающим эпилепсией, поскольку считается, что эта болезнь боится волка (болг.); от лихорадки больного окуривают медвежьей LU. (серб.); змеиной кожей окуривают коров в те дни года, когда ведьмы особенно опасны для скота (гуцул.); носят змеиный выползок как амулет от сглаза (болг. пазарджик., хорв. меджимур.). С ролью змеи как охранительницы подземных кладов связано поверье, что бедный станет богатым, если будет носить при себе змеиный выползок (пол. тарнобжег.). Использование Ш. зайца как средства против сонливости объясняется поверьем о чутком сне зайца, спящего якобы с открытыми глазами, а вывешивание его Ш. на пасеке в качестве оберега — поверьем о косых заячьих глазах, способных сглазить (серб.). С мотивом слепоты летучей мыши (серб, слепи миш) связан сербский обычай зашивать кусок ее кожи в ворот одежды сыновьям, отправляющимся на войну, чтобы уберечь их от пули, сделать их невидимыми для нее. Роль ласки и некоторых других пушных зверей как покровителей скота определяет обычай вешать в хлеву или прибивать к дверям Ш. ласки в случае, когда не удается завести в хлеву живую ласку (луж.), а также обычай пришивать полоски барсучьей LU. на нахрапник конской узды (ремень, идущий вдоль переносья до лба), чтобы уберечь лошадь от порчи и сглаза (рус. перм.). Символика деторождения, свойственная этим же зверям (см. Ласка), проявляется в использовании Ш. ласки для облегчения родов (черногор.) и в обмывании новорожденного куском беличьей Ш. (словац.). Кроме того, у вост. славян и поляков с этой группой зверей (реже — с волком, кобылой) связан сюжет о животном без Ш. (СУС 1896): об ожившей ласке, с которой содрана LU., или оживших LU. куницы (новгород.), лисы (олонец.) и т.д.

В некоторых случаях значение LU. зависит от совершаемого с ней р и т у а л ь н о-м а г и - ч е с к о г о действия. Так, у македонцев в день св. Иеремии (1.V) женщины волочили по полу овечью LU., имитируя движение ползущей змеи, чтобы змеи бежали из дома и со двора (скоп.). В Малополыпе считали, что если поймать особого ужа с золотой или серебряной головой и насадить снятую с него LU. на длинный шест, змеи будут держаться от человека как можно дальше (краков.).

Ш. выступает внешней оболочкой людей, обращенных путем заклятия в животных-оборотней, чаще всего — участников свадьбы в волков или медведей. В быличках у убитых волков-оборотней (см. Вол- колак) находили под LIT рубаху, шапку, остатки свадебной одежды и украшений, скрипку и т.п. (укр., бел., пол. ).П о истечении срока заклятия человек вылезает из лопнувшей или сдернутой кем-либо с него волчьей L1L Подобно быличкам об оборотнях, в сказочных сюжетах «Царевна-лягушка», «Невеста, презиравшая нелюбимого поклонника», «Красави- ца-свинья», «Девушка-уточка», «Мать-рысь», «Муж-осел (баран, козел, пес)», «Царевич- рак (змея)», «Муж-рак (лягушка, жаба, уж, змей, червячок)», «Сын-еж» (СУС 402, — 402*, -402А**, -402А***, 409,430,433В, 440, 441) звериная L1L или кожа, раковый панцирь или утиное оперение также являются зооморфной оболочкой заколдованных людей (супруга, супруги или иного родственника), которую они на время могут с себя скидывать. Ее сжигание или, реже, прибивание к чему- либо, накидывание на другого человека возвращает им человеческий облик. С накидыва-

нием на себя Ш. связывалось превращение человека в животное в этиологических легендах и сказках. Согласно боснийской легенде, в волка был обращен человек, который, не желая приютить у себя Бога, спрятался под овечьей Ш. С человеческим происхождением медведя связано поверье закарпатских украинцев, что если снять с медведя LLL, то он выглядит как человек: самец как мужчина, а медведица — с грудью, как у женщины. Известен западноукраинский сюжет о том, как еврей велел зашить себя в LLL, чтобы напугать парубков, воровавших у него картошку. Ш. приросла к еврею, «i зробив сьи з жида дТтко [черт]» (Гнат.ЗУД 2/1:30—31). В легендарно-сказочном сюжете «Поп в козлиной (бычьей) шкуре» (СУС 831) поп хочет отнять найденный бедняком клад, надевает на себя козлиную или бычью LU. с рогами, чтобы испугать бедняка, и LU. прирастает к жадному попу (укр., бел., рус., с.-х.). В некоторых вариантах LU. спадает с попа после покаяния (укр. волын.). Согласно апокрифическим легендам, покрытую мехом LU., наподобие обезьяньей, львиной, козьей (болг.), медвежьей (гуцул.) или бараньей (вятские старообрядцы), либо тело, покрытое роговицей (укр., пол. бел., рус. архангел.), имели первые люди, сотворенные Богом. Когда Адам и Ева совершили грехопадение, шерсть с них спала и осталась только там, где люди успели прикрыться руками, а от «рогового тела» остались только ногти на руках и ногах. Существуют поверья о наличии нескольких LU. у животных, облик которых часто принимает нечистая сила. Так, кашубы верили, что у волка девять LU., которые он может сбрасывать, а украинцы Екатерино- славской губ. — что заяц имеет 12 шкурок.

Обрядовое ряжение в звериные шкуры представляет собой символическую имитацию внешнего облика различных животных. Сходную роль выполняют и чучела животных, изготовленные из их LU., например, набитое соломой чучело волка из LU. убитого волка, которое носят по селу, собирая подарки за то, что защитили село от волка (ю.-слав., в.-мо- рав., см. Вучары). Символическое значение LU. как внешнего покрова отражено в представлении о земле как LU. или коже, натянутой над водой (бел.), или о небе как LU. или ином покрове, натянутом над земной твердью (болг.).

Лит.: Гура СЖ (по указ.).
ШТАНЫ — социально и ритуально значимая часть традиционной одежды мужчины. Символизируют мужское начало, плодовитость и плодородие. Во многих обрядовых функциях соотносятся, с одной стороны, с шапкой, с другой — с женскими символами — фартуком или подолом юбки.

LU., маркируют возраст человека, символизируя наступление зрелости у мальчиков. В Груже (Сербия) в Юрьев день мальчикам впервые надевали LU. и перевязывали их поясом. В Славонии, в р-не Отока, в начале Великого поста подросткам впервые надевали брюки. Изготовление первых LU. могло предопределить судьбу ребенка. Мать должна была в один присест сшить первые LU. для сына, чтобы он впоследствии имел успех во всех своих делах, с одного раза сосватал невесту и пр. (рус.). У болгар существовал особый обряд надевания первых LU. Когда мальчику исполнялось 7—8 лет, он посещал своего крестного (кума), который давал ему благословение на ношение мужских LU. (обл. Софии). Первые брюки взрослого покроя («крылатые» штанины) с украшениями из тесьмы парни получали право надеть по достижении брачного возраста. Ритуал был приурочен к большому празднику, как правило к Рождеству, когда юноши впервые совершали обходы домов в дружине колядовщиков (болг.).

LU. могли выступать заместителем мужчины в некоторых обрядах. В Болгарии при отсутствии жениха на помолвке и даже венчании его могли представлять его LU.
LU. приписывалась продуцирующая сила, что обусловило их использование в ро- динной, свадебной, земледельческой и скотоводческой обрядности.

В Полесье новорожденную девочку заворачивали в LU. или же отцовские LU. рвали на пеленки — чтобы девочку любили парни и к ней приходили сваты; мальчика заворачивали в юбку матери. Чтобы привлечь женихов и сватов в село, в Поволжье в Новый год крали из какого-нибудь двора, где сушилось белье, LU. и тащили их по деревне, считая, что «не потаскаешь, так и женихи никто не приедут в деревню» (ТОРП:22). В Полесье двор, в котором были девушки на выданье, обводили штанами, чтобы девушки выходили замуж. Мужские LU. привязывали к столу во время сватовства, чтобы невеста не отказала.

В Словакии в понедельник после венчания участники свадьбы шли надевать чепец неве-

сте в доме жениха, для чего молодую сажали на ведро с водой, куда клали пест и мужские LLL (Гельпа). Чтобы родить мальчика, невеста на свадьбе надевала LLL, или же, ложась в постель, молодые подкладывали под голову картуз или LLL (полес.). В Черниговской обл. две «каравайницы» находят старые штаны и надевают на голову тому, кто делит каравай.

В Рязанской обл., отправляясь сеять, хозяин нес семена в собственных Ш. В Жизд- ринском у. семена конопли насыпали в «за- машные» (замашка ‘мужская конопля с более крепким волокном’) LLL, чтобы конопля была крепче; LLL несли на плече; после сева эти Ш. вешали в амбаре на высоком крючке (чтобы конопли было насыпано доверху) (Зел.ОРАГО 2:592). В Полесье для хорошего урожая при посеве впереди шел старик в рубахе и лаптях, он спускал LLL, оголял зад, а мальчишки бегали по полю босиком. Когда засевали зерновые культуры, снимали LLL, чтобы не было сорняков (полес.). Согласно польским поверьям, «двойные» колосья могут вырасти из зерен, пропущенных через штанину сеятеля. При подкладывании яиц под наседку их не брали голыми руками, а высыпали из LLL, считая, что в этом случае вылупятся петушки.

При заквашивании теста дежу накрывают мужскими LLL, чтобы оно хорошо подошло (полес.). На святки пекли галушки в виде штанов (ПА, бреет., Онисковичи).

Нередко Ш. служили апотропеем. В Полесье для защиты скота от мора проводили по хребту животного штанами. В ночь на Ивана Купалу LLL вешали на ворота для защиты от ведьм; вывешивали в хлеву в качестве оберега (карпат., полес.), особенно после отела и для защиты от домового, который «гоняет» корову или лошадь; от «уроков» вешали на брус в хлеву Ш. покойника (ПА, гомел., Присно). Цедилку для молока делали из мужских LLL, чтобы на корову не нападала порча.

При первом выгоне скота под порог клали замок и мужские шерстяные LLL, в них клали освященные вербовые ветки и кусок пасхального кулича. LLL, через которые переступила корова, используют потом для снятия сглаза с кросен (полес.).

От сглаза корове на рогах завязывали узелок, а пояс от LU. или сами LU. вешали на корову (полес.). Весной, когда корову выгоняли на пастбище, ей на рога привязывали пояс от мужских Ш. в качестве оберега. На Юрьев день собирали росу в жите поясом от мужских Ш. и вешали на шею корове в качестве оберега. Кабанам, поросятам, коровам протирали глаза мужскими LLL, чтобы они не боялись порчи (ПА).

Если у женщины умирали новорожденные дети, то очередного ребенка повитуха принимала в отцовские LLL, чтобы он долго жил (ярослав.). Чтобы ребенок был здоров и пользовался любовью отца, его сразу же после рождения заворачивали в грязные отцовские Ш. (рус.). До года Ш. мальчика не выворачивали наизнанку (полес.).

Ш. использовались в народной медицине и магии. В Сербии для облегчения тяжелых родов накрывали роженицу штанами. В Полесье при трудных родах женщина трижды переступала через мужские LLJ. или надевала их.

Штанами обтирали заболевших от сглаза. Чтобы уберечься от сглаза и порчи, следовало помыться и надеть наизнанку рубашку или Ш. Для снятия порчи накрывали человека штанами и протягивали их по телу (полес.). При лечении ребенка от сглаза дед должен был потрясти над ним своими Ш. Во время эпилептического припадка больного надо было накрыть черным платком или Ш. Если у ребенка были лишаи, его заворачивали в мужские Ш. При недержании мочи у ребенка через борило (дежу без дна, приспособление для отбеливания в золе белья) трижды продевали Ш. (если болен мальчик) или рубашку (если девочка), после чего ребенок трижды должен был влезть в эту дежу (полес.). Заболевшего мальчика протаскивали через женскую рубашку, а девочку — через мужские Ш. В случае порчи ребенка сажали на мужские LLL, обтирали подолом женской рубахи или мужскими Ш.

Ш. подкладывали под порог хлева, чтобы скотина «привязалась» к дому и была защищена от порчи. Корову обтирали штанами против шерсти, с головы до хвоста; обтирали мужскими исподними LLL, смоченными в воде, или трижды «перетягивали» под брюхом штанами, украденными у соседа (полес.). Чтобы уберечь скотину от сглаза, надо трижды (с приговором) провести штанами по ее морде или рогам. При заболевании желудка у коровы ее били штанами. Если корова не «обгулялась», ее обтирали нижними мужскими Ш. Чтобы корова спарилась с быком, нужно было отрезать от мужских LLL пояс и повесить на шею корове. Если скотина или конь лягаются, по ним протаскивали мужские Ш. Перед отелом коровы трижды под ее брюхом протаскивали Ш. Если у коровы убывало молоко, ее трижды обязывали мужскими Ш.

Когда сбивают масло, а оно не получается, сыплют соли и посудину обтирают мужскими Ш. (от сглаза). Если молоко тянется, его процеживают через заднюю часть мужских LLL, воткнув туда три иголки. В мужские Ш. заливали сыворотку для приготовления творога, чтобы жидкость стекала через штанины; при этом считали, что корова не будет подвержена сглазу (ПА, брян., Радутино).

Когда начинали ткать, штанами мерили кросна, под кросна клали LLL и топор в качестве оберега. Если тканье шло плохо, по кроснам проводили мужскими LLL и шептали заговоры (ПА, бреет.). Чтобы при тканье уберечь полотно от сглаза, по нему проводили мужскими или женскими LLL, а в кросна сыпали просо. Во время тканья около кросен вешали LLL, чтобы к девушке сватались парни (полес.). При окончании тканья про остатки говорили: «аисту на штаны» (если длинные концы); «воробью на штаны» (если короткие).

В Полесье девушки гадали: на Рождество раскладывали ленту, которой связывали покойнику руки, мужские Ш. и кольцо. Девушка, не глядя, должна была положить руку на какую-либо из этих вещей. Если она клала руку на ленту от покойника — будет сидеть в девках, если на LLL — родит вне брака, если на кольцо — выйдет замуж. О своей судьбе девушки гадали в день св. Андрея, положив мужские LLL под подушку, считая, что в эту ночь им приснится суженый.

Ш. были одним из обязательных даров пастуху по окончании сезона, который завершался в день св. Михаила (полес.).

Лит.: Swift. LN:567; Петр.ЖОГ:244; Агап. МОСК:163; РКЖБН 2/1:466; Поп.РНБМ:358; ГЕМБ 1932/7:82; Тол.ПНК:32; ПА; Ган.ЗБТО: 180-181.
См. также лит. к ст. Одежда.

Е .С. Узенёва

ШУЛИКУНЫ - в поверьях русского насе- ления севера Европейской части России, Прикамья, Урала, Сибири, Дальнего Востока сезонные духи, которые накануне Рождества или Нового года выходят из воды на землю, а после Крещения уходят обратно в реки и проруби.

Терминология: шулйкун, шилйкун/ шиликун, чилйкун/чиликун, шалыган/ша- лыхан, шулюкан/шулюкюн и под. Этимология слова неясна. Более других вероятна версия о связи с коми-перм. кулюшун ‘водяной дух’ через перестановку звуков, а далее — с коми-зыр. куль ‘бес, черт’. Менее обоснованны тюркская и славянская версии происхождения этого слова (Аникин:700—701,320). Сходная терминология и поверья известны финно-угорским народам Европейской части России, тюркским народам Поволжья и Пред- уралья, а также якутам.

Согласно большинству поверий, LU. выглядят как маленькие человечки, с кулачок или чуть больше; редко появляются поодиночке, обычно их видят «ватагами», «артелями», «толпами», «скопищами» (Зел.ИТ 2:96; Влас. РС:362). Отличительная черта их внешнего вида — остроголовость (вытянутая кверху форма головы, на голове «чуб шишом», остроконечный головной убор). Им приписываются железные атрибуты, а также связь с огнем: у них железные головы или шапки; изо рта пышет огонь; они несут железные сковородки с раскаленными углями. «Шуликины, из про- луби вылезут. У них всё залезно <железное> — и сани, и повозки, и кони залезны. В повозку складут <пойманных детей> и в пролубь увезут» (архангел., АА); «Чиликуны едут на железной ступы, в ротах-то огонь» (архангел.,

КСГРС).

О происхождении LU. можно судить по единичным данным: ими становились проклятые родителями дети или загубленные матерями новорожденные (вологод.); шулыканы — это дети кикиморы, которые рождаются в святочное время и в ненастную ночь вылетают через трубу на улицу (вологод.).

Время появления и исчезновения LU. Считалось, что они выходят из воды в Рождество или Новый год (реже — в Игнатьев день, 20.XII, в день Спиридона Солнцеворота, 12.XII), а уходят перед Крещением, до того момента, когда освящают воду в источниках: «Шулигины выходят из проруби на Игнатьев день, а в Крещенье уходят обратно. Игнатьев день был за пять дней до Рождества» (ЖС 1999/3:22); «А уедут- то чуликуны-ти на Крещенье. Когда окунут 

крест, цуликоны, говоря, сходя; на Крещенье всё кончается» (Череп.МРРС:63). По некоторым данным, LLL появлялись на святки только в ненастную погоду, во время метели, вьюги, снегопада: «Ветер сильный, всё замело — шалыганы приехали, закрывайте двери!» (вологод., КСГРС).

Характерные действия LLL Они очень подвижны (бегают по улицам, суетятся, толкаются, мельтешат, скатываются с горок, толпятся возле проруби и на перекрестках дорог); им присущи особые способы передвижения (ездят на конях, «на маленьких лошадках»; в санях или на одном полозе от саней; скачут или летают в железных ступах; скользят по снегу на воловьей шкуре; ездят на горящей печи, на ухвате, сковородке или кочерге). По одним поверьям, они не вредят людям и лишь «проказят» (Зел.ИТ 2:93); по другим, более массовым свидетельствам, они опасны, прежде всего, для детей: пугают их, могут затащить в прорубь, колодец или баню; удавить, посадить на горячую печь; увезти с собой в воду; защекотать до смерти. Часто выступают в роли духов-устрашителей в формулах запугивания — взрослые грозили непослушным детям: «Вон шалыхины на коже едут, заберут тебя!» (архангел., КСГРС). Реже считалось, что они представляют опасность и для взрослых: поселяются в святочные недели в заброшенных строениях, оттуда выходят по ночам целыми артелями, преследуя ночных путников, пугая их, заводя на бездорожье (вологод.). Ш. угрожают молодежи, засидевшейся на вечеринках, выкрикивая: «На кол девку, на копыл парня!» (ЭО 1918/ 3-4:48).

Вместе с тем LL1. часто ведут себя как дарители: приносят детям подарки (деньги, конфеты); накануне Рождества или Крещения родители говорили детям, что надо повесить во дворе «мешочки-кулечки», потому что шулигины будут в них класть деньги или подарки.

В поверьях о Ш. иногда встречается мотив прядения и пряжи (ниток, шелка). Считалось, что если хозяйка не успеет допрясть куделю до святок, то LL1. в наказание набросают в дом железные веретена, либо, постучав в окно, будут спрашивать: «Отрепти- изгребти опредены ли?» (архангел., Череп. МРРС:62). Ленивых прях, не закончивших работу к святкам, пугали, что «шуликун утащит кудельку» (тобол.) или «насерет в куделю» (свердлов.). И напротив, за успешное прядение LL1. якобы одаривали прях подарками или пряжей, шелком, лентами. Матери говорили дочерям: «Давай пряди! Шуликаны тебе чего-нибудь подарят на Рожжество» (свердлов., Вост.ТКУ 5:143). Чтобы получить в дар от Ш. нитки или шелк, дети вечером на улице либо возле проруби втыкали в снег прялки (мутовки, палочки), а утром бежали проверять, есть ли подарок: «Давай ложись спать, а утром шуликаны приедут и намотают тебе шёлку» (Каргополье, БДКА). Иногда, наоборот, люди сами привязывали ленточки и нитки к предметам (например, к зубьям бороны) и выставляли их на улицу в дар Ш. По редким сообщениям, действия LLL, наматывающих шелк, воспринимались как вредоносные: люди боялись, что эти духи замотают весь дом шелком (перм., каргопол.).

Считалось, что Ш. способны предсказать будущее. На Рус. Севере во время святочных гаданий девки сходились по вечерам на перекрестки, садились в круг слушать шуликунов: если те «захлопают досками — умрет кто-то, если колокольчиками звенят — замуж выйдет» (архангел., КСГРС).

Оберегами от LLL служили: ухват, кочерга, обожженный кол (им проводили по земле черту вокруг строений) или крест, начерченный углем на стенах и дверях. В Вятской губ. хозяйки пекли специальные кресты из теста и раскладывали их по углам в доме; если этого не сделать, то шиликуны поселятся в жилище, и тогда выгнать их будет очень трудно. Избу кропили святой водой, приговаривая: «Свята вода в дом, а шулыкуны вон!» (Каргополье, БДКА). Особые меры предосторожности принимались в конце святок: «Святки как пройдут до Крещенья — шалыганы уезжают. Углём крестили ворота, чтоб шалыганы не заехали» (архангел., КСГРС).

Если Ш. не исчезали сами после Крещения, то их подвергали ритуальному изгнанию или уничтожению. В некоторых местах во время водосвятия молодежь устраивала массовую езду на тройках вокруг деревни или по льду реки, что называлось давить шуликунов (Череп.МРРС:152; Виноградов 2009:133). Аналогичным образом топтали шуликунов в северных деревнях Усть-Цилем- ского р-на (Коми): «Ездили там, гуляли на верстных лошадях. Так будто бы этих шуликунов топтали» (Ивл.РРК:69—70). В других местах их хоронили в воду, т.е. во время водосвятия символически сгоняли вениками в воду. Жители Верхнетоемского р-на Архангельской обл. рассказывали, что однажды один Ш. не успел уйти в воду до обряда водосвятия и вынужден был остаться на земле. Его приютила жительница села, которая кормила и поила его целый год, и лишь в следующий день Крещения он смог вернуться в воду

(ЖС 1999/3:22).

Сходными демонологическими признаками характеризуются другие севернорусские святочные духи — кулешй (куляшй), кудеса, святьё, святки, шишкуны (см. Святки). Так, в северо-восточных районах Костромской обл. зафиксированы поверья о кулеш- мёнцах: они выходят из воды и пребывают среди людей с Рождества до Крещения; «у них шкуры мохнатые, шапки треугольные, из рота дым и огонь»; они ездят на санях с одним полозом или на шкурах; увозят с собой непослушных детей и т.п. (ЖС 2010/3:43).

Под именем шуликуны могут выступать святочные ряженые: «Шуликунами называются такие нарядчики, которые одеваются в белое (покойницкая одежда), на голову одевают остроконечный берестяной колпак, в рот вставляют репные зубы, лицо расписывают себе углем и белой глиной» (тобол., Ивл.РРК:70). Тех, кто рядился в хорошую одежду, называли ряженый, «а если махор какой страшной, то — шулюкан» (Черепа- нова:104). Иногда сам обычай ходить ряженым определялся глаголами шиликуничать, шулйкать, шулйканничать (архангел., перм.).

Лит.: Зеленин Д. К. Загадочные водяные демоны «шуликуны» у русских // Зел.ИТ 2:82—99; Толст ой Н. И. Заметки по славянской демонологии: Шуликуны // Тол.ЯНК:270—280; Черепанова О. А. Культурная память в древнем и новом слове. СПб., 2005:101 — 109; Цукадза- к и К. Шуликуны в Архангельской обл. // ЖС 1999/3:21—23; Березович Е. Л., Виноградова А. Н. Из словаря «Славянские древности»: Шуликуны / / ССл 2010/6:49—51; Виноградов Г. С. Шулюканы (к вопросу о культурном взаимодействии русских и якутов) // Виноградов Г. С. Этнография детства и русская народная культура в Сибири. М., 2009:129 — 136; Синица Н. А. Лексика народной демонологии Павин- ского р-на Костромской обл. // ЖС 2010/3: 43—46; Аникин А. Е. Этимологический словарь русских диалектов Сибири: Заимствования из уральских, алтайских и палеоазиатских языков.
М., 2000:700—701,320,518; Вишерская сторона:
Сборник фольклорно-этнолингвистических материалов по обрядовой традиции Красновишерского района / Сост. Н. В. Жданова, И. А. Подюков, С. В. Хоробрых. Пермь, 2002:12—13; Даль 4:425; СМ2:494; Влас.РС:561-565; Череп.МРРС: 62-63,150-153; Ивл.РРК:69—70; Мор.ЖДМ: 131-132; БДКА; Вост.ТКУ 5:143-144; КСГРС; ТЭ УрГУ.
Е. Л. Березович, Л. Н. Виноградова

щ

ЩЕДРОВАНИЕ — новогодний ритуал обхода домов (см. Обходные обряды) с исполнением песен-благопожеланий и получением вознаграждения от хозяев дома. Распространен на территории Украины, юж. Белоруссии, в западно- и южнорусских областях, частично — в восточных районах Польши и Словакии. У словаков Щ. совершалось в канун Рождества, называемый Stedry den /vecer.
Ключевым словом обряда является определение «щ едры й», т.е. обильный, богатый. Оно фигурирует в названиях: дня, когда происходило Щ. (рус. Щедрей,, Щедрый вечер; укр. Щедрый вечгр; полес. Щедрец, Щедрык, Щедрая Кутья, Щедруха; в.-пол. Szczodry wieczor); участников обхода (рус. щедрованцы, щедровалъныкы; укр. щедргвныкы; бел. шчод- рыкы, шчодры; пол. szczodraki, szczodrociarze; словац. scedraci, scedrackove); исполняемых текстов-«щедровок»; хлебных изделий, которыми одаривали участников Щ. (укр. хлгб щедргвный; бел. ьичодракы; пол. scodraki, szczodrak). Получение даров в виде обрядовой выпечки было важнейшей частью ритуала, поэтому само Щ. могло называться «ходить за щедраками»: ср. пол. chodzic ро szczodrakach, словац. chodit па stedraky. Выражение хо- дзыць па шчодры означает ‘собирать дары’, а хадз'щъ у шчодрыт значит ‘участвовать в обходе щедровальников’ (бел. гомел.). Глаголы щедроватъ, щендровать, шчэдрыко- вать и под. означают ‘петь под окнами домов щедровки’ (укр., бел., з.-рус.); ср. выражение «Шчэдрэц шчэдрують перэд Новым годом» (ПА, бреет.).

По народным поверьям, ГЦ. совершалось для того, чтобы все в хозяйстве «щедрилось», приумножалось, прибывало. Сам приход во двор или в дом участников ГЦ. (даже если они не исполняли никаких благо- пожеланий) был способен обеспечить достаток в хозяйстве на весь год: «Дети при щед- ровании вообще ничего не пели, ничего, только ходили по домам и “ощедровывались”, т.е.

собирали дары» (пол., KL:54). Хозяева одаривали пришедших szczodrokow зерном, чтобы «щедро уродились» хлеба (Kot.FL:141).
О происхождении обычая ГЦ. в Люблинском воев. бытует следующая легенда: в давние времена, когда три царя ходили на восток поклониться новорожденному Христу, а затем возвращались в свои края, у них в пути кончились съестные припасы. Тогда они стали заходить в села и петь людям песни о рождении Сына Божьего, а люди щедро угощали странников (КГ:46).

По структуре обряд ГЦ. идентичен колядованию: участники ходят по домам, просят у хозяев разрешения «защедровать» или «щедрый вечер спеть»; получив согласие, поют «щедровки» под окнами или в хате, после чего получают вознаграждение и идут к следующему дому. В случае плохого одаривания щедровальники посылают угрозы и проклятия в адрес скупых хозяев. Отличительной особенностью ГЦ. является то, что оно совершается в Новый год, а его участники — по преимуществу дети, исполняющие краткие речитативные формулы или песенки из детского репертуара. ГЦ. воспринималось как менее «серьезный» (т.е. магически значимый) обряд по сравнению с колядованием: «Шчэдрыку- ють лыш одын вэчэр, перед Василем, а колядки спивають две недили» (ПА, Житомир., Вышевичи). Обычно ГЦ. заканчивалось в ночь с 13 на 14 января, но дети-щедровальники нередко продолжали обходы и в новогоднее утро. В этом случае отмечалось смешение двух обычаев: ГЦ. и новогоднего «посевания зерном» (см. Сев ритуальный).

Участниками Щ- могли быть и взрослые, и дети, но чаще всего это были мальчики. У поляков Люблинского воев. ходили щедровать только мальчики семи-девяти лет; девочек не брали, так как считалось, что вошедшая на Новый год в дом женщина приносит несчастье. На Украине ГЦ. — это праздник мальчиков и девушек, которые щедруют

вечером под окнами; если же щедровали женщины и парубки, то они подвергались осмеянию и их плохо одаривали. Ср. аналогичные свидетельства: «Щедруют более дети, ребятишки, девчонки» (з.-рус., Даль 4:442); «коляды пеють дарослыя, а шчадроуш — дзецЬ> (бел. полес., 3iM.n.:33); «ходять на Шчодру- ху дити малые пуд окно, а на Рожэство — кавалеры, дивчата» (Тол.ПНК:267). В некоторых местах вост. Польши участниками обряда могли быть все: дети, молодежь, взрослые, но дети ходили ранним утром, а взрослые щедровальники — вечером (KL:47). В ряде сел Гомельщины под Новый год совершались оба обряда — колядование и Щ., но в первом участвовали женщины, а во втором дети.

По сравнению с колядованием обряд Щ. организован проще: в группе не было четкого распределения ролей («предводитель», «зачинатель песен», «музыка», «мехоноша» и т.п.); в детских коллективах обычно не было ряженых; для составления групп щедровальников не требовалось особого подготовительного периода, изготовления реквизита, предварительных спевок: «На Шчодрыказа Полыпчы [т.е. при поляках] нияких масок не було. За- кинэ торбу и бэжыт шчодровать» (ровен., Тол.ПНК:266). В некоторых случаях в составе взрослых щедровальников могли быть и ряженые — «коза», «медведь», «дед», «баба», «цыганка», «жених с невестой» и др. Иногда вождение «козы» накануне Нового года называлось щедрованне; оно ничем не отличалось от обычного Щ. (без ряженых), но тех участников, что ходили с «козой», хозяева одаривали лучше (з.-укр., Куроч.УНО:49—50). У белорусов в качестве особых масок в Щ. принимали участие персонажи, называемые Щодра, Щедрак. Они рядились в праздничную одежду, на голове венок из бумажных цветов со множеством лент: «Трэба, штоб Шчодра касматая була» — ради того, чтобы весь новый год был богатым и щедрым

(Ром.БС 8:112-113).

Исполняемые при Щ. поздравительные песни и приговоры (бел. щедрей,, шчадроука, шчадруха, шчодрык, щедрецова песня; укр. щедр'гвка, щедрт, шчадрэчная теня; з.-рус. щедровка, ще- дровальная песня; пол. szczodraki, kolpdy szczodracze; словац. stedrovna koleda) по фор- мально-смысловым характеристикам и по способу произнесения (музыкального или речитативного интонирования) могут быть нескольких видов: 1. речитативные формулы («вин- шовання», «винши») либо короткие припевки на простейшие мелодии с пожеланием хозяйственного благополучия (урожая в поле или приплода скота). Ср., напр., укр. винниц.: «Щедрий вечер, пане господару! / Щасти, Боже, твоему товару, / Твоему товару, твоему достатку, / Щоб ти не мав нжоли припадку / Hi в KOMopi, Hi на o6opi!» (Коляд.:483); 2. краткие рифмованные куплеты, исполняемые обычно детьми, содержащие просьбу одарить. Ср. бел.: «Шчэдрык-петрык, дай варэнж, / Нямнога кашга, наверх каубасга. / Нуце, дары- це, нас не барыце, / Каротю св1тга, памерзл1 лытга» (3iM.n.:363); 3. песни-величания, посвященные хозяевам или их детям (ср. Колядные песни). Для последней группы текстов термины колядка и щедровка являются синонимами: по белорусским свидетельствам, «щ шчадрэц, цд коляды — усё адно» (3iM.n.:33); «колядки, которые поются на Новый год, называются щедрецовыми, щедрецами или щедровками» (Шейн МИБЯ 1:55—56). Вместе с тем, колядки исполняются обычно как песни (их поют, на голос берут), а щед- ровки — как ритмизованные приговоры (их кричат, приказывают) (Паш.КЦВС:196). Часто и на Рождество, и на Новый год при обходах домов звучали одни и те же песни, в которых менялся лишь рефрен: в первом случае — «Святый вечер!», а во втором — «Щедрый вечер!».

Тематика польских новогодних песен-щед- ровок могла быть связана с библейскими мотивами рождения Христа, материнских забот Богоматери, поклонения пастухов божественному младенцу.

Лит.: Виноградова А. Н. Из словаря «Славянские древности»: Щедрование // ССл 2006/ 4:15 — 17; Панчук О. В. 1_Цедр1вка у контекст1 календарно-обрядово1 шсенност1 (на матер1ал1 фольклора Волин!). Канд. дисс. 1н-т мистецтвознав- ства, фольклористики та етнологп im. М. Т. Рильско- го НАН Украши. Кит, 2006; 3iM.n.; Коляд.; Даль 4:442; Бонд.КПОКК:36-42; Вор.ЗНН 1:135— 155; Вин.ЗКП; Шейн МИБЯ 1:55-56; Тол.ПНК:264-268; Паш.КЦВС:172-220; Kot. FL:121—167; KL:46-47,50-54,84-134; PKL;
Slovenske koledy: Od Stedreho vecera do Troch Kral’ov. Bratislava, 1992:44—74.
ЩЕКОТАТЬ, щекотание — характерное действие некоторых демонических существ по отношению к людям (реже — к скоту), которое наносит ущерб здоровью или доводит жертву до смерти; вид игрового поведения людей по отношению друг к другу.

В поверьях украинцев, белорусов, русских (за исключением Рус. Севера), а также поляков польско-белорусского пограничья, Щ. — одна из главных функций русалок, что нашло отражение в их диалектных названиях: щекоталка (рус. рязан.), щекотуха (рус. орлов.); лоскотуха (укр. Чернигов., волын., Житомир.), лоскотница (укр. Харьков.); ка- зытка (от бел. диал. казытать ‘щекотать’); kazytka (от пол. подляс. kozytac ‘щекотать’) и под. Само действие обозначается в разных региональных традициях следующими глаголами: [русалка] щикочитъ (рязан.), шалок- чит (орлов.), шыликает (Краснодар.), гиль- гоче (ровен.), лоскоче/шлокоче (бреет., волын., Житомир., Чернигов.), скобоче (харьков.), стрыкочэ (гомел.), казытвае (гроднен.), закыциквае (бреет.) и некоторыми другими (см. Ру салка).
Универсальной для всех традиций является формула «щекочет до смерти». Щ. вызывает у жертвы истерический смех до изнеможения: русалки «будуть щакотить, пакуль чаловек зайдетцауже со смеху» (бел., Ром.БС 4:140), т.е. человек погибает не столько от щекотки, сколько от смеха. По польским поверьям, тех, кто в полдень засыпает в поле, русалки щекотали до тех пор, пока не защекотывали до смерти (az zalaskotaly па smierc — люблин.,

Pel.PDL:103).
По некоторым представлениям, наиболее уязвимыми местами на теле человека оказываются подошвы ног и подмышки: «Сначала человек от этой щекотки или подошвы, или под мышками смеётся, а потом смеётся, смеётся, смеётся — и у него пропадают силы, и он умирает» (рус. самар., Самоделова:273). Соответственно припадок истерического смеха у людей мог осмысляться как результат нападения невидимых русалок: «Як начали лоско- тать [одну девку], дак яна рягочэ, да рягочэ, да качаецца, а не видно ж [самих русалок]. Усе думали — она помешалася...» (ПА, киев., Копачи).

В некоторых белорусских поверьях отмечается, что старые страшные русалки щекочут людей не только руками, но и своими несоразмерно большими «цыцками»: «У ее [русалки] цыцки жалезные, шыловатые, то ими дзеци на смерць заказытвае» (гроднен.; Fed.LB 1:76); «русалка заказычыць руками и цыцками до смерти» (Шейн МИБЯ 3:317). Таким же манером щекочет людей лобаста (астрахан., терск.; Зел.ОРМ2:177). К числу редких относится поверье, что русалки «скоботати мо- жуть лиш доки не загримить [гром], отеля — вже ш» (укр. Харьков., Ив.НР:46).

Реже действие Щ. приписывается другим мифологическим персонажам: мавкам (з.-укр.), лешему (рус. Оренбург., нижегород.), полуднице (с.-рус., в.-пол.), домовому (нижегород.), черту или «ходячему» покойнику (з.-укр.), шуликунам (рус. архангел.), албасте (рус. поволж.), душам некрещеных детей, называемым faskotki (в.-пол). По нижегородским поверьям, леший «всегда может защекотать до смерти» (МРПНП:85); его называли дедушка-щекотун (там же:73). В этой же локальной традиции склонность к Щ. обнаруживают проклятые, одичавшие люди, которых называли щекотунчики: «В неурочные часы выходят. Догоняют они человека и щекочут до смерти» (ЖС 2008/2:48). В севернорусских заговорах от детской болезни «ночная плакса» упоминаются вредоносные духи, которые щекочут по ночам младенцев, не давая им спать, — щекотиха-будиха, щекоту ха-полуношница, щекоталка и под.: «Полуночница-щекотурница, не щекоти мое дитя» (архангел.; Р33:53); «за бока не щипли, заподошвицы не щекоти» (вят.; Р33:45). По некоторым свидетельствам, так же ведет себя кикимора: она «щекочет малых ребят так, что те целые ночи ревут благим матом» (вологод.; Макс.ННКС:44). Принявшие вид молодых парней черти приходят на посиделки, заигрывают с девушками, ложатся с ними спать, «а отеля заскобочують на смерть» (з.-укр., Гнат. НУМ:96). Умерший муж, навещающий свою жену по ночам, щекочет ее до смерти (там же:214). Подобным образом вредит людям «богиня» (з.-укр., Kolb.DW 31:100—101).

К числу редких можно отнести словенские свидетельства: в горных пещерах живут «дикие бабы» (divje babe), которые ловят пастухов и щекочут им ноги (Канальская долина; Kropej SBB:110); «водные вилы» (vodne vile) защекочивают людей до смерти, если те подсматривают за их играми или смеются над ними (Прекмурье; там же:247).

Действия, аналогичные щекотанию, производит ласка, причиняющая

вред домашнему скоту. В Полесье широко известны поверья, что живущая в хлеву ласка мучает скотину тем, что ласкоче, шчыкочыць ее: «Аасечка у хлеве, яна карову ласкоче, и ка- рова мокра виходить. Якую масьть юй не пад- ходить, тую ана будеть заласкатывать» (ПА, Чернигов., Великий Злеев). Сходные действия ласки фиксировались в нижегородских верованиях: «Во дворе домового лаской называют. Ласка — это нечистая сила. У нас был теленок. И он (домовой) садится на спину, щекочет его. Встанем с утра — он зализанный, весь мокрый. Так она его ласкала» (МРПНП: 33—34). Необычно сообщение о том, что лошадей ласка щекочет «под мышками» (там же:35). В украинских быличках некий зверек (ласточка) щекочет морду коня, сидя у него между ушами (УНВ:57). Из других мифологизированных животных щекочут людей, мешая им спать, ящерицы (укр. галиц.,

ZWAK 1881/5:132).

Щ екотка людей причислялась к разряду опасных шуток, способных спровоцировать нервные срывы или вызвать нежелательные последствия. В северных и центральных областях России бытовали запреты на Щ. в определенное время суток (дни недели, календарные даты, сезоны). Например, считалось, что нельзя щекотать в полдень и полночь; по субботам не следовало щекотать никого, но особенно — баб, иначе у них все куры передохнут, или случится какая-нибудь недостача; недопустимо было это делать во время грозы или в праздники, которые назывались «грозовыми» (Егорьев день, Благовещение, Казанская, Петров и Ильин день), иначе подвергшийся Щ. человек умрет внезапной смертью в течение ближайшего года либо будет убит молнией. На Троицкой неделе считалось опасным щекотать мужчин, иначе они утонут в текущем году. Особенно строго соблюдался запрет на Щ. младенцев, не научившихся говорить, иначе они перестанут расти, не заговорят вовсе либо их унесет злой дух. По севернорусским поверьям, если пощекотать младенцу пятки, он станет хромым; если шейку — у него голос пропадет; за ушком — оглохнет; если пощекотать животик — он вырастет прожорливым. Ограничения на шутки с Щ. соблюдались по отношению к тем людям, состояние которых оценивалось как наиболее уязвимое («переходное»): нельзя было щекотать девушек на выданье, чтобы они не остались старыми девами; девушек и женщин во время месячных очищений, чтобы не случились нарушения в этих циклах; беременных женщин, чтобы они «не сбросили ребенка»; нельзя также щекотать плотника, пока он строит дом; призванных в армию новобранцев, иначе они не вернутся; слишком дряхлых стариков, не то помрут. Значение имело и то, кто именно щекочет: если бездетная женщина пощекочет девушку, у той в замужестве не будет детей; если это сделает вдова, то девушку бросит ее жених. Вместе с тем щ . могло использоваться как магический акт: чтобы перестать рожать, многодетные матери просили бездетную женщину пощекотать их. Чтобы не бояться щекотки, рекомендовалось носить за пазухой лягушку (пол. саноц.).

В снотолкованиях Щ. получало негативную трактовку: если человеку снится, что его щекочут, это сулило ему болезнь; если же во сне щекочет кого-нибудь он сам, это было предвестием потери, утраты или разлуки (рус.).

Русские глаголы, характеризующие действие «щекотать», часто совпадают с терминами, обозначающими звуковое поведение птиц (особенно сороки и ласточки): щекотать, стрекотать, сокотать (Даль 4:442—443). Согласно вологодским поверьям, зарытые клады находятся под присмотром нечистого духа, которого называли «щекотун», т.к. он появлялся в виде сороки (РКЖБН 5/ 2:543).

Лит.: Добровольская В. Е. Щекотка: культурные смыслы и правила (по материалам Центральной России) // Антропологический форум.
СПб., 2011 (в печати); Зел.ОРМ2:59-60,147- 149,151-152,156-159,163-166,170-178,197- 202,235-236; Аф.ПВ 2:339-340; 3:76,125, 147,309,339,367,567; Макс.ННКС:44-45; Гура СЖ:240—242; Вин.НД:147-149,176-178,222- 225,281; Агап.МОСК:633; Череп.МРРС:65,154; МРПНП:33—35,337,354; Бонд.КПКК:135; Влас. РС:570-571; Р33:45—47,53; ТФНО:275—276; Ив.НР:465-47; УНВ:57,112,114,413-414; Гнат. НУМ:96,131-132,216; СБФ 1984:260;Kolb.DW 31:100-101; ББВК:249—258; Fed.LB 1:75-76; Mosz.KLS:626-627; Pel.PDL:102; Bar.KUW:97;
Самоделова E. А. Русалки в Центральной России // Palaeoslavica. 2007/15/1:260—274; Kropej SBB:110,124.
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ЭПИЛЕПСИЯ — см. Падучая.

ЭРОТИКА — совокупность образов и мотивов сексуального характера, находящих воплощение в магии, обрядах и текстах. Эротические мотивы присутствуют практически во всех областях славянской народной культуры и сопровождают человека с первых минут жизни.

Эротические мотивы в первые годы жизни ребенка. Сексуальная идентичность, включающая и привлекательную для противоположного пола внешность, и соответствующий тип поведения, формируется еще при рождении ребенка с помощью особых жестов: пуповину мальчика отрезают большей длины, чем девочке, чтобы у него член вырос длинным, а более короткий пупок девочки должен предотвратить ее излишнюю сексуальную активность в будущем (укр.). В колыбель мальчику клали зуб от бороны, чтобы у него член был таким же твердым (укр.). Ради сексуальной притягательности новорожденных заворачивали в одежду родителей: девочку — в отцовские штаны, мальчика — в материнскую юбку или рубаху (бел. витеб.). Однако чтобы избежать распутства, мальчика отнимали от груди на убывающем месяце (кашуб.), запрещали кипятить воду для купания ребенка, иначе у него будет «кипеть кровь» (болг.). Наряду с этим существовало представление, что «горячий» темперамент — качество врожденное. Происхождение его связывали с тем, что ребенок был зачат во время месячных очищений (Мазовия) или на горе- щини (т.е. в самые жаркие дни лета — 15 — 17 июля) или родился в эти дни (болг.).

Пробуждение сексуального чувства связывалось с физиологическими процессами. «Свербение» грудей и «телесного низа» у девушки толковалось как знак успеха у противоположного пола и вызывало опасение, что она рано утратит девственность (бел.). Вместе с тем молодежи давали советы, как обеспечить себе сексуальную привлекательность: например, мальчикам и парням рекомендовали: «Ешь горбушки, чтобы тебя любили молодушки», а девочкам: «Ешь концы (пирога), штобы любили тебя молодцы» (твер., СбОРЯС 1902/70/5:130), поскольку, как говорили, благодаря горбушкам грудь растет лучше (с.-рус.). С той же целью им советовали есть «поскребыши», т.е. остатки еды, круглые овощи (бел. витеб.), сырое тесто (с.-рус.), мазать им грудь или тереть ее мужской шапкой (бел.). Неоднозначно оценивалась в традиционной культуре косметика. Взрослые пугали молодых, что, прибегая к румянам и сурьме, девушка отдает себя во власть нечистого, то же самое говорили и юноше, подводящему усы углем (бел.). Успех у мужчин ожидал девушку, которая в первый раз будет приглашена крестной матерью к мальчику, а чтобы за парнем «гонялись девки», он должен окрестить девочку (бел. витеб.). Чтобы придать мальчикам мужскую силу, болгары празднуют Пет- ловден (20.1) (см. Петух).

О других запретах и предписаниях, связанных с взрослением, см. Девочка, Девушка, Мальчик, Парень.

Э. и игры. Освоение эротической сферы начинается с первых лет жизни через игры. Игра в семейную жизнь могла приурочиваться и к появлению первых регул. Так, в день объявления о начале месячных играли «в молодые», причем девочка исполняла роль невесты, а девушка постарше — жениха. Кончалась игра тем, что их отводили на ночь в овин «молодиться» (владимир.). Подобные разыгрывания свадебного действа происходили на посиделках, вечерницах и т.п., куда допускались в качестве зрителей и дети.

Игры с брачной тематикой (рус. в свадьбу, барина женить, бел. жаницьба Цярэшш, Бахара, болг. кукерска свадба и т.п.) были одной из главных форм приобщения к тайнам Э. Они часто включались в календарный цикл и, как правило, происходили на святки и в весенний период. Игры разрабатывают мотивы, которые затем возникают в свадебном обряде: например, в белорусской игре «жа- ницьба Цярэшю» ведущий-мехоноша подносит девушкам подарки, состоящие из иголок, перстней, орехов, меха. Сексуальный акт описывается здесь как порванный фартук, потопление «бабы», преследование ее ярым быком, а сами игровые действия заключаются в преследовании и поимке женского персонажа мужским (об эротических и брачных коннотациях игры в жмурки см. в ст. Слепота). «Поцелуйные» игры вроде рус. в монаха, вдовца, соседа, номера, почту, фанты, ремешки предполагают публичный выбор партнера, либо сознательный, когда девушка или парень сам называет имя своего «избранника», а затем с ним целуется, либо случайный, когда сама судьба выбирает партнера. Такие игры представляли собой серию испытаний: от девушек требовали, чтобы они оживили «покойника», «коня» и т.п., поцеловав либо в страшный рот ряженого, либо в обнаженные гениталии «покойника» или «мельника». За сопротивление наказывали шлепками, задиранием платья и прочими способами. В другой группе игр эротические мотивы возникали по принципу «фанта». Водящие могли также устраивать «судилища» над нравственностью девушек, сортируя их, точно деревья, на «хороших» и «дуплянок» (игра лес клеймить). В этих испытаниях девушка должна была доказать свою сексуальную зрелость.

Многие игры заканчивались «подночев- ками» молодежи (о сексуальном поведении см. Коитус). У словаков совместная ночевка молодых пар приурочивалась к кануну свадьбы. Коллективное ночевание могло происходить и на свадьбе, что у русских в Поморье называлось яровухой, причем степень интимности зависела от воли участников. Заканчивалось оно ритуальными «бесчинствами» девушек, которые мазали сажей лица своих спутников, привязывали лапоть к их членам и т.п.

Эротическая тема разрабатывается и во многих обходах ряженых, особенно у юж. славян (см. Кукеры, Масленица, Ряжение), где в пародийном виде разыгрывается вся свадьба — от венчания до брачной ночи и осмотра рубашки невесты. Одной из центральных сцен в этих ряжениях выступает «смерть» или «убийство» старца и следующее за ним «воскрешение», начинающееся с «оживления» его фаллоса. В костюмах кукеров и других персонажей (вроде з.-болг. дедица) подчеркивается их «мужское достоинство», как в костюме «бабы» или «невесты» — обширная грудь. Обходы кукеров сопровождались исполнением многочисленных «безобразных» песен, прославляющих сексуальную мощь.

Ряженые «дед», «цыган» и т.д., в костюме которых также акцентировались гениталии, изготовленные из овощей (укр.), появлялись во второй половине свадьбы (см. Конец свадьбы). Эротические свадебные и календарные игры должны были способствовать успеху сексуальной жизни, а значит и плодовитости молодых.

Особую группу игр составляют игры при покойнике, известные на Украине, в Словакии и Сербии, в которых «поцелуйные» игры и комическое изображение сексуального акта, возможно, носили апотропейный характер и выступали средством преодоления смерти.

Э. и м а г и я. Освоение любовной сферы происходило и путем магии и было нацелено на то, чтобы привлечь возможно большее число поклонников. Например, в Страстную пятницу девушка брала землю с муравейника и сеяла ее рядом со своим домом, приговаривая: «Kol’ko mravencov, tol’ko mladencov» [Сколько муравьев, столько парней] (EKKS 1:122). Цель могла состоять в том, чтобы обеспечить себе жениха, не имея в виду кого-то конкретно, или же вызвать интерес определенного лица. Среди многочисленных предметов и субстанций, использовавшихся в любовной магии, некоторые имели непосредственное отношение к сексуальной сфере. Так, для привораживания использовали части тела животного: сердце голубя, кошачьи яички, собачьи половые губы. Еще чаще прибегали к контактной магии и подмешивали в любовное зелье или кушанье субстанции своего собственного тела: состриженные с лобка волосы, кровь месячных очищений и пр. (пот, слюну, обычную кровь, мозоль). Любой предмет, вошедший в контакт с половыми органами, приобретал особую магическую силу. Например, у сербов Старого Раса девушка на ночь вкладывала себе во влагалище маленькую рыбку, а затем растирала ее в порошок и подсыпала в кофе предмету своей любви.

Любовь старались пробудить и с помощью заговора. Любовная болезнь, которую старается наслать заговаривающий, подобно любой другой хворобе, проникает в тело извне, поражает сначала жизненно важный орган (см. Тело (сердце)), а затем, как яд, разливается по всему организму. Ср.: «Садись, белый кречет, рабу Божию (имярек) на белы груди, на ретиво сердце, режь его белы груди тем же острым ножом, коли его ретиво сердце тем же острым ножом, коли его ретиво сердце тем же острым копьем, клади в его белы груди, в ретиво сердце, в кровь кипучую всю тоску кручину» (архангел., Ефим.МЭА 2:143). Жар страсти иссушает, ослепляет, лишает дара речи, парализует тело и волю.

Любовная магия могла преследовать и иную цель: наказать неверного любовника за измену или удачливого соперника импотенцией. В свою очередь импотенция тоже лечилась с помощью особых заговоров.

Предотвращение импотенции, обеспечение мужской силы выступает одной из важных тем свадебного обряда. Так, например, в западной Сербии в Старом Влахе в день свадьбы жених шел на деревянный мост, просверливал в нем три дырки и вставлял свой член в каждую, приговаривая: «Како probusih ovu rupu i proturih svoj kurac, tako da probusim moju nevestu!» [Как я пробил эту дырку и продел в нее свой член, так чтобы я пробил и свою невесту!] (Erotsko u folkloru Slovena:19). См. также Гениталии.

Э. свадебного и крестинного фольклора. Эротические мотивы сопровождают свадебный пир, брачную ночь, но особенно насыщена ими вторая половина свадебного цикла. Мужскую силу жениха прославляет в своих приговорах дружка, а в шутливых пожеланиях невесте жениху грозят кастрацией в случае, если он не справится со своими супружескими обязанностями: «Дарую шж: як молодий не зможе, то одр1ж» (укр. Житомир.; Давидюк В. Етнолопчний нарис Волиш. За матер1алами експедицп Полюько- Волинського народознавчого центру «Волиня- на—2003». Луцьк, 2005:46). О мужской силе жениха судят по тому, удастся ли ему разломать на обеде свиную голову (перм.). Среди важных тем с эротическим подтекстом — тема сладости—горечи, зрелости и роста, цельности-ущербности и др. Сладкое характеризует состояние сексуальной активности женщины, поэтому такую важную роль на свадьбе играют сладости, мед, сладкое вино и т.п. Гости на пиру призывами или песнями, в которых уверяют, что водка и еда горчат (в.-слав., пол., болг.), побуждают новобрачных поцеловаться (рус. диал. солодить, сластиться, посладить дорожку, сытить стакан). Тема сладости вновь возникает после брачной ночи, когда сладкое выступает знаком честности невесты, в то время как горькое/соленое — ее нечестности. Так, у жениха наутро спрашивали: «Салодкая чы горкая? 3 даншкай чы без даншю?» (минск., Вяс.:302). В кулинарном коде женские и мужские эротические коннотации приписывались капусте и пастернаку, причем в свадебном фольклоре капуста как женское лоно трактовалась как «жертва» зайца. Кочан капусты мог также символизировать нечестность невесты (минск.), о других метафорах см. в ст. Девственность.

Песни эротического и обсценного содержания исполнялись на свадебном пиру: все они в метафорическом или более непосредственном виде описывали главный акт брачной ночи. В свадебном фольклоре содержится немало метафор полового акта: мужчина пашет сохой землю и боронит ее бороной, охотится на птицу, берет с боем город, женщина толчет зерно в ступе, мешает кашу мутовкой, плетет решето, прядет шерсть, выметает сор или черепки, бьет горшки. Упоминаются и персонажи из животного мира: пчелы или шершни кусают свою жертву, заяц овладевает пьяной лисой. В случае удачного лишения невинности в песнях возникала метафора расцветания калины, ячменного поля и под.

Песни могли сопровождаться и жестами, иллюстрирующими соответствующие метафоры. Так, на пинежской свадьбе жену тысяцкого (сватью) сажали на ступу, давали ей в руку иголку с ниткой, чтобы она шила рукавицы с семью пальцами, и начинали крутить ее на ступе, исполняя соответствующую песню. Бурное веселье, приправленное эротическими шутками, сопровождало укладывание молодых в постель, что должно было способствовать успеху и появлению обильного потомства в недалеком будущем. Во время брачной ночи и наутро, когда молодые вступали в класс женатых и замужних людей, ритуальные тексты становились более откровенными и принимали форму матерных частушек или наставлений, касающихся полового поведения супругов и всех присутствующих. Откровенно обсценный характер приобретали тексты, адресованные нечестной невесте и ее недостойным родителям.

Эротическая символика содержится в главном свадебном угощении — каравае, который украшают фигурками животных в позе спаривания (бел.). Само приготовление каравая в каравайных песнях описывалось как заня-

тие «рискованное»: «Каравайшцы-мядзведз1, / Не начуйце у дзяжы. / Кал1 будзеце нача- ващ, / То зробще па дзщяцЬ> (бел., Вяс.п. 2:168). Эротическая тема возникала и в связи с угощением второго и третьего дня. Наутро после брачной ночи по тому, как ел ритуальное блюдо жених, судили о результатах брачной ночи. Сексуальные коннотации получал и ритуальный дележ между родственниками курицы-«яловицы» (чернигов.) (подробнее см. Курица).

Подобно тому, как на свадьбе главным предметом эротических шуток становятся сват и сваха, на крестинах, где также прославляется плодовитость, а значит и сексуальная сила, сатирическая трактовка темы разврата связана с крестными родителями, реже — с повитухой. Например, в белорусских песнях, исполняемых на крестинах, кумовья настолько поглощены своими эротическими переживаниями, что теряют доверенного им младенца, или же в результате настойчивых ухаживаний кума у крестной рождается ребенок. О запретах на сексуальные отношения и об устойчивом мотиве их нарушений см. Крестные родители.

Э. в мифологии и обрядах. Эротическая активность приписывается некоторым женским персонажам, например, русалкам, вилам, которые проявляют особый интерес к мужчинам и даже становятся их спутницами жизни, однако эротические игры, вроде щекотания, доводят мужчину до гибели (см. Ще- котать). Среди мужских мифологических персонажей особо выделяется змей летающий, который сожительствует с женщинами, страдающими от сексуальной неудовлетворенности. Змей предстает как воплощение любовной страсти, иссушающей, сжигающей дотла свою жертву.

На представлениях о сексуальности мифологических персонажей основываются и некоторые ритуальные отгонные действия. Об эротических ритуалах, способствующих плодородию, см. Нагота, Катать(ся), Коитус, Морковь.

Э. в необрядовом фольклоре. Целый пласт фольклорных текстов разных жанров имеет непосредственное отношение к Э. В загадках двусмысленность, навязывающая «неприличную» разгадку, используется как стилистический прием: «Красная головка в дырку лезет ловко» (дятел); серб, пирот. «Деда виси, баба 3jajn» [У деда висит, у бабы зияет] (цепь и котел). При этом обычно разгадка носит самый обыденный характер. И наоборот, обсценная разгадка загадывается самым приличным, даже торжественным образом: «Человека адамова рода / тащили пятеро до гроба. / Во гроб шел — веселился, / во гробе прослезился, / из гроба умертвился» (мужской член) (РЭФ:372).

Э. в сказках. Хотя поиск брачного партнера составляет центральную проблематику волшебной сказки, Э. присутствует в ней опосредованно, прежде всего через предметы и действия, которые могут быть истолкованы как эротические (например, кольцо, туфелька, яблоко и под.). Собственно эротические мотивы возникают лишь на периферии повествования, например, многоженство, адюльтер, обесчещение героини (ср. СУС 551 «Моло- дильные яблоки»). Фривольные сюжеты разрабатываются в этиологических сказках, объясняющих форму и свойства половых органов (з.-болг.), в новеллистических сказках и «заветных» сказках-анекдотах. Подобные сказки могут выступать как сюжетное развитие загадки, и комический эффект в них возникает благодаря иносказаниям. На этом приеме строятся такие популярные сюжеты, как СУС 1425 «Поить коня из колодца», ATh 1545 «Парень со многими именами», СУС 1543А* «Чесалка», СУС 1731 «Мужик продает глухаря попадье» и ATh 1678 «Парень, который никогда не видел черта» и др. Словесная игра, основанная на полисемии слова, включающей приличный и обсценный смыслы, возникает и в сюжетах СУС 1563 «Обеих?» и СУС 1405В** «Муж приучает жену мыть чашку».

К жанру анекдота близки украинские «срамные» и «шуточные» голошения, также построенные на двусмысленности.

Лит.: Эрос и порнография в русской культуре. М.,
1999:167; СЭРТК; РЭФ; Аф.РЗС; Краусс ЗИЮС; Мор.Слеп.КИ (по указ.); Лесю к М. Еротизм в украшському шсенному фольклор!: Л1нгв1стичний аспект. 1вано-ФранК1вськ, 2010; Бор.БПУ:147,172; Лобач У. Эрас у беларускай традыцыйнай культуры // SMS 2003/6:205 —248; ЕЗ 1912/31-32:19; БЭФ; Валод.ЦЧ:101—105;
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ЭСХАТОЛОГИЯ НАРОДНАЯ — часть
народно-христианской космогонии, система представлений о «последних временах», конце света, Страшном суде и посмертной участи человечества, включающая элементы народной морали и этики. Народные эсхатологические представления отражены в легендах, духовных стихах, произведениях рукописной религиозной прозы («письма», «послания», «пророчества») и наследуют отчасти традиции книжных эсхатологических ожиданий и предсказаний эпохи Средневековья.

В «народной Библии» этиология (космогония) и эсхатология (конец света) составляют два полюса, зеркально отражающие друг друга.

Дни недели, связанные в народных представлениях с сотворением мира, оказываются и датами конца света. По представлениям жителей украинского и белорусского Полесья, а также болгар Баната, «свет сновался» в субботу, и этим объясняется запрет на снование в этот день; в то же время в гомельском Полесье зафиксировано поверье о том, что нельзя сновать в субботу, т.к. в этот день наступит конец света (НБ:218—221). Легенды о пауке, который «свет сновал», совмещают мотивы, связанные с первотворением и уничтожением мира (паук плетет паутину, из которой возникает мир, — полес.; в конце времен пауки «заткут» паутиной все небо — в.-слав., НБ:393—395, 498—501). Сходное сочетание мотивов встречается в легенде о пчеле: «Бох создау пчэлу и сказау: “Будэ дотуда жыть, докуда будэ свет исновать”. (Когда все пчелы пропадут, наступит конец света. А вот сейчас их с каждым годом все меньше и меньше)» (укр. ровен., НБ:198).

Подобно тому, как в начале света род человеческий был един — у людей был один язык, одна вера и одни и те же обычаи (u ich byla adna mowa, adna wiera i adna ustanowa — гроднен., Fed.LB 1:231), и только потом разделился на языки и народы, так и в конце времен «буде один нарщ i один язик» (Галиция,

ЕЗ 1902/13:79).

Согласно поверью из житомирского Полесья, общая примета начала и конца света — наличие бороды у всех мужчин: «Колы свит сновався, уси були з бородами. И казали тода: колы буде конец света, тоже уси будут з бородами» (НБ:393). Ср. представление, бытующее в Польше: каждый старый человек должен носить усы и бороду, потому что так выглядел сам Бог (окр. Ченстоховы) (НБ:393).

Значительная часть эсхатологических легенд посвящена Антихристу (который может фигурировать и как противник Бога — создателя мира, и как антагонист Христа), наиболее распространенный сюжет — о пришествии Антихриста на землю и его атрибутах — железной печи, в которую он бросает не покорившихся ему людей, о печати, которой он будет отмечать своих приверженцев, и др. (о.-слав.). Рассуждения о пришествии Антихриста и конце света в современной традиции подкрепляются введением различных идентификационных номеров, содержащих цифровую комбинацию «666», традиционно воспринимаемую как «число Антихриста» (Отк. 13:18, «число зверя») и интерпретируемую как «печать Антихриста» (Отк. 13:16—17), ср.: «будут ходить палачи <...> будут звезды выжигать на лбу, будут номера выжигать...» (рус. костром., ЖС 2003/1:43). Существуют также предсказания, что «в конце времен» с востока придет «красный зверь» — русняко (болг., Михай- ловградско, АИФ 329(П):143—144) или «красный дракон» со своей печатью «666» (бел. витеб.), что главным знаком станет «пя- тиугольчатая насильственная главная звезда» (рус. нижегород.).

Согласно легенде из Западной Белоруссии, «черт», или «жидовский Мессия» (т.е. Антихрист), родится «в конце времен» у одной еврейки после семилетней беременности, сразу после рождения начнет ходить, сделает себе воз с железной печью, будет ездить по свету и обращать людей в свою веру. Тех, кто будет противиться, он будет бросать вилами в печь. Тому, кто согласится, он даст свой знак (Fed.EB 3:281). По рассказу из района Бя- лой Подляски (вост. Польша), «Ancychrist z zydowskiego pokolenia» придет править на землю на срок в три с половиной года; происходить он будет из «еврейского колена Данова», и прозвище его будет Zmiej (Бел.ЭС:91—92).

Мотив явления Антихриста «из еврейского народа» — книжного происхождения. В «Откровении Мефодия Патарского» говорится о том, что «явится сын погибелныи», «сын пагубе», творящий «лжетворные» знамения и чудеса (Тих.ПОРЛ 1863/2:225-226, 246-248).

В одном из списков повествуется о зачатии Антихриста девой-«черницей» после того, как ее ударила в лицо залетевшая в окно птица, — Тих.ПОРЛ 1863/2:262; ср. Франко АЛ 1906/4:292). Ср. легенду из окрестностей Кракова о том, что перед Судным днем родится Jancychrist — сын Люцифера и 70-летней еврейки; отличительной чертой его будет то, что он родится с зубами (пол., Glog.ES 1:54); ср. широко распространенное славянское поверье, что с зубами рождаются ведьмы и колдуны, упыри и «двоедушники» — СД 2:361). По болгарской легенде, еврейка родит сына и назовет его Антихристом (СбНУ 1913/27:347).

По легенде из Вятской губ., Антихрист «уже народился и прогрыз 7 железных дверей — из тех 12-ти, за которыми он заперт в каменной горе» (Зел.ОРАГО 1:416). Согласно современным польским поверьям, «Антихрист уже родился в 1957 г. Китае» или там, «где был древний Вавилон», от блудницы и язычника или даже от блудницы и Св. Духа (инверсия непорочного зачатия) (Бел.ЭС:92). Ср. поверье о том, что Антихрист родится от одной из еретниц — женщин, продавших душу черту (тамбов., РДС:177).

Для эсхатологических легенд характерен мотив двойничества — Антихрист выдает себя за Бога и прельщает людей, наводит морок, имитирует святость. Согласно легенде из Галиции, в конце времен явится Антихрист и будет летать по воздуху, а люди, думая, что это святой, будут молиться и поклоняться ему (ЕЗ 1902/13:79). «Антихрист — таке би чорт, шо у Бога не вэруе. Ангел зла — Антихрист. [Он скажет:] “Люди, я зийшоу з неба, скоро буде конец света”. Тэи чорт буде, не верьте ему» (полес. Житомир., НБ:391). Украинцы Подолии рассказывали, что «чорт нарядыться Богом и ходытыме скризь помиж людьми з камнем и золою у руках»: но людям камень будет казаться хлебом, а зола — водой (Чуб.MB 1:220). По легенде об Антихристе, записанной у современных пермских староверов, «придет такой добрый, а на лбу рога, и корону сверху наденет, и сядет на престол...» (ЖС 1998/4:34). Дьявольскую сущность Антихриста выдают не только рога, но и имена, под которыми он выступает в народных легендах, — Змий (укр., пол.), Горган/Гаргон (укр. карпат.), чорт (з.-бел.).

Явление Антихриста сопровождают знамения «последних времен». Многие мотивы народных легенд о конце света основаны на образности книжных сочинений (например, на «Слове Мефодия Патарского»,

Тих.ПОРЛ 1863/2:224-226, 245-248, 262-268; Франко АЛ 1906/4:299-400).

Славянские легенды о пришествии Антихриста, бытующие как среди православных, так и среди католиков, строятся по стандартной схеме, используя набор стереотипных мотивов: перед концом света земля перестанет плодоносить, случится землетрясение, и все горы сойдутся в одно место, наступят солнечные и лунные затмения, бездождие и засуха, в реках и морях исчезнет вода; земля покроется серебром и золотом, а люди будут страдать от голода и жажды. Именно это даст возможность Антихристу прельщать людей материальными благами, что ведет к душевной погибели.

Согласно поверьям карпатских украинцев, перед концом света воды не будет семь лет; жаждущим черти (осинавци) будут предлагать питье из ольховой коры (Онищ.МГД:87); семь лет не будет дождя, и черт будет поить людей золой, которую он собрал у тех, кто стирал и золил белье в Страстную пятницу (ЕЗ 1902/13:80); черт будет предлагать людям камень и смолу вместо хлеба и воды (там же:79); наступит страшный голод, потому что в преддверии конца света в течение семи лет не будет никакого плода ни среди людей, ни среди животных, ни среди растений (Шух.Г 5:13). Русские старообрядцы При- дунавья говорили, что перед концом света «вода станет дороже вина» (КСК 2004/9:98). Поляки Люблинского воев. считали, что в конце времен вода останется только в тех колодцах, рядом с которыми люди втыкали пасхальные деревца — palmy.
В Каргополье считали, что перед концом света «за три года гром не загремит и петух не запоёт. За три года до скончания света, но пока ещё гром гремит и петух поёт» (Карг.А, № 350), что «перед концом света будут только молнии, если есть гром — значит еще поживем» (Карг.А, № 1182). Говорили также, что конец света наступит, когда сороки побелеют (Рус. Север).

Согласно легенде из вост. Польши, перед концом света процветет крест, на котором был распят Христос (люблин.).

По поверьям белорусов, в конце света мир «перекинется до горы ногами», и все люди окажутся в пекле (гроднен., Fed.LB 1:163), солнце будет всходить на западе, а садиться на востоке (гроднен., ТМКБ 3/2:397), лето постепенно сойдет на нет и круглый год будет зима (бел. вилен., Крач.БЗРС:161), на земле появятся русалки (витеб., ТМКБ 2:115). В ре- чицком Полесье полагали, что мир погибнет от огромной кометы (Piet.KDP:12). Иногда представления о «последних временах» связывались с культовыми местами. В Каргополье рассказывают, что конец света наступит, когда «Конь-камень» у с. Конёво покажется из воды или уйдет в землю (КФГТ57).

Помимо аномальных природных явлений, признаками конца света и грядущего Страшного суда станут войны, убийства, падение нравов (всевластие «окаянного» над людьми), болезни, затмения, появление железных птиц или птиц с железными клювами, железных (огненных) коней и железной паутины на небе; люди станут летать по небу (в.- и ю.-слав.). «Появятся дороги каменные, а там железные, затем люди станут летать по воздуху, земля перестанет родить и в конце концов окаменеет, — вот тогда-то и конец миру» (рус. орлов., ЭО 1901/4:70); «Все небо будет в паутинах [электрические сети], и будет змей на столе шипеть [самовар], а если Богу будем веровать, Бог жизни еще даст» (рус. вологод., ТЭ УрГУ). В современных представлениях предвестиями конца света являются также техногенные катастрофы и террористические акты; ср. свидетельство, записанное в Болгарии: в 2000 г. мир погибнет в огне «от атома» (АИФ 329(11): 143—144, Михайловградско).

Для народных эсхатологических рассказов характерны также мотивы измеренности и связанности земли («Старики сказали: Будет измеряно все, землю свяжут, каждый вершок земли измерят» — костром., ТЭ УрГУ), малочисленности людей на земле в «последние времена»: «соберется вся сила на семисажённом бревне» (рус. каргопол., КФП:344), «весь народ на семиаршинном бревне поместится» (рус. вологод., ТЭ УрГу), «на бревне один человек останется» (рус. вологод.), «на сто километров останется два человека, будут искать друг друга» (рус. Новгород., ТФНО 2006:234), их физической слабости («двое в байну веник понесут» — рус. Новгород.).

По поверьям юж. славян, во время второго пришествия спасутся лишь те, кто строго держал пост (болг., макед.). Дьявол будет соблазнять людей водой и хлебом, но постившиеся не будут чувствовать голода и жажды (Велес,

СбНУ 1895/12:162-163; Еленско, СбНУ 1913/27:347). Сходные представления бытуют у украинцев Галиции: перед концом «старший» (черт) заставит людей сделать выбор: с одной стороны будут стоять евреи с колбасой, пивом и горилкой, с другой стороны будет гореть огонь. Те, кто прельстятся пищей, попадут в пекло, а кто выберет огонь — заслужит Царствие Небесное (ЕЗ 1902/12:79). Белорусы считали, что за грехи людей Господь огнем спалит землю, и после светопреставления на земле будут жить «святые люди», не такие грешные, как нынешние (Серж.ПЗ:22). Поляки в окрестностях Радома говорили, что в конце времен Божья Мать укроет немногих праведников своим покровом и спасет их (Z о\у.ВГ:442). На Буковине и в Молдавии бытует поверье, что при наступлении конца света Богоматерь соткет большую сеть и трижды опустит ее в пекло, избавив от гибели души, которые попадут в сеть (там же:442).

В современном массово-религиозном сознании присутствуют также представления о том, что некоторые «святые» места могут быть закрыты для Антихриста, могут пережить его приход и перейти в вечность — это, например, вся православная Россия, Дивеевский монастырь (центр почитания св. Серафима Саровского), Печоры, Почаев, Екатеринбург (место мученической смерти Николая II и его семьи).

В повествовательной традиции болгар- мусульман широко распространены рассказы о конце света как о 40-дневном дожде и потопе, после которого люди возникнут вновь: от каждого человека останется косточка из крестца — и люди вырастут из этих костей «как грибы» (родоп.); после потопа останутся три мухи, которые превратятся в людей (АИФ VIII.18(II): 137); либо люди возникнут из грибов, сразу в возрасте 33-х лет, и у всех будет один язык — язык Корана (АИФ

VIII.39:19).
Практически повсеместно распространено представление о том, что о конце света рассказано в «старой» Библии, которую раньше читали в церкви или которой владели «знающие» люди; среди католиков распространено также поверье, что предсказания о конце света содержатся в гадательной книге «Sybilla»
(НБ:396; ЖС 2003/1:42-44; Мор.СРС: 48—49; Zow.Br:442, 458). См. также Книга.

Народные легенды декларируют идею о том, что залогом устойчивости мира, стабильности жизненного уклада является соблюдение традиционных обрядов, оберегающее социум и вселенную от катастроф и способное если не предотвратить, то отсрочить «последние времена». По легенде из Купянского у., «русалки» (затонувшее «фараоново войско») спрашивают: носят ли люди вечерю на Рождество крестным родителям? Когда перестанут но

сить угощение, тогда наступит второе пришествие и «русалки» смогут выйти на землю (харьков., ЭО 1893/2:82). Среди карпатских украинцев бытует легенда, что конец света не наступит до тех пор, пока люди красят яйца в канун Пасхи (Шух.Г 5:11, Сок.НЛП:60).

Значение оберегов приписывается возжиганию перед домом костров в Чистый четверг (живний четверг) и на Юрьев день, обходным обрядам (хождение детей за житными хлебцами — кукуцами — в Чистый четверг, собирание пасхальных яиц — писанок — на Пасху, колядование на Рождество): пока соблюдаются эти обычаи, «Ирод — найстар- ший чорт» — будет сидеть на цепи в пекле (гуцул., Шух.Г 4:227, 229). Столь же важную роль вселенского оберега играют и гармоничные отношения между членами социума. Ирод, прикованный в пекле на двенадцать цепей, посылает на землю своих приспешников, а потом выспрашивает у них: «Ци Д1ти шьинують дьидю та неню, ци ш? Ци братя й сестри ворогують з собов, ци ш? Ци сус\'д закладае на сус\'да, ци ш?» (Шух.Г 4:226). Узнав, что люди уважают старших, не враждуют между собой и не клевещут друг на друга, сатана горюет — ведь конец света еще не близок. Согласно гуцульской легенде, наступление конца света зависит от святых Петра, Павла, Димитрия, Николая и Юрия, которые на протяжении года передают друг другу «ключ1 вщ сьв1та»; если очередность нарушится, настанет «друга Ноева потопа» (Шух.Г 4:3). Конец света может наступить и в том случае, если священник опоздает на пасхальное богослужение, — сатана разорвет цепи и освободится (поляки в Литве, Zow.
BL:424).
Согласно народным приметам, конец света предвещает ясней, — ясный месяц на Пасху (полес. Житомир.) или чернец — безлунье на Пасху (полес. бреет., укр.).
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эхо — отзвук, который в народной культуре может восприниматься как результат вмеша- тельства мифологического персонажа. Кроме заимствования из греческого в славянских языках и диалектах употребительны термины: рус. отголосок, отголосье, паголосье, пого- лос, отгул, голк, гул, ула, вторье, зык, по- зык, пазык, зыка, зой, зойко, рай, укр. луна, в.-бел. одгук, кашуб, krekolc, podkorbk, pomion, чеш. ozvena, odezva, ohlas, словац. ozvena, ohlas, с.-х. од}ек, хорв. jeka, odjeka. Эффект отголоска может выражаться и безличными глаголами: ярослав. раит, смолен, голосится, вят. отдается.
К Э. прибегали при гаданиях о браке, смерти, погоде и под. Так, на границе Моравии и Словакии на Новый год девушки ходили к колодцу, стучали о него мешалками или длинными ложками и судили о своем будущем по скорости Э.: если оно отзывалось сразу, значит, и свадьба не за горами, а если раздавалось двойное Э., то девушке предстояло дважды побывать замужем. У русских девицы ходили к проруби, били ложкой об ложку и по тому, «куда гул пойдет», судили, в какую сторону им суждено выйти замуж (псков., ПОС 8:78); или ели кашу и кричали: «Ку-гу!» (полес.). Поминальный звон, который сильно резонировал в доме, где лежит покойник, считали знаком новой смерти в недалеком будущем (пол.). Когда стояла плохая погода, дети кричали: «Гнилая колода, / Ти будить заутри погода? / Коли будить атгукнись, / А ня будить заикнись». Глухое, близкое Э. толковалось как признак плохой погоды, а далекое и звонкое — хорошей (смолен., Добр.:237).

Эху как отражению, удвоению звука систематически приписывается демоническая природа (ср. Два, Зеркало). Так, причиной Э. считают проказы черта (зап. Македония), лешего: «Леший вторьем морочит» (архангел., Даль 1:274), юды, покровительницы гор, ветров и бурь (болг.). У кашубов Э. считается проделкой персонажей, называемых krasniaki, в письменной кашубской традиции встречается персонификация Э. — Chochofk, Chacholk, ср. выражения chdchdlec / pddkorbiac jak Chocholk [повторять как эхо]. У русских Э. представляли себе в виде особых духов фили- пиков, живущих в лесу и вторящих голосу человека (вологод., Севернорусские говоры 1999/7:6). Многократное повторение произносимых человеком слов свойственно и другим духам, не обладающим даром речи (см. Заумь). Согласно средневековому источнику, жители Далмации (морлаки) верили в существование духа Э., который не причинял людям никакого зла, а просто насмехался над ними. Человек ни в коем случае не должен отзываться на Э., иначе он оглохнет или ослепнет (болг.), ср. ст. Зов.

Лит.: Tr е d е г J. Frazeologia kaszubska a wierzenia
i zwyczaje (na tie porownawczym). Wejherowo, 1989; CMP:232-233; БМ:117.
Г. И. Кабакова
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ЮРИИ св. — см. Георгий.

ЮРОДСТВО (др. -рус. оуродьство ‘безумие’, ‘глупость’) — в русской традиции форма религиозного антиповедения (др.-рус. похабство), исторически восходящая к средневековым византийским образцам («юродство Христа ради»). В истории восточно-христи- анской (православной) традиции Ю. характерно для тех периодов, когда церковь занимала господствующее положение в официальной культуре. Поведение юродивых, демонстративно нарушающее нормы традиционного общежития в людных местах, стремление «ругатися миру» доходило до кощунства, что вызывало соответствующие церковные запреты (60-й канон Трулльского собора 691—692 гг.). Тем не менее, Ю. как форма святости распространилось на Руси уже в домонгольский период как при посредстве книжных памятников и мотивов (например, популярное на Руси житие константинопольского святого IX в. — «Житие Андрея Юродивого», составившее основу распространенного духовного стиха), так, вероятно, и при прямом контакте с юродивыми паломников, калик перехожих. Подвижники домонгольской Руси (Исаакий Печерский и др.) юродствуют временно, стремясь избежать бесовского соблазна (ПВА 1996:83—84). Канонизация юродивых на Руси имела место в XIV—XVI вв. (канонизировано 36 юродивых), после Московских соборов 1666 и 1667 гг. и с подчинением церковной организации правительствующему Синоду (1721) Ю. было запрещено, но оставалось популярным в околоцерковных кругах.

По формам Ю. («Христа ради») подражало христианскому мученичеству — отказ от традиционных социальных (семейных, брачных) связей, от дома (жизнь на «гноище» или паперти храма), имущества и даже милостыни. Древнейшее упоминание о Ю. содержится в «Повести временных лет» (конец XI в.) в связи с отказом князя Святослава принять крещение, ибо его дружина будет смеяться: «невЬрным бо вЬра хрестьянска уродьство есть» (комментирует эпизод летописец, ссылаясь на 1 Кор. 1:18, ПВА 1996:30). Для русской церкви ватаги странников, бродившие по Руси и в эпоху средневековья, создавали проблемы, связанные с неканоническим поведением, которое граничило с Ю.: ср. 21-й вопрос Стоглава (1551 г.) — «Да по погостом и по селом, и по волостем ходят лживые пророки — мужики и жонки, и девки и старые бабы, наги и босы. Волосы отростив и розпу- стя, трясутся и убиваюца, а сказывают, что им являютца Святая Пятница и Святая Анастасия и велят им заповедати Христианом каноны завечивати. Они же заповедают крестианом в среду и в пятницу ручного дела не делати, и женам не пряти, и платья не мыти, и каменья не разжигати, и иные заповедают богомерскые дела творити, кроме божественных писаний» (Емч.СИТ:311—312). Тех «нагих и босых лживых пророков» следовало прогонять.

Русское Ю. использует элементы традиционной культуры, но совпадение этих форм юродствования с реалиями традиционного быта или мотивами сказок (Иван-дурак), провоцирующее на поиски «народных», «сме- ховых» и т.п. начал Ю. на Руси, не имеет прямого отношения к содержанию феномена Ю. Так, характерный для юродивых отказ от ношения одежды не относится к ритуальной наготе в народной культуре: это подвиг презрения к телесным нуждам — мученичество (ношение вериг, власяницы, железной шапки), особенно в холодный сезон (св. Прокопий Устюжский (ум. 1303); фольклорные варианты житий учитывают подвиг претерпевания комариных укусов нагим мучеником — ПОР: 258—264). К подвигам аскезы можно отнести и мотив юродивого, садящегося голым задом в раскаленную печь; характерен атрибут юродивого св. Прокопия Устюжского — кочерга (функционально заменявшая вериги или же

лезную клюку, ср. Лих.СДР:106—108): согласно древнерусской «повести» о бесноватой Соломонии (XVII в.), явившийся ей в видении Прокопий кочергами умертвил извлеченных из ее утробы бесов (Пигин:115—116,149—150; см. Кочерга). Жизнь «в миру», в рыночной или кабацкой толпе не менее характерна для Ю., чем присутствие в монастыре и церкви (где они «шаловали», по характеристике протопопа Аввакума): общение с людьми происходит на грани беснования (ср. Бешенство) и безумия (ср. Ум), юродивый дерется, кидается камнями и нечистотами; это антиповедение, с одной стороны, провоцирует на преследование юродивого, избиение, издевательства, плевки, с другой — может восприниматься как пророческое, характеризующее блаженного пришельца из иного мира (Тол.ОСЯ:489— 493). Юродивые часто считались инородцами — немцами, принявшими православие (Лих.СДР:78). Характерен также мотив прихода Михаила Клопского в Клопский монастырь в Иванову ночь (см. Иван Купала): в соответствии с народными представлениями о разгуле в эту ночь нечистой силы, привратники спрашивали у него, человек он или бес; тот безмолвствовал, не называл своего имени, и лишь игумен обнаружил в этом поведении подвиг молчальничества (Лих.СДР:96; ср. Федотов:204, см. также Молчание).

Тайное знание юродивого, к примеру, рассказ о том, как Василий Блаженный (XVI в.) бросал камни в образ Божьей Матери на Варварских воротах в Москве (он знал, что под образом написан дьявол), сходно с распространенными в средневековой книжности поступками «мудрого дурака». С поступками юродивых увязывают популярные книжные рассказы об обличении ими власть имущих, особенно Ивана Грозного: по преданию о почитаемых в средневековой Руси святых людях, изложенному Дж. Флетчером, Никола Псковский (Салос) отправил Грозному, явившемуся с карательной экспедицией в Псков, кусок сырого мяса. Царь возмутился — подарок приходился на пост, на что получил ответ юродивого: «Ивашка думает, что съесть постом кусок мяса какого-нибудь животного грешно, а нет греха есть столько людского мяса, сколько он уже съел?» (Флетчер:130—131; ср. Лих. СДР:148—149). Обличение юродивым царя спасло, по легенде, Псков от погрома.

С переходом к новому времени и «регулярному» петровскому государству в нормативных церковных и государственных актах проявилась тенденция к дифференцированному подходу к феномену Ю.: в решениях соборов 1666—1667 гг. предлагалось различать «лицемеров и прелестников», ищущих «славы от мира», умалишенных («юродов от рождения») и совершающих подвиг Ю. При этом еще патриарх Никон (прежде чем преследовать Ю.) принимал за своим столом юродивых, отдавая должное телесному контакту с их святостью: давал пить из своего кубка, оставляя последние капли для себя. В петровскую эпоху юродивые стали именоваться «ханжами», которые «власяницей своей богатеют», Ю. воспринималось как беспорядки, чинимые ватагами юродивых в церквах, как ересь. В народной традиции юродивые наделялись колдовскими способностями: считалось, что они могут наводить порчу, приводящую к кликушеству. Юродивых поддерживали адепты «старой веры».

Исследования Ю., проводившиеся в XIX в. с позиций описательной этнографии, обнаруживали по преимуществу лжеюродивых и умалишенных, относимых наряду с кликушами к разряду «дур и дураков» (Прыжов:79—182), среди которых имелись жулики (избегавшие рекрутского набора и т.п.), накапливающие состояние за счет суеверных почитателей. Известный в XIX в. московский юродивый Иван Яковлевич Корейша, происходивший из духовного сословия, излечивал болезни при посредстве побывавших в его руках даров (хлеб, яблоки, табак), которые он раздавал больным; он же писал целительные записочки, которые следовало носить на нательном кресте: записки содержали заумь — нечитаемые каракули, русский текст в сочетании с греческими и латинскими словами. Целительными считались выделения юродивого, когда тот лежал в Преображенской больнице последние годы. Корейша следовал традициям Ю. — излечивал девиц, сажая их к себе на колени, женщин обливал нечистотами; ругался, ел скоромное в пост. Смерть Корейши вызвала истерическую реакцию его почитательниц: те ползли за его гробом, стремились оказаться под гробом при переносе умершего в церковь; во время похорон воду, которой обмывали умершего, выпили, пытались отгрызть щепки от гроба и т.п. (ср. отношение к покойницким предметам); церковь окружала толпа «юродивых, ханжей, странников и странниц» (Прыжов:93—94).

Почитание юродивых, блаженных (и их могил), связанное с их способностью исцелять, предсказывать будущее и природные катаклизмы, сохраняется в Нижегородском Поволжье. Известен «отец Николай», живущий в землянке и замаливающий прошлые грехи (он имел 40 жен), почитатели характеризуют его традиционным образом: «умный он, а придуряется» (нижегород.). Амбивалентное отношение к феномену Ю. явствует уже из его древнерусского обозначения: юродивые именовались похабами, блаженными; бесчинное поведение юродивых (похабство) ориентировано на благодать, а не на нормативную этику. Кроме того, ориентация русского Ю. на ожидание конца света, грядущий Страшный суд создавала свободу от рутинных бытовых норм, равно как свободу обращения с социальными верхами (царь) и силами небесными: глоссолалия юродивого воспринималась как разговор с ангелами. Обычное для исследователей Ю. сближение юродивых со скоморохами, европейскими шутами и др. носителями архаической (даже «языческой») смеховой стихии не вполне корректно, ибо юродству свойствен православный ригоризм, юродивые изображаются этнографами в виде противников скоморошества и ряжения (боролся с ряжением и скоморошеством почитавший и даже практиковавший Ю. протопоп Аввакум). Чертами Ю. и скоморошества в фольклоре и литературе (С.А. Есенин) наделялись странники — калики перехожие (в том числе в архангельской былине «Путешествие Вавилы со скоморохами», ср. в ст. Скоморохи).

Лит.: Лих.СДР; Тол.ОСЯ:489—493; Федотов Г. Святые древней Руси. М., 1991; Пры- жов И. Г. Двадцать шесть московских дур и дураков. М., 2008; Иванов С. А. Блаженные похабы: Культурная история юродства. М., 2005 (там лит. ); П и г и н А. В. Из истории русской демонологии XVII в. Повесть о бесноватой жене Соломонии. Исследование и тексты. СПб., 1998; Флетчер Дж. О государстве русском / Пер. М. А. Оболенского. М., 2002; Лавров А. С.
Юродство и «регулярное государство» (конец XVII — первая половина XVIII в.) // ТОДРЛ 2001/52:432—447; Белякова М. М., Дюков а А. О. Развитие археографических экспедиций как типа научно-исследовательской деятельности в конце XX — начале XXI в. (Народное православие: почитание местных святынь в Нижегородском крае) // Локальные традиции в народной культуре русского Севера (Мат-лы IV научной конференции «Рябининские чтения-2003»). Сб. научных докладов. Петрозаводск, 2003; Moldovan А. Мессия и юродивые // Jews and
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В. Я. Петрухин

ЮРЬЕВ ДЕНЬ -

1. Рус. Егорий Храбрый, Егорий в'ешной, Егорий — резвая соха, Ягорья, укр. Юрш, Сьвято Юр я, бел. Юрай, Ягорый, Юрый весняный, Юр я, болг. Гергьовден, Джур- джовдън, макед. Гургевден, Гурговден, серб. Ъур^евдан, хорв. DurSevo, словен. Jurjevo, Sveti Jurij, пол. sw. Jerzy, чеш. Svaty jifi, словац. Jurij, D uro, Svaty Jur, Svaty Juraj — день памяти св. Георгия, 23.IV/6.V. В Хорватии день 23.IV назывался Staro Durlevo, Staro Jurjevo, a 24.IV — Mlado Durlevo. Один из основных праздников весенне-летне- го календарного цикла у всех славян, маркирует начало летнего периода, оканчивающегося днем св. Димитрия (см. Дмитрия св. день), ср. с.-х. f)ypf)eecKO полугоре ‘время от Ю.д. до Димитрова дня’ и митровско полугоре ‘время от Димитрова дня до Ю.д.’. У вост. славян весенний Ю.д. симметричен Михайлову дню (8/21.XI) или осеннему Ю.д., 3/16.XI (ср. «Один Юрий голодный, а другой — холодный»).

Ритуальный комплекс Ю.д. наиболее развит у юж. славян и в Карпатах и включает: 1) обычаи и обряды, связанные со скотоводством (первое доение, первый выгон скота, защита от отбирания молока, заклание ягненка, выпекание обрядовых хлебов, ритуальная трапеза, пастушеские обходы); 2) аграрные обряды (обходы полей, сел); 3) обряды, направленные на укрепление здоровья и обеспечение плодородия (сбор лекарственных трав, ритуальные купания, гадания о плодородии и замужестве и др.).

Скотоводческая обрядность. В восточной части Южной Славии (с.-зап. Болгария, вост. Сербия), а также у славян- мусульман Ю.д. отмечен прежде всего доением ритуальным, в западной — первым выгоном скота, характерным также для вост. и зап. славян. В некоторых районах Ю.д. известен как «конский» праздник, а Юрий (Георгий) — как покровитель коней (рус., укр., бел., в.-хорв., макед., словен.); в этих местностях в Ю.д. впервые выгоняют на пастбище коней или впервые оставляют их на ночлег в поле. См. также Праздники скотьи.

У юж. славян одна из важнейших составляющих скотоводческой обрядности в Ю.д. — заклание и поедание (в запеченном или сваренном виде) жертвенного животного (см. Курбан). Обычно в жертву приносят ягненка мужского пола (з.-болг. гергьовче, гергъовден- ско агне, гергьовско курбанче, в.-серб. t)yp- tfeecKO jatwe, t)ypt)eeaK, t)ypt)eeuji, f)ypf)eecKa печеница, f)ypf)eeo) — приплод первой окотившейся овцы, реже — ягненка первой подоенной овцы; овцы, которая окотилась в первый раз; ягненка, легшего в Ю.д. рядом с матерью (серб., Шумадия); иногда режут не ягненка, а овцу (болг., Фракия) или барана (мусульмане Боснии и Герцеговины). Ягненка выбирает хозяин или пастух, режет обычно хозяин или самый старый мужчина в доме. Молодые
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Обрядовый хлеб, выпекаемый на Юрьев день (община Б.лхово, Ямболская обл., Болгария)
мужчины, участвующие в заклании жертвенного животного, должны соблюдать запрет на половые сношения перед праздником. Накануне Ю.д. освящают в церкви или самого ягненка, или соль и травы, которыми его кормят перед закланием; если ягненка не носят в церковь, его окуривает травами хозяин (серб., Шумадия). Во время заклания на правом роге ягненка возжигают свечу, иногда пасхальную (в.-серб., с.-з.-болг.), вешают обрядовый хлеб с отверстием колач (в.-серб.). Режут ягненка во дворе дома, около очага или в хлеву, в юж. и ю.-вост. Болгарии — под плодовым деревом.

Кровь жертвенного животного выливают в воду или закапывают вместе с костями в муравейник, чтобы плодились ягнята; наносят ею кресты на порог и притолоку в доме, чтобы уберечься от порчи и зла (в.-серб., макед., ср.- и ю.-болг.), на лоб детям, особенно девочкам (с.-болг.), чтобы рождались ягнята женского пола; закапывают в хлеву с целью защиты от отбирания молока (с.-болг.); при заклании смачивают ею растения — крапиву, дикую мяту, базилик, бузину, растения, составляющие «юрьевский букетик» (болг. пи- рин. гергьовска китка), которые затем высушивают и употребляют как лекарство (ю.-болг.); при помощи чемерицы, смоченной в крови жертвенного животного и затем высушенной, отгоняют градовые облака (с.-болг.). Кости ягненка закапывают в муравейник, на поле, под виноградные лозы, в хлеву, иногда со словами: «Колкото кокали, толкова агнета» [Сколько костей, столько ягнят] (Кол. ГЮС:80), бросают в реку. По струящейся крови и по костям гадают о плодородии. Блюдо из жертвенного животного вкушают на общесельской трапезе.

Юрьевский хлеб. На Балканах пекут в Ю.д. хлеб для животных (для хлева, часто в виде кольца) — с ним обходят хлев, его катят по спинам скота или по земле между животными перед выгоном на пастбище, перед ягненком, выбранным для курбана; добавляют в корм скотине; через него доят овец, чтобы уберечь их от порчи; пекут также хлеб для пастуха и для общей трапезы. Ср. названия хлебов: кошара [хлев], кьосем [баран, ведущий стадо] (болг.), сточни проскур [скотья просфора], f)ypf)eecKU колач, летургща, боговица (серб.) и др. Замешивает хлеб «чистая» женщина или девушка, часто в ритуальном молчании; замешивает на воде, в которую кладут цветы плодовых деревьев, растения, символизирующие здоровье, или растения- апотропеи. В Болгарии и вост. Сербии на хлебы наносятся изображения пастухов, овец, змеи, дома, солярные знаки.

Вост. славяне использовали хлеб во время первого выгона скота, часто в хлеб для скотины запекали шерсть животных, чтобы животное не терялось во время пастьбы. У белорусов существовал запрет печь хлеб в Ю.д.; женщину, нарушившую запрет, обливали водой, чтобы не случилось засухи; в Полесье в канун Ю.д. (на Юрник) пекли юрники, юрки, юрий, росяники, с которыми мужчины обходили поле с целью воздействовать на урожайность злаков.

Общие ритуальные трапезы в Ю.д. у юж. славян, в Карпатах, у вост. славян, на юге Чехии устраивали на центральной площади, в церковном дворе, на высоком месте за селом, в поле, около летних пастбищ. Обрядовую еду располагали на земле. У юж. славян основными блюдами на трапезе было коливо, мясо жертвенного животного и обрядовый хлеб, который разламывали и раздавали вместе с коливом и мясом жертвенного животного за душу умерших, для здоровья живых и плодородия. В Черногории в трапезе участвовали только пастухи. У вост. славян трапеза изначально устраивалась также пастухами или в их честь; основным угощением была яичница, испеченная на открытом огне. Украинские и белорусские крестьяне в Ю.д. красили яйца, как на Пасху, и носили их в поле для общей трапезы.

У юж. славян после юрьевской трапезы отменяется запрет на вкушение молодой зелени, первого молока и мяса, особенно строго соблюдавшийся женщинами, у которых умер грудной ребенок; считалось, что иначе ее ребенок останется голодным на «том свете». В Болгарии и вост. Сербии первое выдоенное молоко оставляли у очага для предков, выливали в воду или брызгали им на овец, передняя часть жертвенного животного раздавалась «для усопших», часть свежего овечьего сыра и мяса относили на могилы, чтобы предки вкусили их в первую очередь (болг., серб.). На кладбище в Ю.д. было принято ходить кое-где в Полесье (ПА, Житомир.).

Чествование пастухов и пастушеские обходы. В Ю.д. заключали договор с наемными пастухами на полгода. Основным угощением пастуху были хлеб, яйца, молоко, сыр, творог, сало, мука, у юж. славян также свежий овечий сыр (брынза) и зелень. У русских угощением пастуху могла служить каша. В Болгарии и Сербии хлеб для пастуха (чобански колач, овчарник, кошара, сточни проскур и др.) замешивали вместе с другими обрядовыми хлебами и дарили после первого выпаса; хлеб пастуху приносила молодая девушка, через перстень которой доили овец (болг.). В Черногории ритуальное угощение в Ю.д. состояло из хлеба, свежего сыра и зеленого чеснока, накрошенных в заквашенное молоко от первого доения, и предназначалось овцам и пастуху (для здоровья).

У вост. славян к пастуху в Ю.д. приходила молодежь, приносила продукты и готовила большую яичницу. Яичница — типичное угощение пастухам в Ю.д. также в Хорватии и Словении. С другой стороны, иногда считали, что в Ю.д. пастух должен поститься, чтобы волки не нападали на скотину. См. Пастух. В Хорватии и Словении в некоторых районах процессия пастухов обходила село, пела юрьевские песни и собирала дары: яйца, сало, мясо и молочные продукты, после обхода пастухи устраивали трапезу на пастбище. См. «Зеленый Юрий», Обходные обряды, Деревце юрьевское в ст. Деревце обрядовое.

Защита от волков. Ритуальные действия, направленные на защиту скотины от волков, характерны для вост. славян, однако спорадически встречаются и у южных (чаще они совершаются в волчьи дни). В центр. Сербии в Ю.д. хозяйка зашивала в пояс пастуху свинец, который пастух носил весь год как защитное средство от волков; вечером накунуне Ю.д. замыкали на замок очажную цепь, чтобы замкнуть пасть волку; в Косове пропускали овец под поднятым бердом, чтобы волки зимой не приближались к стаду; в Полесье ткацкую основу замыкали замком, чтобы замкнуть зубы волку (гомел.). У вост. славян известны былички о том, что Юрий руководит поведением волков и назначает им добычу.

Сбор трав. У юж. и отчасти у вост. славян к Ю.д. приурочен сбор трав, которые используются (в магии и народной медицине) на протяжении всего года (ср. эпитет «зеленый» в хрононимах и фольклоре: словен. Zeleni Juraj, болг. зелен Гьорги, цветен Гьорги). У юж. славян сбор трав ритуализован, особенно развит ритуал в вост. Сербии, с.-зап. Болгарии и Македонии. Время сбора трав — пятница перед Ю.д. (в.-серб. бил>ани петак [травная пятница], в.-серб. (иден>е) у венац, у траве [хождение за травами], с.-з.-болг. би- лярски петък [травяная пятница]), редко — четверг. Участники сбора трав — либо женщины, либо парни и девушки. Сбор трав сопровождается пением песен, катанием по росе, вхождением в воду, обрядовым танцем. Собирают лекарственные травы, растения-апотропеи, растения, манифестирующие здоровье, изобилие и т.п.; в названиях некоторых растений актуализирован хрононим: серб. f)ypf)ee4e, славон. t)ypt)uu,a, болг. гергьовче, гергевденче, гергьовденче, словен. jurjevica, укр. гуцул. юрочка.
Собранными травами украшают жилые и хозяйственные постройки, прикрепляют букетики к одежде, замачивают в воде, на которой затем замешивают обрядовый хлеб; кладут в ночвы при замешивании обрядового хлеба; плетут венки для первого доения овец (на подойник, на овцу, на ворота хлева); кормят животных (добавляя соль и чеснок, скорлупу пасхальных яиц, щепки бадняка и др.); устилают место заклания жертвенного животного, накрывают жертвенное животное при запекании, а затем отдают курам, чтобы те лучше неслись; украшают участников ритуальных обходов посевов; втыкают при обходах полей в землю; девушки опоясываются, используют в гаданиях, отваром трав моют волосы. Веточкой растений-апотропеев с распустившимися листьями стегают животных во время первого выгона.

У вост. славян обряды с зеленью в Ю.д. приурочены в основном к первому выгону скота: вербой хлещут скотину, втыкают ее в хлев; вербовые ветки втыкают на меже при обходе посевов (з.-рус., бел., укр.). На Украине из зеленой пшеницы в Ю.д. плели венки, освящали их и вешали на хоругви (Чуб. ТЭСЭ/3:31); в ср. и зап. Словакии терн и крыжовник в Ю.д. затыкали за окна, давали скоту, чтобы увеличить надои молока; окуривали коров зеленой пшеницей; растениями с желтыми цветками кормили коров, чтобы масло из их молока было желтым; чтобы уберечь скотину от порчи, растения-апотропеи добавляли в корм или на пастбище плели венок, вешали его корове на рога, а по возвращении с пастбища скармливали венок корове; в первый раз выгоняли скот ветками березы с распустившимися листьями. В то же время зелень могла использоваться ведьмами для «отбирания» молока (болг.).

Ю рьевская роса. Вост. славяне выгоняли в первый раз скотину на юрьевскую росу для увеличения надоев молока, считая, что «егорьевская роса — лучше овса»; русские катались по росе, приговаривая: «Будь здоров, как Юрьева роса!» В Полесье юрьевской росой умывались, «шоб тило ны лупылоса» (ПА, бреет., Бельск), чтобы не болели глаза (гомел.). В Полесье выставляли молочную посуду на ночь на юрьевскую росу (ровен.); собирали росу марлей с посевов пшеницы и выжимали в подойник (чернигов.); для защиты от ведьм освященным полотенцем собирали росу перед восходом солнца в Ю.д.; полотенцем, смоченным росой, протирали корове спину, вымя. Словаки окрестностей Вранова собирали юрьевскую росу и давали выпить корове. Болгары использовали юрьевскую росу для приготовления обрядовых хлебов. В Болгарии и Сербии в Ю.д. катались по росе «для здоровья», оголяя зад. В окрестностях Пре- слава (вост. Болгария) бездетные женщины с целью вылечиться от бесплодия пили росу, собранную с листьев бука, дуба, боярышника и лещины. В Славонии утром Ю.д. девушки умывались росой или проточной водой (из ручья, источника), чтобы быть здоровыми, чистыми, свежими и красивыми, как утренняя роса. Русские считали, что обильная роса в Ю.д. — к урожаю («На Егория роса — будут добрые проса»). См. также Роса.

Магия воды. В Хорватии накануне Ю.д. девушки собирали брызги с мельничного колеса в подойники и оставляли на ночь около коров, чтобы увеличить надои молока и обезопасить скотину от зловредных действий; в Славонии водой с мельничного колеса, собранной до восхода солнца в Ю.д., поили коров для увеличения надоев; в с.-зап. Сербии (Шумадия) накануне Ю.д. хозяйка ставила в хлев подойники, полные воды, и утром в Ю.д. брызгала этой водой на скотину. Первым выдоенным в Ю.д. молоком, сывороткой или/и водой кропили скотину болгары, при этом первое молоко выливали в реку, «чтобы оно текло как вода». С тем же пожеланием бросали в реку после первого доения ритуальные венки (в.-серб.) и травы, которыми украшают подойники (болг.). В Копаонике (центр. Сербия) утром в Ю.д. пчеловоды набирали воду у водяной мельницы в рот и опрыскивали этой водой ульи, «чтобы меду было, как воды, и чтобы пчелы были смирными, как вода во рту, и во время роения не улетали в лес» (ГЕМБ 1937/12:207). Болгары, отлучая молодняк от кормящих овец и клеймя ягнят в Ю.д., отрезали им частички ушей и бросали в воду, чтобы ягнята «лились» (плодились), как вода. Мусульмане Герцеговины брызгали водой или сывороткой на пастухов во время общей трапезы, которую устраивали около реки. В Болгарии практиковалось ритуальное купание в Ю.д. девушек и парней, желающих выйти замуж и жениться, молодух — чтобы быть «плодовитыми»; девушки мыли волосы или мылись под цветущим или плодовым деревом или кустом водой, поставленной туда накануне.

В то же время росу и воду использовали во вредоносной магии, чтобы «обобрать» посевы, навести порчу на корову. В юж. Сербии ведьмы в Ю.д. «отбирали» молоко при помощи росы, собранной с плодовых деревьев. В Полесье, чтобы «отобрать» молоко у коров, ведьмы собирали росу и лили ее на корову (ровен.); раздевшись донага, собирали рубашкой росу и выжимали под коровами (брян.). В центр. Сербии ведьма чин>арица загребала ложкой воду из реки или источника и разливала ее по земле с целью «отобрать» молоко у скотины той женщины, чье имя она произносила. См. Отбирание молока.

Аграрные ритуалы. У всех славян считается, что, если начать сажать культурные растения в Ю.д. (или близко к этому дню), они будут быстрее расти и давать больший урожай. Вост. славяне сажали в Ю.д. капусту (с.-рус.), огурцы, тыкву, болгары — кукурузу, фасоль, картофель, белорусы и поляки — лен, ср. поговорку из польского Поморья: «Jakchcesz miec kfs plotnadobrego, / Siej len na sw. Jerzego» [Если хочешь иметь кусок хорошего полотна, сей лен на св. Юрия] (Stelm.ROP:154); в Полесье, чтобы лен был хорошим, в Ю.д. поджигали солому и кричали: «У меня лучший лен!» (ПА, гомел.). Чтобы плодовые деревья плодоносили, юж. славяне выливали под них остатки воды, использованной для замешивания юрьевского обрядового хлеба, кровь жертвенного животного.

У вост. и юж. славян практикуются обходы полей в Ю.д. На Украине и в Белоруссии каждый хозяин брал хлеб и обходил с ним поле, молясь о плодородии; клал его на поле, гадая об урожае; иногда обходы сопровождались ритуальным диалогом, разыгрываемым двумя мужчинами: «Хто там ходыть?» — «Это сам Господь хбдыть, жыто рбдыть!» (ПА, бреет., Аасицк). См. также Диалог-ритуал. В этот день у вост. славян были распространены массовые «хождения в жито», крестные ходы и молебны о дожде и урожае, ритуальные трапезы, после которых крестьяне катались, кувыркались на посевах («качались на жите»), или женщины с мужчинами обнявшись катались по полю, веря, что этим способствуют богатому урожаю. См. также Катать(ся). С той же целью зарывали на поле кости пасхального поросенка, скорлупу пасхальных яиц, приговаривая, втыкали освященные ветки вербы, подкидывали при «хождении в жито» вверх ложки, чтобы злаки выросли высокими. См. «Хождение в жито».

У юж. славян обходы посевов производились вечером накануне Ю.д.; участников обходов украшали зеленью, они собирали росу, втыкали на поле веточки «священных» деревьев или деревьев-апотропеев, посыпали посевы золой, оставшейся от Рождественского сочельника, во главе со священником «крестили поле» (болг. софийск.), чтобы в течение года не было засухи, закапывали красное пасхальное яйцо и др.

Ю рьевские костры. В Чехии и Словакии юрьевские костры возжигали с целью защиты от ведьм, для обеспечения здоровья и плодородия; молодежь перепрыгивала через костер. В Чехии (Копанице) девушки пели юрьевские песни и ставили в костер ветви крыжовника или терна, «чтобы в доме не водило» (aby v dome nepokusalo — Vacl.VO:129). В Словакии после гуляний возле ритуальных костров молодежь каталась по озимым, чтобы они вырастали высокими. В западной части южнославянского ареала, а также в украинских Карпатах (гуцулы) между кострами проводили скотину, чтобы она не болела; пастухи перепрыгивали через костер с целью защитить себя и скот от злых сил; устраивали состязания (словен.). В окрестностях Загреба пастухи накануне Ю.д. жгли в поле увитый соломой крест, вокруг которого девушки танцевали и пели песни о замужестве. В сев. Словении (Каринтия) накануне Ю.д. после захода солнца пастухи возжигали на возвышенном месте за селом костер sentjurev kres, одного из пастухов назначали Св. Юрием (Sent-Jurij): его «хоронили», потом он вставал из «могилы», трубил в рог, ему отвечали пастухи, все обходили костер, бросали в огонь деревянные крестики, распустившиеся ветви бука, на кострище закапывали три серебряные монеты, затем процессия во главе с Шент-Юрием обходила село, собирая дары (Kur.PLS 1:277).

В Полесье в Ю.д. разжигали костры, когда «ходили в жито» (ПА, бреет., гомел., Чернигов., Житомир.): набирали колосья, складывали их пучками и зажигали, также возжигали костры в поле для общей трапезы (ПА; Ром.БС 8:182). В украинском Полесье разжигали костры при «проводах русалки» (ПА, Чернигов.) и для защиты от ведьм: «На Юрья огонь палят — то ведьмарский день» (ПА, Житомир.). См. также Костер.

У юж. и зап. славян в Ю.д. девушки исполняли обряды ради здоровья и замужества: катались по росе на зеленой траве; мылись под кустом розы и опоясывались ветками растений; чтобы волосы лучше росли, расчесывали их под высоким деревом (болг. пирин.), мыли их «юрьевской» водой, принесенной до рассвета, в которую добавляли лекарственные травы, зелень, частички палки колядующих на Новый год, колосья пшеницы, красную нить, пасхальное яйцо; подрезали волосы и закапывали их под виноградную лозу, приговаривая: «Как растет виноградная лоза, так пусть у меня растут волосы» (болг., серб., макед.). В Сербии носили за пазухой просо, чтобы юноши просили их руки. В Болгарии «для здоровья» детей их матери в Ю.д. веточками бука или любого лиственного дерева ударяли по одеялу, под которым спал ребенок (болг.). Для здоровья и плодородия качались на качелях.

С Ю.д. у юж. славян связаны некоторые соционормативные о б ы ч а и. По свидетельству XIX в., в центр. Сербии ночью перед Ю.д. юноши 9 раз обходили село, играли на рожках, пели и танцевали слева направо (против солнца), рано утром впервые надевали мужские штаны и опоясывались поясом, что давало им право носить оружие. Известны также обычаи, связанные с социализацией молодух. В Лесковацкой Мораве в Ю.д. на общей трапезе в честь косарей молодухам, одетым как невесты, подавали по крашеному яйцу, молодухи целовали руку подавшему и затем вместе с пастухами вели стада на выпас. У болгар в Ю.д. происходило ритуальное переодевание молодух, которым до этого запрещалось снимать верхнюю зимнюю одежду, и ритуальное повязывание нового платка (забраждане). В ю.-вост. Болгарии они после общей трапезы бежали со скатертью до ближайшего источника, замачивали ее в нем и возвращались наперегонки; в сев. Болгарии молодухи подбрасывали куски овечьего сыра вверх, чтобы их дети росли высокими; бегали наперегонки за женщиной, которая родила наибольшее число сыновей.

В Словакии в Ю.д. известны ритуальные бесчинства молодежи: девушки крали хомуты во дворах парней и вешали их на деревья, катались на плужных колесах, взятых в доме парня.

В Ю.д. устраивались состязания пастухов (словен.), игры молодежи; в Полесье в Ю.д. «водили русалку»; делали фигуру коня, ряженный Юрием садился на «коня» и выезжал в «жито» (ПА, Житомир.); девушки водили хоровод, в центр которого сажали одного или трех мальчиков, давали им ключи и с песней о Юрьевой матери, которая «отмыкала землю», обходили мальчиков (это называлось водить Юръя, ключи, кривулю — гомел.). В Словакии девушки и девочки водили хороводы и играли в игры типа «ручейка» с обходом села и песнями.

У зап. славян в Ю.д. совершались лечебные ритуалы. На Ораве (Словакия) лечили руки, подставляя их, чтобы по ним проползла саламандра. Верили, что если на Юрия, увидев молнию, прислониться спиной к стене, спина не будет болеть весь год (словаки в Венгрии).

В Ю.д. соблюдались запреты и предписания, связанные с хозяйственной деятельностью и метеорологической магией: нельзя спать днем — можно «забрать сон ягнят», станешь ленивым (болг.), будешь спать весь год (болг., серб.); нельзя давать взаймы — плодородие уйдет к другим (болг., бел., укр., словац.), уйдет к ведьмам (полес.); нельзя ничего печь — будет засуха (укр., бел.). От Пасхи до Ю.д. не вывешивали на улицу полотно, считая, что в него ударит молния (Спиш, Словакия); белорусы накануне Ю.д. не расстилали полотна, считая, что Юрий «конем пере- еде, (на полотне) будуть копита конячьи» (ПА, бреет., Бельск), в Полесье не выпускали кур на юрьевскую росу, считая, что они будут нести яйца без скорлупы (выливки); не ткали, не пряли, не сновали — для благополучия скота. В Полесье также не «сыпали в землю» фасоль, чтобы «не сыпал» град; в Сербии «от града» закапывали пасхальные яйца; юж. и вост. славяне втыкали веточки освященной вербы на поле и т.д. См. Град.

В традиции вост. и зап. славян рубеж- н о с т ь Ю.д. отмечают многочисленные приметы и поговорки: рус. «До святого Юрья корм есть и у дурня», «На Егорья мороз — будет просо и овес», «Кукушка до Егорья (закукует) — к неурожаю, будет падёж скота»; словац. «Со do Dzura narastie, to po Dzure skape» [Что до Юрия вырастет, то после Юрия пропадет], «Na svateho Jura otvfra sa kazda dzura» [На св. Юрия открывается каждая дыра (в земле)] (СБФ 2006:410) и т. п.

2. Юрий, Осенний Юрий, Холодный Юрий, Юрий Голодный (3/16.XI) — отмечается только вост. славянами. С осенним Ю.д. связаны метеорологические приметы: «Юрий мостит, а Никола гвоздит (т.е. морозит)». Считается, что на осеннего Юрия у волков свадьба, что они до Рождества (Крещения, Сретения) ходят стаями. В осенний Ю.д. крепостным крестьянам дозволялось переходить от одного хозяина к другому, ср.: «Мужик болит и сохнет по Юрьев день».
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ЯБЛОКО — символ плодовитости, жизненного начала, любви, здоровья, красоты, благополучия. Выступает в роли дара и жертвы, служит элементом украшения деревца обрядового, знамени свадебного, жезлов ряженых (см. Зеленый Юрий), свадебных подарков, каравая, квитки, рождественского жаркого, входит в состав обрядовых блюд. Негативная оценка Я. в народных верованиях и снотолкованиях связана с круглой формой (как и другие плоды и ягоды, а также яйца, Я. символизируют опухоли, наросты и т.п. у людей и животных).

В обрядности и фольклоре наиболее ярко проявляется любовно-эротическая и брачная символика Я. Обмен Я. между юношей и девушкой — знак взаимной любви (макед., словац.). В свадебных песнях и величаниях дарение милому яблока — проявление любви (рус.); яблоком называется жених (рус. перм.); в традиции юж. славян с Я. устойчиво соотносится образ невесты (болг. блага ябълка [сладкое Я.] ‘невеста’ в свадебной песне). Ср. сказочный мотив: из разрезанного Я. возникают девушки, на которых юнаки женятся (макед.). В Подринье (Сербия) сам обряд сватовства назывался «яблоко», так же назывались подарки, приносимые сватами для невесты (БНЕ:102—103). У лужичан девушки дарили своим парням Я. и венки из искусственных цветов на Новый год. В Словакии во время сговора жених и невеста обменивались Я. У сербов Аесковаца на доме невесты устанавливали Я.-мишень, которое перед ее выходом должны были сбить друзья жениха; в Шумадии сватов не пускали в дом, пока они не попадут из ружья в Я., помещенное высоко на дереве. В Славонии во время сватовства девушка в знак согласия выйти замуж опускала за пазуху Я., которое ей приносил парень. В знак принятия брачного предложения родители невесты ставили на стол крупные румяные Я., а при отказе — мелкие и кислые (Словения, Славония). В Белоруссии после просватанья в дар от невесты жениху посылались Я. На свадьбе молодым дарили Я. с воткнутыми серебряными монетами (серб.).

У русских угощали Я. на девичнике (рязан.); молодая жена угощала яблоком свекра (перм.); Я. со свадебного деревца и свадебного знамени делились между всеми присутствующими (з.-болг.). Покидая родительский дом, девушка бросала в сторону родственников жениха три Я., которые делили между всеми присутствующими родными в знак заключения союза двух семей (болгары Причерноморья). В этой же традиции свадьба завершалась раздачей всем присутствующим кусочков Я. со свадебного деревца и совместным их поеданием. Молодые, оставшись наедине, съедали по половинке Я. (чеш., словац.). После брачной ночи — если невеста была девственной — в решето вместо ее рубашки клали позолоченные Я. (болг. пирин.).

Гадая о замужестве, накануне Юрьева дня девушка разрезала Я. пополам со словами: «Не яблоко режу, а сердце», — загадывая на парня, которого любит; после чего закладывала Я. под стреху (Срем; Треб.ПДСК:28). В рождественский Сочельник девушка, гадая о суженом, держала Я. за пазухой и спрашивала имя у первого встречного мужчины (Верхняя Силезия).

Я. как символ плодовитости, а также здоровья и красоты потомства выступает в свадебной и родин- ной обрядности. Перед венчанием невеста клала Я. в карман, чтобы будущие дети были красивыми, как Я. (серб., хорв.). Во время венчания молодые имели при себе Я., которое потом съедали, чтобы дети рождались здоровыми и красивыми (хорв., боен., в.-серб.). Невеста, обходя вокруг алтаря, бросала на пол несколько Я., чтобы иметь детей; по тому, как они упадут и как далеко откатятся, судили о том, легкие или трудные у нее будут роды (н.-луж.; БНЕ:74). На свадьбе молодые ели Я., чтобы у них родились дети (макед.); свадебный хлеб и свадебное деревце украшали Я., чтобы у молодоженов было много детей (болг.). В районе Ибра в первую брачную ночь невеста клала под перину одно Я., а второе съедала вместе с женихом, чтобы дети были красивыми (черногор.). Молодые съедали пополам румяное яблоко по дороге из церкви — чтобы дети были красивыми (рус.). Ср. у болгар: в Тодоров день (1-ю субботу Великого поста) супруги съедали Я. пополам, чтобы будущие дети были румяными.

Бездетная женщина, чтобы родить ребенка, должна съесть Я., которое долго висит на ветке и не падает (болг. Пловдив.), или Я.- «повторку», т.е. плод с дерева, которое зацвело и принесло плоды второй раз за год (болг.). Ср. сказочный мотив — женщина беременеет, съев Я. (о.-слав.) или даже яблочную кожуру (макед.), и легенду о том, что Господь дал яблоко Марии, чтобы у нее родился Христос (болг. благоевград.; АИФ

198 11:192).

Считалось, что беременной нельзя за раз есть больше одного Я. или сросшиеся Я. — родится двойня (рус. перм.). Новорожденного купали, положив в воду Я., чтобы ребенок был таким же красивым (макед.). Если у роженицы пропало молоко, два Я. оставляли в источнике на ночь, а потом давали съесть женщине (болг. кюстендил.).

В мифопоэтических текстах (причитаниях, сказках, свадебных и лирических песнях, снотолкованиях) устойчиво соотносятся образы Я. и ребенка. Ср. в сказке: из Я., полученных героем от колдуньи, появляются девушки (укр., ср. СУС 408). Ср.: родственники приносили Я. роженице — ребенку «на зубок» (рус. Саратов.).

Магией плодородия обусловлено использование Я. в земледельческих ритуалах. В юж. Моравии, чтобы обеспечить урожай винограда, на дороге, ведущей к виноградникам, ставили крест с яблоками на концах

(КОО 3:192).

Продуцирующая семантика Я. выступает в новогодней и свадебной обрядности, а также в некоторых сельскохозяйственных ритуалах. Поздравляя с Новым годом, колядники- сурвакари желали, чтобы в саду у хозяина «уродились красные Я.» (болг.). Набирая воду в Сочельник, предварительно бросали в источник зерно, Я., мелкие монеты (серб., черногор., хорв.). На Новый год словенцы шли к источнику и бросали в воду Я. (деньги, ветви от украшения «яслей»). На Рождество члены семьи делили между собой Я. и съедали его, предварительно обмакнув в пепел, оставшийся после запекания рождественского жаркого, и в мед (с.-вост. Босния). Молодая, придя в новый дом, клала на очаг Я. с воткнутой в него монетой (серб., хорв., макед.). После переезда невесты в дом жениха она должна была перевернуть ногой корзину с орехами и Я. ради будущего изобилия в хозяйстве (словац.). В зерно, предназначенное для засевания, клали Я., чтобы пшеница уродилась такой же крупной; сеятель съедал Я. на поле (серб, воеводин.).
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В знак «честности» невесты на свадьбе в яблоко втыкают монеты (Болгария)
Я. (в том числе освященные) подавали к столу на Рождество (серб., хорв.), в Великую субботу или в пасхальное воскресенье (хорв., словен.), на Преображение Господне (в.-слав.; ср.: «Яблоки не родились, так и Спаса не будет» — рус., Ерм.ВА:447).

Яблоками одаривали полазника (серб., Горна Краина; болг., Трявненско), колядующих (укр., словен.); несли в дар больному (серб.). Я. вручали, приглашая гостей на праздник «слава» (серб.), на свадьбу (болг.). Ряженые дарили Я. детям в Сочельник (пол. силез.), на святки (в.-луж.), в день св. Николая (хорв.).

По поверьям, Я. связаны с «тем светом» и миром мертвых. Архангел Михаил забирает душу покойника, приманивая ее яблоком (болг.). У западных украинцев Я. клали рядом с покойником или гробом (на гроб) на заупокойной службе в доме умершего, на третий день перед погребением, во время переноса гроба на кладбище (Гнат.ПЗО: 280,297—299). Я. клали в гроб покойнику (укр. Чернигов., бел. Могилев.). Умершему в молодом возрасте на могилу вместо креста ставили деревце с позолоченными Я. на концах веток. Это деревце должно помогать душе в пути на «тот свет»; когда деревце засыхало, считалось, что душа вошла в рай (болг.). В Прикарпатье Я. входили в состав поминальной трапезы: после похорон гостям раздавали Я. «за душу покойного и умершей ранее родни» (Гнат.П30:313—314).

У словаков бытовало святочное гадание с Я. о жизни и смерти: если, разрезая Я., разрежешь зерно, умрешь через год; умрет тот, у кого при разрезании Я. получится из зернышек крестик, будет жить тот, у кого получится звездочка.

Повсеместно у славян распространен обычай приносить Я. на могилы в поминальные дни. Я. клали в гроб, чтобы покойник отнес его своим ранее умершим родственникам (болг.). Клали в гроб детям — «для игры» (луж.); верили, что на небе дети играют яблочками (рус. урал.).

По поверьям, Я. — это пища мертвых (пол.; ср. серебряные и золотые Я. в сказках — атрибут «того света»; мифическое золотое Я. лижут змеи зимой в своих норах — хорв.); св. Петр угощает души красными яблоками (болг., см. Петр и Павел); самодивы питаются Я. (болг.). С этим связан обычай есть ранние Я. на Петров день, поминая умерших детей, раздавать первые Я. в память об умерших (болг.); носить Я. на могилы и раздавать возле церкви (серб.). У вост. славян широко распространен запрет есть Я. до «яблочного Спаса» (Преображения Господня, 6/19.VIII) родителям, чьи дети умерли, — иначе на «том свете» ребенку не дадут Я. (ср. поверье: ведьмы похищают детей, которые до Спаса воруют Я. из чужих садов, — укр.). Аналогичный запрет существует у славян-католиков, он приурочен к празднику Успения Богородицы. Гуцулы не разрешали детям есть Я. до Спаса, говоря, что от этого в животе расплодятся жабы (Шух.Г 3:19).

Я. как атрибут демонологических персонажей. Яблоками может «угощать» домовой (наводит морок на подгулявшего парня), черт и ходячий покойник (подаренные Я. превращаются в коровий или конский навоз), ведьма (пол.), причем от подаренного ею

Я. болят губы (рус. нижегород.). В образе Я. появляется пол. тога; чтобы ее распознать, человек должен схватить оказавшееся в его постели Я. и надкусить его, а утром посмотреть, кто из односельчанок окажется укушенной (см. Змора).

Я. использовались в народной медицине. На Новый год умывались водой, в которую было положено Я., чтобы глаза не болели весь год (ю.-чеш.). В канун Рождества полагалось съесть Я., чтобы горло не болело (пол. силез.). В польских Карпатах детям в Сочельник давали съесть Я. без единого изъяна, чтобы они были здоровы весь год. Чтобы избавиться от бородавок, перед заходом солнца следовало пойти в терновник, отломать четыре веточки и поочередно вкалывать их то в бородавку, то в Я. Затем спрятать яблоко туда, где не пробегают животные, но при этом обязательно на солнце, со словами: «Как сохнет это яблоко, так пусть высохнут мои бородавки». В течение 40 дней смотрели, как Я. высыхает, так должны были высохнуть и бородавки (макед., МФ 2001/56—57:227). У русских половинками Я. натирали бородавку, складывали Я. и закапывали в навоз; когда Я. сгниет, исчезнут бородавки. Целительными свойствами обладали освященные Я. или Я., выступавшие в роли обрядовых атрибутов: Я., освященное в день св. Блажея (3.II), помогает от болезней горла (малопол.); Я., освященное в день св. Стефана, помогает от зубной боли (пол.); Я., сорванное с деревца «полазник» в день св. Стефана, исцеляет от всех болезней, помогает в любовных делах, с его помощью можно ворожить (пол., Рабка). В то же вермя запрещалось срывать Я., украшающие обрядовое деревце «полазник», — целый год будешь страдать от язв (пол.). Больной лихорадкой мог спросить на чужой свадьбе у невесты: «Когда уйдет от меня лихорадка?» Та давала ему Я. и отвечала: «Уйдет, когда это Я. съешь» (серб., Раден.НБ]С:176).

В сновидениях Я. означают смерть (укр.); болезнь, слезы, неприятности (бел., пол.); ненастье, слякоть (пол.); чистое Я. — к здоровью, червивое Я. — к болезни (бел.), к нарывам (бел. мин., витеб.); зрелые Я. — к прибыли (укр. Чернигов.); падение двух Я. — к рождению близнецов (укр. полтав.); если увидишь Я., когда спишь в новом доме, — к радости (укр. полтав.).

В сказках известен мотив «молодиль- ных яблок» (СУС 551) — при помощи моло-
дилъных (моложавых, молодовых, молодяж- ных ) Я. герой возвращает себе молодость и здоровье (ср. обычай словенцев во второй день Рождества умываться водой, в которую брошено Я., — ради молодости и красоты). Съеденное Я. может не только вернуть красоту, но и наградить уродством (рогами на голове) и даже умертвить; с помощью Я. усыпляют мертвым сном царевну (Аф.НРС 3:481). Я. выступает как символ души: разбойник может получить прощение, только когда с выращенной им яблони упадут все Я. — души загубленных им людей (бел., укр., пол., СУС 756С; ср. обычай, зафиксированный в средневековой сербской летописи, — перед казнью человеку давали причаститься яблоком).

В народно-христианских легендах Я. выступает как запретный плод, вкусив которого, первые люди совершили грехопадение и были изгнаны из рая (НБ:232—238). Украинцы Закарпатья считали, что рождественскую елку украшают яблоками в воспоминание о том, что Адам и Ева в раю были искушены яблоком. По поверьям поляков Виленского края, Я. на рождественской елке — напоминание о первородном грехе. Всем славянам известны легенды о происхождении адамова яблока (кадыка на горле у мужчин) — это знак, оставленный куском не проглоченного Я., которое Адам съел тайно от Господа

(НБ:242—243).

Лит.: СМ2:497—498; Даль ПСП:74; Аф.НРЛ: 146-147; Ерм.ВА:411,490; ЭО 1889/3:19; ЭССП: 311-312; МЭ РЭМ:53—108; МРПНП:45,116, 137,167; Гура СЖ:321; УНВ:176; Кравч.33:30; Чуб.мв 2:190,192; ПР 1930/7/1-2:27; Ром.БС 8:274; Серж.П3:105,206; Fed.LB 1:252; ТМКБ 3/1:232-233; 3/2:349-352; 4/1:214; 4/2: 374-378; КОО 1:244,259; РРОО:49,62,63; Вак.ЕБ:478; БМ:393-394; Георг.БНМ:34,37,44, 46,102,116; Марин.F1B:91,92,366,677; КПО:76; Дяк.НК:92; Поп.СБ:19,20,21,109; БЕ 2002/ 1:28; Сед.И.БМ:73; Уз.БС (по указ.); Телб. БББ:230; Тат.М1П:55—57;106—116; Враж.МНБ: 135-137,157; Ил.РБФГ:126; Ча]К.РВБ:107—115; Раден.НБ1С:132-133; Fil.PSB:102,139; Klin. DSL:46-47; Huz.ZJ:3; Smol.TZ 2004:37; Zow. BL:81—85,433; Nieb.PSL:167; Tyl.MLK:45,48; Sychta SGK 3:102-106; Bujak LOR:19,91; Cerv. TZL:102,103; Грац.C:151,156.
ЯБЛОНЯ — плодовое дерево; объект магических ритуалов; материал для изготовления деревца обрядового и других ритуальных предметов. В обрядах, магии, верованиях и фольклоре Я. устойчиво связывается с комплексом положительных значений (ростом, плодородием, здоровьем, счастьем, красотой, любовью и т.д.). В одном из свадебных причитаний невеста, прощаясь с матерью, говорит, что если на месте, где они расстались, вырастет Я., значит, житье ее замужем хорошее; если береза — житье среднее, если же осина — «то житье будет последнее» (Потеб. СМ:297). Запрет срубать Я. и грушу белорусы объясняют тем, что на этих деревьях якобы отдыхает Богородица, когда сходит на землю. В с.-зап. Болгарии беременная женщина, которая хочет, чтобы ее ребенок был румян и здоров, идет летом под Я. и смотрит на нее, а зимой — на яблоки. В Воронежской губ. известно поверье о том, что если на Покров истопить дом яблоневым деревом, то зимой в нем будет тепло. У банатских геров, придя сватать, молодой человек слегка ударяет девушку яблоневой веткой, чтобы она его полюбила. В Новгородской губ. девушки утром в Чистый четверг идут под Я. расчесывать волосы, чтобы они хорошо росли, и т.д.

Я., как и другие плодовые деревья, были объектом многочисленных магических действий, направленных на повышение урожайности и производительных сил: их обвязывали соломой, угрожали их срубить, если не будут плодоносить; выносили под них рождественский мусор и солому, обмазывали тестом, оставшимся от рождественских хлебов, трясли деревья и т.д. На западе Славии в Страстную субботу становились на колени перед Я., обнимали ее и говорили: «Moja jabloneczko — proszf cif! Dej mi tego roku duzo jablek!» [Моя яблонька, прошу тебя! Дай мне в этом году много яблок] (Kot.RP:71); накануне Пасхи под колокольный звон хозяева трясли Я. в саду, стучали по ним звоночками, произнося приговоры типа: «Dzewino, су spisz, су zyjesz? Chrystus sif nam narodzil» [Дерево, спишь ли ты? живо ли ты? Христос родился] (Swift.LN:66); «Ту, jabloni (hrusko, svestko), vydej ovoce!» [Ты, яблоня (груша, слива), дай плоды] (Vanc.KOJS:32); в Прекмурье, вернувшись домой в Страстную субботу с корзиной освященной пищи, били ею по Я., чтобы урожай был лучше; под Рождество приносили из источника свежую воду, которой поливали

Я.; болгары привязывали к Я. мартеницы. На Украине, в Белоруссии, Болгарии и др. местах девушка, месившая тесто для свадебных хлебов, выливала воду после мытья рук под плодоносящую яблоню, приговаривая: «Както е родовита ябълката, така да са родо- вити и младоженците» [Как плодоносит яблоня, так пусть плодятся и молодожены] (СбНУ 1890/2:48). См. Дерево плодовое.

Как и другие плодовые деревья, Я. запрещалось срубать. У сербов в Сретенкой жупе считалось, что нарушителя запрета хватит удар, он умрет или случится другое несчастье. Гуцулы верили, что упавшая от ветра Я. предвещает смерть хозяина или хозяйки. В Полесье увидеть во сне спиленную яблоню (без корней и веток) — к покойнику (ПА, Житомир., Вышевичи).

Я. часто фигурирует в обрядах, связанных с детьми и деторождением. В полесских заговорах Я. символизировала роженицу, а яблоко — ее плод, новорожденного, ср.: «Стоить яблоко на яб- лонцэ. Яблонько, распустися, а младенец, покажыся» (ПА, гомел., Замошье). У балк. славян плаценту после рождения ребенка часто закапывали под плодовые деревья или специально под Я., чтобы у матери были и другие дети. У словаков, мораван, украинцев и др. воду после первого купания ребенка, а также после крестильной купели часто выливали под плодоносящие деревья, в частности под сладкую Я., чтобы дитя было счастливым или чтобы «дитятко росло как яблонька» (ПА, Чернигов., Макишин). У болгар при первых шагах ребенка мать выкапывала отпечатки его ступней и закапывала их под Я., «чтобы ребенок был красивым» (Сед.И.БМ:303). В ю.-вост. Польше при рождении девочки ее крестные плели для нее «косу» из растений, трав и цветов, и крестный отец вешал «косу» во дворе ее дома на дерево как можно выше, а в сопровождавших это действие припевках звучали свадебные мотивы: «Cerwone jablusko па jabloni wisi — urwijze go Jasiu, a dej go Marysi!» [Красное яблочко висит на яблоне — сорви же его, Ясь, и дай Марысе] (Swift.
LN:129—130).

Я. ассоциируется с цветением, красотой, плодоношением и выступает в фольклоре и магии как символ девушки, прежде всего невесты, иногда обоих новобрачных, ср. кашуб. plenno jak jablonka (w jabfuszka) [плодовито, как яблонька (яблочками)] ‘о молодой паре’ (Treder // http://www.rastko.net/rastko-ka/ content/view/253/). В Вологодской обл., желая едущему сватать успешного сватовства, говорили: «Яблонь в сани». В причитании невеста сама символически сопоставляла себя с Я.: «Вы побили путь-дороженьку, — обращается она к сватам, — вы посмяли шелкову траву, доломали в саду яблони, пощипали в саду яблоки!» (Чист.П:379).

Я., ее ветки и зелень играют большую роль и в самом свадебном обряде. Из ее древесины и веток делали древко для свадебного знамени (болг.), плели свадебный венок (пол., словац.), веночки, заменяющие обручальные кольца (у поляков Цешина сама невеста плела такие веночки из ветки сладкой Я., «чтобы жизнь была сладкой», — РО 1:192); из вето- чек Я. иногда плели венок для невесты (болг., пол.); на Смоленщине ветками Я. украшали курник (курицу, запеченную в тесте) (СРНГ 16:135); в Кросненском воев. веточками Я. украшали свадебный каравай (пол.) и т.д. На Украине, особенно в южных районах, для изготовления деревца свадебного вместо хвойных деревьев часто использовали плодовые, в том числе Я. (у вост. славян, поляков и болгар), ср. его названия: рус. яблонка (орлов.), пол. jabfonka, jabfoneczka, болг., макед. яболшница, ю.-з.-болг. ябълка (Komor.TSS: 242—244). Поляки Верхней Силезии считали, что в Страстную пятницу любое дерево становится очень твердым и крепким (в воспоминание о муках Христа, принятых им на деревянном кресте), поэтому в этот день старались разжиться древесиной для разных хозяйственных поделок, а девушки делали из Я. деревянные обручальные колечки, считая, что твердость и долговечность яблоневой древесины, добытой в этот день, обеспечит им долгое и счастливое замужество.

В гаданиях Я. ассоциируется со свадьбой. У словаков и мораван в канун Андреева или Юрьева дня девушки плели венки и кидали их за спину: считалось, что если венок упадет на Я., девушка в течение года выйдет замуж. В популярных предрождественских гаданиях расцветание к Рождеству яблоневой ветки (как и веток других плодовых деревьев), поставленной в воду за пару недель до праздника, также предвещало замужество.

Я. в похоронном обряде и на могиле. В Полесье по погребении покойного на могиле или рядом с ней нередко сажали

дерево, в том числе Я. В похоронном обряде балк. славян маленькую Я., которая недавно стала давать плоды, украшали и несли перед гробом умершего юноши или девушки, иногда подростка, и сажали на могиле (вместо креста). Полагали, что деревце находилось с покойником в пути до самого его перехода на «тот свет», а когда Я. засыхала, это значило, что душа достигла рая. Обрядовое деревце в составе похорон-свадьбы могло также быть аналогом деревца свадебного. В русском причитании душа прилетает к родному дому и садится на Я.: «Прилети ты серой пташечкой, сядь на яблоньку на сахарную» (Чист.П:308). В польском поверье души трех умерших без крещения детей появились в виде яблочек на Я., не приносившей много лет плодов.

Я. часто использовалась для изготовления ритуальных предметов. У банатских геров в Сочельник ветки яблонь мазали медом, обжигали в очаге, клали к рождественским хлебам, а после третьего дня Рождества относили в сад. У болгар Пиринского края в Юрьев день на овцу, у которой забрали ягненка для курбана, надевали венок из веток плодовых деревьев — Я. или сливы. В Хорватии Я. использовали в качестве деревца майского: парни устанавливали украшенные яблоньки вблизи домов своих девушек (хорв. postaviti curi jablan [поставить девушке яблоню] (NU 1967-1968/5-6:483), иногда в

знак сватовства и брачных обещаний. В Полесье по окончании строительства дома или при установке крыши мастера привязывали наверху ветку плодового дерева в качестве деревца строительного (ПА, Житомир., Вышевичи).

Я. в народной медицине. Глядя на Я., обращались к ней и при этом «выб1ралы начшцы» [снимали ночницы] у ребенка, говоря: «Яблынка, я прышла к табе не гуляць, я прыш- ла к табе выб1раць крыксы-плаксы дзянныя, паудныя» (могилев., НМ, № 140).

Райское дерево. В легендах, обмираниях и некоторых других текстах Я. чаще других упоминается при описании райского сада (ГДС:165), а также «того света» (старообрядцы в Литве, ФСЛ 2:232). Как и библейское древо, чудесная Я. становится воплощением мирового дерева. Так, в черногорских свадебных песнях описывается посаженная молодцем чудесная Я., под которой обитают хтонические животные, а вверху птицы. Происходящее под деревом напоминает библейский сюжет — девушка срывает яблоко с чудесной Я.: «Ъево]ка млада HajnpBO пружила руку десницу да краде JoBy ja6yKe. Jobo joj руке ухвати...» [Девица молодая сперва протянула цуку правую, чтобы украсть у Ново яблоки. Ново ее за руку схватил...] (р-н Херцегнови, Гласник Цетшьских My3eja 1970/3:137). В русских заговорах Я. растет в сакральном центре: «На синем море на лукоморье стояла яблоня, на той яблоне три суки, три гнезды...» (АрхГМИ, ф-3228, 1987, смолен.). Видеть во сне Я., согласно польскому поверью, означает радость, роскошь, рай на земле. Сюжет грехопадения Адама и Евы связывает Я. также и с дьяволом (ср. поверье, известное русским на Кавказе, о том, что все деревья созданы Богом, а яблоня — Сатаной (СМОК 36:140)). У вост. славян известный запрет есть яблоки до Яблочного Спаса (Преображения) соотносился с чертом (дьяволом), сидящим на Я., ср.: «До Спаса на яблоне черт сидит, нельзя яблоки рвать, а посвятят яблоки, то он уже с яблок да в воду» (ПА, киев., Копачи); «Пока не посвечанэ, то на яблуш сатана сядзщь» (ТСл 5:15, бел.). У юж. славян запрет есть яблоки до Петрова дня объясняли поверьем о том, что в этот день св. Петр трясет в раю Я. и угощает детей яблоками; если же чья-нибудь мать нарушила запрет, ее ребенок лишается яблока (Кар. 1901/3:136, сербы в Смедерево).

Возможно, именно связь Я. с мотивами греха объясняет восточнославянские легенды о разбойнике: чтобы он получил отпущение грехов и мог спокойно умереть, священник дал ему палку, которую разбойник должен был поливать, нося воду ртом; когда после многих лет из этой палки выросла и принесла плоды Я., разбойник стряхнул эти яблоки и вместе с ними избавился от своих грехов (НП:515; Кулиш ЗЮР 1:310).

Лит.: Мороз А. Б. Символика яблока и яблони в сербских календарных обрядовых песнях / /
КСК 1996/1:37-46; ЖС 1905/1-2:11; Онищ. МГД:41; ТСл 2:265; Никиф.ППП:127; Марин. ЖС:48; ЕБ 3:97; БМ:393; Пир.:445; Ган.Е:13; Мил.ЖСС:344; Фил.ВН:180; ГЕИ 1961/9-10:115; Плот.ЭГЮС:168; Ча]К.РВБ:106; БХ:237,298,300; Kur.PLS 1:215; MS 1922/2:668; CL 1896/5— 6:575; 1965/52:201; Bart.ML:315; Horv.RZE:91; Lud 1905/11:378; Pos.ZO:180; Nieb.PSL:168.
ЯГА, в.-слав, баба-яга, рус. яга-баба, еги- баба, ягая, Ягишна, Ягабова, Егибоба; укр. Баба-Язя, Язя; пол. jpdza, babojpdza; чеш. jezinka ‘ведьма’, ‘лесная баба’; в.-серб, баба ]ега; словен. jaga baba, jezi baba — в славянском фольклоре (преимущественно в волшебной сказке) лесная старуха-волшебница. Этимологи сближают праслав. яга (*gga) с обозначениями змей, гадов, что указывает на хтони- ческие истоки образа (Журав.ЯМ:571; гадами в сказках оказываются дети яги — Потеб. МЗОП II). В волшебных сказках — персонаж с амбивалентными функциями, обитает на границе леса в избушке на курьих ножках (или подпертой блинами и т.п.), оказывается людоедом — похитительницей детей, противницей или помощницей (дарительницей) героя, отправляющегося за невестой в тридесятое царство (на «тот свет»). Яга — мать трех демонических дочерей (иногда — царевны, чудесной невесты героя), змея, которого убивает герой сказки. Внешний облик (костяная нога, железные зубы, длинные седые волосы, отвислые груди, способность чуять запах чужого и т.п.) указывает на связь с демоническими персонажами иного мира (ср. в ст. Лес), мертвецами (избушка как домовина- гроб), атрибуты, занятия и сверхъестественные способности — ступа и пест, печь (где она изжаривает похищенных), прядение, полеты по воздуху в ступе, на помеле — также относятся к женским мифологическим персонажам, ведьмам. По белорусским поверьям она — хозяйка всех ведьм, ее ноги — железные песты, которыми она ломает лес, преследуя противника (СМ:456). В реконструкции образ Я. восходит к патронам инициации в архаической мифологии, покровительствующим тем, кто в состоянии пройти испытание, к жрице, совершающей кремацию — погребальный обряд, хозяйке леса (яге подвластны дикие звери и перелетные птицы). Герой побеждает Я. при помощи обмана, уговорив ее саму сесть на лопату, чтобы показать, как отправиться в печь (мотив плута- трикстера).

В актуальных верованиях и обрядах образ Я. отражен слабо: с ее именем ассоциируется название мертворожденного ребенка игоша (Журав.ЯМ:437). Имя Я. и ее дочерей относится в заговорах к демоническим (Райан

БП:262,609; Tonop.3PPT:30,119-120); существен мотив ее железных зубов: «В чистом поле стоит дуб, в нем сидит баба-яга, глаза оловяны, зубы жолезные, я покорюсь, помолюсь: заешь, загрызи у моего рабого Божья младеня... грыжу» (с.-рус.; Щепан.КД:283). Сказочный фольклор мог повлиять на формирование текстов, описывающих «чужую веру», связанных с религиозными наветами: хлыстам приписывался обряд ритуального умерщвления младенца, тельце которого перепекали в печи, толкли пестом в ступе для кощунственного причастия (Панченко:159).

Ягой принято было пугать детей: в белорусском Полесье «бабу-ягу робили [на палке], коб дети не утекали да к огню не шли» (ВСЭС: 380—381); именем яга, Ягарма, Ягишна и присутствием демона в соответствующем ло- кусе пугали детей, чтобы не лазили в огород, сад, не ходили купаться (полес., ср.-урал.); у сербов и болгар Я. — старуха, забирающая непослушных детей. Иногда ягой рядились на святки (ср.-урал. Вост.ТКУ 5:151), на масленицу (нижегород., КОН:75). У сербов восточнославянскому образу устрашающей детей яги близка баба рога (баба руга; СМР:11), ср. также Перхта у зап. славян.

Функция устрашения детей доминирует в представлениях славян (ср. буку и др. персонажей, которыми пугали детей, — Влас.PC:
55-57; ЖС 1994/1:23-25). С формулой

изгнания демонов, провоцирующих ночной детский плач, связан текст, записанный в Полесье: «Лесовые деды и бабы, ого-о! Баба Яга, угу-у! Берите криксы и несите в лес»

(Вин.НД:306—307).

См. также Баба; Старик, старуха.

Лит.: Пропп ИКВС; МНМ 1:148-149 (там лит.); Толст ой И. И. «Гекала» Каллимаха и русская сказка о бабе-яге // Толстой И. И. Статьи о фольклоре. М.; Л., 1966:142—156; Новик.ОВВС:159—179; Никифоров А. И. Кощей, Макар. Яга // ЖС 1994/2:48—49; Влас. РС:572—574; Топорков А. Л. Откуда у Бабы- Яги ступа? // Русская речь 1989/4:126 — 130; Панченко А. А. Христовщина и скопчество: фольклор и традиционная культура русских мистических сект. М., 2002; Люб.БЕ; СМР:10—11; Shapiro М. Baba-Jaga: a Search for Mythopoetic Origins and Affinities / / Inter-national Journal of Slavic Linguistics and Poetics. 1983/28:109 — 135.
В.
Я. Петрухин ЯЗЫК — см. Речь ритуальная.

ЯЗЫК ЖИВОТНЫХ И РАСТЕНИЙ -
особый язык, понимание которого достается человеку благодаря чудесным змеиным атрибутам, но разглашение этого знания грозит ему смертью (мотив сказок, быличек и поверий), а также человеческая речь, в том числе на разных языках, которой владеют некоторые животные (мотив легенд, загадок, поверий) и которую они используют для общения между собой в определенное время года, но подслушивать ее опасно для человека (мотив быличек и поверий). Способность животных произносить словесные тексты (возгласы, высказывания) на человеческом языке отражена и в особом малом фольклорном жанре, представляющем собой вербализацию (словесную имитацию) голосов животных (см. Крики животных и птиц).

Способность понимать особый язык животных или растений достается человеку от змеи, но он не должен об этом говорить никому под страхом смерти (СУС 670, рус., бел., пол., болг., серб.). Способы передачи человеку этого дара змеей различны: 1. змея дует в уста человеку (пол.);

2.
плюет ему в рот в благодарность за спасение от пожара (болг.), плюет и велит ему трижды плюнуть ей в пасть (серб.); 3. целует человека в уста в благодарность за спасение (в.-пол.); 4. прикладывает свой язык к его языку (пол.); 5. велит человеку воткнуть березовую веточку одним концом себе в ухо, а другим ей в горло (бел.); 6. с помощью змеиного камня: человек кладет себе в рот змеиный камень, который носит во рту каждая змея или царица змей (болг.), получает камешек из головы ядовитой змеи (макед. скоп.), находит бесценный змеиный камень (серб.); 7. с помощью змеиной короны: повар варит корону, похищенную хозяином с головы змеи, и узнает Я.ж. вместо хозяина (СУС 672, укр., бел., пол., чеш., словац., серб., хорв.,); 8. путем поедания змеи и ее атрибутов: слуга, нарушив запрет, пробует уху из змеи, предназначенную для его господина, и узнает язык животных и растений (СУС 672D*, рус., бел., укр., чеш.); мальчик, отведав мясо змеи, которое жарил знахарь, узнает язык трав (СУС 673, бел., укр., пол., серб., хорв., далматин., словин.); кто испечет змею, обитающую под лещиной, и положит кусочек в рот, будет понимать Я.ж., а кто съест ее сердце, услышит, что говорит каждая травинка и какой целебной силой она обладает (серб., Срем); кто съест белую змею, будет понимать все, что говорят травы (боснийские сербы, р-н Приедо- ра) или животные и травы (боснийские хорваты, Вареш); кто съест стручок гороха, выращенного из головы змеи, будет понимать разговор гусей (чеш.). Ср. приобретение аналогичными способами и некоторых других чудесных способностей. В сказке «Язык животных» (СУС 670) жена добивается того, чтобы муж ценой своей жизни выдал ей тайну. Подслушав, как петух хвастал, что справляется с тридцатью (сорока) женами, человек наказывает любопытную жену, а затем умирает (рус., укр., бел., болг.). В сказочном сюжете «Три языка» (СУС 671) мальчику, понимающему язык птиц (животных), они предсказывают счастье, а родителям — унижение; это предсказание сбывается (рус., бел., укр., пол.).

Некоторым животным, произошедшим якобы от человека, приписывается владение человеческой речью. Так, человеческую речь понимает медведь (бел. гроднен., бреет.) и умеет молиться (гуцул.). Аисты тоже понимают язык человека (укр. терно- пол.) и прежде умели говорить как люди, пока не лишились языка, а с ним и речи (пол. познан.). Господь отрезал аисту язык, и теперь он только клекочет, но никто его не понимает (ленчиц.). Согласно легенде, голубь получил от Аллаха дар человеческой речи, но после того как предупредил людей о предстоящем голоде своим криком «купу] крух!» [покупай хлеб!], в наказание был лишен этого дара и с тех пор издает лишь этот крик (боен., герцеговин., Ъор.ПВП 2:35).

Разговор домашних животных человеческим языком, согласно поверьям и быличкам, происходит обычно в полночь под Рождество, реже в новогоднюю (укр. закарпат., покут., гуцул.), крещенскую (рус. з.-сибир.), пасхальную (закарпат.) или купальскую ночь (ровен.). В это время, спрятавшись в хлеву (ровен.), зарывшись в хлев- ном навозе (бел. витеб.), выйдя во двор (рус.

з.-сибир.), прислушиваясь к голосам из коровника или овчарни (пол. ченстохов.), — можно подслушать, что говорит между собой скот. Иногда способность говорить касается только рогатого скота, но не коней (укр. Житомир.). Хорваты верили, что из скота только вол и осел умеют в эту ночь разговаривать. Этот дар они получили в награду за доброту, проявленную к младенцу Иисусу при его рождении в яслях (хорв. загреб.). Разговаривают между собой и пчелы, но так, чтобы их никто не услышал и не узнал секрета их загадочной и чудесной работы (черногор. котор., герцеговин.). Подслушать их можно в рождественскую полночь, надев на себя всю одежду наизнанку, но от этого можно онеметь, так как это грех; к тому же никому нельзя рассказывать об услышанном (хорв., Айка). Украинцы Закарпатья верят, что скот будет разговаривать в пасхальную полночь, если съест освященную еду на Пасху. На Житомирщине считали, что только заботливый хозяин может понять, о чем скот в рождественскую полночь разговаривает с Богом. Скот рассказывает, как с ним обходится хозяин (гуцул.); жалуется, что хозяин ужинает за праздничным столом, а ему не приносит поесть (покут.); беседует о житейских делах и о будущем своих хозяев (з.-сибир.); волы сообщают друг другу, что хозяин в новом году продаст их или зарежет одного из них на свадьбу (хорват, загреб.). Чаще всего волы говорят, что их хозяин вскоре умрет и они повезут его на кладбище (укр. ровен., покут., пол. з.-галиц., седлец.). Поэтому подслушивание разговора животных, как и знание их языка, опасно для человека, за это он может поплатиться жизнью.

Лит.: Гура СЖ (по указ.).

А. В. Гура

ЯЗЫЧЕСТВО — реконструируемая по данным языка, фольклора, обрядов, обычаев и верований славян система дохристианских представлений о мире и человеке, основанная на мифологии и магии. Я. может пониматься не только как историческая стадия мировоззрения древних славян (праславян) в период до принятия ими христианства, но и как типологически особая культурная модель, чьи формы, механизмы и семантические категории продолжали существовать и после принятия христианства. Главные черты Я. как мировоззрения — одухотворение природы (аниматизм и а н и м и з м), культ предков и сверхъестественных сил, убеждение в их постоянном присутствии и участии в жизни людей (см. Мертвых культ), развитая низшая мифология (см. Демонология народная), вера в возможность воздействия на положение вещей в мире средствами примитивной магии, антропоцентризм. При отсутствии оригинальных мифологических текстов судить о Я.

как исторической стадии общеславянской культуры можно лишь по вторичным данным — археологическим и книжно-письменным источникам (летописи, хроники и т.д.), иностранным свидетельствам, церковным поучениям против Я. (см. трщ,ы Н. М. Гальковского, Е. В. Аничкова, В. И. Мансикки, Д. К. Зеленина, А. Нидерле, Г. Аовмяньского, А. Гей- штора, С. Урбаньчика, В. Чайкановича и др.), а также на основе сопоставления славянских данных с данными других индоевропейских (балтийской, иранской, германской и др.) культурных тради-ций (см. прежде всего работы В.В. Иванова и В.Н. Топорова). См. Боги. Наиболее надежными и богатыми источниками изучения Я. как культурной модели и реконструкции древнеславянских представлений остаются «современные» (относящиеся к XIX— XX вв.) языковые, этнографические и фольклорные свидетельства славянских традиций.

Я. и христианство — две разные культурные модели, действовавшие на протяжении тысячелетия в одном этнокультурном пространстве. Они различны как по генезису и времени возникновения, так и по своей «идеологии» (картине мира). Я. уходит своими корнями в глубокую древность, а христианство возникло в историческое время и само покоится во многом на фольклорной основе; для славян христианство — «чужая», заимствованная культурная модель, а Я. — «своя», исконная. Соотношение христианства и Я. определяется оппозициями: «книжность (письменная форма) — устность», «кодифицированность— некодифицированность», «официальность— неофициальное^», «закрытость—открытость», «рефлексированность (наличие теории и метаязыка; христианская герменевтика) — нерефлек- сированность (отсутствие теории и метаязыка)», «сознательность (сознательное поддержание традиции) — стихийность (бессознательное следование традиции)». По содержанию эти две системы могут быть противопоставлены как религиозная и мифологическая (мифопоэтическая); по структуре и «жанровому» составу они весьма схожи — обе сочетают в себе определенный круг представлений о мире (соответственно христианская космология и антропология и мифопоэтическая картина мира) с развитой ритуальной формой (религиозный культ и народная обрядность), обширным корпусом текстов (вербальных, музыкальных, изобразительных) и богатой символикой. Для 

обеих систем ключевым является понятие sacrum, однако содержание его различно: для христианства сакральность определяется причастностью к божественному началу, для Я. — причастностью к высшим силам природы, ср. в народной традиции развитость культов земли, солнца, луны, деревьев, воды, огня, рода и т.д. См. Сакральный. Для языческого мировосприятия характерна антро- поморфизация, т.е. наделение стихий, объектов природы, животных, растений и даже артефактов человеческими чертами или свойствами. Ср. «Житие предметов и растений».

Понятие двоеверия, часто используемое применительно к традиционной культуре славян, не вполне адекватно ее характеру. С одной стороны, для самих носителей традиции система верований была единой и органично сочетала в себе поклонение христианскому Богу и — силам природы и могущественным предкам, с другой стороны, если говорить о генезисе, то источников народной традиции было больше, чем два: кроме языческого наследия и христианского учения, это были элементы «внехристианской» народной и городской культуры Византии, античного наследия, ближневосточной традиции, западной средневековой апокрифической книжности и т.п. Ср. Скоморохи, Юродство. Отчасти как двоеверие может пониматься оппозиция языческих и христианских (или иных) форм в некоторых маркированных ситуациях (например, с одной стороны, в гаданиях, с другой — в церковных обрядах).

Направление влияния было по преимуществу односторонним — от христианства к Я., т.е. от более сильной, более организованной, строго кодифицированной и идеологически оформленной «закрытой» системы к менее организованной, аморфной, не имеющей жесткого канона «открытой» системе. Обратное воздействие и по объему, и по значению было гораздо слабее: определенное влияние народных представлений испытала христианская демонология; церковные ритуалы восприняли некоторые элементы народных обычаев и т.п.. Мощный пласт усвоенных народной традицией христианских ритуальных форм, мотивов, образов, персонажей, символов и концептов, а также целых текстов (ср. «народную Библию») во многих случаях подвергался мифологическому переосмыслению и адаптации в соответствии с традиционной мифопоэтической картиной мира. См. Христианство народное.

Разные области народной культуры в разной степени подверглись влиянию христианской традиции. В наибольшей степени испытал это влияние календарь народный, воспринявший христианскую систему праздников и почитаемых дней. При этом трактовка праздников часто далеко отходит от христианской традиции или оказывается вовсе не связанной с ней, о чем свидетельствует календарная терминология и приуроченные к праздникам обряды, предписания и запреты, а также персонификация праздников и дней недели, приписывание им человеческих свойств и поступков. Ср., например, народною трактовку праздника Благовещения: в зависимости от толкования ключевых слов хрононима (благая весть) обычаи и верования, относящиеся к празднику, насыщаются либо мотивами прихода весны, пробуждения земли после зимнего сна, прилета птиц и т.п. (в.-слав.), либо рекомендациями сажать огурцы и перец, чтобы они были «благими», т.е. сладкими (в.-серб.), либо предписаниями отправляться искать «благо», т.е. клады (Славония). В названиях праздника Сретение мы встречаемся с такими хрононимами, как болг. Вълча Богородица [Волчья Богородица] или пол. Matka Boska Niedzwiedzia [Богоматерь Медвежья]; первое связано с почитанием особых волчьих дней в феврале, второе объясняется тем, что «в это время медведи просыпаются от зимней спячки»; медвежьи мотивы Сретения известны также сербам: по поверью, в этот день на восходе солнца медведь выходит из берлоги и от того, увидит ли он в этот день свою тень, зависит, возвратится ли он назад в берлогу или отправится в лес добывать себе пищу (Нед. ГОС:232). Эти «звериные» мотивы хронони- мов не находят никакой поддержки в христианском содержании праздника. В отличие от этого, хрононим Сретенье, Встреченье и т.п. (в.-слав.) мотивирован евангельским событием, однако праздник часто ассоциируется не со встречей святого Младенца и старца Симеона, а со встречей двух календарных сезонов — зимы и лета («На Сретение зима с летом встречается») или с любой ситуацией встречи: считали, что от того, кого ты встретишь в этот день, зависит, будешь ты здоров весь год или болен, счастлив или несчастен, удачлив или нет.

Еще одной областью народной традиции, демонстрирующей характер взаимодействия христианской и языческой культурной модели, является народный культ святых, испытавший сильное влияние мифологических представлений и сблизивший христианских святых с персонажами низшей мифологии, а также дополнивший их состав «фантомными» святыми типа св. Младена (олицетворение дня Сорока мучеников, называемого в некоторых районах Младенци, болг.), св. Ображды (покровительницы пахоты и сева, от бразда ‘борозда’, серб.), ср. также св. Неделю (в.-слав., ю.- слав.). См. Святые.

В значительно меньшей степени христианским влиянием затронута ритуальная сторона народной традиции — календарная, семейная и окказиональная обрядность, хозяйственные ритуалы (ср. Выгон скота, Сев, Птицеводство, Скотоводство и др.) и повседневная бытовая практика (ср. Запреты, Табу), сохраняющие свой языческий характер и основанные на вере в покровительство высших сил и прежде всего предков, от которых зависит земное благополучие людей (см. Мертвых культ, Жертва, Плодородие, Покойник и др.), и возможность магическим способом (действием, словом, предметом-сим- волом и т.п.) воздействовать на действительность. Магический ритуал в народной культуре может преследовать разные цели: креативную, или созидательную (создание желаемого положения вещей, например, наделение богатством, красотой, здоровьем, вызывание благодатного дождя и т.п.), стимулирующую и продуцирующую (способствование росту хлебов, приплоду скота, рождению детей, развитию речи ребенка, замужеству девушки, плодоносности сада и т.п.), профилактическую, или защитную (предупреждение опасности, оберег), «восстановительную» (устранение нежелательного положения вещей, отгон или уничтожение опасности, лечение, см. Медицина народная). Каждая из этих целей может иметь свой негативный вариант: создание нежелательного, неблагоприятного для адресата положения вещей, наделение «злом» (ср. Порча, Сглаз, Колдун), препятствие желательным процессам роста, развития и т.п. (ср., например, Залом, Пережин, Отбирание молока) и т.п.

Наиболее близкой к дохристианским образцам и моделям остается сфера верований.

Народная космология в полной мере отражает мифопоэтическое восприятие мира. Ср. представление о плоской земле, стоящей на четырех быках, от резких рывков которых происходит землетрясение; о небе как бычьей шкуре или медной крышке или о множестве небес; о солнце как «лике Божьем» или «оке Божьем», о луне как обители мертвых; о звездах как душах людей, о созвездиях в виде телеги, волов (Большая Медведица) или плуга и пахаря (Орион), см. Астрономия народная. Языческий (мифологический) характер носят поверья, относящиеся к дождю, тучам, грому, граду, радуге, ветру, вихрю и т.д. См. также Метеорология народная.

Представления славян о пространстве носят антропоцентрический и символический характер, они вписаны в систему оценок, в основе которых лежат оппозиции семантические «свой—чужой», «правый—левый», «верх—низ», «восток—запад» и др., а также понятия (сакрального) центра и периферии и границы. В соответствии с этим пространству и его частям приписываются положительные или отрицательные значения и формулируются предписания, предостережения и запреты. Организация космического пространства отражает трехчастное (небесный — земной — подземный миры) или двучастное («этот» и «тот» свет) членение мира. См. также Путь, Топонимия народная, Ирей, «Тот свет».

Время и разные его виды (физическое, биологическое, календарное, жизненное и т.д.), как и пространство, в народной культуре аксиологизируется. Оно может быть чистым, добрым, веселым и — нечистым, опасным, «кривым», злым. Хорошее время приносит человеку здоровье, счастье, богатство, успех, плохое — болезнь, неудачу, нужду, горе. Этим объясняется необходимость выбора «хорошего» времени для любого важного дела, а также обилие магических действий, гаданий, предсказаний, приуроченных к тем или иным отрезкам времени и особенно — к «первому» дню, началу (года, весны и т.п.), к наиболее важным датам календаря. Время принадлежит миру людей — в верхнем и нижнем мире времени нет, там царит вечность. См. также Дни недели, Дни добрые и злые, Сутки, Полночь.

Народная ботаника и зоология носят ярко выраженный мифологический характер, они наделяют растения и животных душой и подчеркивают их взаимную связь с человеком, родство с умершими предками и демонологическими персонажами, приписывают им символические значения и оценки, используют их в обрядах в самых разных функциях и формах (в качестве ритуальной пищи, украшений, лечебного и магического средства и т.п.). См. Растения, Животные, Маски, Ряжение.

В фольклоре соотношение языческого и христианского элемента различно в разных жанрах. Наиболее полно сохраняется языческая основа в обрядовом фольклоре, особенно в его заклинательных формах (ср. Благо- пожелание, Заклинание, Пр оклятие, Пр и- говоры, Приветствия); наиболее христианизированными оказываются духовные стихи, легенды, предания, разрабатывающие библейские (евангельские) мотивы, как правило, на основе апокрифических текстов (см. Апокрифы).

В целом устная народная традиция в ее взаимоотношении с более «сильной» христианской культурой проявила себя как открытая, гибкая, но не менее сильная культурная система, способная усвоить и переработать, перевести на свой язык и наполнить своим содержанием значительный корпус «чужих» элементов и текстов, включить их в свой дискурс и на протяжении тысячелетия обращаться с ними как с собственными культурными ресурсами. При этом в отношении некоторых кардинальных категорий Я. народная традиция оказалась чрезвычайно устойчивой и «закрытой» для внешнего воздействия — к таковым прежде всего могут быть отнесены культ мертвых и низшая мифология, составляющие идеологическую основу мифологической (мифопоэтической) культурной парадигмы и оставшиеся практически не затронутыми христианским влиянием.

См. также Человек.

Лит.: Тол.ОСЯ; Толстой Н. И. Язычество древних славян // ОИКС:145 —160; Толстая С. М. Христианство и народная культура: механизмы взаимодействия / / Годишнэак Фило- зофског факултета. Нови Сад, 2006/31:5—20; Язычество восточных славян: Сб. науч. тр. / Отв. ред.
И. В. Дубов. Л., 1990; Байб.РТК; Живов В. М.
Двоеверие и особый характер русской культурной истории // PhS:50—59; Иванов В. В., Топоров В. Н. Славянская мифология // МНМ 2:450—456; Петрухин В. Я. Древнерусское двоеверие: понятие и термин // ССл 1996/1:44—47; Петрухин В. Я. «Боги и бесы» русского средневековья: род, рожаницы и проблема древнерусского двоеверия // СБФ 2000:314—343; СМ; СМР; Тол.СК; Успенский Б. А. Дуалистический характер русской средневековой культуры (на материале «Хожения за три моря» Афанасия Никитина) / / Вторичные моделирующие системы.
Тарту, 1979:59—63; Анич.ЯДР; Аф.ПВ; Гальк. БХОЯ; Зел.ОРМ; Зуб.ЛСП; Ив.Топ.ИОСД;
Манс.РВС; Нид.СД; Рыб.ЯДР; Рыб.ЯДС; Ус.МСД; Усп.ФР; Bmck.MSP; Gieysz.MS; Lowm.RS; Slupecki L. P. Slavonic Pagan Sanctuaries. Warsaw, 1994; Urb.RPS; Zlbrt SPZP.
С.
М. Толстая

ЯИЧНИЦА — обрядовое блюдо из жареных яиц, которое поедалось, как правило, коллективно. Я. связана с символикой плодородия, плодовитости, присущей яйцу. Обрядовое применение Я. имела преимущественно у вост. и зап. славян.

Я. считалась лакомым и праздничным блюдом, она входила в меню застолий со скоромной пищей: ее жарили на масленицу, на Пасху (в.-слав., з.-слав.), в первые дни мясоедов. Я. нередко готовилась всклад- чину и являлась основным угощением во время групповых трапез.

У всех славян Я. выступала как свадебная пища. Невеста или ее родители угощали Я. сватов, выражая свое согласие на брак (з.-рус., бел., пол.). О просватанной девушке белорусы говорили: «ЗапЫ дзяучыну, заел1 яешняй» (ЭБ:204). Я. кормили невесту после бани, ее ели на девичнике (вологод.). В За- онежье жених клал в середину Я. деньги в качестве выкупа за невесту, а девушки старались украсть и съесть Я., чтобы скорее выйти замуж.

Я. подавали молодым в доме жениха (бел., болг., полес., рус.), причем иногда она была единственным блюдом, которое разрешалось есть молодым; молодожены ели ее одной ложкой (рус.). Употребление Я. часто сопровождалось шутками и розыгрышами (бел., укр., рус.). На белорусской свадьбе дружка хвалил вкус Я. и предлагал ее молодому; когда тот тянулся к Я., дружка ее отодвигал, и над молодым смеялись, что он «до нея лаком» (Аним.ББК:177). В Олонецкой губ. гости пели и плясали вокруг Я., которой угощали жениха после брачной ночи; в Прикамье яишенкой называли вечер второго свадебного дня, когда гости шутили, подсмеивались над молодыми, примеряли невестино приданое.

Особо выделялась «тещина яичница». В Родопах посещение женихом дома будущей тещи называлось ходене на поржено [приход на яичницу]. Теща угощала зятя Я. после первой брачной ночи: укр. яешня, рус. Новгород. яишня ‘застолье после свадьбы в доме 

невесты’, Тамбов, на тещину яишницу (ходить) ‘ходить к теще на третий день свадьбы’. Зять, требуя Я., пел: «Делай, теща, колотиху / Из двенадцати яиц, / Если яиц мало хватит, / Я добавлю два своих» (вологод., КСГРС). Если молодой муж начинал есть Я. с краю, значит, молодая «честная», а если брал с середины — нет (иногда наоборот). В случае «честности» молодой жены зять давал теще деньги за Я. (прикам.), разбивал тарелку, говоря: «Хороша, тятенька с маменькой, ваша яиш- ня, а дочка лучше» (новгород., НОС 12:124). Зять мог прийти к теще на Я. в масленицу (ср.-урал.) или на Пасху (заонеж.) и др.

Родинная обрядность. Белорусы угощали Я. повитуху после принятия ребенка; повитуха дарила роженице Я. на второй день после родов (ровен.); Я. приносили посетительницы на родины, реже на крестины; в Люблинском воев. православные женщины в Юрьев день ходили к повитухе, поднося ей водку, каравай и Я., посыпанную мелкими сладостями. Я., приготовленную на именины, называли именильница (псков., твер.).

Я. входила в число поминальных блюд (в.-слав.). В день похорон Я., вслед за кутьей, пускали по кругу, чтобы каждый из присутствующих съел по ложке (ср.-урал.). На следующий день после похорон несли на кладбище Я., пирог, блины, квас (укр.). Я. входила и в меню годовых поминальных дней, особенно женских. Ее ели дома и на кладбище, принося с собой или жаря на костре около могил (полес.).

Земледельческая обрядность. Считалось, что Я. воздействует на рост льна и конопли, что дополнительно определялось цветовой символикой. Я. ели перед началом сева, чтобы лен был белым (пол., полес., рус., чеш.), а конопля — желтой (ю.-з.-укр., в.-словац., болг., хорв.). В Юрьев день в поле жарили Я. (в.-слав.) и встречали ласточек, которые, по поверьям, щебечут: «Мужики у поле, мужики у поле, а бабы яи-и-шню жарить!» (брян., Гура СЖ:624). Остатки Я. прятали в посевы и замечали, видно ли ее во всходах ржи (пошехон.). По случаю окончания сева съедали Я. (рус., полес.), которая называлась досевальница (вят.), а сам праздник — яичница (новгород.). У вост. и зап. славян Я. была основным блюдом на обжинках. Русские готовили поминальную яичницу (карел.), дожинальницу (вят.), засевальничек: в такую Я. втыкали ржаные или пшеничные колосья, чтобы следующий год был урожайным (владимир.). На Смоленщине делали на поле «бороду» из ржаных или овсяных колосьев, ставили в нее сковородку с Я.; жницы, стоя вокруг, пели песни эротического содержания, а затем гадали о замужестве или поле будущего ребенка. По завершении обмолота участников коллективных помочей кормили помолотной яишней (владимир.).

Животноводческая магия. На Брестщине под Новый год (Щёдрик) жарили Я., чтобы куры были «щедрыми». После покупки коровы готовили на ее молоке Я., чтобы обеспечить ей плодовитость и хорошие удои (ср.-урал.). Пастухи ели Я. при первом и последнем выгоне скота и в Юрьев день (ср. название трапезы — рус. мирская яичница), на Троицу (укр., ю.-пол., пол. помор.), на Вознесение (словен.) и др. Иногда Я. готовили для пастухов хозяева скотины (иванов. яичница-пасту шня), но чаще пастухи сами жарили Я. в лесу, на пастбище, в поле (в.- слав.).

Как коллективная ритуальная пища Я. используется в «ж е н с к и х» и «м у ж с к и х» праздниках и посвятительных обрядах. На Вознесение, когда девушки впервые надевали поневы, они шли на луг, где жарили Я. и веселились без участия парней (орлов.). Реже жарили Я. группы мужчин: пастухи, участники совместных трапез по поводу первого выгона коней в ночное (вологод.), рекруты перед уходом в армию (костром.) и др.

Я. была основным обрядовым блюдом с е м и ц к о-т роицкого цикла. В Семик девушки собирали по деревне масло, молоко, яйца, приговаривая: «Семику-старику на яишенку!» (нижегород., КОН:122); самаЯ. в этом случае называлась семишенкой. В чешской Силезии в Духов день вся деревня собиралась в лесу за деревней на праздник smazinka [яичница]. Коллективную Я. готовили, как правило, на открытом воздухе. На восточнославянских территориях на Троицу девушки (реже — холостые парни и девушки) делали Я. под березой, в шалаше из березовых веток, на лугу или в лесу во время «завивания» березы: «Ми вшки завивал1, / Ми горелочку пошвал1 1я1чшцу поедаль..» (укр., Вор.ЗНН 2007:226). Троицкой Я. девушки угощали парней или ходили по деревне и предлагали ее каждому встречному. У русских Я. жарили после «похорон» и «утопления» березы, ели с помощью березовых веток (урал.).

Связь с демонами и гадами. Белорусы оставляли несоленую Я. на крыше, в сарае, за печью, на воротном столбе для огненного змея или злого духа в облике черной птицы, а он взамен носил деньги. Я. ставили в воротах для демона, появляющегося в облике черного пса, для черта на Пасху, чтоб велись куры (ю.-пол.). В Костромской обл. считали, что Я. надо поставить на перекладине во дворе как угощение домовому, если болеет скотина.

По этиологическим легендам, черепаха происходит из Я., которой из жадности не угостили странника (Христа) (укр. ровен.).

В языке и фольклоре оказываются значимыми цвет Я. (пол. zoity jak jajecznica, jajecznica ze szczypiorkiem [яичница с луком] ‘цвет желтый с зеленым’; ср. также названия растений с желтыми цветами — укр. буковин. яешнич- ка ‘чина луговая’, серб, тимоч. пржена )а)ца ‘лядвенец рогатый’), простота ее приготовления (рус. путать божий дар с яичницей, укр. вгдргзнити [отличить] божий дар егд яечнг), эротические коннотации Я., ср. рус. ярослав. яишенку жарить ‘futuere’.
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Е.Л. Березович, К. В. Пьянкова

яйцо — средоточие витальной силы, символ плодородия, непрерывного воспроизводства жизни, начала всех начал. Культурная семантика Я. связана с понятиями жизни и смерти, ср. загадки о Я. и курице: рус. «Живое родит мертвое, а мертвое родит живое»; укр. полес. «Два разы родицца, один раз умирае».

Сфера ритуального использования Я. чрезвычайно широка: это продуцирующая магия (в скотоводстве, при первой вспашке земли и севе, в свадебной и родильной обрядности); любовная магия и гадания. Я. служит оберегом, очистительным и лечебным средством; им одаривают участников обходных обрядов, «угощают» души умерших и мифологических персонажей. С помощью Я. тушат пожар, отгоняют градовые тучи, выводят домашних насекомых и др. Вместе с тем Я. считается опасным, так как из него может вылупиться демоническое существо; Я. часто используется во вредоносной магии; оно получает по преимуществу негативную оценку в снотолкованиях.
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Хлеб яиченик, выпекаемый к Пасхе (с. Горни Лом, Видинская обл., Болгария)
Для символики яйца имеют значение округлая форма, цвет скорлупы и желтка, хрупкость скорлупы, способность Я. катиться, невидимость содержимого и его «двусо- ставность» (ср. загадки: полес. «У беленькой бочачки два разные вина»; рус. «В одной дежке две приспешки»; «В одной стеклянке болтается, а никак не смешивается»).

Признак круглый/полный актуализируется в магии телесного здоровья. Домашний скот заставляли переступить через Я., «каб коровка была цэлый год круглая, наёдя- ная, як тэе яичко» (ПА, бреет., Ковнятин); «чтобы принесла такое полное вымя, как заполнено яйцо» (ПА, бреет., Верхний Теребе- жов). См. Выгон скота. При начале полевых работ хозяева обливали лошадей водой, в которую опускали два Я., чтобы животные были «круглыми, как яйцо» (рус. костром., Журав. ДС:185). Поглаживая лошадь яйцом, хозяин говорил: «Будь гладка, как яичко!» (Даль 4:466). При первом купании новорожденного в воду опускали Я., чтобы младенец скорее «округлился».

Я. входит в ряд круглых предметов (плодов, овощей), которым приписывается свойство вызывать град либо опухоли, наросты, волдыри на теле человека и животного. В некоторых селах вост. Сербии хозяева избегали одаривать девушек-«додол» картофелем, бобами и Я., чтобы град не побил посевов (Плот. ЭГЮС:142). У сербов Воеводины не дарили овчарам и свинопасам Я., чтобы на теле животных не появлялись нарывы и шишки (Бос. ГОСВ:265). По польским поверьям, у того, кому снятся Я., на теле появятся наросты (guzy), «потому что и то и другое круглое» (Nieb.PSL:168). Беременные женщины остерегались носить за пазухой орехи и Я., чтобы у новорожденного не было волдырей (бел. витеб.). Появление бородавок объяснялось тем, что человек смотрел, как курица несет Я.

(Fed.LB 1:216).

По принципу подобия белая, чистая скорлупа Я. должна была обеспечить белизну льна и конопли, для чего при севе закапывали Я. в поле или клали в семена (см. Белый цвет). Сеятель ржи, закончив работу, выпивал взятое с собой сырое Я., «шоб чысто жыто було як яйцэ», т.е. без сорняков (ПА, гомел., Замошье). При посадке картофеля в первую лунку закапывали Я., чтобы клубни выросли чистыми снаружи и белыми внутри (полес. бреет.). Я. дарили новорожденному с приговором: «Как е бялу яйцето, така и лицето ти да е бялу...» [Пусть лицо твое будет белым, как белое яйцо] (болг., Сед.И.БМ:144). Белый цвет в его негативном значении соотносился с бельмом на глазах и слепотой. В некоторых болгарских селах (р-н Граово) овчарам не дарили Я., чтобы не ослепли овцы. У карпатских овцеводов запрещалось бросать в костер остатки Я. и скорлупу, «бо у худоби робйитси бь\ьма на очах» (закарпат., черновиц.; СБФ 1984:264). Негативно оцениваются пятнистые Я. птиц (перепелки, индюшки, сороки, ласточки), которые якобы вызывают появление пятен на коже или высыпание веснушек.

Преимущественно негативную оценку получает разбитое Я. По белорусским поверьям, если при первом выгоне скота корова «расплюснить» положенное у порога хлева Я., то волк нападет на это животное. Словаки такое разбитое Я. отдавали нищему ради благополучия скота (Horv.RZL:187). В Белоруссии перебрасывали через крышу Я., сваренное в Фомино воскресенье; если оно разбивалось, это предвещало смерть одного из домочадцев. В Полесье верили, что разбитое Я. снится к смерти или к какой-то неприятности (гомел.); ср.: «Разбитое яйцо [во сне] — разбитая жизнь» (укр. Житомир). Украинцы Закарпатья на Благовещение оставляли на ночь между перекладин забора сырое Я., а утром смотрели, лопнет ли оно от мороза (тогда лето будет плохим) или останется целым (лето будет хорошим). Так же поступали жители некоторых сел Житомирской обл., оставляя Я. во дворе в ночь перед днем Сорока мучеников (9/22.III): если оно лопнет от мороза, то урожай погибнет.

Вместе с тем легкость, с какой разбивается Я., должна была магически обеспечить легкие роды. У карпатских русинов при выходе молодых после венчания из церкви свашка разбивала на пороге сырое Я., чтобы молодая рожала так же легко, как разбивается Я. (Бог.ВТНИ:258). Невеста держала за пазухой во время венчания сырое Я., а входя в дом молодого, специально сбрасывала его на пол со словами: «Як тое яйце разбилось, так у мене шоб дитя родилось» (ПА, Житомир., Тхорин).

Магическое значение получало деление вареного Я. между членами семьи и совместное поедание его частей (см. в ст. Яйцо пасхальное). В Сочельник делили между собой одно вареное Я., чтобы летом не теряться в лесу. Желая «закрепить» договор с лешим о помощи в выпасе стада, пастух съедал одну половину Я., а вторую оставлял для лесного хозяина (с.-рус., Крин. РНМП:379). У сербов, чтобы добиться любви своей избранницы, парень разрезал надвое вареное Я. и половинки раскладывал по обеим сторонам дорожки на ее пути; после того, как девушка пройдет, он складывал половинки Я. и съедал их (Раден.

ССНМ:112).

Значимой для символики Я. является его способность катиться. Чтобы ребенок скорее научился ходить, белорусы Витеб- щины катали перед его ножками куриное Я. (Никиф.ППП:29). Так же поступали в вост. Болгарии: там катили от ребенка вперед круглый хлеб и вареное Я., приговаривая: «Както се търкалят питката и яйцето, така да търчи детето» [Как катится лепешка и яйцо, так пусть бегает и ребенок] (Сед.И.БМ:306). Белорусы Гродненщины на Пасху катили Я. от угла дома до порога, чтобы «блохи выкатились из дома» (Fed.LB 1:289). Во время ритуального выхода в поле весной хозяева катили по земле Я. и круглый хлеб — для роста посевов (рус., пол. белостоц.).

В некоторых поверьях о Я. находит отражение оппозиция полный/пустой. Белорусы решали вопрос о том, кому из односельчан первому начинать посев озимой ржи, таким способом: сходились вместе участники гадания, каждый с одним вареным Я.; разбивали яйца и смотрели, чье окажется без обычной пустоты «в пятке» (в тупом конце Я.), — тому и доверялось начинать сев, чтобы урожай не оказался «пустым» (Ром.БС 8:276).

В мифологических представлениях Я. выступает как вместилище некоего содержания (и зародыша жизни, и опасной демонической силы). В пространстве Я. можно символически «замкнуть», «заточить» нечто, что подлежит удалению, отправке в потусторонний мир. В сказках о Кощее Бессмертном его смерть спрятана в Я.; царь-девица прячет в Я. свою любовь: герой находит ее за морем на дубе, на котором стоит сундук, в нем — заяц, в зайце — утка, из утки он достает Я. и добывает любовь героини (Аф.НРС

2:182-185).

В народной демонологии славян известен мотив выращивания из Я. «знающим» человеком (ради своего обогащения) особого демона: фантастического существа, черта-помощ- ника (см. Василиск, Духи-обогатители). Такое демоническое существо могло вылупиться и само по себе из особого Я.: первого или последнего; снесенного в «нечистое» время или имеющего аномальные признаки (маленький размер, два желтка, отсутствие скорлупы и т.п.).

Особой магической силой наделялось первое Я., снесенное молодой курицей, либо первое Я., появившееся после зимнего перерыва. Хозяйки откладывали его отдельно; умывались в Юрьев день водой, слитой с такого Я.; берегли его до Пасхи; красили в числе первых; после освящения в церкви оно считалось особенно целебным, наделенным свойствами оберега. С первым Я. совершались магические действия, призванные обеспечить обилие яиц в хозяйстве на весь год (см. Птицеводство). Его нельзя было брать голой рукой, а лишь рушником или фартуком, чтобы «не за- паскудить» последующих Я. (бел., Никиф. ППП:169). Считалось, что оно не годится для подкладывания под наседку, иначе все Я. в гнезде стали бы «болтунами» (там же:166). С его помощью можно было на пасхальной службе распознать колдунов (рус., Зерн. ММДУ:48); если зашить его себе под кожу в левую подмышку, можно стать колдуном (полес. Чернигов.). Первое Я. бросали в колодец, чтобы вода была чистой (пол. краков.), давали съесть засидевшейся в невестах девушке, чтобы она вышла замуж за первого, кто посватается (полес. Чернигов.).

Магические свойства первого Я. усиливались, если оно было снесено черной курицей. Такое Я. особенно ценилось пастухами как защитное средство от волков (з.-рус.); оно считалось эффективным при лечении «черной болезни» (эпилепсии) (словац). При переезде в новое жилье такое Я. вкатывали в дом, прежде чем войти самим хозяевам, чтобы уберечь дом от молнии (бел. витеб.). Его сохраняли как угощение для духов болезней. По словацким поверьям, чернокнижник (для сохранения своих колдовских свойств) не должен есть ничего, кроме яиц от черной курицы и молока от черной коровы (см. Черный цвет).

Опасными считались Я. с любыми отклонениями от нормы, например, необычно маленькое Я. (рус. выносок, последыш, запёрдыш; укр., бел. зносок, спорышек; полес. остатнэе яйцо, зносочэк; серб, изно- сак, запртак; болг. ловеч. малко яйце). В Закарпатье его называли зносок поганый, так как «у том jaj^ чорт усыжу]е»; чтобы избавиться от него, хозяйка перебрасывала его через крышу дома или хлева (КДЯК:205). Появление в хозяйстве аномального Я. воспринималось как знак беды, его относили на перекресток и разбивали (серб., болг.). В некоторых регионах (в.-слав.) именно такое Я. называлось «петушиным»: «Як кура знэсёт самое последнее яйцо, остатнэе, зносочэк — малэнэчко, як жолудь, то детям показывают и говорят, что это пэтушок снэс» (ПА, пин., Ковнятин). Оно выступало в роли вредоносного предмета при насылании порчи и служило колдунам и ведьмам средством для выведения демона- помощника. Вместе с тем оно часто использовалось в лечебной и апотропейной магии.

Мифологическую трактовку получали также другие виды ущербных Я.: без желтка, с двумя желтками, без скорлупы, слишком большие, с необычной скорлупой, а также Я. без зародыша, оставшиеся в гнезде наседки после того, как все птенцы уже вылупились (рус. холостое яйцо, недоносок, болтун; укр. бовтун; бел. боутун; серб, мукак). Такие Я. либо уничтожались, либо служили средством для тушения пожара, отгона градовых туч, защиты от молнии. Считалось, что такие «недоноски» (бел. свистуны) появляются, если кто-либо из домочадцев нарушил запрет свистеть или играть на пастушьей дудке вблизи наседки, сидящей на Я. (Fed.LB 1:353). Иногда уничтожение такого Я. считалось магическим средством изгнания змееподобного демона. Так, сербы Драгачева швыряли левой рукой оземь Я.-мукак со словами: «Ова рука крста нема, jaje-MyhaK пиле нема, ова ала места нема! Пуче муЬак, пуче ала!» [У этой руки креста нет, у яйца-болтуна цыпленка нет, этой змеюке места нет! Лопнуло яйцо, лопнула и змеюка!] (Тол.ЗСЯ 4:99). Я. с двумя желтками (рус. двойчатка; полес. двойнята, близнята) не давали есть девочкам, чтобы они в замужестве не рожали двойню. У юж. славян таким Я. кормили детей- одномесячников, если один из них заболевал.

Яйца, снесенные (либо подложенные под наседку) в неблагоприятное время, воспринимались как предвестие бед и несчастий в семье и хозяйстве. У зап. славян Я., снесенное в день св. Матея (24.11), хозяева помечали, чтобы не спутать с другими Я.; его называли matejca ‘матеево яйцо’, krivy Matej ‘кривой Матей’; его не подкладывали под наседку из опасения, что из него вылупится уродливый цыпленок (словац., Horv.RZL:133). Негативные свойства приписывались у зап. и вост. славян яйцам, снесенным в праздник Благовещения: по одним поверьям, из них выходили кривые, увечные цыплята, по другим — мог вылупиться черт в виде драчливого петуха (укр.. УНВ:54), нечистый дух осина- вець (укр. картпат., Хоб.ГМ:148). Негодными для употребления в пищу и для высиживания цыплят считались также Я., снесенные в день св. Евдокии, на Троицу, на Русальной неделе (в.-слав.). Их выбрасывали в проточную воду или употребляли в пищу после церковного освящения. У юж. славян плохим временем считалась Тодорова неделя (первая неделя Великого поста): из «тодоровых» Я.

могли вылупиться хромые уродливые цыплята либо опасные демонические существа — тудурчета, каракончовци (Поп.СБ:102). Как знак беды воспринималось появление Я. в Сочельник или Рождество: в хозяйстве ожидались большие убытки (бел., Крач. БЗРС:166). Поляки Мазовша верили, что с помощью такого Я. можно было увидеть и убить черта (Kolb.DW 42:367).

Я., снесенные в «плохое время», часто использовались в «ч е р н о й» магии вместе с другими вредоносными предметами — костями животных, обгоревшими тряпками, клочками волос, шкурками змеи, могильной землей и т.п. (см. Порча). Если обнаруживали вблизи дома клубок связанных вместе опасных вещей либо одиноко лежащее Я., то считали это «подбросом» («подкладом»), сделанным злонамеренно: не прикасались к ним голой рукой, выносили на лопате подальше от дома. Верили, что это дело рук «ведьмарок», которые «бяруть яйцо да нясуть яго до хлева. Як закопають у той гной, дак у коровы молоко пропадзе...» (ПА, гомел., Вербовичи). По белорусским поверьям, опасно подбирать и использовать в пищу найденное Я., потому что оно может оказаться «сухим чортовым яйцом» (содержащим в себе черта) (Никиф.ППП:169). Опасным считалось и самое обычное подброшенное кем-то Я., если на него наговорили «злые слова».

В лечебной практике всех славян было принято катать/выкатывать яйцо по телу больного человека или животного. По белорусским поверьям, в яйцо из тела человека переходит дух болезни, и оно тяжелеет, после чего Я. разбивают и выливают в воду, чтобы по очертаниям белка распознать вредителя (П3:102—103). В Полесье яйцом чаще всего лечили детей от испуга: «дзяцинный спуг ссы- лаецца на яйцэ» (ПА, гомел., Замошье). «Обкатанное» Я. выбрасывали в глухие места; в проточную воду; на перекресток; сжигали в печи; клали в дымоход; относили на «расходные дороги» в надежде, что кто-нибудь подберет его и тем самым заберет болезнь себе (в.-слав., ю.-слав.). Для лечения лихорадки к телу больного привязывали вареное Я., которое надо было носить какое-то время, а затем выбросить через левое плечо со словами: «Як ето яйцо пропадэ, так моя шухля [лихорадка] пропадэ» (ПА, бреет., Ковнятин). Верили, что лихорадка «ест» Я., привязанное к телу больного: она выедает скорлупу и белок, а желток оставляет нетронутым; тогда его нужно выбросить — и болезнь отступит (ПА, гомел., Золотуха). С помощью Я. старались задобрить лихорадку: больной разрезал Я. на 77 частей, относил их на перекресток для лихорадки и быстро убегал (укр. Житомир.). Чтобы вывести бородавки, их терли только что снесенным яйцом, но в дальнейшем его нельзя было класть под наседку (бел., Fed.LB 1:386).

В качестве обрядовой пищи вареные и жареные Я. употреблялись в основном в пасхальном и семицко-троицком ритуальных комплексах (см. Яйцо пасхальное, Яичница); реже — в составе масленичных блюд. У юж. славян и на Украине широко известен обычай заговляться вареным Я. накануне Великого поста. В Болгарии, Македонии, юж. Сербии в последний день масленицы разыгрывалась традиционная забава, называемая амкагье или ламкагье ‘разевание рта, хватание ртом, кусание’: над столом подвешивалось на нити вареное очищенное Я. (или кусок пирога, халвы); оно раскачивалось из стороны в сторону, и каждый старался, не прикасаясь руками, откусить от него кусочек. Считалось, что это благотворно влияет на плодовитость скота и домашней птицы (Плот.ЭГЮС:119— 120; 462—466). По польским поверьям, тот, кто во вторник масленичной недели съест вареное Я., летом будет находить много грибов.

Яйцами часто одаривали участников ве- сенне-летних обходных ритуалов (см. Воло- чебный обряд, Зеленый Юрий, Додола, Аазарки, «Куст») и других исполнителей обрядов, таких как свадебные чины, баба- повитуха, роженица, кумовья, пастухи и др. Я. и яичница выступали в роли угощения мифологических персонажей с целью их задабривания. Например, если необходимо было вернуть потерявшийся скот, хозяйке советовали: «Идите, выйдите в лес, положите два яйца, леший яйца любит, на росстани левой рукой, не глядя, и уходите» (рус. архангел., Череп. МРРС:49). См. Кормление ритуальное.

В похоронно-поминальной обрядности Я. выступало и как жертва умершему, и как оберег от него, и как очистительное средство. Устраивая поминки по умершим детям в четверг после Пасхи, белорусы Витебщины варили столько белых (некрашеных ) Я., сколько в семье было похоронено детей; их ели под открытым небом, чтобы души детей видели это и благословляли родных (Никиф.ППП:244). Для облегчения агонии на грудь умирающему клали Я. (серб.). На том месте, где умер член семьи, родственники сразу после выноса гроба разбивали пустой горшок либо сырое Я. (серб, живо jaje — р-н Сврлига; Петр.КИС 1:118). В качестве предупредительной меры против «хождения» нечистого покойника в гроб ему клали вареное Я. со словами: «Когато яйцето упили, тогава и умрелият да оживее» [Когда из яйца вылупится цыпленок, тогда пусть и умерший оживет] (болг., Вак.ПО:86). Крашеные Я. бросали в могилу при похоронах молодых неженатых людей (болг.). У поляков Я. вкладывали в руку умершему ребенку, «чтобы ему было чем играть». Я. считались наиболее ценной милостыней и угощением в поминальные дни: «Яйцо подашь — сорок милостыней, а кусок хлеба — одна милостыня» (рус. рязан.,

ШЭС:428).

Широкое применение имело Я. в ап о - тропейной магии. Когда роженица первый раз выходила из дома с новорожденным, ей давали с собой Я. (серб.). Чтобы предотвратить выкидыш, беременной женщине рекомендовалось носить при себе сырое куриное Я. (с.-рус.). Поляки на ночь в колыбель клали Я., чтобы на младенца не нападала богинка (Bieg.KOM:177). Македонцы клали Я. рядом с новорожденным как оберег против опасного лунного света, чтобы ребенка «не выпил месяц» (Скопска Котлина; Фил.РЕГ:413).

Я. могло служить средством отгона нечистой силы. Так, чтобы распознать в плохо растущем, слабоумном младенце замененного демонами подменыша, родители показывали ему самое крупное из гусиных Я., и тогда слышали, как он впервые произносил фразу: «Уже семьдесят семь лет живу на свете, а такой бочки без обруча еще не видел», после чего исчезал, а на его месте появлялся похищенный у людей нормальный ребенок (пол., ZWAK 1878/2:142). Я. широко использовалось как защита от молнии, средство тушения пожара, а также при отгоне градовых туч (см. Град).

Яйцо в космогонических легендах и фольклоре. Индоевропейский миф о творении мира из Я. неизвестен у славян, но его следы сохраняются в некоторых фольклорных текстах; ср. сказки о том, что земля возникла из большого Я., лежавшего на вершине высокого дерева (пол., SSSL 1/2:39); об утке, несущей золотые Я., или о заморских царствах (золотом, серебряном, медном), которые были заключены тремя царевнами в три

Я. и перенесены в мир людей (рус., Аф.НРС 3:224—226); македонские детские припевки: «Времето е кокошка, звездите са яйцина — снесени от кокошка, цървени и шарени» [Время — это курица, звезды — яйца, снесенные курицей, красные и пестрые]; болгарские заклинки: «Сънце ле, сънце ле / Богово яйценце» [Солнышко, солнышко, Божье яичко] (Мик. БВФ:15), а также загадки о небе и звездах: «Пълно рашето с яйца» [Полное решето яиц], «Пълн таван сос яйца» [Чердак, полный яиц] (болг., там же:16). По некоторым поверьям, атмосферные осадки ведьмы производят, высиживая гусиные яйца, в каждом из которых заключены дождь, град, снег, непогода (укр. карпат., пол. куяв.).

О появлении людей из Я. повествуется в одной из украинских легенд: Ева в наказание за свой грех должна была после смерти на «том свете» ежедневно нести столько Я., сколько умирало людей на земле за день. Эти Я. Бог разрезал надвое и бросал на землю: из одних половинок появлялись мальчики, из других — девочки; впоследствии «половинки» одного Я. женились друг на друге. Если же одна из половинок пропадала (тонула в море, была съедена зверем), то партнер навсегда оставался без пары (Галиция; Явор.ГРС:3).

Согласно археологическим д а н - н ы м, глиняные предметы в форме куриного Я. (а также скорлупа от обычных Я.) обнаружены в могильниках XI в. (Польша, Куяв- ское воев.). Куриные Я., наряду с другими предметами, закладывались в основу строящегося дома в качестве жертвы (район Гданьска, Ополя; факты датированы XII—XIII вв.). По полесским поверьям, строители могут заложить в фундамент либо монеты — «на доброе житье», либо Я. — «на беду хозяевам» (ПА, гомел., Дяковичи).
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Л. H. Виноградова

ЯИЦО ПАСХАЛЬНОЕ (рус. крашеные, христосские, укр. крашенки, красные, чирво- ные, писанки-мал'еванки, писанки-копанки,

з.-укр. галунки, бел. валачобныя, словац. ptsane, skrabane, rysovane, kraslice, чеш. kraslice, cervena, malovana, straky, parky, rejsky, dracouny, пол. kraszanki, malowanki, болг. писани, поткитани, шарени перашки, серб. перашке, руменице, с.-х. pisanice, словен., словац., пол., з.-укр. pisanki), обрядовая пища и ритуальный символ в пасхальных обычаях, обрядах и играх (ср. названия Пасхи: чеш. cervene svatky, vajecne svatky, cervene vejce), использовавшийся впоследствии в течение года в апотропеических, очистительных, продуцирующих, прогностических и других целях. Я.п., как и другая пасхальная пища, получали в обрядах, верованиях и легендах символическое толкование, связанное с евангельским содержанием Пасхи.

Я.п. к р а с и л и, а также расписыва- л и узорами и изображениями, в основном с помощью воска; кроме того, Я.п. покрывали краской и процарапывали по ней рисунок; наклеивали на них вырезанные из бумаги картинки, обматывали цветными нитками и в таком виде варили, чтобы перенести на него «ниточный» узор; помещали на Я.п. надписи религиозного и светского содержания и т.д.

Основным был красный цвет (получаемый из натуральных красителей типа луковой шелухи), однако Я.п. красили и в другие цвета (желтый, зеленый, голубой, фиолетовый и т.п.). Изредка для мужчин красили красные Я.п., для женщин — желтые (серб.). В темные цвета (синий и черный) красили яйца к поминальным дням пасхального цикла, а также в семьях, где в течение года кто-то умер (там их вообще могли не красить). Девушки делали красивые Я.п. для своих избранников, молодые жены — для родственников мужа в новой семье и т.д. В ряде мест, например в Карпатах, Я.п. красили лишь в домах, где были девушки на выданье или дети. Жители ю.-зап. Сербии, напротив, считали, что если не покрасить Я.п., то они испортятся.

Красили Я.п. начиная со Страстного вторника, но в основном в Страстные четверг и субботу, называемую у сербов Боснии Шарена [Пестрая] субота (GZM 1951/7:368), а в других местах «Красная суббота»: полес. Красная суббота, серб. Црвена субота, редко — в Страстную пятницу; в единичных случаях утром на Пасху или даже в пасхальный понедельник. Поскольку разрисовывание писанок требовало значительно большего времени, их начинали делать с середины Великого поста.

да одно. У чехов, поляков, на западе Белоруссии и в Карпатах освящали часто некрашеные Я.п., а иногда и очищенные (чтобы не выбрасывать освященную скорлупу), которыми и разговлялись, в то время как крашеные Я.п. использовали в ритуальных целях, но не освящали.

Украинцы Полтавщины верили, что освящать красные Я.п. — это Божья заповедь; по их мнению, можно освящать и Я.п., крашеные в другие цвета, кроме темных, ибо им «нечистый радуется» (Милор.ЖБ:204). Сербы в Косово считали, что во время крашения Я.п. женщины должны молчать, чтобы яйца не полопались.

Первое пасхальное яйцо. У болгар, сербов и македонцев утром в Страстной четверг, реже в Страстную пятницу первое окрашенное (и часто снесенное в тот же день до восхода солнца) яйцо (иногда 3, 5, 7 или 9) клали на цветном или красном полотне на
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Расписные пасхальные яйца (прорисовка). Чехия
Обычай красить Я.п., обмениваться ими, использовать их в разного рода обрядах и играх охватывает период от Пасхи до Троицы и даже петровского заговенья, ср. хрононимы: с.-в.-рус. Яичный мясоед, Красильный мясоед ‘период с Пасхи до петровского поста’, Яичное заговенье ‘петровское заговенье’. Специально красили яйца к Фомину воскресенью и Кр ас- ной горке (рус.), Юрьеву дню (балк.-слав.), Радунице и Проводам (в.-слав.), Троице, а также к другим праздникам и ритуалам.

Я.п. освящали в церкви, обычно в субботу, иногда утром на Пасху. В балканославянских традициях освящение Я.п. встречается не повсеместно. Освящали, как правило, несколько Я.п.: три (по числу праздничных дней), пять (по количеству ран Христа), иног- крышу, во двор или на поле с восточной стороны, чтобы его осветило и согрело солнце (болг. показват към слънцето [показывает солнцу] — Кап.:221). Болгары в районе Само- кова, а также банатские болгары относили такое Я.п. в церковь и оставляли у алтаря, чтобы оно «услышало 12 евангелий» и потом хранило дом от зла; верили, что за год такое Я.п. постепенно пустеет, а на следующую Пасху опять наполняется (ИССШ 1948/8—9:217). Сербы Аесковацкого Поморавья, опуская в краску первое Я.п., произносили магическую формулу: «Црвена кокошка, црвен пе- тал, црвено пиле, црвено jajTO» [Красная курица, красный петух, красный цыпленок, красное яйцо] (Ъор.ЖОЛМ:376). Сербы в Косово на Средопостие чертили на яйце воском три креста и хранили его до Страстного четверга, когда красили это Я.п. в числе первых. У болгар Каменицы первое окрашенное в Страстной четверг Я.п. клали в соломенное гнездо на крышу до Пасхи, объясняя детям, что его снес петух. После соответствующих ритуалов первое Я.п. хранили в доме (обычно за иконой, реже на чердаке) и использовали в разнообразных лечебных, хозяйственных и иных целях (закапывали в посевы и виноградники, скармливали скоту, хранили как лекарство, отгоняли им тучу и т.д.). Сербы называли это первое Я.п. страшник, стражар, чу вар ‘сторож, тот, кто охраняет’, чуваркуКа ‘тот, кто охраняет дом’, чуварак, чувадар, измамак, полог; македонцы — господово ]а]це, jaju,emo на дедо Господ, ристосово ]а]це. На востоке Сербии на таком яйце рисовали воском крест и в Юрьев день обносили его вокруг села, чтобы град не уничтожил посевы. Сербы Воеводины делили между собой и съедали это Я.п. как оберег от болезней, прежде всего лихорадки, причем часто это делали еще накануне Пасхи, обычно в Страстную пятницу (так же поступали и чехи с первым некрашеным яйцом, сваренным вечером в Страстной четверг). Сербы и болгары проводили первым крашеным Я.п. по лицу ребенка, чтобы был румяным, и желали: «Црвен бел како перашка» [Румяный и белый как Я.п.] (СЕЗб 1910/16:132), «Да сте бели и червени до другия Великден!» [Чтобы вы были белые и румяные до следующей Пасхи!] (Странджа:333). Скорлупу этих первых Я.п. использовали в апотропеических и др. целях.

Сербы, македонцы и болгары верили, что Я.п., снесенное и окрашенное в Страстной четверг, не портится шесть недель, в течение года или даже трех лет; кое-где верили, что оно появляется уже как вареное и потому не портится. Аналогичные представления известны русским старообрядцам Литвы: если освященное Я.п. положить на божницу и не трогать в течение года, то оно сохранится свежим и им можно будет разговеться через год; верили также, что такое Я.п. даже если портится, то после возгласа в церкви «Христос воскресе» «исцеляется», и т.д. Жители Тульской губ. полагали, что не портится первое «христосованное» яйцо, и потому берегли его до следующей Пасхи.

У русских Владимирской губ. с первым Я.п., полученным при христосовании, обходили дом, произнося у всех окон и дверей «Христос воскресе!» и полагая, что это охранит его от воров; по этому первому Я.п. загадывали на предстоящий год: лопнувшее и испортившееся Я.п. предвещало неблагополучие, и наоборот.

С разговления освященным Я.п. (не всегда крашеным) начинался пасхальный завтрак, знаменующий окончание Великого поста и переход к скоромной пище. Иногда каждый из домочадцев съедал по одному яйцу вместе с куском кулича и творожной «пасхой». Всем славянам широко известен обычай делить первое освященное или крашеное Я.п. между всеми членами семьи, собравшимися за пасхальным столом (ср. аналогичное деление хлеба пасхального). У балк. славян строго соблюдался запрет есть первое Я.п. целиком. Болгары (р-н Пиянец) красили всего триЯ.п.: одно берегли весь год на случай града, а два других съедали, поделив между домочадцами. Чехи часто съедали первое красное Я.п. не дома, а на улице, на солнце. В Полесье иногда съедали первое Я.п. целиком, вместе со скорлупой (чтобы не страдать от жажды во время жатвы, не бояться грома и т.д.).

Обычай делиться с домочадцами первым Я.п. получил символическое толкование, особенно у зап. славян. Оказавшись в затруднительном положении (заблудишься в лесу; в глаз попадет соринка; запутаются нитки при тканье; начнет пугать нечистая сила), следовало вспомнить, с кем делил Я.п., и тогда ситуация благополучно разрешится (укр., бел., пол., словац., морав., чеш.).

Яйцо было самым распространенным пасхальным подарком, его дарили друг другу при встрече, христосовании и хождении в гости в течение пасхальной недели (словенцы верили, что тот, кто сможет собрать по крайней мере девять таких Я.п. из девяти дворов, доживет до следующей Пасхи). В Гевгелии женщины раздавали Я.п. детям своих подруг, «да се радуве» [чтобы они радовались] (макед., Тан.СОЪК:61). Дети дарили Я.п. своим крестным родителям, молодожены — свадебным кумовьям, родителям и родственникам; женщины — повитухам; ими одаривали священника; их относили на кладбище, подавали нищим и т.п. Каждый гость на Пасху получал в подарок Я.п. В разных славянских традициях известны пасхальные обходы домов для сбора Я.п. и других угощений.

Я.п. было формой оплаты и благодарности за выполнение услуг и обязанностей. В Страстную субботу Я.п. дарили детям за приношение «нового» огня из церкви, парням за сооружение качелей и заготовку дров для костров, молодежи, которая ходила «христовать», волочебникам (бел.).

Запреты, касающиеся Я.п., широко известны балк. славянам. Жители ю.- вост. Сербии не брали в руки Я.п. в первый день Пасхи, чтобы овцы не страдали от шишек, нарывов и чирьев; в Среме из тех же соображений Я.п. не давали хозяевам, которые держат свиней, а болгары опасаясь чирьев на теле, запрещали есть Я.п. целыми. Красные Я.п. сербы остерегались давать девушкам во время месячных, а дарили им Я.п. других цветов, чтобы у них хорошо стиралось белье, запачканное менструальной кровью.

Я.п. как элемент пасхальных обрядов. У вост. славян известен обычай (преимущественно девичий) умываться «с красного пасхального яйца», чтобы быть красивыми; у юж. славян девушки качались в Юрьев день на качелях, держа за пазухой красное Я.п., чтобы в течение года быть здоровыми и румяными. У лужичан, кашубов, поляков Поморья, западных украинцев, чехов в конце поста или в пасхальный понедельник дети искали в саду и в поле фигурные хлебцы, крашеные Я.п., которые якобы снес заяц или петух. Во Владимирской губ. при пасхальном обходе села с иконами на стол в каждом доме ставили кадку с зерном, в которое закапывали Я.п.; тот, кто внес в дом икону, искал в кадке Я.п.

и,
найдя, брал его себе, а зерном из этой кадки хозяева позже засевали.

Я.п. входило в круг мифологических и фольклорных сюжетов пасхального периода, ср. поверье о необходимости одарить домового на Пасху крашеным яйцом (рус.); практику класть Я.п. в гроб умершему на Страстной или пасхальной неделях (серб.); быличку о том, как в Навский четверг старик пошел ночью в церковь и увидел там собравшихся мертвецов, отмечавших свою Пасху и державших в руках Я.п., заполненные кострицей (укр. волын.).

Я.п. были обязательным атрибутом пасхальных поминальных обычаев. У вост. и юж. славян на Пасху и на Фоминой неделе (см. Проводы, Радуница, Фомина неделя, Задушницы) выкладывали на могилы Я.п., а у балк. славян — также пасхальные калачи с запеченными в них яйцами.

У вост. славян к Проводам и Радунице специально красили яйца, причем обычно не в красный, а в желтый или зеленый цвета (так же яйца красили и к поминальной троицкой субботе). В эти дни на кладбище взаимно угощались Я.п., подавали их нищим и оставляли на могилах, ср. также обычаи закапывать Я.п. в могилы, привязывать их к могильному кресту; катать Я.п. по могильной насыпи, биться Я.п., ср.: «Из крашанкы найкращи помынкы. У яечку сорок помынкив» (Милор.ЖЛК:206).

На Балканах на Страстной и пасхальной неделях относили на могилы крашеные Я.п. или раздавали их «за бог да прости». Болгары Кюстендильского края, помещая в пасхальное утро над воротами двора скорлупу первого крашеного Я.п., полагали, что души умерших, которые будут идти в этот день по селу, увидят скорлупу и вспомнят: «Верно, днеска било Великден» [Верно, сегодня была Пасха] (3ax.KKp:390). В Македонии женщины во время пасхальной службы ходили на кладбище, зажигали там свечи и оставляли красные Я.п., сообщая мертвым о наступлении Пасхи; в Скопской Котлине это делали на 2-й день Пасхи. Болгары в пасхальную субботу, называемую Червена събота, Червените одуши и др., часто дополнительно красили Я.п., ходили на кладбище и раздавали Я.п. в память об умерших. В Шумадии родственники приносили на кладбище на пасхальной неделе Я.п. по числу семейных и складывали все принесенные Я.п. на могилу последнего умершего в семье.

Словаки Закарпатья украшали на Пасху могилы хвойными ветками и клали на них Я.п. и пасхальную выпечку. В Кракове в пасхальный вторник местные жители собирались на легендарной могиле Крака, где происходили игры, отдаленно напоминающие ритуальные поединки, и перебрасывались пасхальными яйцами.

Я.п. в земледельческих обычаях. Во время «хождения в жито» на поле приносили Я.п. и остатки освященной пасхальной пищи; катали по полю Я.п. или подбрасывали их (рус.); в Юрьев день закапывали в поле Я.п., а после жатвы выкапывали и гадали по нему: если оно осталось полным, год обещал быть урожайным (болг.); в Юрьев день на поле зажигали пасхальные свечи и катали по полю первое окрашенное к Пасхе яйцо, «за да би се тркалат свал- ниците жито» [чтобы катилось жито валунами], после чего закапывали его в землю (макед., МФ 1973/6/12:238); жители польского Подкарпатья подбрасывали вверх Я.п. на поле, чтобы пшеница была высокой. См. Катать(ся).

Я.п. в молодежных обычаях. Одаривание парней Я.п. было способом выражения симпатии и формой благодарности за те или иные оказанные ими девушкам услуги или знаки внимания. У поляков,словаков, гуцулов и др. в «обливанный» понедельник девушки одаривали парней Я.п. У поляков в окрестностях Жешува парни делали большой венок, куда вставляли все полученные от девушек крашенки, и вешали его снаружи над своим окном. В чехов в районе Будеёвиц парни получали на Пасху от своих девушек uzel — завязанную в кусок ткани пасхальную выпечку, а также крашеные и расписанные Я.п. Во Владимирской губ. во время масленичных гуляний парни угощали девушек сладостями, за что на Пасху девушки должны были одарить парней Я.п., а иначе их прогоняли с гуляний. У балк. славян девушки, обычно в Юрьев день, давали парням крашеные Я.п. в благодарность за то, что те качали их на качелях.

Я.п. в обычаях, касающихся молодоженов. У вост. и юж. славян к Пасхе и последующим праздникам были приурочены обычаи, посвященные молодым супружеским парам в новом для них статусе (см. в ст. Посвятительные обряды, Вью- нишник).

Игры с Я.п. продолжались иногда до петровского заговенья. Их устраивали в общественных местах: за селом на месте традиционных гуляний, на главной площади села, у церкви и т.д. Основной, известной всем славянам, игрой было битье пасхальными яйцами, когда двое играющих, зажав в кулаке по яйцу, одновременно должны были ударить яйцом о яйцо, сначала одним концом, потом другим; тот, чье Я.п. останется целым, считался победителем и забирал себе Я.п., принадлежавшее сопернику. Эту игру называли: рус. бить яйца, биться яйцами, играть у битки, кокаться, стукаться, щелкаться, тюкать, укр. би- тися, гуляти навбитки (ср. бел. бгтка ‘Я.п., которым бились на Пасху’, укр. Чернигов. Убитки ‘первый день Пасхи’), болг. борени- то, чукане (ср. также борак, кълцок, къцач ‘самое сильное Я.п., которое никто не смог разбить’; клукарец, качор ‘Я.п. потверже, которое специально выбирают, чтобы биться на

Пасху’), серб, туцагье, кл>оцан>е, кршкан>е, хорв. tucanje па odnos, bocanje, словен. turcanje, bijenje, чеш. cikam, (ukam, пол. tluczenie. Жители Странджи верили, что владелец самого крепкого Я.п. будет здоров в течение года. У вост. славян встречался обычай биться Я.п. на могилах. Болгары в Родопах в период весенней засухи с нетерпением ждали Пасхи, полагая, что стук Я.п. «отпирает» дождь. Другим типом игр с Я.п. у вост. и зап. славян было катание яиц по ровной земле или с горки вниз, по деревянным лоткам или выкопанным в земле желобкам рукой, битой или мячом, сшитым из кожи или свалянным из шерсти, а также палочкой, которую специально воровали для этого в Страстной четверг (рус.). У юж. славян оно встречалось редко, ср. болг. размятване яйца, Разметан понеделник ‘2-й день Пасхи, когда молодежь катала Я.п.’: считалось, что это обеспечит посевам урожай и защиту от града (габров., казанлык., ЕБ 3:121). Третьим вариантом игры, известным реже, в основном у чехов, хорватов, словенцев, был обычай «колоть/сечь» Я.п. (чеш. sekam, словен. sekanje), для чего играющий стремился попасть монетой, иногда специально заточенной, по яйцу, лежащему на земле или находящемуся в руках у другого игрока; попавший монетой в Я.п. брал его себе. Встречались и более редкие формы, например русские варианты игры с угадыванием, прятаньем и поиском Я.п.

Вторичное использование Я.п. Как ритуальный и сакральный предмет, Я.п. бросали в огонь при пожаре; в течение года хранили на божнице за иконой или на чердаке, чтобы оно оберегало дом от грозы; махали таким Я.п. при приближении градовой тучи (серб.); закапывали на поле в посевы и клали в хозяйственные постройки от грозы, птиц и полевых вредителей; подкладывали под порог при первом выгоне скота и в пчельники, чтобы было больше меда; оглаживали им скотину, чтобы была здоровой; клали в посевное зерно, а также в коконы шелковичных червей (балк.- слав.); скармливали скотине; болгары клали Я.п. под посуду, в которую первый раз в Юрьев день доили овец; сербы — под наседку, чтобы лучше сидела на яйцах; опускали в воду, в которой купали детей; использовали в народной медицине и ветеринарии, а также гадали: если оно треснет, значит, в доме кто-то болен (болг.); кормили ими заболевшую скотину и домашнюю птицу; искали с Я.п. пропавший в лесу скот (рус.) и т.д.

Легенды о Я.п. соотносили Воскресение Христа из мертвых с появлением живого птенца из мертвого яйца (укр., банат.-болг., серб.); обычай расписывать и красить Я.п. в красный цвет — с темой крови Христовой; освящение пяти Я.п. — с пятью ранами Христа (словен.) и т.д.

Обычай красить Я.п. в красный цвет объясняли тем, что яйца были любимой пищей Христа, и когда Христос восстал из гроба, все яйца покраснели (серб., СЕЗб 1952/65:159); раскрашенные яйца люди принесли в подарок младенцу-Христу (гуцул., Шух.Г 4:226); первые расписные яйца изготовила Богоматерь как игрушки для маленького Иисуса (укр. полтав., Вор.ЗНН 1993:262); когда Спасителя вели на распятие, он изнемог под тяжестью креста; проходивший мимо с корзиной яиц крестьянин пожалел его, поставил корзины и помог ему нести крест; возвратившись с горы, крестьянин увидел, что все яйца оказались окрашенными и расписанными (укр. Харьков., закарпат., подол.; пол.).

Согласно польским и гуцульским легендам, крашеные яйца призваны были отвлечь преследователей Христа, а также служили выкупом за тело Христа. Ангелы, чтобы отвлечь евреев от преследования Христа, рассыпали перед ними писанки (пол.). Гуцулы рассказывали, что в ночь накануне распятия Богородица расписывала яйца, чтобы отнести их Пилату и выкупить своего Сына. Но утром по дороге она узнала, что Иисуса уже казнили, — упала без чувств, а писанки раскатились по всему свету (Шух.Г 4:224; ср. сходный сюжет в Галиции — Килим.УР 2:190).

Сербы Воеводины, украинцы и поляки связывали происхождение обычая с воспоминаниями о побивании Христа камнями. Люди кидали в Христа камни, а камни превращались в красные Я.п. (Б ос.ГОСВ:261). Евреи бросали в Христа камнями: ударится камень об одежду — превратится в писанку, ударится о грудь — превратится в крашенку. Св. Петр собрал яйца, а потом раздал людям; так возник обычай красить Я.п. (укр. киев., Вор.ЗНН 1993:262; ср. сходный сюжет в Прикарпатье — ЕЗ 1898/5:204; у поляков Силезии — Smol.TZ:70). Когда Христос шел на муки, «жиди та всяю недов1рки спокушали» его: набрали камней в пелену и спросили — что в ней? «Крашеное и расписное», — ответил Христос.

Евреи открыли пелену; оказалось, что там крашенки и писанки (Умань, Вор.ЗНН 1993:262). После воскресения Христа камни от его гробницы рассыпались по всему свету, от ударов друг о друга на них появились узоры — так возникли Я.п. (пол., Smol.TZ:70).
Часто легенды связывали происхождение обычая с кровью Христовой и слезами Богоматери. Из каждой капли крови, пролитой Христом на кресте, образовалась крашенка; те крашенки, на которые упали слезы Богородицы, стоявшей у креста, превратились в писанки (гуцул., Шух.Г 4:224). Чаще всего предписание красить Я.п. в красный цвет объясняется тем, что «Христа распяли, и кроу бяжала — и таким красным цветом, “кровью” яечки красили» (ПА, гомел., Дубровка); «На Пасху, это что — Христос воскрес от своих мучений <... > Тут его душа воскресает, то есть вот это как бы символ крови Христовой. Это бабушка так говорила, что яйца в красный, ни в какой цвет другой у нас не красят» (Карг.А, архангел., Печниково). Евреи били распятого на кресте Иисуса, и тело его стало красносиним от побоев; поэтому и Я.п. красят в эти цвета (болг., АИФ 288(1):37, Михайлов- градско, 1982). По легенде из Прикамья, когда Иисуса сняли с креста, у него из пробитых ладоней текла кровь; чтобы унять ее, Христос взял в руки комок снега, и «потом стали красным Я.п. красить, как снежок»

(Черн.РНКП 1:124).

Красные Я.п. часто трактовались в легендах как свидетельство чуда воскрешения. В знак чуда Христос дал раскрашенное яйцо воинам, охранявшим его могилу (укр. подол., Вор. ЗНН 1993:261), служанке, чтобы она объявила хозяевам о чуде (рус. Владимир., НБ: 522—523; укр. гуцул., Шух.Г 4:226). Согласно гуцульской легенде, когда Христос воскрес, Божья Матерь изготовила «галунку» (расписное яйцо), дала девочке-еврейке и велела бежать с этим яйцом и кричать, что Христос воскрес (Онищ.НКЗ:36—37). Оставленные Богородицей на могиле Христа яйца покраснели после Воскресения (в.-серб., НБ:523). Накануне Пасхи Богородица пекла блины и красила Я.п., с радостью предчувствуя воскресение Христа (АА, архангел., Тихманьга).
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Т. А. Агапкина, О. В. Белова

ЯНВАРЬ — первый месяц года, на который приходились крупные праздники Новый год и Крещение, окончание святок и начало мясоеда.

Кроме названий Я., происходящих от лат. ianuarius (рус., серб., болг., макед., словен., словац. литературные языки), известно множество производных от славянских основ. Как и другие месяцы, Я. часто получает наименование в связи с приходящимися на него праздниками: полес. коляды, серб. бого}авл>енски, CBemojoeaHCKU, реапштак, око светог ]ована дне, хорв. antonjski mesec, mali bozicriak, в.-луж. wulki rozk, укр. Василь-мгсяць, пол. godnik (ст.-пол. и диал. gody ‘святки, рождественское двенадцатидневье’), словац. mesiac trojkralovy. Часть названий указывает на положение месяца в году и его отличительные особенности: рус. средозим, перелом зимы, предзимье; укр. перший, прозимець; словен. zimec; пол. диал. przybyszowy [букв.: прибывающий]; болг. големин, големина, голе- мил, големет, големият месец, голям, голе- ми сечко; макед. гулямина; серб, големи месец. Большая часть названий связана с характерными природными явлениями: о.-слав. *studbnb (болг. студеният, бел. студзень, словац. studen), *ledbnb (чеш. и словац. leden, словац. leden), *secbnb (хорв. sijecanj, серб. сечен (с]ечан>), укр. сгчень, болг. сечко, словац. secen (hrubt secen, velki secen) — от *sekti ‘сечь, резать’, *prosinbCb (хорв. prosinac, словен. prosinec, рус. и болг. просинец, серб. просинац, укр. просинець) — от *prosijati, prosinqti ‘просиять (о солнце)’, *1и1ъ}ь (укр. лютий, пол. luty), *grudbnb от *grudъ ‘смерзшаяся комьями земля’ (чеш. hruden); пол. styczen; др.-пол. tyczen; кашуб, stecen, sticen, st'ecnik (предположительно либо от *styk-, либо трансформация *secbnb).
Я. — средний месяц зимы и первый месяц года («Январь — году начало, зиме середина»). В Я. проводили учет оставшихся запасов продуктов и кормов. Разгар святок, начинающихся накануне Рождества (24.XII) и длящихся до Крещения (6.1). Начало Я. — период от Нового года до Крещения — считается опасным временем, когда демонические силы вторгаются в земную жизнь, что проявляется в поверьях и обрядовом поведении (ряжении, обходах дворов, ритуальных трапезах, поминовении умерших предков, гаданиях и пр.). Значение месяца по большей части обусловлено магией начала года, он отмечен множеством примет, системой запретов и магических действий, призванных обеспечить здоровье и благополучие на целый год. В Я. бывают самые суровые морозы (Крещенские, Афанасьевские, Тимофеевские морозы). По погоде в январе судили об урожае в новом году: чеш. «Leden jasny, rocek krasny» [Ясный январь — хороший год], «Je И leden nejostrejsf, bude rocek nejplodnejsf» [Если январь очень суровый, год будет очень плодородный]; рус. «Январь холодный — июль будет сухим и жарким, не жди грибов до осени», «В январе частые снегопады и метели — в июле частые дожди», «Если в январе висит много длинных и частых сосулек — к хорошему урожаю», «Серый январь — хлебам беда» и др.

1.1.
Новый год. Рус. (ц.-сл.) Обрезание Господне, св. Василия Великого; словац. Obrezanie Krista Рапа. В.-слав. Василий, Васильев день, рус. Василий Сол- новорот, чеш. Slavnost Matky Bozt Раппу Marie [Праздник Божьей Матери Девы Марии] (до 1960 г. — Obrezani Pane).
2.1.
Рус. Сильвестр, Сильвестров день, куриный праздник. Чистят курятники, ладят насесты, заговаривают лихорадку. Болг. Силвистра, Силистра, Карамановден, Биваларовден, Силивистри, Риначовден, когда ночью или рано утром парни или мужчины — родственники семьи, имевшей буйволов, тайком отправлялись в хлев, чистили его, причесывали животных и привязывали на рога тряпку; вечером их угощали слоеным пирогом, вином, ракией и обязательно — каким-либо продуктом из молока буйволиц (окр. Ловеч, Стара Загора, Карнобатский край).

Чеш. и словац. Makaria pustovm'ka [Макария пустынника]. «Jake pocasf па svateho Makaria byva, takove se i v zan ozyva» [Какая погода на святого Макария бывает, такая и в сентябре отзовется].

3.1.
Рус. Пророк Малахия. В этот день лечили бесноватых, припадочных (кажен- ников, порченых). Опасались, как бы изгнанная из человека нечистая сила не перешла в скотину. Обметали хлев метелками. Ведьмы возвращались с гулянья, поэтому нужно было их опасаться (тул.), чтобы они не задоили коров до смерти. Святочные гадания.

4.1.
Рус. Феокрит. Последние святочные гадания.

5.1.
Крещенский сочельник. В.- слав. Голодная кутья, Бедная кутья; полес. Водяная Каляда, ГИскуха; словац. Babi vecer, серб. Крстовдан, ю.-в.-серб. HajemKa, ю.-серб. (Косово) Нетка, макед. Водокръст, Попова Коледа, Неядка, з.-макед. Водопост, болг. Попова Коледа, Кръс, Кръстици, Ни- ядка и др. По сербскому преданию, зимний Крстовдан назван так потому, что в этот день «скрещиваются» ветры, а люди гадают по их направлению о благополучии и урожае. Сербы Косова опускали в этот день крест в воду и наблюдали, замерзнет ли вода, — это сулило здоровый и урожайный год. В Болгарии (Тыр- новско) исполнялся обряд совойница, сивуй- ница — обход домов девушками, изгоняющими злые силы.

Чеш. Jmena Jezis [Иисусова имени]. По чешским поверьям, если в этот день хорошая погода, будет урожайный год, если ветер — будет мало фруктов. В юж. Чехии в канун Крещения хозяин или тот, кто окуривал и освящал дом, шел к хлеву, за дверями которого пряталась девочка. Хозяин трижды стучал в дверь, а девочка не отвечала, пока хозяин не спросит: «Je tam пее?» [Есть там или нет?] — тогда она коротко говорила: «Ne» [Нет]. Диалог-ритуал повторялся трижды, после чего девочка отворяла двери, и в хлеву все кропили освященной водой (Собенов; Vane.
КО:47).

6.1.
Крещение, Богоявление. В католической традиции — Три короля.

7.1.
Рус. Иван Креститель, Иван- бражник, полес. Всем святым розданье, Ленивый день, Рощепушка, Прыцт, Прысе- ча, серб. ]ован>дан, св. Joean, болг. Иванов- ден и др. Заканчивались праздники и угощения: «Прийшов 1ван Предтеча та й забрав свята на плечЬ> (укр.), «1ван Прыцж узяу куццю да й уцж» (бел.) и начинались работы: «Пюля 1вана Предтеч1 хто не робить, того б’юць у плечЬ> (укр.). Начало зимнего мясоеда. Засылали сватов и играли свадьбы.

У балк. славян исполнялись ритуалы с водой (купания, обливания и т.п.); совершались обряды побратимства и визиты молодежи к кумовьям, родственникам. У македонцев — второй день праздника Водици: в отличие от предыдущего дня (Мошки водици ‘мужские водосвятия’), этот день считался «женским» и назывался Женски водици. У сербов Косова — начало опасных дней (варовни дани, до дня св. Афанасия), когда женщины не занимаются ручными работами, чтобы не оглохнуть. В других местах женщины не работают, чтобы «святой Иован не отнял руку или ногу» (серб., Гружа). Совершаются обходы ряженых с «верблюдом» (з.-болг., с.-болг.).

8.1.
Рус. Василисы зимние; Емельяны- перезимники, накрути буран. По направлению ветра гадали о грозах летом. У болгар — Бабинден ‘день повивальной бабки’, см. Бабин день. В степных районах России угощали кума с кумой, которые приносили кусок мыла и полотенце для первого купания новорожденного.

Укр. П1в-1вана. «П1в-1вана полоще ложки». Полес. Тек-притек, Tik i притт. Говорили: «TiK i притж починок приволж» — женщинам разрешалось вернуться к прядению и другим ткаческим работам, в ознаменование чего они украшали прялку и обходили село, а затем устраивали угощение.

Чеш. Bazilisy: «О svatem Bazilisi zima vsudy cisf» [На святого Базилиса зима повсюду веет холодом].

10.1.
Рус. Григорий Нисский, Григорий Летоуказатель. Примечали по инею, какое будет лето, засушливое или дождливое: на Григория Нисского иней — цвет (хлеба) в дожде; иней на стогах — к мокрому году (тул.). Укр. Гриц-лгтозазивач: «Який день, таке й лгго».

11.1.
Рус. Преп. Феодосия Великого, Феодосий Весняк. По морозам судили о характере предстоящей весны (Федосеев- ские морозы). «Федосеевы морозы — худо- сеи»: неблагоприятны для яровых посевов. Чеш. Hygina: «Na svateho Hygina prava zima zacfna» [На святого Гигина начинается настоящая зима].

12.1.
Рус. Муч. Татьяны, Татьяна Крещенская. По морозу судили о погоде весной и летом. Проглянуло солнышко — к раннему прилету птиц, идет снег — к дождливому лету.

14.1.
Серб. Свети Сава, см. Савва св. Чеш. Hilaria: «Svaty Hilarius — schovej sane, vyndej viz» [Святой Гилариус — спрячь сани, вытаскивай телегу]. Чеш. Vigilia: «Svaty Vigil z ledu mosty zndil, a kdyz nezndil, to je bndil» [Святой Вигилий построил мосты изо льда, а если не построил, то их сломал].

15.1.
Рус. П а в ел Ф и в е й с к и й. Звездная ночь — к урожаю льна. «Коли ветер — будет год сырой» (рус.). Чеш. Pavla poustevm'ka: «Na den svateho Pavla poustevnfka pekny den — dobry rok, vetrny den — mokry rok» [В день св. Павла-пустынника ясный день — хороший год, ветреный день — мокрый год].

16.1.
Рус. Поклонение веригам ап. Петра, Петр Полукорм. В этот день должна была быть израсходована половина зимнего запаса корма. Если корма вышло больше половины, начинали экономить. Осматривали амбары: если оставалось много хлеба, это предвещало плодородный год (костром.). У балк. славян празднуется от грома и молнии: серб. Часне вериге ‘святые цепи’, Верижпаци, Савине верижице, 1ужице и верижице, болг. Южници-верижници (см. Цепь ). В этот день не запрягали скот (ц.-болг.; серб., Гру- жа), не пользовались острыми металлическими предметами, не шили одежду, чтобы гром не поразил того, кто будет носить изготовленное в этот день (с.-з.-болг.), запрещались женские работы (серб.), особенно с шерстью, — ради защиты от грома (в.-серб.), от детских болезней (серб., Банат). До восхода солнца приносили непочатую воду и по нескольку капель добавляли во все виды зерна, чтобы летом хлеб уродился и не пострадал от града (серб., Болевацкий край). Женщины выпекали и раздавали хлеб для защиты от грома (болг.).

Чеш. Marcela, словац. Marcella papeza. «Na svateho Marcela zima leze do tela» [На святого Марцела зима пробирает до костей] (чеш.).

17.1.
Рус. Преп. Антония Великого, Антон Перезимник. Середина зимы. «Перезимник обнадежит, обтеплит, а потом обманет — все морозом стянет», «Хитер Антон со всех сторон».

Чеш. Antonina poustevm'ka, словац. Antonina opata. «Svaty Antonin poustevnfk prinasf led, nebo jej lame, nema-li zadny vyrobf ho hned» [Святой Антонин-пустынник приносит лед или его ломает, а если не найдет льда, сделает его немедленно] (чеш.). Серб. св. Антонине, словен. Anton Puscavnik, хорв. Sv. Anton, Sv. Ante opat, считается покровителем скота, особенно свиней. Чабаны постились, чтобы волки не нападали на скот (боснийские сербы), крестьяне не работали, чтобы скот был здоровым (макед.). Словенцы в этот день не запрягали скот, чтобы обеспечить его размножение («вод»); в некоторых областях св. Антония почитала молодежь, особенно девушки, полагая, что он поможет им в выборе супруга. День считается очень холодным, ср. хорв. (Полица): «Sv. Ante opat, od leda koza otpast» [Святой Антон аббат, ото льда кожа отпадет]

(ZNZO 1905/10/1:41).

Болг. Андоновден, макед. Св. Андон. У балк. славян св. Афанасий и св. Антон считаются братьями либо друзьями. Сербы Косова этот и последующий дни называли чумини дани [дни чумы]. Болгары раздавали в этот день лепешки от болезни — благи, пресни, чумни питки [сладкие, пресные, чумные лепешки]. Верили, что св. Антон — спаситель людей от дьявола и сумасшествия; его особенно почитали люди, больные психическими болезнями (макед., Гевгелия), а также бездетные женщины и родители больных детей (болг., Пирин). Женщины в этот день старались не ругать детей (в.-серб.).

18.1.
Рус. Афанасий.

Чеш. Prisky, словац. Prisky panny (святой Присциллы). «Na svateho Priska pod sanema pfska» [На святого Приска под санями снег скрипит] (чеш.), «Dzis sw. Pryska — to i lod przyska» [Сегодня св. Приска, так и лед трескается] (пол.).

19.1.
Рус. Пре п. Макария Великого, Макарьев день. Примечали погоду на весну: если на Макария ясно, то будет ранняя весна.

У болгар — второй день празднования дня св. Афанасия, называемый Света Черна, Баба Черна, Черни вериги, Черен празник, Света Черква. Соблюдаются запреты, чтобы не умереть от тяжелых болезней. В селах Сакара Черняй празднуется, «чтобы не почернеть» от болезни. В Родопах празднуются все три дня — св. Антон (17.1), св. Афанасий (18.1) и св. Тимен (19.1), причем последний, называемый св. Тимен, св. Тимян, Черен ден, связан с различными обычаями и поверьями. По легенде, два старших брата бросили самого младшего, св. Тимена, в пути. Тот, рассердившись, пообещал, что если их догонит, зарежет черного петуха; но он не смог догнать братьев из-за разболевшегося коня; с тех пор якобы остался обычай в каждом доме резать петуха в качестве жертвы святому. Женщины не работают, чтобы не прогневить святого, охраняющего людей и скот от болезни. В вост. Родопах известно представление о том, что св. Тимян окуривает землю ладаном, и с этого дня погода становится теплее; женщины начинают окапывать виноградные лозы.

Чеш. Kanuta, словац. Kanuta kral'a — день св. Кнута. «Na svateho Knuta prichazf zima kruta» [На святого Кнута приходит суровая зима] (чеш.).

20.1.
Рус. Преп. Евфимия Великого, Ефимий. Примечали погоду на масленицу. Если в этот день разыграется метель — вся масленица будет метельная. На Ефимия в полдень солнце — к ранней весне.

Чеш. Fabiana a Sebestiana, словац. Fabiana a Sebastiana. Последний день холодов. Чехи говорят как о «трехкоролевских» (крещенских) морозах, так и о морозах «фабианских». «Nezmrzne-Н cikan do Fabiana a Sebestiana, potom uz nezmrzne» [Если цыган не замерзнет до Фабиана и Себастьяна, потом уже не замерзнет].

Словен. Sv. Bostjan (Sebastjan), хорв. Sebestijanovo, Sabascan и под. Почитается как помощник от болезней.

Болг. Ихтима, макед. Св. Ифтим, считается детским праздником; родители больных детей заказывают службу в церкви, чтобы они выздоровели (макед.).

В вост. Болгарии — «праздник петуха»: Петловден, Петеларовден, связанный с обычаем резать петуха на пороге дома, чтобы кровь окропила дверь и все вокруг; этой кровью ради здоровья рисуют крест на лицах детей, а также юноши^ резавшего петуха.

21.1.
4eui.Anezky Rimske, словац. Anezky panny, пол. Sw. Agnieszka. Начало потепления: чеш. «Svata Anezkakape ze stnsky, sedlace, schovej zhryzky» [Святая Анежка капает с крыши — крестьянин, прибереги фураж], пол. «Na sw. Agnieszkf wychodzi woda na sciezkf» [На св. Агнешку появляется вода на дорожке]. Прилетают первые жаворонки: «Svata Anezka, kdyz laskava, vypustf skrivana z rukava» [Святая Анежка, если будет благосклонна, выпустит жаворонка из рукава] (чеш.).

Словен., хорв. Sv. Neza, празднуется словенцами как защитница пастухов и чабанов (Гореньско, Каринтия). Семьи, имевшие овец, в этот день оставляли в церкви клубок шерсти, надеясь на помощь святой в овцеводстве. В некоторых областях почитается как хозяйка домашней птицы, поэтому в этот день сажают кур на яйца, чтобы цыплята быстро и хорошо росли (словен.).

22.1.
Рус. Ап. Тимофея, Тимофей Полу зимник (Тимофеевские морозы). В некоторых районах считается серединой зимы (тул.).

Чеш. Vincence, словац. Vincence aAnastazia. Солнечный день предвещает обилие винограда и вина: «Jasny den na Vincentfna da hojnost dobreho vfna» [Ясный день на св. Винцентина дает обилие хорошего вина]. У словенцев и хорватов Sv. Vincenc, Sv. Vinko, Vincek почитается как помощник в виноделии. В Белой Крайне (Словения) предписывается в этот день за трапезой выпить хорошего вина, а затем отправиться в виноградник и подрезать первую виноградную лозу; в Славонии было принято посещать виноградники с едой и вином, жечь там костры, освящать виноградные лозы, поливать их вином или водой, а также приносить ветку лозы домой и ставить в воду, наблюдая, даст ли она почки, что предвещало бы хороший урожай винограда. Если этот день дождливый, то считается, что будет много винограда; женщины не прядут, чтобы не повредить виноградным лозам (з.-хорв.).

24.1.
Рус. Аксинья Полу хлебница, Аксинья Полузимница. Если в этот день на рынках хлеб подешевеет, то и новый хлеб будет дешев. Какова Аксинья, такова и весна. «Кал1 да Аксеш мяце, то увесь корм падмяце» (бел.).

В этот день гадали о ценах на хлеб: взвешивали на весах хлеб под вечер, а затем под утро; если вес уменьшился — цена на хлеб понизится, если увеличился — повысится (тамбов.).

Чеш. Timotea. «Svaty Timotyj ledy lame, nema-li je, nadela je» [Святой Тимофей льды ломает, а если их нет, то наморозит их].

25.1.
Рус. Григория Богослова. У македонцев — св. Глигор, который особенно почитался нищими и бедными. В Родопах женщины раздавали друг другу хлеб для здоровья.

Чеш. Pavla obracem, словац. Obratenie sv. Pavla, Pavol, пол. Nawrocenie sw. Pawla [Преображение св. Павла]. Зима «поворачивается», вступает во вторую фазу. «О Pavle je pol zimy!» [НаПавла — половиназимы] (словац.), «Nawrocenie sw. Pawla, polowa zimy przepadla» [Преображение св. Павла — половина зимы прошла] (пол.). «Na Pavla obracem tez zima se premenf: bud’ popustf nebo zhustf» [На Павла преображение также и зима преображается: либо ослабнет, либо станет суровее]. Медведь переворачивается на другой бок (чеш.). По словацким представлениям, медведь выходит из берлоги, и если ясно и холодно, ложится на другой бок, а если оттепель, ложится на тот же самый бок. Если птица напьется в этот день воды из колеи — еще долго будет зима; если суровая зима на Павла — будет хороший урожай, если туман — будет голод и высокая смертность. В южных областях Словакии гадали о жизни или смерти при помощи небольших хлебцев, называемых pavlovniky, palicence, которые пеклись для каждого члена семьи; в них втыкали по перышку или соломинке: чья соломинка при выпекании сгорит, тот в этом году умрет. Отмечалось также увеличение дня, ср. пол.: «Swifty Pawel nawrocil sif do Boga, a dzien do nas» [Святой Павел вернулся к Богу, а день к нам].

Словен. Pavlovo spreobrnjenje. Не запрягали скот (Б ела Краина), окуривали дома, чтобы прогнать болезнь, смерть, избежать плохого урожая (Штирия), кричали во весь голос, чтобы прогнать туман: куда дойдет голос, там туман «не выпьет зерна» (Среди- ще). В области Словенские Горицы дети до восхода солнца трясли плодовые деревья и кричали: «Bog daj dosti hrusek, jabolk, sliv, kruha in mesa! Ti, megla, pa bezi, Pavel gre!» [Дай Бог много груш, яблок, слив, хлеба и мяса! Ты, туман, давай убегай, Павел идет!] (Kur.PrS2:523). Солнечная и ясная погода в этот день сулила богатый урожай.

26.1.
Рус. Федор Студит. «Федор Студит землю студит». Оставляли на ночь гостинец для домового, чтобы его задобрить.

Чеш. Polykarpa, словац. Polykarpa biskupa. «Na svateho Polykarpa plna snehu kazda skarpa» [На святого Поликарпа каждая канава полна снега] (чеш.).

28.1.
Рус. Преп. Ефрема Сирина, Ефремов день. Полагали, что в эту ночь «глумился» домовой; чтобы его задобрить, оставляли ему кашу.

Чеш. Karla Velikeho, словац. Karola Velikeho, пол. sw. Karola. «Je-li Karel Veliky malo ledovy, unor to zase napravf» [Если на Карела Великого мало льда, февраль это исправит]. «Na sw. Karola wyjrzy spod sniegu rola» [На св. Кароля выглянет из-под снега поле] (пол.).

29.1.
В.-слав. Игнат. Предвестие близкой весны: «На святога 1гната з1ма багата, а 1гнат Грамшцам рад» (бел.). Чеш., словац. Frantiska Saleskeho, пол. Sw. Franciszka. «Na Saleskeho Frantiska meluzfna si casto zapfska» [На Салезского Франтишка мелюзина (ветер) часто воет] (чеш.), что свидетельствует

о
теплой погоде. «Na sw. Franciszka przylatuje pliszka» [На св. Франциска прилетает трясогузка] (пол.).

30.1.
В.-слав. Три Святителя, Трех святых, Иван Сретенский, Громничный батько и др. Праздновали этот день, чтобы защититься от ветра и вихря, приносящих разрушения (серб., Хомолье), женщины не работали, чтобы в доме не было мышей (болг., Сакар).

31.1.
Рус. Никита Новгородский. Этого святого почитают как защитника от пожара и молнии в соответствии со свидетельством его жития: «Пожар града молитвами своими угаси и ина многа чудеса творяше».

Лит.: Чич.ЗП; Макар.СНК; КГ; Скур.УНК; ЗК; Тол.ПНК; Плот.МЭБА2:32-33; ЕБ 3:108; ИСД 10:243,275,367; 12:282-283; КП02:6,23- 25,31; ТРТНК:55-60; ИКК 3:174-177; Марин. ИП 2:115; Лов.:302—303; Род.:95; Сак.:337; Тан. СОЪК:27-28; Нед.ГОС:125—130; Грб.СОСБ: 25-26; Петр.ЖОГ:235; СМР2:271-272; Vuk. SK:380-381; Zor.00:60—61; Kur.PLS2 2:515 — 524; Munzar MK:33-49; Horv.RZE:125; СБФ 2006:373—424; Stelm.ROP; Ракит.ДР.
М. М. Валенцова, А. А. Плотникова, М. В. Ясинская

ЯРИЛА, Я р и л о — персонификация одного из летних праздников в славянском народном календаре (преимущественно Верхнее Поволжье, южнорусские губернии). Имя Я., как и другие слова с корнем яр- (*jar-), связано с представлением о весеннем плодородии (ср. рус. яровой, ярый, укр. ярь ‘весна’, схожие слова с тем же корнем у юж. и зап. славян —

МНМ 2:686-687; Топоров 1998:111).

Ранняя информация о празднике Ярилы в XVIII в. и первой половине XIX в. связана с борьбой церкви (в том числе св. Тихона Задонского) с оргиастическими календарными действами и ритуальными бесчинствами (в Воронежской, Тамбовской, Рязанской, Нижегородской, Владимирской, Тверской, Костромской и других губерниях). По описаниям, центральными фигурами действ были ряженые — подвыпивший старик, хоронивший куклу Я. (костром, ярилово заговенье), или парень в пестром платье в колпаке с петушиным султаном (воронеж., перед заговеньем на Петров пост), которых сопровождала праздничная толпа. Потешные похороны Я. приурочивались к Петрову дню, Троице и Ивану Купале (владимир., рязан., Тамбов.); в соответствии с общими тенденциями русской церковной дидактики в образе Я. усматривали древнее языческое божество (идола), близкое балтийско-славянскому Яровиту; это отношение сохранилось в ранней научной традиции

(ср. Терещ.БРН/5/7; Аф.ПВ 1:438-446; Ефименко 1869): считалось, что Ярилу сменил в христианском пантеоне св. Георгий, хотя древних свидетельств о божестве Я. не существует (ср. Тшоров 1998:111; см. также ст. Боги). Бел. Ярыло — «бог весны и плодоносил» в сочинении П. Древлянского (1846) — романтическая мистификация (РКНБ: 265—266).

Как кукла — воплощение календарного праздника, Я. близок балканскому Герману (потешные похороны, подчеркнутые признаки пола и т.п. — костром., Заб.РН:82), Ма- рене, Купале (см. в ст. Иван Купала) и т.п. С эротическими коннотациями связан обычай ярилину плешь погребать: из глины лепили Я. и Ярилиху (ср. Кострому и Коструба, Кострубоньку — Агап.МОСК:534—353), которых разбивали и выбрасывали в воду после гулянья (ярослав.). Впрочем, во второй половине XX в. всякое гулянье молодежи могло именоваться ярилки; в с. Дединово ярилки справлялись в петровское заговенье на холме, именовавшемся «Ярилина плешь» (москов.;

о
приуроченности топонимики, связанной с Я., к возвышенностям см. ЖС 2005/3:6—7), где разжигались костры; о Я. информант сообщил, что «он любовь очень одобрял» (Померанцева 1975:128). Близость ярилиного дня (Кореп. РКО:136—137) и дня Ивана Купалы позволяет предполагать, что имя христианского святого вытеснило более древнее название персонажа, воплощавшего весеннюю силу плодородия (Сок.ВЛКО:250—252): на Ярилу земля ярится (Агап.МОСК:630—631). Ярилина неделя — всесвятская, русальная неделя, когда «Ярило Купалу кличет!» (РП:92—95).

Об общеславянских истоках Я. может свидетельствовать сербский обетный праздник /армую (7.VI), когда дома украшали венками зеленого жита, а участников крестного хода (с. Загайицы, юж. Банат; СМР:156—157) осыпали зерном (ср. Осыпание).

Лит.: Ефименко П. С. О Яриле, языческом божестве русских славян // ЗРГО 1869/2; ИвТоп.ИОСД:180—216; Померанцева Э. В. Ярилки // СЭ 1975/3:127-130; Топоров В. Н.
Предистория литературы у славян: опыт реконструкции. М., 1998; ФилиповиЬ М. С. 1арило код Срба у Банату / / Зборник Матице српске. Cepnja друштвених наука. VIII. Нови Сад, 1954: 42-55; Кореп.РКО:345-350.
В.
Я. Петрухин

ЯСЕНЬ (Fraxinus) — рус., бел., укр. ясень, с.-х. jacen, болг. ясен, пол. jesion, чеш. jasan; в народной традиции почитаемое дерево. Поляки считали Я. достойным того, чтобы вешать на него иконки. Чехи верили, что ясеня не любит дьявол, поэтому в Я. не бьет гром и под ним можно прятаться в грозу. Как крупное дерево ясень в Сербии выбирали в качестве «записа» — дерева культового и украшали ветками Я. другие культовые объекты; в Боснии и Герцеговине, а также в Косово из Я. вырубали рождественское полено, которое сжигали в очаге (см. Бадняк). Зап. славяне использовали Я. в качестве зелени, которой украшали дома в духовские (троицкие) праздники, а также для изготовления «пальм» к Вербному воскресенью. Русины по праздникам носили в руках украшенные медью ясеневые палки, похожие на топорики. У вост. и юж. славян часто пользовались щепками и веточками Я. для получения огня «живого».

Полагали, что ясеня боятся змеи. Русские рассказывали, что змеи не выносят запаха Я., поэтому если носить одежду, опрысканную отваром или соком Я. или постиранную в щелоке из ясеневой золы, или протереть этими жидкостями тело, змея не только никогда не укусит человека, но даже оцепенеет при виде его. От змеиного укуса рану смачивали ясеневым отваром. Верили также, что с помощью ветки Я. знахарь подчиняет себе змей на расстоянии нескольких шагов. Белорусы Ви- тебщины считали возможным отвести от поля градовую тучу ясеневой палкой-леторослем, которой удалось разнять змею и лягушку; кроме того, верили, что, если змее влить в пасть каплю ясеневого сока, она околеет. По словацким верованиям, змеи так боятся Я., что не заползают даже в его тень. Поляки считали, что ужи предпочли бы скорее попасть в огонь, нежели в листву Я., поэтому окуривали скот дымом от сожженной зелени Я. В канун Иванова дня ветки Я. затыкали во все щели не только от змей, но также от нечистой силы.

У вост. и зап. славян Я. относился к деревьям, обладающим апотропеически- ми свойствами. В Косово, если в семье умирали дети, делали из Я. колыбельку; в Герцеговине в опасный период от Рождества до Нового года пастух погонял овец веткой Я. В канун летнего Иванова дня поляки втыкали ветки и листья Я. в загоны со скотом, чтобы уберечь его от нечистой силы. Юж. славяне считали, что на ветках Я. обитают вилы и не опасаются там ничьей угрозы. Водой, настоянной на ясеневой коре, чехи кропили в Страстную пятницу дом от блох. С помощью Я. снимали порчу; отвар из коры Я. употребляли для лечения целого ряда болезней. У сербов народно-этимологическая связь слов jacen ‘ясень’ и }азавац ‘барсук’ обусловила магический способ изгнания с поля барсуков, поедающих кукурузу: считалось, что в день недели, когда кукуруза была посеяна, надо заткнуть на поле прут Я.

Болгарская легенда объясняет происхождение Я. Одна девушка вышла замуж за змея, и у них родилось трое детей. Когда она отправилась в гости к своей семье, ее братья, желая избавить ее от змея, начали расспрашивать детей о том, где находится их дом. Оба ее сына смолчали, но дочь выдала тайну, после чего мать прокляла своих детей, превратив мальчиков в дуб и Я., а девочку — в осину, которая всегда трепещет листвой (Странджа). Согласно белорусской легенде, Бог изгнал из рая Адама, Еву и искусившего их черта, в которого ударил молнией; она попала в ясень, дерево загорелось, и люди на земле получили огонь. У русских староверов в Литве известно предание о «слепом» Я. (который не замечает смены времен года), объясняющее, почему Я. позже других одевается в листву и позже всех ее сбрасывает. У вост. славян к Я. были обращены детские заклички дождя или погоды, типа: «Ясень, гу-у! Ци пень, ци калода, ци будзя узаутра пагода?» (ЖС 1997/2:59, гомел.).

В хорватском Приморье верили, что человек может обернуться волком, если согнет ветку Я. и перекувырнется под ней с запада на восток.

Лит.: Аф.ПВ 2:283; КГ:227; ФСЛ 2:50; Журав. ДС:115; Тол.ПНК:137,251; Гура СЖ:303,333; Никиф.ППП:200; Странджа:223; Ча]К.РВБ:120; Треб.ПДСК:145; ГЕМБ 1968-1969/3132:385; Плот.ЭГЮС:403,407; CL 1895/4:327; Olejnlk J.
Liecivost’ a magicka inoc niektorych krov a stromov v poverovych predstavach l’udu v oblasti Yysokich lalicr // Sbornik prac о tatranskom narodnom parku.
Bratislava, 1966/9:201; Fischer A. // Lud 1937/35/15:72; ZWAK 13:315; Szyf.ZOW:140.
Т. А. Агапкина

ЯСТРЕБ — см. Коршун.

ЯЧМЕНЬ (Hordeum vulgare) — хлебный злак, зерна которого идут на изготовление крупы, муки и пива, а также на корм скоту. Наряду с другими злаковыми используется в семейных и календарных обрядах, где выступает символом плодородия, изобилия и достатка. Я. — одно из древнейших культурных растений, его названия во всех славянских языках сохраняют праслав. *рсьту: укр. ячмть, серб. }ечам, болг. ечемик, словен. jecmen, пол. jgczmien, н-луж. jacmen, словац. jacmen, чеш. jecmen; может вместе с другими злаками называться житом, особенно на Рус. Севере.

Я. противопоставляется пшенице или (реже) ржи как менее «ценный» злак, поскольку хлеб из ячменной муки грубее и скорее черствеет. По представлениям западных белорусов, из-за того, что хлеб для причастия пекут из пшеницы, а не из Я., черт «имеет право» на Я. и может оборачиваться кулем ячменной соломы (Fed.LB 1:17); известна смоленская легенда, согласно которой Я. сотворен чертом (Кузн.ДЛ:151). Поляки верят, что пшеница и Я. могут «перерождаться», но если пшеница при этом обращается в рожь, то Я. — в плевел. В Словении в канун Иванова дня девушки клали под подушку три колоска — пшеничный, ржаной и ячменный — и утром вытаскивали один из колосьев: пшеничный колос предвещал удачный год, ячменный — несчастный.

К с е в у Я. приступали в день Бориса и Глеба (2.V): бел. «Барыс — ляды палщь, зямлю грэець, ячмень сеець», в день Федора- Житника (16.V), Константина и Елены (21.V/3.VI) (нижегород.), св. Норберта Ксан- тенского (6.VI) (з.-бел.), до Юрьева дня (23.IV/6.V) (чернигов.); сеяли в период цветения калины (рус.) или можжевельника (симбир.), когда завивалась ольха (с.-рус.), когда лист на липе размером с монету (словац.), до начала колошения ржи (бел.), «когда загудит слепень» (рус.), начинали сеять с первым кваканьем лягушки (пол.). Озимый Я. сеяли до Рождества Богородицы (8/21.IX), на постной неделе (словен.). Не сажали Я. при западном и юго-западном ветре, иначе Я. вырастал мелким (рус.).

Чтобы обеспечить хороший урожай Я., засевали зерном из рождественского снопа (в.-слав., з.-слав.), зерном, освященным на Успение Богородицы (15/28.VIII) (бреет.), зерном, которым осыпали новобрачных (рус. орлов.). Чтобы птицы не клевали Я., в семена при посеве крошили хлебец, испеченный на Крестопоклонной неделе, перетертый с салом (гомел.); мазали руки заячьим жиром (бел.). Во время колошения Я. крошили на поле хлеб, забытый в печи, чтобы и воробьи «забыли» про Я. (гомел.); съедали первые три ложки рождественской кутьи с закрытыми глазами, чтобы воробьи «не увидели» Я. (бреет.); сеяли в пятницу при заходе солнца или в субботу перед восходом, когда «воробьи еще спят» (пол. мазов.); ср. также заговор, трижды читаемый до восхода солнца: «Прочистая Бо- жая Маци с престола вставала, да з Ганниного ячменю веребий згоняла. Аецице, веребейки, на густые лозы, на буйстрые реки. Лозы зъядайце, а реки спивайце, а на Ганнином ячмене не бувайце» (ПА, гомел., Симоничи). Чтобы в Я. не было сорняков, не выкидывали головни на двор во время святок (бел.); в четверг на Тодоровой неделе не месили хлеб и не готовили еду (болг.). Чтобы Я. не полег, хозяин должен был непременно съесть что-нибудь утром Пепельной среды (з.-бел.), глубоко воткнуть ложки в рождественскую кутью (чернигов.). Чтобы из колосьев не выпадали зерна, при севе терли руки рождественской соломой (бел.).

Во время первого дождя русские читали молитву: «Мать божья! Подавай дождя на наш ячмень, на барский хмель, на бабину рожь, на дядину пшеницу, на девкин лен — поливай ведром» (Максимов:80), ср. болгарскую песню «пеперуды»: «Дай боже дъж, дай боже дъж, да се роди: жито, просо, ичмик, кукурус, вино, краставици» [Дай, господи, дождя, дай господи, дождя, чтобы уродились жито, просо, ячмень, виноград, огурцы] (Марин.ИП 2:165).

Я. в обрядах святочного цик- л а. Как символ богатства и изобилия Я. присутствовал в рождественских и новогодних обрядах: из Я. варили рождественскую кутью (полес., пол.), ячменное сено лежало на столе (в-слав., чеш., словен.), пшеницей и Я. посыпали бадняк (хорв.). В Болгарии (Сакар) на Рождество в красном углу ставили тыкву, куда клали Я., фасоль, сушеные плоды, пшеницу, чеснок, лук, по два ореха на каждого члена семьи и деньги, что символизировало богатство и счастье дома; после Крещения деньги оставляли в Я., чтобы они приумножились, чтобы их было столько, сколько зерен Я., а часть зерен Я. и пшеницы разбрасывали по дому и амбару, чтобы в доме был прибыток.

На Рождество и на Новый год совершались превентивные магические действия продуцирующего характера для успешного роста и получения большого урожая Я. Перед Крещением пекли ячменные, овсяные и ржаные колобки, полагая, что сколько напекут, столько кладок снопов сделают летом (архангел.). В течение всех Святок вспугивали воробьев, где бы их ни находили, чтобы летом птицы не клевали Я. (бел.). Подбрасывали ложку с ячменной кутьей к потолку, чтобы таким же высоким рос Я. (пол.); старались съесть как можно больше кутьи, потому что верили, что копен Я. вырастет столько же, сколько ложек кутьи было съедено (гомел.); садясь за рождественскую трапезу, снимали с вешалок одежду, чтобы птицы не «вешались» на Я. (полес.); ударяли соседа ложкой кутьи по лбу со словами: «А si, wrony!» [Кыш, вороны!] (пол.) (Kot.SP:40). Словенцы Белой Краины верили, что Я. первым созреет у той, которая на Рождество первой придет домой, получив благословение священника, и потому девушки бежали после церковной службы, стараясь опередить подруг.

На урожайность Я. были направлены святочные обходы колядующих. В Польше желали хозяевам: «Niech sif warn rodzi pszenica jak rfkawica, a jfczmien tak wielki jak коп» [Пусть родится у вас пшеница как рукавица, а ячмень — большой как конь] (мазо- вец., Kolb.DW 26:72). В Черниговской обл. на Новый год «засевать» приходили дети с двумя мешочками или рукавами от сорочки: в одном лежали зерна Я., в другой хозяйки клали угощение; ср. словенский обход домов в день св. Варвары (4/17.XII), когда десятилетние девочки желали хозяевам: «Bog vam daj telko korcicev jecmena, kak na mojoj glavi vlasickov» [Дай вам Бог столько пучков ячменя, сколько у меня на голове волосков] (Mod.VUOS 2:23). В Болгарии и Сербии зерна Я. разбрасывал по дому, сеял вокруг очага полазник, приходящий в первый день нового года.

Большая часть святочных гаданий с Я. была направлена на то, чтобы узнать, какого урожая Я. ждать в будущем году. В Полесье гадали с ячменной рождественской кутьей: ее накрывали и ставили в красный угол, потом раскрывали, и если видели воду на внутренней стороне крышки, верили, что будет урожай на Я. (чернигов.); когда кутья варилась, выходили и смотрели на звезды: большое количество звезд предвещало хороший урожай Я. (гомел.); подбрасывали ложку с кутьей к потолку, и если зерна прилипали к потолку, верили, что Я. будет в избытке (волын.). Гадали с ячменной соломой, которая лежала на рождественском столе: тянули соломинки, и если вытягивали длинные, полагали, что Я. и лен в будущем году будут высокими (житомир.); убирая солому со стола, по количеству выпавших из нее зерен гадали об урожае Я. (бреет.). В Сербии в рождественский сочельник на плуг клали три уголька — «пшеницу», «ячмень» и «рожь» — и смотрели, какой из угольков погаснет первым, что сулило неурожай этой культуры.

Я. применялся в девичьих гаданиях и ворожбе. В Сочельник после захода солнца девушки шли на реку, ставили у реки корыто, перешагивали через него трижды и посыпали зернами Я. или кукурузы со словами: «С когото го вземе, с него да се ожениме» [За того, кто это возьмет, выйду замуж], возвращались домой, надеясь увидеть во сне будущего мужа (болг., Род.:90). На Крещение кидали по горсти Я. на пол и запускали петуха: та девушка, чей Я. петух начинал клевать, первой должна была выйти замуж (бел.).

В свадебных обрядах Я. наряду с другими злаками призван обеспечить достаток, здоровье и многочисленное потомство молодой семье. С этой целью на царских и княжеских свадьбах XVI и XVII вв. около постели молодых ставили кадь или несколько бочонков, наполненных Я., пшеницею и овсом. У всех славян отмечен обычай осыпать ячменем новобрачных. В Архангельской обл., где Я. назвали житом, кидали Я. перед свадебным поездом, сыпали под ноги молодым на пороге церкви, чтобы «все у молодых к жизни шло <...>, чтоб жили лучше» (АА, Тихманьга). В Болгарии во время отправления жениха за невестой свахи бросали через его повозку Я., а мать — пшеницу, отец же брызгал водой со словами: «Дай им, Боже, благодать, чтобы за что ни взять, шло благополучно, и дай им счастье в хлебопашестве» (Сумц.СО:176—77). Дружка кнутом гонял вокруг жениха его крестную мать (гомел.) или тещу (смолен.), которые осыпали молодого ячменем, овсом и рожью. На Рус. Севере и в Боснии (Височка Нахия) свекровь встречала невестку в новом доме с блюдом Я. и осыпала ее зернами. На юге Хорватии (Оребич) на пороге дома жениха невесту осыпали колосьями Я. и смотрели, сколько колосьев пристало к одежде колоском вверх или вниз, веря, что столько же мальчиков или девочек родится у молодых.

В качестве о б р я д о в о й пищи Я. использовался преимущественно у вост. славян: на крестины варили ячменную кашу (архангел.) или просто зерна Я., не смолотые в муку (рус.); в Польше и Белоруссии из Я. готовили поминальную кутью, а в день Сорока мучеников (9/22.III) в Брестской обл. варили в горшке ячневые вареники на помин души умерших; кашу из Я. ели во время коллективной трапезы на дожинках (гомел.); Я., яйца и масло собирали по дворам пастухи при первом выгоне скота (пол.); повсеместно в Полесье первую, рождественскую, кутью готовили из Я. и проч.; клали Я. вместе с другими злаками в панспермию. Единично белорусское сообщение о запрете есть Я. во время святок, чтобы в течение всего года на глазу не выступал ячмень.

В народной медицине ячменем повсеместно лечат глазной ячмень, руководствуясь принципом магии подобия: на Волыни, напр., знахарка обводит зернами Я. больной глаз, а после сжигает их в печи (см. Ячмень2). Оттого, что вареный Я. быстро затвердевает, западные белорусы при переломах или боли в суставах рекомендовали привязывать кашицу из Я. к больному месту. Детские болезни лечили сушеным Я. или овсом, выросшими на том месте, где закопали плаценту новорожденного (рус.). В воду, которой обливали ребенка, больного родимцем, добавляли три, девять или двадцать семь зерен Я. (жита) (рус., Заонежье). Ячменем «кормили» демонов болезни, чтобы они оставили человека. Например, на Рус. Севере больной лихорадкой выходил на то место, где по общему представлению живет «кумаха» (лихорадка), обсыпал себя ячною крупою и говорил: «Прости, сторона, мать сырая земля! Вот тебе крупиц на кашу; вот и тебе, кумаха!», кланялся и шел домой (Сумц.СО:176). В македонских быличках из Скопской Котлины, чтобы вылечить человека, который заснул возле реки и стал жертвой речных духов, наславших на него головную боль, его снова ведут к реке, совершают обряд лечения и, уходя, оставляют Я. или овес духам.

Широкое применение Я. в народной ветеринарии объясняется тем, что Я. является по преимуществу кормовым злаком, пищей домашнего скота и птицы. Ячменем (сухим или пророщенным) кормили корову, если у той были «насосы» на деснах (рус. вологод.), если она мочится кровью (словен.), не может «погулять» (киев., смолен.), не может отелиться (бреет.). Если у коровы после отела не отходил послед, хозяйка сыпала в фартук зерна ржи, Я. и пшеницы и из фартука кормила корову (бреет.).

В ряде случаев Я. служил оберегом. Так, в Сербии зерна спелого Я. нанизывали на нитку и повязывали на запястье матери маленьких детей, чтобы она не болела, «да би била напреднща» [чтобы все ей удавалось] (4ajK.PBB:237). Верили, что Я. защищает от вампира (серб.), ведьмы (боен.), и потому в канун дня св. Георгия (23.IV/6.V) сыпали около изгороди Я., чтобы колдуны не навредили скоту. В Брестской обл. (с. Оброво) чтобы остановить градовую тучу, кидали ей навстречу ячменную крупу, соль, лук и хлебную лопату. Когда мертвеца снимали с лавки, на которой он лежал, ее посыпали Я. (бел. пин.); в похоронный венок девушки втыкали колосья жита, проса и Я. (укр. киев.).

Приметы об урожае Я. Много еловых шишек — к урожаю ярового хлеба, сосновых — к урожаю ячменя (рус.). На 12 февраля висят сосульки — будет урожай на ячмень (бел. бреет.). Если зима дождливая, уродится ячмень (бел. гомел.).

У вост. славян распространено представление о том, что во время созревания Я. его колосом давится соловей или (реже) кукушка, хрипит и перестает петь. Ср. поговорки типа: «Потерял салавей (кукушка) голас через яч- ный колос» (ПА, Чернигов., Великая Весь).

Лит.: Агап.МОСК:62,660; Зел. ВЭ:321; РКЖБН 5/1:52; Лог.СОЗ:94; Сумц.СО:180,198; Максимов С. Куль хлеба. М., 1985:16,76; Бул. УН:304; Васильев М. К. К малорусским похоронным обрядам // КС 1889/25/5:636; Добр. СЭС 2:93; Прыкметы i naBep’i Гомельшчыны. Гомель, 2007:90,212; Никиф.ППП, № 1744; Fed. LB 1:17,291,314,364,365,366,368,404; СМР:232; Фил.ВН:126,136,160; Фил.СК:241,242; 4ajK. РВБ:237; Марин.ИП 2:165; Марин.НВ:273; Род.:84,90; Сакар:55; Mod.VUOS 2:23,73,256, 321,322; 5:86,193; Dwor. KSL:37,132; Kolb.DW 26:72; Kot.SP:40; Mosz.KLS:67; Nieb.PP:224; Soch.SZSR:29; Per.RMHP:57; ПА; AA.
О. В. Чеха

ЯЧМЕНЬ (Hordeolum) — болезнь, при которой на глазном веке образуется гнойник, напоминающий ячменное зерно; объект лечения заговорами и народномедицинскими средствами. Как многие другие болезни, Я., по поверьям, появляется от дурного глаза (ср. рус. перм. оглаза ‘Я.’ — от оглазить ‘сглазить’). Болгары считали, что Я. (намигой, намигол) можно «намигать», когда молодые люди подмигивают друг другу при заигрывании.

По своим характеристикам и способам лечения Я. сближается с кожными заболеваниями. Подобно нарыву, чирьям, сыпи и др., Я. воспринимается как нечто «нечистое», «низкое», а для его лечения используются предметы и материалы, принадлежащие к сфере «высокого» — Я. принято обводить или тереть золотым обручальным перстнем (ср. именование болезней, имеющих кожные проявления, «золотухой» и пр.).

Самым распространенным способом лечения Я. были магические действия пальцами. Чаще всего ячменю показывали кукиш, который традиционно наделялся апо- тропейной символикой (укр., ю.-в.-пол., рус., бел.). Человек, первым увидевший больного с Я. на глазу, должен трижды сплюнуть на землю, показать кукиш ячменю и сказать: «На, о це To6i, згшь, пропади» (киев., Та1. ZLL:343), «Ячмень, ячмень, на табе куюш, што хочаш, то i Kyniin. Kyni сабе тапарок, сячы ячмень папярок» (гомел., Зам., № 856). Иногда на Я. надавливали сложенными в кукиш пальцами несколько раз, потирали или обводили его пальцами. В Архангельской обл. рекомендовалось сложить большой и безымянный пальцы и ими потереть Я. со словами: «Пёсий сосок, вот тебе комок!» (Встануябла- гословясь... Лечебные и любовные заговоры, записанные в части Архангельской области / Изд. подгот. Ю. И. Смирнов и В. Н. Ильинская. М., 1992, № 42). Белорусы и жители южнорусских губерний связывали средние пальцы на правой или левой руке (в прямой либо в обратной зависимости от того, на каком глазу вскочил ячмень). У русских этот способ лечения был мотивирован созвучием названия Я. житина, жичина (от жито) и шерстяной нити — жича, жичина: «На каком глазу сядя жичина, на такую руку привязывають шерстя- ну нитачку, жичину» (псков., Строгова:45). На русском Северо-Западе ячменю «угрожали»: безымянным пальцем обводили Я., после чего легонько ударяли по нему кулаком, произнося: «Писяк, писяк, как дам кулаком: сразу умрешь и околеешь» (новгород., ТФНО

2001, № 469).

Другим распространенным способом лечения было «сожжение ячменя» путем сжигания в печи ячменного зерна. На Киевщине пересчитывали (с отрицанием «не») девять зерен ячменя, после чего бросали их в печь и убегали, чтобы не слышать, как они трещат (Tal.ZLL:343). В Подолии кидали в печь тридевять зерен ячменя со словами: «Щоб у мене ячмшь щез, як це зерно згорить» (Побут 1930/6—7:26). Из 30 зерен ячменя выбирали три, которыми больной очерчивал нарыв, клал их к остальным и кидал все 30 в печь со словами: «На тиб1 ячменю цилу жменю» (укр., ЖС 1895/3—4:502). На Украине, в Белоруссии и Польше при лечении Я. больной и знахарь (или кто-нибудь из домашних) обменивались репликами, например: «Я маю ячмшь! — Що робиш? — Ячмшь палю! — Бре- шеш! — Hi! — Брешеш! — Hi! — Брешеш! — Hi'!», после чего больной кидал зерно ячменя в огонь и убегал (гуцул., Шух.Г 5: 253).

К сожжению близок мотив печения: для лечения Я. к больному глазу прикладывали специально испеченный хлебец (или забытый в печи хлеб), печеный лук, уголек из печи, печную глину или же обводили глаз этими предметами (с.-рус., прикам., ср.-урал.). Мотив печения отражен и в названиях Я.: с.-рус., ср.- урал. печень-ячмень, пёчь-ячмёнь, ср.-урал. печень, прикам. с печи ячмень, ср.: «Печень- ячмень на глазу печиной лечили, от печи глиной. Возьмёшь кусочек и по глазу водишь» (вологод., КСГРС), «К пещеню — лук пещё- ный прикладёшь» (ср.-урал., Вост.ТКУ 5:91).

В ритуале сожжения Я., а также в сопутствующих ему приговорах, магических формулах и диалогах присутствуют разнообразные «зерновые» ассоциации, характерные для терминологии этой болезни (у всех славян названия Я. — метафоры на основе названия ячменя как растения; ср. также рус. архангел. зёрнышко, с.-рус. жито, рязан. крупеник, псков., твер. овёс). Это могут быть мотивы «всходов ячменя»: на Полтавщине к воспаленной железе прикладывали раскаленное зерно ячменя и говорили: «Шо ты колеш? — Ячми- нець. — Брешеш. — Я ячминець сколю, ячми- нець зшде, и твоя правда до мене прыйде» (КС 1900/68:377); «отправки ячменя в поле»: у болгар было принято трижды стучать пальцами по Я. и по земле со словами «Намигой у польето, здраве на детето!» [Ячмень в поле, здоровье — ребенку!] (Тод.-Пир.БМ:315); противопоставления ячменя и пшеницы: у поляков знахарка, стоя во дворе, бросала через окно в лицо больному горсть ячменя, и между ними происходил такой диалог: «Jfczmien па oku. — Lzesz, proroku, pszenica na oku! [Ячмень на глазу. — Врешь, пророк, пшеница на глазу] (Udz.MPL:119); противопоставления разных этапов произрастания злаков («всход», «жатва»): «У цябе ячмень усходзщь! — Усходзщь, да не уродзщь» (гомел., Piet. KDP:113); «Tobie rosce jfczmiszek w oczku. — Tero nie zniwa, lzesz proroczku» [У тебя на глазу растет ячмень. — Сейчас не жатва, врешь, пророк] (кашуб., LSE 1983/25:52); противопоставления «растительной природы» Я. яко

бы животной: чехи рекомендовали, встретив больного, спросить, что у него с глазом; когда он ответит: «Jecne zrno», быстро сказать трижды: «Svinske zrno» (Вел.ЧЗ:152); склевыва- ния ячменя птицами (ячменными зернами обводили глаз и бросали их петуху или курице —

в.-слав.) или поедания его скотом (болг.); толчения ячменя: болгары толкли ячменное зерно, произнося формулу невозможного: «Кога из- никне това зърно, тогава и мене да ми изникне ичимик» [Когда прорастет это зерно, тогда и у меня вырастет ячмень] (БНМ:125); на Рус. Севере для излечивания Я. (вологод. пестяк) толкли пестом хлеб и отдавали его собаке.

Чтобы избавиться от Я., вост. славяне нередко адресовали болезни требование засохнуть, ср. в приговорах: «Нехай тоби ячминець усохне!» (полтав., Гринч.ЭМЧ 2:318), «Как сучок засох на дереве, так засохни и ячмень!» (олонец., РЗК, № 193). Этот способ лечения поддерживался и названием Я. — рус. карел, сучок.
Символическое уничтожение Я. предполагает также его рассечение: ср. рус. Новгород. посёка ‘Я.’; приговоры: «Скажешь — песье зерно, иди на порог, купи топорок, руби сам себя поперек» (рус. перм.; Словарь русских говоров Коми-Пермяцкого округа. Пермь,

2006:107).

В представлениях о Я. и его названиях отражены также «собачь и» мотивы (с.-рус., ср.-рус., прикам., ср.-урал.). Верили, что Я. (песёц, песьяк, писсяк, собачий сосок, собачья стряска, сучья петля и др.) вскочит у тех, кто увидел «собачью свадьбу», как оправляется или отряхивается собака, или у того, кто перешагнул через ее следы. Считали, что для предотвращения болезни нужно произнести заговорную формулу: «Как собаку увидишь, она оправляется, три слова только и сказать: “Тьфу-тьфу-тьфу, сси-сери, пёс, на свой пёрст, сси-сери на свои шары”» (архангел., КСГРС), а для лечения следует приложить к глазу горячий хлеб (или хлеб, вымоченный в моче собаки) и бросить его собаке или съесть хлеб, который полизала собака: «Песик горячим хлебом прижигали да через левый кулак, на- отмашку, значит, собакам бросать» (ср.-урал., Вост.ТКУ 5:90), «Скочил писсяк, дак собачьей мочой надо корочку промочить, к глазу прижать — да и собаке бросить» (вологод.,

КСГРС).

Выделяются также другие способы символического лечения Я.: в Костромской обл.

считали, что надо промыть глаз, на котором Я. (пупавка), настоем цветов белой кувшинки — пупавки; рекомендовалось вытереть больной глаз полой одежды (бел., болг.); обвести глаз иголкой и заткнуть ее в верхний угол окна (бел.); неожиданно плюнуть на Я. больного, а также «передать» Я. другому лицу. Для этого тот, у кого был ячмень, должен был предложить другому человеку купить у него какую-нибудь вещь, а когда тот соглашался, больной неожиданно говорил: «Возьми задаром», после чего Я. «перебирался» к этому человеку.

Названные мотивы отражаются в запретах: нельзя толочь ячмень в святки (или же есть его на Рождество), чтобы не появился глазной Я. (бел.); не надо смотреть, как оправляется собака (с.-рус.); больные Я. не должны есть мясо курицы (болг.).

Лит.: Берез .ЯТК:501—517; Aran.BCA3:448-453; Валод.ЦЧ:165 —166; Строгова В. П. Некоторые особенности метафоризации в русских говорах (на мат-ле слов жича, жичина, песяк, ячменина, ячмень в северо-западных говорах) // Среднерусские говоры и памятники письменности. Калинин,
1989:43-50; Вост.ТКУ 5:90-91; Зел.ВЭ:286; КСГРС; НМ, № 2381-2386; СРГК; Тол.ЯНК: 156; БНМ:124-125; Тод.-Пир.БМ:304,315; Вел. 43:152; CL 1898/7:123-124.
Т. А. Агапкина, Е. Л. Березович

ЯЩЕРИЦА — животное, относимое в народной традиции к гадам и наделяемое общей для них символикой; наиболее близка к змее. Некоторые различия в символике наблюдаются у отдельных разновидностей Я.: обычной, зеленой Я., слепой медяницы и пестрой саламандры.

Как и змею и других гадов, Я. считают нечистой тварью, происходящей из тела убитого змеиного чудовища алы (в.-серб, пирот., см. Хала), называют ее гадиной (с.-рус.). По некоторым поверьям, Я. появляется на свет из яиц черта (пол. новосондец.) и может сглазить человека, навести на него порчу (серб., пол.). Подобно другим гадам, Я. способна проникать в тело человека — может прогрызть ему кожу и добраться до сердца (хорв. самобор.), а ее укус ядовит и даже смертелен (з.-укр., пол., хорв.). По представлениям юж. славян, особенно опасна в этом отношении безногая Я. медяница (с.-х. слепиК, слепак, болг. слепок), смешиваемая нередко со змеей. Как и змея медянка, она считается слепой. Согласно хорватской легенде, медяница укусила в ногу Божью Матерь, за что и стала слепой и никого уже не кусает (хорв. загор.). Но если бы она могла видеть, то каждую ночь умерщвляла бы девять человек (серб. срем.). Укушенный ящерицей человек, чтобы не умереть, должен добежать до воды быстрее Я. и напиться (укр. львов.). По поверьям юж. славян, человек не излечится от укуса Я., пока не услышит рева ишака (ц.- серб. крушевац.), не пересчитает целой меры проса (макед. скоп.), не найдет девять белых кобыл и девять сестер (з.-серб. колубар.), не напьется молока от девяти сестер (ц.-босн.) или пока его не напоят молоком девять раз (с.-з.-хорв.). Украинские рассказы о Я., отравившей еду крестьянину, убившему в поле ее детенышей (тернопол.), аналогичны рассказам об уже и о ласке. В то же время считается, что Я. спасает человека от оказавшейся поблизости змеи: влезает спящему за пазуху и щекочет, пока он не проснется (з.-укр., малопол.). По поверьям, Я. берет себе хвост от гадюки (чернигов.), а если хвост у нее оторвется, то он (укр. Станислав.) или сама Я. (пол. новосондец.) превращается в змею. Кускам разрубленной Я., как и змеи, приписывают способность срастаться вновь (в.- пол., малопол.). Если бить или рассечь кнутом Я. на куски, а потом хлестать им скот, то животные будут худеть и иссохнут (пол. тарнов.). В поверьях юж. славян Я.-саламандру сближает со змеей способность свистеть: если причинить ей вред, она засвистит так, что человек оглохнет (серб, белград.).

Я. используют для насылания п о р - ч и. Так, поляки верят, что если подмешать в еду куски Я., то из них выведутся маленькие Я., которые задушат человека, выходя клубками через горло (з.-укр. Станислав., малопол.). По поверьям, ведьмы сушат и растирают Я. в порошок и подмешивают его кому-нибудь в водку, отчего человек умирает (укр. закарпат.). Отваром из истолченных Я. украинские девушки привораживают парня, но если отвар постоит хотя бы сутки, он превратится в отраву, от которой человек сходит с ума и умирает (львов.).

Я. считаются душами умерших, поэтому поляки при виде Я. желают душе вечного упокоения (ю.-пол.). Убивать Я. считают грехом (болг., макед., боен., хорв., укр. покут.).

Если убить Я.-самца, умрет отец, а если самку — мать (серб.), или убивший Я. в наказание на «том свете» будет с Я. во рту (укр. Станислав.). При этом за убиение зеленой Я., в отличие от обычной, человеку прощается определенное количество грехов, так как, согласно легендам, зеленая Я. раздувала костер, в который был брошен праотец Ибрахим, или рассыпала кораллы Божьей Матери, а обычная Я. их собрала (боен., серб.). Украинцы говорят, что солнце плачет, видя убитую Я. (чернигов.), поэтому убитую Я., как и змею, нужно зарывать в землю. По народной легенде, Я. некогда спасла солнце от пожиравшей его крылатой змеи или змея и осталась с тех пор на солнце; Бог благословил ее, дал ей ноги и запретил людям убивать ее (хорв. Лика, босн.-краин.). На Украине ритуальное убиение Я., как и других хтонических животных, совершают иногда во время засухи для вызывания дождя (сум.). Верят также, что палочкой, которой разогнали двух Я., можно разгонять тучи (укр. закарпат.).

В южнославянской традиции символическую нагрузку получает пестрота саламандры. В вост. Боснии в Юрьев день до восхода солнца бросают саламандру в надоенное молоко и говорят: «Тако ми шарени ]ан>ци били као што си ти, дажде, у]аче!» [Чтоб такими же разноцветными были бы у меня ягнята, как ты, дядюшка саламандра!] (Ъор. ПВП 2:193). У сербов Хомолья для беременной считается опасным увидеть саламандру, перебегающую перед ней дорогу, так как у нее может родиться ребенок с пятнами на теле. Пестрота саламандры может получать символическое осмысление и в психических понятиях, соотносимых с различными человеческими способностями (умом, мастерством, красноречием) и соприкасающихся со сферой искусства. Так, в Боснии человек, желающий стать хорошим мастером, просовывает топором пойманную саламандру у себя за пазухой сверху вниз, роняет топор на землю и, держа Я. в руке, говорит: «Како си се ти, даждевн>аче, сам од себе могао нашарати, тако и ja могао сам од себе свашта нашарати и направити!» [Как ты, саламандра, смогла сама себя разукрасить, так бы и я смог овладеть всяческим умением в работе!] (там же:192—193). После этого он оставляет саламандру на топоре, и если на другой день обнаружит ее на том же месте, то научится ремеслу. Парень, нашедший весной саламандру, трижды сверху вниз продевает ее у себя под поясом, чтобы быть умным и достичь умения и мастерства в любом деле. Девушка, не умеющая заниматься рукоделием, трижды продевает саламандру сквозь правый рукав себе за пазуху, затем относит ее домой, заворачивает в пряжу или в изделие своей работы, оставляет на всю ночь, а утром относит завернутую саламандру к источнику и бросает в воду, произнося заклинание: «Како си ти, даждевн>аче, шарен, тако и ja знала нашарити и отпочети! Ко je теби дао нека да и мени!» [Как ты, саламандра, красиво разукрашена, так бы и я умела красиво все делать. Кто тебе это дал, пусть даст и мне!] (там же:193). У сербов Неготинской Краины женщины бросают саламандру себе за пазуху, чтобы научиться умению красиво и складно говорить.

У юж. славян Я. одновременно со змеями подвергаются ритуальному изгнанию магическими способами: это обход вокруг домов со стуком в железную печную утварь, шумом и криком (болг., макед., серб.), отпугивание дымом от сжигаемого старого тряпья, бросание через порог горящих углей, отбрасывание ногой камня как можно дальше от дома (серб.), волочение по полу овечьей шкуры, имитирующее уползающих прочь гадов (макед.), а также произнесение заклинаний. Изгнание и обереги приурочены к первому дню марта или мая (дню св. Еремии), к Благовещению, Лазаревой субботе, дню Сорока мучеников.

У русских Я. использовали для изведения насекомых — клопов и тараканов. Для этого весной подвешивали Я. к матице со словами: «Ящерица сохни, а клопы дохни»

(орлов., СБФ 1981:150).

Западные украинцы убеждены, что Я. не живут около человеческого жилья, веря, что Я. погибнет, если заглянет в окно дома (станислав., львов.). В Малополыпе Я., лежащая вверх брюхом возле дома, предвещает в нем пожар (новосондец.).

Я. применяется для лечения и избавления от различных недугов. В Белоруссии и в Боснии увиденную весной первую Я. перегоняют через расстеленный пояс и опоясываются им, чтобы не болела поясница. От головной боли украинцы сажают Я. за пазуху, лужичане — в шапку, которую вместе с Я. надевают на голову. В Белоруссии больного лихорадкой окуривают кожей Я. или вешают ему на шею убитую Я., которую затем выбрасывают, и когда Я. высохнет, тогда и болезнь пройдет. В Болгарии больным и рахитичным детям дают пить воду с золой от сожженной Я.

Лит.: Гура СЖ:358-368.

А. В. Гура
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БФП — Даскалова-Перковска Л., Добрева Д., Коцева И., Мицева Е. Български фолк- лорни приказки. Каталог. София, 1994.

БФСЗ — Беларусю фальклор у сучасных 3anicax: Брэсцкая вобласць. Мшск,

1973.

БХ — Банатске Хере. Нови Сад, 1958. БЮЕ — Български юнашки епос / / СбНУ.

1971. Кн. 53.

Бяльк. — Бялькевгч I. К. Краёвы слоушк усходняй Маплёушчыны. Мшск, 1970. Вак.БЕТБ — Бит и език на тракийските и малоазийските българи. Ч. 1: Бит. От X. Вакарелски // ТСб. 1935. Кн. 5. Вак.БПО — Вакарелски X. Българските праз- нични обичаи. София, 1943.

Вак.ЕБ — Вакарелски X. Етнография на България. София, 1974. Изд. 2. София, 1977.

Вак.ПО — Вакарелски X. Български погре- бални обичаи. Сравнително изучаване.

София, 1990.

Вак.ППСД — Вакарелски X. Понятия и пред- стави за смъртъта и за душата. София,

1939.

Вак.ПСОП — Вакарелски X. Принос към проучване на семейните обичаи на Па- нагюрско в миналото // Панагюрище и Панагюрският край в миналото.

София, 1961. Сб. 2. С. 53-85. Вал.ДР — Валенцова М. М. Терминология словацкой календарной обрядности (на общеславянском фоне). Дипл. раб.

МГУ, 1988.

Вал.КД — Валенцова М. М. Терминология чешской и словацкой календарной обрядности. Дисс. ... канд. филол. наук.

М., 1996.

Валод.СР — Валодзша Т. Семантыка рэчауу духоунай спадчыне беларусау. Мшск,

1999.

Валод.ЦЧ — Валодзша Т. В. Цела чалавека.

Слова, м1ф, рытуал. Мшск, 2009. Вас.ВОС — Bacujbeeuh А. О верован>има и обича]има из Сврл>ига. Сврл>иг, 1996 [Културна исторща Сврл>ига. Кн>. IV]. Вас. КС — Василева М. Коледа и Сурва. София, 1988 (Български празници и обичаи).

Вас.А — Василева М. Лазаруване. София, 1982 (Български празници и обичаи). Вас.М3 — Василенко В. И. Метеорология и земледелие по украинским народным воззрениям. Полтава, 1902.

Вас.УОБ — Васильев Н. В. Указатель к Онежским былинам Гильфердинга / /

СбОРЯС. 1909. Т. 61, № 2.

Васн. — Васнецов Н. М. Материалы для объяснительного областного словаря вятского говора. Вятка, 1907.

Ват. ПС — Ватев С. Песни от Софийско / / СбНУ. 1942. Кн. 43.

Ващ. — Ващенко В. С. Словник полтавських roBopiB. Харьюв, 1960. Вип. 1.

ВВ — Византийский временник. Имп. Академия наук, Ин-т (всеобщей) истории

АН СССР. СПб. (Пг.; Л.). 1894-

1927. Т. 1-25. М. (М.; Л.), 1947-. Т. 1 (26)-.

ВГ — Вран>ски гласник. Народни My3ej у Вран>у. Вран>е, 1965—. Кн>. 1— [ежегодник].

BE — Вестник Европы. Журнал истории, политики и литературы. СПб. (Пг.), март 1866—1918 [4, затем 6 т. в год,

12 номеров в год].

Век. — Векове. Двумесечно списание. Българ- ско историческо дружество. София,

1972—. Год. 1-.

Вел.КД — Вельмезова Е. В. Текст человека и болезни: чешский лечебный заговор (опыт исследования семантической структуры). Дисс. ... канд. филол. наук. М., 1999. Приложение 2. Чешские лечебные заговоры.

Вел.НТ — Велева М., Венедикова В. Тъкани и тъкачни техники от югоизточна и се- верозападна България (Свинеско, Ям- болско, Котленско, Видинско и Кул- ско). София, 1967.

Вел. НУД — Велик М. Народни умотворби от Дебар и неговата околина. CKonje, 2000.
Вел.43 — Вельмезова Е. В. Чешские заговоры. Исследования и тексты. М.,

2004.

Вел.ЯСР — Велецкая Н. Н. Языческая символика славянских архаических ритуалов. М., 1978.

Вер.МНУ — Верковик Ст. И. Македонски народни умотворби. Кн. 1. Женски песни; кн. 2. Трапезарски песни; кн. 3. JyHa4Kn и трапезарски песни; кн. 4. Зужномакедонски народни приказни; кн. 5. Фолклорни и етнографски матерщали. CKonje, 1985.

Верхр.ГГА — Верхратський I. Про говор га- лицьких Лемюв. Аьв1в, 1902 (Зб1рник Фильольопчно! секцш Наукового то- вариства iM. Шевченка. 1902. Т. 5).

Вес. — Веалля. Кшв, 1970. Кн. 1, 2 (УкрНТ).

Вес.ОРХА — Веселовский А. Н. Опыты по развитию христианской легенды / /

ЖМНП. 1875. Ч. 178, 179, № 4, 5;

1876. Ч. 185, № 2, 3, 4, 6; 1877. Ч. 189-191, № 2, 5.

Вес.п. — Веальни nicHi. Кшв, 1982. Кн. 1 (УкрНТ).

Вес.РОДС — Веселовский А. Н. Разыскания в области русских духовных стихов. (Разыскания в области русского духовного стиха.) I—XXIV. СПб., 1879-1891. Вып. 1-6. Вып. 1.1.1879 (СбОРЯС. 1880. Т. 20, № 6); вып. 2. II. 1880 (Записки Имп. Академии наук. 1880. Т. 37, кн. 1, прил. № 3; СбОРЯС. 1881. Т. 21, № 2); вып. 3. Ill—V. 1881 (Записки Имп. Академии наук. 1881. Т. 40, кн. 2, прил. № 4; СбОРЯС. 1881. Т. 28, № 2); вып. 4. VI—X. 1883 (Записки Имп. Академии наук. 1883. Т. 45, прил. № 1; СбОРЯС. 1883. Т. 32, № 4); вып. 5. XI-XVII. 1889 (СбОРЯС. 1890. Т. 46, № 6); вып. 6. XVIII-XXIV. 1891 (СбОРЯС. 1892. Т. 53, № 6). Весн.п. — Веснавыя песнь Мшск, 1979 (БелНТ).

Вет.ЗЗО — Ветухов А. В. Заговоры, заклинания, обереги и другие виды народного врачевания, основанные на вере в силу слова (Из истории мысли ) //

РФВ. 1901, № 1-2, № 3-4; 1902, № 1-2; 1903, № 1-2, № 3-4; 1904, № 1-2, № 3-4; 1905, № 2, № 4;

1906 № 1-2, № 3-4; 1907, № 1, № 3.

ВЕФ — Въпроси на етнографията и фолкло- ристиката. София, 1980.

Веч.ББ — Вечански Л>. Бока у Банату. Пан- чево, 2003.

Веш.ПВ — Beuioeuh Р. Племе BacojeBntiH.
CapajeBO, 1935.
ВЖ — Волинь — Житомирщина. 1сторико- фь\олопчний зб1рник з регюнальних проблем. Житомир, 2001.

Вин.ЗКП — Виноградова Л. Н. Зимняя календарная поэзия западных и восточных славян. Генезис и типология колядования. М., 1982.

Вин.ЗОСМ — Виноградов Н. Заговоры, обереги, спасительные молитвы и проч. (по старинным рукописям и современным записям). СПб., 1907—1909. Вып. 1, 2.

Вин.НД — Виноградова Л. Н. Народная демонология и мифо-ритуальная традиция славян. М., 2000.

Вин.СД — Виноградов Г. С. «Страна детей»: Избранные труды по этнографии детства / Сост., биогр. и библиогр. А. В. Грунтовского, подгот. текста и коммент. А. Ф. Некрыловой. СПб.,

1999.

Винар.КД — Винарчик Л. М. Мелогеография Смоленского региона и проблемы реконструкции этномузыкального ландшафта. Дисс. ... канд. искусствоведения. Приложение. М., 2000.

ВК — Время и календарь в традиционной культуре / Отв. ред. А. Б. Островский. СПб., 1999.

ВКС — Воронежский краеведческий сборник. Общество для изучения Воронежского края. Воронеж, 1924—1927. Вып. 1—4. ВА — Византийские легенды. М.; А., 1972. Влад.ППДЯ — Владимиров П. В. Поучения против древнерусского язычества и народных суеверий // Памятники древнерусской учительной литературы.

СПб., 1897. Вып. 3.

Влас. НА — Власова М. Новая абевега русских суеверий. Иллюстрированный словарь. СПб, 1995.

Влас.PC — Власова М. Русские суеверия. Энциклопедический словарь. М.,

2000.
Влах.БО — Влаховик П. Бродарево и н>егова околина. Београд, 1968.

Влах.НБОК — Влаховик М. Неки божиГни обичащ у Кртолама / / Записи. Це- ппье, 1931. Кн,. XI.

Влчб.п. — Валачобныя песнь Мшск, 1980 (БелНТ).

ВМЧ — Великие Минеи Четии, собранные всероссийским митрополитом Макарием. СПб.; М., 1868-1917. Вып. 1-15,

сентябрь — январь (Памятники сла- вяно-русской письменности, изданные Имп. Археографическою комис- сиею).

Вовк СУЕА — Вовк X. Студп з украшсько!' етнографп та антропологи. Прага,

[1926].

Волк.ЭОУН — Волков Ф. Этнографические особенности украинского народа / / Украинский народ в его прошлом и настоящем. Пг., 1916. Т. 2. С. 455-647.

Вор.ЗНН — Воропай О. Звича\' нашого народу. Етнограф1чний нарис. Мюнхен, 1958,1966. Т. 1,2. Репринт. Ки\в, 1991, 2007.

Вое.п. — Восеньсгая i талочныя песнь Мшск,

1981 (БелНТ).

Вост.ТКУ — Востриков О. В. Традиционная культура Урала. Опыт этноидеографи- ческого словаря русских говоров Свердловской области. Вып. 1. Народный календарь; вып. 2. Народная свадьба; вып. 3. Народная эстетика. Семья и родство. Обряды и обычаи; вып. 4. Досуг; вып. 5. Магия и знахарство. Народная мифология. Екатеринбург, 2000.

Враж.МНБ — Вражиновски Т. Македонска народна Библща. Библиски мотиви во народната традицща. CKonje, 2006.

Враж.НДМ — Вражиновски Т. Народна де- монологща на Македонците. CKonje; Прилеп, 1995.

Враж.НММ — Вражиновски Т. Народна митологща на Македонците. CKonje; Прилеп, 1998. Кн. 1, 2.

Враж.НТ — Вражиновски Т. Народна тради- цща. Религща. Култура. CKonje, 1999.

Враж.РНМ — Вражиновски Т. Речник на народната митологща на македонците. Прилеп; CKonje, 2000.

ВРГО — Вестник Имп. Русского географического общества. СПб., 1851—1860. Ч. 1—30. Ранее под загл.: Географические известия. С 1861 под загл.: Записки Имп. Русского географического общества (см. ЗРГО).

Врч.ТГС — Врчевик В. Три главне народне свечаности. БожиЬ, слава и свадба. Панчево, 1883.

ВС — Ветлужская сторона / Общая ред.

А.
В. Кулагиной. Кострома, 1996. Вып. 2.

ВСЭС — Восточнославянский этнолингвистический сборник / Отв. ред. А. А. Плотникова. М., 2001.

ВСЯ — Вопросы славянского языкознания. Ин-т славяноведения (и балканистики)

АН СССР. М., 1954-1963. Вып. 1-7.

Вук — Карацик В. С. Српски pje4HHK истума- чен н>емачкщем и латинскщем рщечима. Изд. 4. Београд, 1935.

Вук.ЕНЖ — Вукановик Т. Енциклопедща народног живота, o6n4aja и веровагьа у Срба на Косову и Метохщи (VI — почетак XX века). Београд, 2001.

ВФЗИ — Вятский фольклор. Заговорное искусство. Котельнич, 1994.

ВФМ — Вятский фольклор. Мифология.

Котельнич, 1996.

ВФНК — Вятский фольклор. Народный календарь. Котельнич, 1995.

Выел. — Выслоуь Мшск, 1979 (БелНТ). ВЭС — Восточнославянский этнографический сборник. Очерки материальной культуры русских, украинцев и белорусов в XIX — начале XX века. М., 1956. Вяс. — Вяселле. Абрад. Мшск, 1978 (БелНТ). Вяс.1ом. — Вяселле на Гомелыпчыне. Фальклор- на-этнаграф1чны зборнж. Мшск, 2003. Вяс.п. — Вяселле. Песнь Мшск, 1980—1988.

Кн. 1-6 (БелНТ).

Гавр.КЯДК — Гаврилюк Н. К. Картографирование явлений духовной культуры. По материалам родильной обрядности украинцев. Киев, 1981.

Гальк.БХОЯ — Гальковский Н. М. Борьба христианства с остатками язычества в Древней Руси. М.; Харьков, 1913, 1916. Т. 1, 2. Репринт. М., 2000. Т. 1, 2. Галько 303 — Галько И. Народный звичаи з околиц над Збручем. Аьв1в, 1862. Ч. 2. Гамк.Ив.И — Гамкрелидзе Т. В., Иванов В. В. Индоевропейский язык и индоевропейцы. Реконструкция и историко-ти- пологический анализ праязыка и протокультуры. Тбилиси, 1984. Ч. 1, 2. Ган.Е — Ганева-Райчева В. Еньовден. София, 1990 (Български празници и обичаи). Ган.ЗБТО — Ганева Р. Знаците на българско- то традиционно облекло. София, 2003. Ган.НСН — Ганудель 3. Народы страви и Hanoi. Братислава, 1987.

Ганц.НИП — Ганцкая О. А. Народное искусство Польши. М., 1970.

ГЕИ — Гласник Етнографског института САН. Београд, 1952—. Кк>. 1— [1 или 2 книги в год].

Гельм.СХ — Гельмольд. Славянская хроника.

М., 1963.

ГЕМБ — Гласник Етнографског My3eja у Бео- граду. Београд, 1926—. Кк>. 1—. ГЕМС — Гласник на Етнолошкиот My3ej.
CKonje, I960—. [Год.] 1—.

ГЕМЦ — Гласник Етнографског My3eja на Цеттьу. Цетинэе, 1961—. Кн>. 1— [ежегодник].

Ген.ОП — Геннеп А. ван. Обряды перехода. Систематическое изучение обрядов.

М., 1999.

Генер.РНПЗЖ — Генерозов Я. К. Русские народные представления о загробной жизни. Саратов, 1883.

Георг.БНМ — Георгиева И. Българска народна митология. София, 1983. Второ пе- реработено и допълнено издание. София, 1993.

Георг.ЕА — Георгиева А. Етиологичните леген- ди в българския фолклор. София, 1990. Герас. — Герасимов М. К. Словарь уездного Череповецкого говора (Новгородской губернии) // СбОРЯС. 1910. Т. 87, № 3. С. 1-111.

Геров — Геров Н. Речник на българския език. Пловдив, 1895-1904. Ч. 1-5. Ч. 6:

Допълнение / Събрал, наредил и из- тълкувал Т. Панчев. Пловдив, 1908. Фототипно издание. София, 1975 — 1978.

ГЗС — «А се грехи злые, смертные...»: Любовь, эротика и сексуальная этика в до- индустриальной России. X — перв. пол. XIX в.: Тексты. Исследования / Изд. подгот. Н. Л. Пушкарева. М., 1999. Гильф.ОБ — Онежские былины, записанные

А.
Ф. Гильфердингом летом 1871 г. Изд. 4. М.; Л., 1949-1951. Т. 1-3.

ГМПО — Годишник на музеите в Пловдивски окръг. София (Пловдив), 1954—1965. Кн. 1-4.

ГМСБ — Годишник на музеите от Северна България. Варна, 1975—. Кн. 1—. Гнат.ЕМУР — Гнатюк В. ЕтноГраф1чш ма- тер1яли з Угорсько! Руси. Льв1в,

1897-1911. Т. 1-6 (ЕЗ. 1897-1911. Т. 3, 4, 9, 25, 29, 30). Т. 1: ЛеГенди

i новел!. 1897; т. 2: Казки, байки, опо- вщаня про юторичш особи, анекдоти. 1898; т. 3: I. Захщш угорсько-русью ком1тати. II. Бач-БодроГський ком1тат. 1900; т. 4: Казки, леГенди, новел!, юторичш спомини з Банату. 1909; т. 5: Казкиз Бачки. [1911] (ЕЗ. 1910. Т. 29);

т. 6: Байки, леГенди, ютор[ичш] пере- кази, новел!, анекдоти — з Бачки. 1911. Гнат.ЗУД — Гнатюк В. Знадоби до украшсько! демонольоГп. Льв1в, 1903, 1912 (Т. 1 - ЕЗ. 1903 [на обл. - 1903, на тит. л. — 1904]. Т. 15; т. 2. Вип. 1, 2 — ЕЗ. 1912. Т. 33, 34).

Гнат.НУМ — Гнатюк В. Нарис украшсько!

м1фологш. Льв1в, 2000.

Гнат.ПЗО — Гнатюк В. Похоронш звича! й обряди // ЕЗ. 1912. Т. 31-32. С. 203-424.

Гнат.РПЕ — Гнатюк В. Русини Пряпивсько! enapxil i !х говори Льв1в, 1900 (ЗНТШ. Т. 35-36).

ГНЧ — Годипньица Николе ЧупиЬа. ЧупиЬе- ва задужбина. Београд, 1877—1941. Год. 1-50.

Гоев С — Гоев А. Седянката. София, 1986 (Български празници и обичаи).

Гол.РКП — Головин В. Русская колыбельная песня в фольклоре и литературе. [Turku],
2000.
Голов.ПГУР — Народные песни Галицкой и Угорской Руси, собранные Я. Ф. Голо- вацким. М., 1878. Ч. 1—4.

Голуб.ИКС — Голубинский Е. История канонизации святых в русской церкви. Изд. 2, испр. и доп. М., 1903 (ЧОИДР. 1903. Кн. 1).

Голуб.ИРЦ — Голубинский Е. Е. История русской церкви. Т. 1/1. Изд. 2, испр. и доп. М., 1901; т. 1/2. Изд. 2, испр. и доп. М., 1904; т. 2/1. М., 1900; т. 2/2. М., 1917. Археологический атлас ко 2-й половине 1 тома Истории русской церкви. М., 1906.

Гор.СФ — Странджански фолклор / Зап. Г. Горов // СбНУ. 1983. Кн. 57.

Гранд. — Грандилевский А. Родина М. В. Ломоносова. Областной крестьянский говор // СбОРЯС. 1907. Т. 83, № 5.

Грац.С — Грацианская Н. Н. Словаки. М.,

1994.

Грац.ЭГМ — Грацианская Н. Н. Этнографические группы Моравии. К истории этнического развития. М., 1975.

Грб.СОСБ — Грбик С. Српски народни оби- 4ajn из среза Бол>евачког // СЕЗб.

1909. Кш. 14.

Греб.КД — Гребенарова С. Огънят в обредите на българите (етнографско-ареално изследване). Дисс. ... канд. ист. наук.

София, 1990.

Гр1).НН — Гр1)ик-Б}елокосик Л. Из народа и о народу. Београд, [1986] (Библиотека «Баштина». [Кк>.] 17).

Грив.НЗМ — Гривна В. Народы звича! Ма- ковиць Пряпив, 1973.

Григ.РБФ — Григорьев А. В. Русская библейская фразеология в контексте культуры.

М., 2006.

Гринч. — Гринченко Б. Д. Словарь украинского языка, собранный редакцией журнала «Киевская старина» (Словарь украшсько! мови. 3i6pa\a ред. журнала «Киевская старина»). Киев, 1907—1909. Т. 1—4. Фотомеханическое воспроизведение. Кшв, 1958—1959. Гринч.УН — Гринченко Б. Д. Из уст народа. Малорусские рассказы, сказки и пр. Чернигов, 1901 (Земский сборник Черниговской губернии. 1900, № 12, отдельное приложение).

Гринч.ЭМЧ — Гринченко Б. Д. Этнографические материалы, собранные в Черниговской и соседних с ней губерниях. Чернигов, 1895,1897, 1899. Вып. 1, 2, 3. Гром.ВСК — Громыко М. М. Дохристианские верования в быту сибирских крестьян XVIII—XIX вв. / / Из истории семьи и быта сибирского крестьянина XVII — нач. XX в. Новосибирск, 1975. С. 71-109.

Гром.МГД — Громыко М. М. Мир русской деревни. М., 1991.

Гром.ТКС — Громыко М. М. Трудовые традиции русских крестьян Сибири (XVIII — первая половина XX в.). Новосибирск, 1975.

Гром.ТНП — Громыко М. М. Традиционные нормы поведения и формы общения русских крестьян XIX в. М.,

1986.

ГСЗ — Вачева-Хотева М., Керемедчиева С. Говорът на село Зарово, Солунско. София, 2000.

ГСМБ — Пстарычны слоунж беларускай мовы.

Мшск, 1982—. Вып. 1—.

ГСНД — Гласник Скопског научног друштва.

Скопле, 1926-1940. К». 1-21.

ГСУ — Годишник на Софийския университет. Историко-филологически факултет (Филологически факултет; Факултет по славянски филологии). София,

1905 — . Год. 1-.

ГСУД — Гласник Српског ученог друштва (Гласник Друштва српске словесности). Београд, 1847—1892. Св. [Кн>.] 1—75 [кн>. 58 и 74 не вышли].

Гун.Д — Гунев Н. Добромирка. История, етно- графия, фолклор. Севлиево, 1992. Гура КД — Гура А. В. Терминология северно- русского свадебного обряда (на общеславянском фоне). Дисс. ... канд. филол.

наук. МГУ, 1977.

Гура СЖ — Гура А. В. Символика животных в славянской народной традиции. М.,

1997.

Гуц. — Гуцульщина. 1сторико-етнограф1чне дослщження. Кшв, 1987.

ДАБМ — Дыялекталапчны атлас беларускай мовы / Пад рэд. P. I. Аванеса- ва, К. К. Крашвы, Ю. Ф. Мацкев1ч. Мшск, 1963. Кн. 1: Карты. Кн. 2: Уступныя артыкулы. Даведачныя ма- тэрыялы i каментарьн да карт.

Даб.БНК — Дабева М. Български народни клетви. София, 1934.

Даб.ЕП — Дабева М. Епитети в българската народна песен. София, 1939.

Даб.ПБ — Дабева М. Пожелания и благосло- вии у българския народ. София, 1937.

Даль — Даль В. Толковый словарь живого великорусского языка. Изд. 2. СПб.; М., 1880—1882. Т. 1—4. Фотомеханическое воспроизведение. М., 1978—

1980. Изд. 3 / Под ред. И. А. Боду- эна-де-Куртенэ. СПб., 1903—1909. Т. 1-4.

Даль ПРН — Даль В. Пословицы русского народа: В 2-х томах. М., 1984; [то же] Изд. 3. М., 1904. Т. 1—4 [на обл. — 1905, на тит. л. — 1904]; [то же] М.,

1957.

Даль ПСП — Даль В. И. О поверьях, суевериях и предрассудках русского народа: Материалы по русской демонологии.

СПб., 1996.

Дан.ЭСП — Данильченко Н. Этнографические сведения о Подольской губернии. Вып. 1: Народные юридические обычаи и народные верования, суеверия и предрассудки, записанные в Ли- тинском уезде мировым посредником Н. Данильченко, с приложением памятников устной народной словесности. Каменец-Подольск, 1869.

ДАРЯ — Диалектологический атлас русского языка. Проспект сводного атласа / Отв. ред. Р. И. Аванесов, В. Г. Орлова. М., 1969.

Даек.К — Даскалова-Желязкова Н. Карио- ти. Етническа принадлежност и кул- турно-битови черти в края на XIX и началото на XX век. София, 1989.

Деб.ВКП — Дебел>ковикД. Верован>а српског народа на Косову Пол>у // СЕЗб.

1934. К». 50. С. 210-215.

Деб.ОКП — Дебел>ковиН Д. Обича]и српског народа на Косову Пол>у // СЕЗб.

1907. К». 7. С. 173-332.

Демб.ОМГ — Дембовецкий А. С. Опыт описания Могилевской губернии в историческом, физико-географическом, этнографическом, промышленном, учебном, медицинском и статистическом отношениях. Могилев-на-Днепре. 1882, 1884. Кн. 1, 2.

Денис. КСД — Денисова И. М. Вопросы изучения культа священного дерева у русских. М., 1995.

Держ.БКР — Державин Н. С. Болгарские колонии в России (Таврическая, Херсонская и Бессарабская губернии). Материалы по славянской этнографии.

София, 1914 (СбНУ. 1914. Кн. 29). Деч.ЕМГ — Дечева Л. Етнографски материали в Гевгелийския говор / / ИССШ.

1931.
Кн. 7. С. 447-458.

ДзФ — Дзщячы фальклор. Мшск, 1972 (БелНТ).

Дик.КВП — Дикарев М. Народный календар Валуйського пов1ту (Бориавсько!' волости) у Ворошжчиш // МУРЕ. 1905. Т. 6. С. 113-204.

Дик.ПП — Посмертш писания Митрофана Дикарева з поля фолькльору й мггольога. Льв1в, 1903 (Зб1рник Ф1льольопчно\' секцп Наукового товариства iM. Шев- ченка. Т. 6).

Дим.ПИЛ — Димитрова А., Янакиев М. Предания за исторически лица в българ- ските народни умотворения // ИССШ.

1948. Кн. 8-9.

Дин.БФ — Динеков П. Български фолклор. Ч. 1. София, 1959. Изд. 2. София,

1972.

ДКСБ — Морозов И. А., Слепцова И. С., Островский Е. Б., Смольников С. Н„ Минюхина Е. А. Духовная культура Северного Белозерья. Этнодиалект- ный словарь. М., 1997.

Дм.СПСО — Дмитриев М. А. Собрание песен, сказок, обрядов и обычаев крестьян Северо-Западного края. Виль- на, 1869 [то же частично, но с более точной локализацией поверий и примет опубл. в: Памятная книжка Гродненской губернии на 1869 г. Гродно, 1869.

С.
55-128].

Доб. — Добруджа. Етнографски, фолклорни и езикови проучвания. София, 1974. Добр. — Добровольский В. Н. Смоленский областной словарь. Смоленск, 1914. Добр.СЭС — Добровольский В. Н. Смоленский этнографический сборник. СПб.;

М., 1891-1903. Ч. 1-4 (ЗРГО. 1891. Т. 20; 1893. Т. 23, вып. 1; 1894. Т. 23, вып. 2; 1903. Т. 27). Ч. 1: [Диалектологические заметки; народные рассказы, былички, сказки]. СПб., 1891; ч. 2: [Кстинные песни. Свадебные песни. Смерть, похороны. Очерки семейных нравов]. СПб., 1894; ч. 3: Пословицы. СПб., 1894; ч. 4: [Игрища, праздники, песни, детские игры и песни, духовные стихи]. М., 1903.

Довж.ДФ — Дитячий фольклор / Упоряд., вступ. ст. та прим1т. Г. В. Довженок. Кшв, 1986.

Довн.ИС — Довнар-Запольский М. В. Исследования и статьи. Киев, 1909. Т. 1.

Довн.ПП — Довнар-Запольский М. В. Песни пинчуков. Киев, 1895 (Белорусское Полесье. Сборник этнографических материалов. 1895. Вып. 1).

Домострой — Домострой / Сост., вступ. ст., пер. и коммент. В. В. Колесова. Под- гот. текстов В. В. Рождественской,

В.
В. Колесова, М. В. Пименовой. М., 1990.

ДОО — Дети в обычаях и обрядах народов зарубежной Европы. М., 1995. Т. 1.

Доп.Оп. — Дополнение к Опыту областного великорусского словаря. СПб., 1858.

ДПФ — Детский поэтический фольклор. Антология / Сост. А. Н. Мартынова.

СПб., 1997.

Драг.МПР — Драгоманов М. Малоросские народные предания и рассказы. Киев,

1876.

Драж.Г — Дражева Р. Гергьовден. София,

1982
(Български празници и обичаи).

Древл.БНП — Древлянский [Шпилев- ский П. М.]. Белорусские народные предания // Прибавления к ЖМНП. СПб., 1846. Кн. 1. С. 3—25 [отделение литературное].

Дроб.ЕЩ — ДробпаковиК Б. Етнологща народа JyrocAaBnje. Београд, 1960.

[Д.] 1

Дуб.КД — Дубровина С. Ю. Русская ботаническая терминология в этнолингвистическом освещении (на материале названий растений, образованных от названий животных и птиц). Дисс. ... канд. филол. наук. МГУ, 1991.

Дуб.НПТ — Дубровина С. Ю. Народное православие на Тамбовщине. Тамбов,

2000.
Дуч.ЖОК — ДучиН С. Живот и обича]и племена Куча // СЕЗб. 1931. К». 48.

ДФ — Дитячий фольклор. Колисков1 nicHi та забавлянки. Кшв, 1984 (УкрНТ). ДЭИС — Традиционная культура Урала: Диалектный этноидеографический словарь русских говоров Среднего Урала / Авторы-составители О. В. Востриков,

B. В. Липина. Екатеринбург, 2009 [электронное издание].

Дюв. — Дювернуа А. Словарь болгарского языка по памятникам народной словесности и произведениям новейшей печати. М., 1885-1889. Вып. 1-9. Дюм.ВБИ — Дюмезиль Ж. Верховные боги индоевропейцев / Пер. с франц. Т. В. Цивьян. М., 1986 (Исследования но фольклору и мифологии Востока).

Дяк.НК — Дяков Т. Народният календар (празници и вярвания на българите).

София, 1993.

Тер.СЖ — Tiepuh Г. Смисао жртве у тра- диционално] култури Срба. Антро- полошки оглед. Нови Сад, 1997. Ъап.ЗВР — ЪаповиНЛ. Земл>а. Верован>а и ритуали. Београд, 1995.

Ъор.ВВ — Ъор{)евик Т. Р. Вештица и вила у нашем народном верован>у и предан>у.

Београд, 1953 (СЕЗб. 1953. К». 67). Ъор.ВДБ — Ъор{)евик Т. Р. Вампир и друга биЬа у нашем народном верован>у и предан>у. Београд, 1953 (СЕЗб. 1953. Кн>. 66).

Ъор.Д — Ъор{)евик Т. Р. Деца у верованшма и обича]има нашег народа. Београд,

1941. Изд. 2. Београд; Ниш, 1990. Ъор.ЖК — Ъор^евиН Т. Р. Животни круг. РоГ)ен>е, свадба и смрт у верован>има и обича]има нашег народа. Ниш, 2002. Ъор.ЖОЛК — Ъор^евиН Д. М. Живот и обича]и народни у Аесковачком Kpajy. Аесковац, 1985.

Ъор.ЖОЛМ — Ъор^евиНД. Живот и обича]и народни у Аесковачко] Морави. Београд, 1958 (СЕЗб. 1958. К». 70). Ъор.30 — Ъор{)евик Т. Р. Зле очи у верован>у ]ужних Словена. Београд, 1938 (СЕЗб. 1938. К». 53).

Ъор.ННЖ — Ъор{)евик Т. Р. Наш народни живот. Београд, 1930—1934. Кн>. 1— 10; [то же] Београд, 1984. Т. 1—4. Ъор.НСО — Ъор{)евик Т. Р. Неколики самрт- ни обича]и у ]ужних Словена / / ГНЧ.

1937. Т. 46. С. 75-103; 1938. Т. 47.

C.
153-191.

Ъор.ПВП — Ъор{)евик Т. Р. Природа у веро- ван>у и предагау нашега народа. Београд, 1958. К». 1, 2 (СЕЗб. 1958. К». 71, 72).

Ъур.СОГК — Ъурик С. Српски народни обича]и у TopHjoj KpajnHH // СЕЗб.

1934. К». 50. С. 196-209.

ЕБ — Етнография на България. София, 1980—1984. Т. 1—3. Т. 1: Увод в етно- графската наука и социално-норматив- на култура. 1980; т. 2: Материална култура. 1983; т. 3: Духовна култура.

1984.

ЕВ — Етнограф1чний вюник. Етнограф1чна ком1ая Укр. АН. Кшв, 1925—1932. Кн. 1-10.

ЕГДП — Етнолошка гра|)а о животу и оби- najnMa сточара на Дубашничко] површи у североисточно] Србщи. Београд, 1977. ЕЗ — Етнограф1чний зб1рник. Етнограф1чна комю1я Наукового товариства iM. Шев-

ченка. Льв1в, 1897—1916,1929. Т. 1—40. ЕКЗ — Етно-културолошки зборник. Сврл>иг,

1995—. Kft. 1-.

ЕКН — Етногенезис и културно наследство на българския народ. София, 1971. ЕКПКП — Етнички и етнокултурни контакта у панонско-карпатском простору. Београд, 1997.

Ел.СЗК — Елеонская Е. Н. Сказка, заговор и колдовство в России. Сб. трудов. М.,

1994.

ЕМ — Етнография на Македония. Извори и материали. София, 1992. Т. 1, 2. Емч.СИТ — Емченко Е. Б. Стоглав: Исследование и тексты. М., 2000.

ЕПБФ — Език и поетика на българския фолк- лор. София, 1980 (ПБФ. Т. 5). ЕПНДК — Етнографски проблеми на народ- ната духовна култура. София, 1989—. [Т. 1-].

ЕПНК — см. ЕПНДК (София; начиная с т. 4 заглавие серии: Етнографски проблеми на народната култура).

Ер.РФ — Еремина В. И. Ритуал и фольклор.

А., 1991.

Ерд.ЕГШ — ЕрделзановиН J. Етнолошка гра|)а о Шумадинцима // СЕЗб. 1951. К». 64.

Ерд.ПБ — ЕрделзановиН J. О пореклу Бук>е- ваца. Београд, 1930 (Српска крал>евска Академща. Посебна издак>а. Кк>. 79. Философски и филолошки списи.

К». 19).

Ерм.ВА — Ермолов А. Всенародная астрономия. М., 1996.

Ерм.НП — Ермолов А. Народное погодове- дение. М., 1995.

Ерм.НСМ — Ермолов А. Народная сельскохозяйственная мудрость в пословицах, поговорках и приметах. СПб., 1901— 1905. Т. 1—4. Т. 1: Всенародный месяцеслов. 1901; т. 2: Всенародная агрономия. 1905; т. 3: Животный мир в воззрениях народа. 1905; т. 4: Народное пого доведение. 1905.

EPCJ 1 — Етимолошки речник српског je3HKa. Београд, 2003—. Св. 1—.

ЕСУМ — Етимолопчний словник украшсько!' мови. Кшв, 1982—. Т. 1—.

Етнолог — Етнолог. Списание на Здружението на етнолозите на Македонща. CKonje,
1993—. Год. 1-. Бр. 1-.

Ефим.МЭА — Ефименко П. С. Материалы по этнографии русского населения Архангельской губернии. М., 1877, 1878. Ч. 1, 2 // ИОЛЕАЭ. Т. 30.

Труды этнографического отдела. Кн. 5, вып. 1, 2 [вып. 1: Описание внешнего и внутреннего быта; вып. 2: Народная словесность].

Ефим.ОВ — Ефименко П. С. Обычаи и верования крестьян Архангельской губернии. М., 2009.

Ефим.СМЗ — Ефименко П. Сборник мало- российских заклинаний. М., 1874 (ЧОИДР. 1874. Кн. 1 [88]. С. I—VI,

1—70, 2-й пагинации).

ЖАГ — Жарты, анекдоты, гумарэсю. Мшск,

1984 (БелНТ).

ЖВ — Женщина и вещественный мир культуры у народов России и Европы / Отв. ред. Т. А. Бернштам. СПб., 1999 (Сб. МАЭ. Т. 57).

Желех. — Желеховский 6. Малоруско-шмец- кий словар. Аьв1в, 1886. Т. 1, 2.

Жития — Жития святых, на русском языке изложенные по руководству Четьих- Миней св. Димитрия Ростовского с дополнениями из Пролога. М., 1902—1911.

ЖМНП — Журнал Министерства народного просвещения. СПб., 1834—1905. Ч. 1—362 [12 номеров в год]; СПб. (Пг.), 1906-1917. Ч. 1-72, новая

серия [12 номеров в год].

Жн.п. — Жшуныя necHi. Мшск, 1974 (БелНТ).

ЖП — Жартоуныя necHi. Мшск, 1974 (БелНТ).

ЖПРП — Жарт1вл1в1 nicHi. Родинно-побутовь Киш, 1967 (УкрНТ).

ЖР — Живописная Россия. Иллюстрированный вестник отчизноведения, истории, культуры, государственной, общественной и экономической жизни России. СПб., 1901-1904. №1-180; 1905. № 1—24 [еженедельно, с 1904 —

2 номера в месяц].

ЖРИК — Жертвоприношение. Ритуал в искусстве и культуре от древности до наших дней / Отв. ред. А. И. Акимова. М., 2000.

ЖС — Живая старина. Отделение этнографии РГО. СПб. (Пг.), 1890-1917 [4 вып. в год]. Издание возобновлено с 1994 г.

ЖСв — Жывёльны свет. Тэматычны слоушк / Склад. В. Дз. Астрэйка i шш.; ред.

А.
П. Кунцэв1ч, А. А. Крывщга. Мшск, 1999.

ЖТК — Жизнь и творчество крестьян Харьковской губернии. Очерки по этнографии края / Под ред. В. В. Иванова. Харьков, 1898. Т. 1.

Журав.ДС — Журавлев А. Ф. Домашний скот в поверьях и магии восточных славян. Этнографические и этнолингвистические очерки. М., 1994.

Журав.КД — Журавлев А. Ф. Восточнославянская обрядовая скотоводческая лексика и фразеология в этнолингвистическом аспекте. Дисс. ... канд. филол. наук. МГУ, 1982.

Журав.ЯМ — Журавлев А. Ф. Язык и миф: Лингвистический комментарий к труду

А.
Н. Афанасьева «Поэтические воззрения славян на природу». М., 2005.

ЖЦ — Жизненият цикъл. Доклади от българ- ско-сръбска научна конференция. София, 2000.

Заб.ДБРН — Забелин И. Е. Домашний быт русского народа в XVI и XVII ст. В 2-х томах. М., 1862—1915. Т. 1: Домашний быт русских царей в XVI и

XVII ст. Ч. 1. 1862; ч. 2. 1915; т. 2: Домашний быт русских цариц в XVI И XVII СТ. 1869.

Заб.РН — Забылин М. Русский народ, его обычаи, обряды, предания, суеверия и поэзия. М., 1880.

Зав.КД — Завьялова М. В. Балто-славян- ский заговорный текст: лингвистический анализ и картина мира (на материале литовских и белорусских лечебных заговоров). Дисс. ... канд. филол.

наук. М., 1999.

Зав.КЛВ — Завойко Г. К. В костромских лесах во Ветлуге-реке // ТрКОИМК.

1917.
Вып. 8.

Заг. — Загароддзе. Мшск, 1999—. Т. 1—. Загадки — Загадки. Кшв, 1962 (УкрНТ). Загадю — Загадю. Мшск, 1972 (БелНТ). Загл.ПСД — Заглада Н. Побут селянсько! дитини // ME. Кшв, 1929. [Т.] 1.

С.
1-180.

Загл.ХСЧ — Заглада Н. Харчування в с. Старось\л1 на Чершпвщиш // ME.
Кшв, 1931. [Т.] 3. С. 83-196.

Заговор — Исследования в области балто- славянской духовной культуры. Заговор. М., 1993.

Зайц.МЛЧС — Зайцева Н. И. Мифологическая лексика в чешском и словацком языках. Дисс. ... канд. филол. наук.

Минск, 1975.

Зам. — Замовы / Уклад., сютэм. тэкстау, уступ, арт. i камент. Г. А. Барташев1ч. Мшск, 1992.

Занк.БСОП — Занкевич А. Белорусские свадебные обряды и песни сравнительно с великорусскими / / Русская беседа

(СПб.). 1896. № 10 (октябрь). С. 104— 154; № 11 (ноябрь). С. 41-101. Зах.К — Захариев И. Каменица / / СбНУ.

1935.
Т. 40. С. 186-232.

Зах.КК — Захариев И. Кюстендилската котловина. София,^1963.

Зах.ККр — Захариев И. Кюстендилско краи- ще // СбНУ. 1918. Кн. 32.

Зел.ВЭ — Зеленин Д. К. Восточнославянская этнография / Пер. с нем. К. Д. Циви- ной. М., 1991 (Этнографическая библиотека) .

Зел.ИТ — Зеленин Д. К. Избранные труды. М., 1994-2004. [Т. 1-4]. [Т. 1.] Статьи по духовной культуре. 1901— 1913. М., 1994; [Т. 2.] Очерки русской мифологии: Умершие неестественною сметью и русалки. М., 1995; [Т. 3] Статьи по духовной культуре. 1917-1934. М., 1999; [Т. 4] Статьи по духовной культуре. 1934—1954. М., 2004.

Зел.ОРАГО — Зеленин Д. К. Описание рукописей Ученого архива Императорского Русского географического общества. Пг., 1914—1916. Вып. 1—3 [продолжающаяся пагинация во всех выпусках].

Зел.ОРМ — Зеленин Д. К. Очерки русской мифологии. Вып. 1: Умершие неестественной смертью и русалки. Пг., 1916. [Изд. 2.] Зеленин Д. К. Избранные труды. Очерки русской мифологии: умершие неестественною смертью и русалки. М., 1995.

Зел.ТД — Зеленин Д. К. Тотемы-деревья в сказаниях и обрядах европейских

народов. М.; Л., 1937 (ТрИАЭ. 1937. Т. 15, вып. 2).

Зел.ТС — Зеленин Д. К. Табу слов у народов Восточной Европы и Северной Азии. Ч. 1: Запреты на охоте и иных промыслах. Л., 1929 (СбМАЭ. Т. 8); ч. 2: Запреты в домашней жизни. А., 1930 (СбМАЭ. Т. 9).

ЗЕМБ — Зборник Етнографског My3eja у Београду. 1901—1951. Београд, 1953. Земц.МКП — Земцовский И. Мелодика календарных песен. А., 1975. Зерн.ММДУ — Зернова А. В. Материалы по сельскохозяйственной магии в Дмитровском уезде // СЭ. 1932. № 3. С. 15-52.

ЗЕТ — Записки Етнограф1чного товариства.

Кшв, 1925. Кн. 1.

Зеч.КМС — Зечевик С. Култ мртвих код Срба. Београд, 1982.

Зеч.МБ — Зечевик С. Митска биЬа српских предан>а. Београд, 1981.

Зеч.СНИ — Зечевик С. Српске народне игре.

Порекло и pa3Boj. Београд, 1983.

33 — За здравл>е. Из исторще народне медицине и здравствене културе. 3aje4ap,
1999.

Зин.МРВС — Мифологические рассказы русского населения Восточной Сибири / Сост. В. П. Зиновьев. Новосибирск,

1987.

Зин.УСБ — Зиновьев В. П. Указатель сюжетов сибирских быличек и бывальщин / / Локальные особенности русского фольклора Сибири. Исследования и публикации. Новосибирск, 1985. С. 62—76. 3iM.n. — 31мовыя necHi. Калядю i шчадроуки.

Мшск, 1975 (БелНТ).

ЗК — Земляробчы каляндар. Абрады i звычаг Мшск, 1990 (БелНТ).

Златк.ФСН — ЗлатковикД. Фразеологща страха и наде у Пиротском говору.

Београд, 1989 (СДЗб. 1989. Кн>. 35).

ЗМС — Зборник Матице Српске за гаьижев- ност и je3HK. Нови Сад, 1953—. Кн>. 1— [с 1964 — 2 номера в год, с 1970 — 3 номера в год].

ЗНМЧ — Зборник радова Народног My3eja. Чачак, 1969—. [Кн,.] 1-.

3HTLU — Записки Наукового товариства iM. Шевченка. Льв1в, 1892—1937. Т. 1—155 [1, 2, 4, 6 или 8 томов в год]; New York; Paris, 1948—1962. Т. 156-169.

Зол.ЦЛП — Золотницкий Н. Ф. Цветы в легендах и преданиях. М., 1991.

Зор.РСР — Зорин Н. В. Русский свадебный ритуал. М., 2001.

Зоря — Зоря. Аитературно-наукове письмо для родин. Наукове товариство им. Шевченка. Льв1в, 1880—1897. Р. 1—18 [2 номера в месяц со сквозной пагинацией за год].

ЗРГО — Записки Имп. Русского географического общества по отделению этнографии. СПб. (Пг.), 1867—1917. Т. 1—44 [с 1882 (т. 10) — нерегулярно

2 или 3 вып. в томе]; 1925 (т. 43; вып. 2). Ранее подзагл.: Вестник Имп. Русского географического общества (см. ВРГО).

ЗРЕИ — Зборник радова Етнографског института САНУ. Београд, 1973—. Кн,. 6-. Кн,. 1-5 (1950-1971) вышли

в общей серии: Српска академща наука. Зборник радова. Кн,. 4, 14, 68, 75. Нова cepnja, кн,. 1. Етнографски институт.

ЗРНМЧ - СМ. ЗНМЧ.

ЗСЗО — Записки Северо-Западного отдела Имп. Русского географического общества. Вильна, 1910—1914. Кн. 1—4.

ЗТ — Заговорный текст: генезис и структура / Отв. ред. Т. Н. Свешникова. М., 2005.

Зуб.ЛСП — Зубов М. I. Лшгвотекстолопя середньов1чних слов’янських повчань проти язичництва. Одеса, 2004.

ЗФФ — Зборник Филозофског факултета у Београду. Београд, 1948—. Кн,. 1—.

ЗЮЗО — Записки Юго-Западного отдела Имп. Русского географического общества. Киев, 1874, 1875. Т. 1, 2.

ИАОИРС — Известия Архангельского общества изучения Русского Севера. Журнал жизни Северного края. Архангельск, 1909—1917 [2 номера в месяц, с 1914, № 17 — ежемесячно].

ИБЕ — Извори на българската етнография. Т. 3. Етнография на Македония. Материали из архивното наследство. София, 1998.

ИБИД — Известия на Българското Истори- ческо дружество (Известия на Исто- рическо дружество). София, 1905 — . Кн. 1-.

Ив. — Иванова А. Ф. Словарь говоров Подмосковья. М., J969.
Ив.БКЛ — Иванов И. Богомилски книги и легенди. София, 1925. Изд. 2. София, 1970.

Ив.БФС — Иванова Р. Българската фолк- лорна свадба. София, 1984.

Ив.ЖПК — Иванов П. Жизнь и поверья крестьян Купянского уезда Харьковской губернии. Харьков, 1907 (СХИФО. 1907. Т. 17; СХИФО. 1909. Т. 18; ЭО. 1890. № 5; ЭО. 1894. № 2).

Ив.НПВ — П. И. [Иванов П.] Народные представления и верования, относящиеся к внешнему миру. Материалы для характеристики миросозерцания крестьянского населения Купянского уезда / /

ХСб. 1888. Вып. 2.

Ив.HP — Иванов П. В. Народные рассказы о домовых, леших, водяных и русалках. Материалы для характеристики миросозерцания крестьянского населения Купянского уезда // СХИФО.

1893. Т. 5. Труды Педагогического отдела Историко-филологического общества. Вып. 1. С. 23—74.

Ив.Топ.ИОСД — Иванов В. В., Топоров В. Н. Исследования в области славянских древностей. Лексические и фразеологические вопросы реконструкции текстов. М., 1974.

Ив.Топ.СЯМС — Иванов В. В., Топоров В. Н. Славянские языковые моделирующие семиотические системы. Древний период. М., 1965.

Иван.ИВК — История Вятского края в преданиях, легендах и песнях / Сост., вст. ст., комм. А. А. Ивановой. М., 2006.

Иван.МЭВ — Иваницкий Н. А. Материалы по этнографии Вологодской губернии / / ИОЛЕАЭ. 1890. Т. 69. Труды этнографического отдела. Т. 11, вып. 1.

ИВКО — Известия Воронежского краеведческого общества. Краеведческий ежемесячник. Воронеж, 1925/1926. № 1-12; 1927. № 1-5.

Ивл.ПВСНС — Представления восточных славян о нечистой силе и контактах с ней. Материалы полевой и архивной коллекции А. М. Ивлевой / Сост., под- гот. текстов и справ, аппарат В. Д. Кен.

СПб., 2004.

Ивл.РРК — Ивлева Л. М. Ряженье в русской традиционной культуре. СПб., 1994.

ИВОИСК — Известия Вологодского общества изучения Северного края. Вологда, 1914—1917. Вып. 1—4. Труды Вологодского общества изучения Северного края. Вологда, 1926.

Игры — Игры народов СССР. Сборник материалов. М.; А., 1933.

ИЕИМ — Известия на Етнографския институт с музей. БАН. София, 1953—1975. Кн. 1-16.

ИКК — История и култура на Карнобатския край. София, 1992. Т. 2; 1993. Т. 3.

Ик.СПО — Икономов В. Старонародни песни и обичаи од западна Македонща.

CKonje, 1998.

Ил.РБФГ — ИлиевА. Т. Растенията от българ- ско фолклорно гледище / / СпБАН.

1919. Кн. 8.

Ил.РЦ — Илиев А. Т. Растително царство в народната поезия, обичаите, обредите и поверията на българите / / СбНУ.

1892. Кн. 7; 1893. Кн. 9. С. 409-443.

Ил.СЗ — Илиев Ч. Село Забърдо. София,

1973.

ИМСЗБ — Известия на музеите в Северо- западна България. София, 1977—. Т. 1— [ежегодник].

ИМЮБ — Известия на музеите от Южна България. Пловдив, 1975 — . Т. 1— [ежегодник].

ИМЮИБ — Известия на музеите от Юго- източна България. Пловдив, 1976—. [Т.] 1— [ежегодник].

ИНЕМ — Известия на Народния етнографски музей в София. София, 1921— 1943. Год. 1-14 [1921-1927 - 4 номера в год].

ИНМБ — Известия на Народния музей — Бургас. София, 1950—. [Кн.] 1—.

ИНМВ — Известия на Народния музей — Варна. Варна, 1908—. Кн. 1— [с 1965 — двойная нумерация томов: кн. 1(16)—].

ИОКУ — Известия Общества археологии, истории и этнографии при (Имп.) Казанском университете. Казань, 1878—

1929. Т. 1-32.

ИОАЕАЭ — Известия Имп. Общества любителей естествознания, антропологии и этнографии при Имп. Московском университете. Труды этнографического отдела. М., 1868—1913. Кн. (Т.) [1]—18. Т. 15—18 выходили с 1906 по

1913 гг. под названием Труды Музыкально-этнографической комиссии.

Т. 1-4.

ИОРЯС — Известия Отделения русского языка и словесности (Имп.) Академии

наук. СПб. (Пг„ А.), 1896-1927. Т. 1—32 [т. 1—20 — 4 книги в томе, т. 21—24 — 2 книги в томе]. Далее (1928—1930) вместо этого издания: Известия по русскому языку и словесности.

ИПРИЭ — Итоги полевых работ Института этнографии. Ин-т этнографии им. Н. И. Миклухо-Маклая АН СССР. М., 1971-1975. Ранее под

загл.: Тезисы докладов на заседаниях, посвященных итогам полевых исследований. М., 1961—1970. С 1975 под

загл.: Полевые исследования Института этнографии (см. ПИИЭ).

ИСД 7 — Исследования по славянской диалектологии. [Вып.] 7. Славянская диалектная лексика и лингвогеография.

М., 2001.

ИСД 10 — Исследования по славянской диалектологии. [Вып.] 10. Терминологическая лексика материальной и духовной культуры балканских славян. М.,

2004.

ИСД 12 — Исследования по славянской диалектологии. [Вып.] 12. Ареальные аспекты изучения славянской лексики.

М., 2006.

ИССФ — Известия на Семинара по славян- ска филология при Университета в София. София, 1905—1948. Кн. 1—9. ИСФНК — Исследования по славянскому фольклору и народной культуре / Под ред. А. Архипова и И. Полинской. Oakland, 1997. Вып. 1, 2.

1вч.УНФ — 1вченко А. Украшська народна фразеолопя: ономасюлопя, ареали, етимолопя. Харгав, 1999.

JaHK.A — JaHKoeuh Н. Ъ. Астрономща у преда- н>има, обича]има и умотворинама Срба.

Београд, 1951 (СЕЗб. 1951. К». 63).

JaHK.HH — JaHKoeuh Л>. и Д. Народне игре.

Београд, 1934—1951. Кн>. 1—6.

Job.OMK — Joeaiueeuh Д. Обича]и у Чачан- ском Kpajy // ЗНМЧ. 1971. [Kft.] 2.

Каб.АЖТ — Кабакова Г. И. Антропология женского тела в славянской традиции.

М., 2001.

Каб.ДР — Кабакова Г. И. Терминология календарной обрядности: хрононимы (на материале немецких и скандинавских языков и диалектов). Дипл. раб.

МГУ, 1982.

Каб.КД — Кабакова Г. И. Терминология восточнороманской календарной обрядности в сопоставлении со славянской. Дисс. ... канд. филол. наук. Ин-т славяноведения и балканистики АН

СССР, 1989.

КАИФ — Картографирование и ареальные исследования в фольклористике / Сост. О. А. Пашина. М., 1999 (Сб. трудов РАМ им. Гнесиных. Вып. 154).

Кал.ЦНМ — Калинский И. П. Церковно-на- родный месяцеслов на Руси. М., 1990.

Кам.БНАУ — Каминский В. А. Белорусы Ново-Александровского уезда, Ко- венской губернии, в их песнях, обрядах и обычаях // ФЗ. 1910. Вып. 2, 3, 10.

Кант. ОМ — Кантемир Д. Описание Молдовы. Кишинев, 1973.

Кап. — Капанци. Бит и култура на старото българско население в Североизточна България. Етнографски и езикови про- учвания. София, 1985.

Кап.ДФ — Капица О. И. Детский фольклор. Песни, потешки, дразнилки, сказки, игры. Изучение. Собирание. Обзор материала. А., 1928.

Кар. — КарациЬ. Аист за српски народни живот, o6n4aje и предан>е. Алексинац,

1899 1904. Год. 1-4.

Кар.ЖОНС — Kapayuh В. С. Живот и обича]и народа српског. Београд, 1957.

Кар.СД — Kapauuh В. С. Сабрана дела. Београд. 1964-1972. К». 1-17.

Кар.СНП — Карацик В. С. Српске народне njecMe. Београд, 1929—1940. Кн>. 1—9.

Карав.ПНББ — Каравелов Л. Памятники народного быта болгар. М., 1861.

Касьп. — Касьпяровгч М. Вщебсю краёвы слоушк (матар’ялы) / Пад рэд. М. Я. Байкова i проф. Б. I. Эшмаха- Шытлы. Вщебск, 1927.

Кауф.ПБУМ — Кауфман Н. Народни песни на българите от Украинска и Молдав- ска ССР. В два тома. София, 1982.

Кауф.ПО — Кауфман Н., Кауфман Д. По- гребални и други оплаквания в България. София, 1988.

Кауф.ПРК — Кауфман Н., Тодоров Т. Народни песни от Родопския край. София, 1970.

Кауф.ПЮЗБ — Кауфман Н., Тодоров Т. Народни песни от Югозападна България. Пирински край. София, 1967. Кац.ПСИБ — Кацарова Р., Качулев И., Стоин Е. Народни песни от Североизточна България. София, 1962. Т. 1. Кацва ДР — Кацва М. С. Глагольная мифологическая лексика в русском и украинском языках. Дипл. раб. МГУ, 1993. Кач.ПСИБ — Качулев И. Народни песни от Североизточна България. София,

1973. Т. 2.

Качан.ПБНТ — Качановский В. Памятники болгарского народного творчества. Вып. 1: Сборник западноболгарских песен со словарем // СбОРЯС. 1882. Т. 30, № 1.

Кв.ИТ — Квитка К. В. Избранные труды. М., 1971, 1973. Т. 1, 2.

КГ — Круглый год. Русский земледельческий календарь / Сост. А. Ф. Некрылова.

М., 1991.

КГСЕК — Концепт греха в славянской и еврейской культурной традиции / Отв. ред. О. В. Белова. М., 2000.

КГХЗ — Когато Господ ходеше по земята. 77 фолклорни легенди с тълкования / Съст. А. Георгиева. София, 1993. КДА — Бернштейн С. Б., Иллич-Сви- тыч В. М., Клепикова Г. П., Попова Т. В., Усачева В. В. Карпатский диалектологический атлас. М., 1967. Ч. 1: Тексты. Ч. 2: Карты.

КДЯК — Концепт движения в языке и культуре. М., 1996.

КИ — Крестьянское искусство СССР. Сборник секции крестьянского искусства Комитета социологического изучения искусств. А., 1927, 1928. [Вып.] 1, 2. [Вып.] 1: Искусство Севера. Заонежье. 1927; [вып.] 2: Искусство Севера. Пинежско-Мезенская экспедиция.

1928.

Килим.УР — Килимник С. Украшський piK у народшх звичаях в юторичному освггленш. ВшншеГ; Торонто, 1955 — 1963. Т. 1—5. Факсим. изд. Кшв,

1994. Кн. 1, 2.

Кирк.ЭВГ — Киркор А. Этнографический взгляд на Виленскую губернию / / ЭС.

1858. Вып. 3. С. 115-276.

Кит.ВО — Китевски М. Водичарски обичаи, верувагьа и песни од Дебарца (Охрид- ско). CKonje, 1982.

Кит.ЗЧ — Китевски М. Златна чаша. При- лози за фолклорот. CKonje, 1983.

Кит.МНЛ — Китевски М. Македонска народна лирика. Обредни песни. CKonje,
1997.

Кит.МНП — Китевски М. Македонски народни празници и обичаи. CKonje, 1996.

Кит.СМФ — Китевски М. Студии за маке- донскиот фолклор. CKonje, 2002.

ККП — Крышц кармянсюх перазвоны (абра- ды i necHi у сучасных 3anicax) / Уклад.

В.
С. Новак. Гомель, 2000.

КА — Культурный ландшафт: Теоретические и региональные исследования / Отв. ред. В. Н. Калуцков, Т. М. Красов- ская. М., 2003.

Клим.КОУ — Климець Ю. Д. Купальска об- рядовють на Укрш'ш. Кшв, 1990.

Клинг.ЖАСС — Клингер В. Животное в античном и современном суеверии. Киев, 1909—1911 (Университетские известия. Киев, 1909. № 10, 11; 1910. № 1, 5, И; 1911. № 3).

Кляус СЗТ — КляусВ.Л. Сюжетика заговорных текстов славян в сравнительном изучении. М., 2000.

Кляус УС — Кляус В. Л. Указатель сюжетов и сюжетных ситуаций заговорных текстов восточных и южных славян. М.,

1997.

Ков. НАМ — Ковачев И. Народна астрономия и метеорология / / СбНУ. 1914. Кн. 30. С. 1-85.

Ков.ЮХ — Ковалевский И. Юродство о Христе и Христа ради юродивые восточной и русской церкви. Исторический очерк и жития сих подвижников благочестия. М., 1895. Изд. 2. М., 1900. Изд. 3. М., 1902. Репринт. М.,

1992.

Ковач.СР — Ковачевик И. Семиологща ритуала. Београд, 1985.

Коз.ВБЗ — Козлова Н. К. Восточнославянские былички о змее и змеях. Мифический любовник. Указатель сюжетов и тексты. Омск, 2000.

Кол.ГЮС — Колева Т. Гергьовден у южните славяни. София, 1981.

Колом. — Коломийки. Кшв, 1969 (УкрНТ). Колос.АСНБ — Колосова В. Б. Аексика и символика славянской народной ботаники. Этнолингвистический аспект.

М., 2009.

Колп.АРС — Аирика русской свадьбы / Издание подготовила Н. П. Колпакова.

А., 1973 (Аит. памятники).

Коляд. — Колядки та щедр1вки. Зимова об- рядова поез1я трудового року. Кшв,

1965 (УкрНТ).

Ком.В — Комадиник Г. Варовнице: из народ- не културе Чачанског Kpaja. Чачак,

1998.

Ком.КА — Комадиник Г. Кн>ига о л>убави: из народне културе Чачанског Kpaja.
Чачак, 1999.

КОН — Календарные обряды (1983—1996). Новые поступления в фольклорный архив Нижегородского университета / Сост. К. Е. Корепова, Ю. М. Шева- ренкова. Нижний Новгород, 1997. Конобр.ПППО — Конобродська В. Полгський поховальний i поминальш обряди / / Етнолшгвгстичш студп. Житомир,

2007. Т. 1.

Конд.АНМ — Кондратенко М. Аексика народной метеорологии. Опыт сравнительного анализа славянских и немецких наименований природных явлений. Miinchen, 2000.

Конст.ЖМД — Константинов Д. Жеравна в миналото и до днешно време. София,

1948.

КОО — Календарные обычаи и обряды в странах зарубежной Европы. М., 1973—

1983. [1:] Зимние праздники. 1973; [2:] Весенние праздники. 1977; [3:] Аетне-осенние праздники. 1978; [4:] Исторические корни и развитие обычаев. 1983.

Кореп.РКО — Корепова К. Е. Русские календарные обряды и праздники Нижегородского Поволжья. СПб., 2009. Корог.ИР — Корогодина М. В. Исповедь в России в XIV—XV веках: Исследование и тексты. СПб., 2006.

Кос.АБ — Косич М. Н. Аитвины-белорусы Черниговской губернии, их быт и песни. СПб., 1902.

Костол. — Костоловский И. В. Этнографические материалы, собранные в Ере- мейцевской (позже — Николокорм- ской) вол. Рыбинского у. Ярославской губ. // АрхИЭА. Коллекция ОЛЕАЭ. Ед. хр. 80, № 353,354 и др. Костом.СМ — Костомаров Н. Славянская мифология. Исторические монографии и исследования. М., 1994. Котл.ПОЯС — Котляревский А. А. О погребальных обычаях языческих славян.

М., 1868.

Коч.МТС — Кочин Г. Е. Материалы для терминологического словаря древней России. М.; Л., 1937.

КПО (КПОБ) — Календарни празници и обичаи на българите. Енциклопедия. София, 1998. Трето допълнено издание. София, 2000.

Кравч.ЗЗ — Кравченко В. Звича\' в сел1 Забрщд1 <...> Житомирського повиу на Волиш. Житомир, 1920. Кравч.ПОПЗУ — Кравченко В. 3 побуту й обряд1в твшчно-захщно\' Украши / / Зб1рник. Волин, наук.-дослщ. музей. Житомир, 1928. Т. 1.

Кравч.ЭМВ — Кравченко В. Г. Этнографические материалы, собранные в Волынской и соседних с ней губерниях / /

ТрОИВ. 1911. Т. 5; 1914. Т. 12.

Краев Б — Краев Г. Бабинден. София, 1983 (Български празници и обичаи). Краин.ПКБ — Краинский Н. В. Порча, кликуши и бесноватые как явление русской народной жизни. Новгород, 1900. КрауссЗИЮС — Краусс Ф.-С. Заветные истории южных славян. М., 2009. Т. 1, 2.

Крач.БЗРС — Крачковский Ю. Ф. Быт за- падно-русского селянина. М., 1874 (ЧОИДР. 1873. Кн. 4 [87]).

Крим.З — Кримський А. Ф. Звенигородщи- на, Шевченкова батьгавщина, з погляду етнограф1чного та д1ялектолопчного. Ч. 1, вип. 1: Вступне слово. Побутово- фольклорш записи. Киш, 1930 (Зб1рник юторично-фьлолопчного вщцлу ВУАН,

№ 71).

Крин.ДД — Криничная Н. А. Домашний дух и святочные гадания. (По материалам севернорусских обрядов и мифологических рассказов). Петрозаводск,

1993.

Крин.ДОД — Криничная Н. А. Дом, его облик и душа: К вопросу о тождестве символов в мифологической прозе и народном искусстве. Петрозаводск,

1992.

Крин.АН — Криничная Н. А. Лесные наваждения: Мифологические рассказы и поверья о духе-«хозяине» леса. Петрозаводск, 1993.

Крин.ПРС — Криничная Н. А. Предания Русского Севера. СПб., 1991. Крин.РМ — Криничная Н.А. Русская мифология: Мир образов фольклора. М.,

2004:

Крин.РНМП — Криничная Н. А. Русская народная мифологическая проза: Истоки и полисемантизм образов. Т. 1. Былички, бывальщины, легенды, поверья о духах-«хозяевах». СПб., 2001; Т. 2. Былички, бывальщины, легенды, поверья о людях, обладающих магическими способностями. Петрозаводск, 2000.

Крин.СБ — Криничная Н. А. Сынове бани. Мифологические рассказы и поверья о духе-«хозяине» бани. Петрозаводск,

1995.

Крин.СК — Криничная Н. А. На синем камне. Мифологические рассказы и поверья о духе-«хозяине» воды. Петрозаводск,

1994.

Крук СБНК — Крук Я. Смволжа беларускай народнай культуры. Мшск, 2001.

КС — Киевская старина. Киев, 1882—1906. Т. 1—94. Далее (с 1907) вместо этого журнала выходит журнал «Украина». КСБ — Култ светих на Балкану / Ред. Н. ТасиЬ. Крагу]евац, 2000 (Библиотека «Лице- ум». Кн>. 5).

КСб — Курский сборник. Курский губернский статистический комитет. Курск, 1901— 1912. Вып. 1-7.

КСИА — Краткие сообщения Института археологии (Краткие сообщения о докладах и полевых исследованиях Института истории материальной культуры). М., 1939—. Вып. 1— [до 7 вып. в год]. КСИЭ — Краткие сообщения Института этнографии АН СССР. М., 1946—. Вып. 1—.

КСК — Кодови словенских култура. Београд,

1996-2008. БР. 1-10.

КСт — Костромская старина. Костромская губернская ученая архивная комиссия. Кострома, 1890—1912. Вып. 1—7. Куз.ДЗВ — Кузеля 3. Дитина в звичаях i в в1руваннях украшського народа. Мате- р1яли з полуднево! Кшвщини //

МУРЕ. 1906. Т. 8; 1907. Т. 9.

Куз.ПЗМ — Кузеля 3. Посижше i забави при мерци в украшсьгам похороним обряд! // ЗНТШ. 1914, 1915. Т. 121, 122.

Куз.РСЗ — Кузнецова В. П., Логинов К. К. Русская свадьба Заонежья (конец

XIX — начало XX в.). Петрозаводск,

2001.
Кузн.ДЛ — Кузнецова В. С. Дуалистические легенды о сотворении мира в восточнославянской фольклорной традиции. Новосибирск, 1998.

Кул.НО — Кулишик Ш. Необични обича]и. Београд, 1968.

Кул.ССР — Кулишик 111. Из старе српске религще (новогодшшьи обича]и). Београд, 1970.

Кулик. — Куликовский Г. Словарь областного олонецкого наречия в его бытовом и этнографическом применении. СПб.,

1898.

Кулиш ЗЮР — Записки о Южной Руси / Издал П. Кулиш. СПб., 1856. Т. 1, 2.

Куп.п. — Купальсгая i пятроусгая песнь Мшск, 1985 (БелНТ).

Кур.АЛТ — Куриленко В. М. Атлас лексики тваринництва у полгсьюх д1алектах. 1лух1в, 2004.

Кур.ВК — Куракеева М. Ф. Верхнекубанские казаки: быт, культура, традиции. Черкесск, 1999.

Курил.БНТ — Курилович А. Н. Белорусское народное ткачество. Минск, 1981.

Куроч.НСУ — Курочкт О. В. Новор1чш свята украшщв. Традицп i сучасшсть.

Кшв, 1978.

Куроч.УНО — Курочкт О. Украшсью ново- pi4Hi обряди: «Коза» i «Маланка» (з icTopi'i народних масок). Отшне,

1995.

Кух.МКА — Кухаронак Т. I. Масга у каляд- най абраднасщ беларусау. MiHCK, 2001.

Кух.РЗАБ — Кухаронак Т. I. Радзшныя звыча1 i абрады беларусау. MiHCK, 1993.

Куш.ПСРЛ — Памятники старинной русской литературы, издаваемые графом Г. Ку- шелевым-Безбородко. СПб., 1860— 1862. Вып. 1—4. Вып. 1: Сказания, легенды, повести, сказки и притчи. 1860; вып. 2: Сказания, легенды, повести, сказки и притчи. 1860; вып. 3: «Ложные» и отреченные книги русской старины, собранные А. П. Пыпиным. 1862; вып. 4: Повести религиозного содержания, древние поучения и послания, извлеченные из рукописей Н. Костомаровым. 1862.

КФП — Каргополье: Фольклорный путеводитель (предания, легенды, рассказы, песни и присловья) / Сост. М. Д. Алек- сеевский, В. А.Комарова, Е. А. Литвин, А. Б. Мороз, Н. В. Петров; под общ. ред. А. Б. Мороза. М., 2009.

КХЗХ — Коли Христос по земл1 ходив. Народш оповда / Упоряд. I. Сенько. Ужгород, 1993.

КЧ — Концепт чуда в славянской и еврейской культурной традиции / Отв. ред.

О.
В. Белова. М., 2001.

Лавр.АТ — Лавров П. А. Апокрифические тексты. СПб., 1899 (СбОРЯС. 1901. Т. 67, № 3).

ЛАЗГ — Дзендзелгвський И. О. Лшгвютич- ний атлас украшських народних говор1в Закарпатсько! област1 УРСР (Лексика). Ужгород, 1958, 1960, 1993. Ч. 1,

2, 3 (HayKOBi записки Ужгородського держ. ун-та. Т. 34, 42).

Лаз.СИ — Лазаревик В. Српски именослов. Одабране руковети. Београд, 2001.

ЛАНП — Назарова Т. В. Лшгвютичний атлас Нижньо!' Прип’ять Кшв, 1985.

ЛАПП — Никончук М. В. Матер1али до лекичного атласу украшсько!' мови. Правобережне Полюся. Кшв, 1979.

ЛАУГС — Гануделъ 3. Т. Лшгвютичний атлас украшських говор1в Схщно\' Сло- ваччини. Братюлава, 1981. [Ч.] 1: Назви страв, посуду i кухонного начиння.

Левин ДНР — Левин Ив. Двоеверие и народная религия в истории России / Пер. с англ. М., 2004.

Левк.ДР — Левкиевская Е. Е. Русская, украинская и белорусская мифологическая лексика. Опыт сравнительного анализа. Дипл. раб. МГУ, 1988.

Левк.КД — Левкиевская Е. Е. Славянский вербальный оберег: семантика и структура. Дисс. ... канд. филол. наук. М.,

1995.

Левк.МРН — Левкиевская Е. Е. Мифы русского народа. М., 2000.

Левк.СО — Левкиевская Е. Е. Славянский оберег. Семантика и структура. М., 2002.
Левч.КОП — Казки та оповщання з Подь\ля. В записах 1850—1860-х pp. / Упоряд. М. Левченко. Кшв, 1928. Вип. 1, 2.

Лег. — Легенды iпаданш. Мшск, 1983 (БелНТ).

ЛегП — Легенди та перекази / Упоряд. А. 1оашдь Кшв, 1983.

ЛППЧ — Лексжа Палесся у прасторы i часе / Рэд. В. У. Мартынау. Мшск, 1971.

Лег.ТР — Легурска П. Тематичен речник на термините на народния календар. [1. Зимен цикъл.] София, 2000; [2. Есенен цикъл.] София, 2001.

ЛЗАК — Летопись занятий (Имп.) Археографической комиссии. СПб. (Пг.,

л.), 1862-1929. Вып. 1-35.

ЛЗб — Лесковачки зборник. Народни My3ej у Лесковцу. Лесковац, 1961—. [Кн>.] 1— [ежегодник].

Лил.ВСБХ — Лилек Е. BjepcKe старине из Босне и Херцеговине / / GZM 1894. [Knj.] 6. S. 141-166, 259-281, 365- 388, 631-674.
Лип.ЭДР — Липец Р. С. Эпос и Древняя Русь. М., 1969.

Лис. — Лисенко П. С. Словник полюьких roBopiB. Кшв, 1974.

Лих.СДР — Лихачев Д. С., Панченко А. М., Понырко Н. В. Смех в Древней Руси.
Л., 1984.

ЛМС — Летопис Матице Српске (Сербске лЬтописи; Сербский лЬтопис). Будим [с 1864 - Нови Сад], 1824—. К». 1- [4 или 2 книги в год, номера ежемесячно].

Лоб.ДПЗ — Лобкова Г. В. Древности Псковской земли. Жатвенная обрядность. Образы, ритуалы, художественная система. СПб., 2000.

Лоб.КД — Лобкова Г. В. Архаические основы обрядового фольклора Псковской земли (опыт историко-типологическо- го исследования). Дисс. ... канд. филол. наук. СПб., 1997.

Лов. — Ловешки край. Материална и духовна култура. София, 1999.

Лог.МКЗ — Логинов К. К. Материальная культура и производственно-бытовая магия русских Заонежья. СПб., 1993.

Лог.СОЗ — Логинов К. К. Семейные обряды и верования русских Заонежья. Петрозаводск, 1993.

Лоз.БНК — Беларусга народны каляндар / Аутар-укладальнж А. Лозка. Мшск,

1993. Выд. 2, перапрацаванае i дапоу- ненае. Мшск, 2002.

ЛП — Лексика Полесья. Материалы для полесского диалектного словаря / Отв. ред. Н. И. Толстой. М., 1968.

ЛРЛД — Летописи русской литературы и древности, издаваемые Николаем Ти- хонравовым. М., 1859—1863. Т. 1—5.

Лул.СВ — Лулева А. Светът на вещите в традиционно български дом. София,

2002.
Люб.Б. — Аюбенов Р. Бурел. Говор, фолклор, етнография. София, 1993.

Люб.БЕ — Любенов П. Баба Era, или Сборник от различии вярвания, народни лекувания, магии, баяния и обичаи в Кюстендилско. Търново, 1887.

Люб.СС — Любенов П. Самовили и самоди- ви. София, 1891.

Ляц.МБСЯ — Ляцкий Е. А. Материалы по белорусской словесности и языку / /

ИОРЯС. 1904. Т. 9, КН. 4.

Маг.СВЛ — Магрицька I. Словник веально!' лексики украшських схщнослобожансь- ких гов1рок (Луганська область). Лу- ганськ, 2003.

Маж.ПБП — Мажэйка 3. Я. Песш беларус- кага Паазер’я. Мшск, 1981.

Маз.СЧ — Мазалова Н. Е. Состав человеческий. Человек в традиционных соматических представлениях русских. М.,

2001.
Майк.ВЗ — Майков Л. Н. Великорусские заклинания // ЗРГО. 1869. Т. 2; [то же] Послесловие, примечания и подготовка текста А. К. Байбурина. СПб., 1994. Изд. 2, испр. и доп.

Макар.СНК — Макаренко А. Сибирский народный календарь в этнографическом отношении. Восточная Сибирь, Енисейская губерния. СПб., 1913 (ЗРГО. 1913. Т. 36).

Макс.ННКС — Максимов С. В. Нечистая, неведомая и крестная сила. СПб., 1903; [то же] М., 1991, 1993. Т. 1, 2.

Макс.СС — Максимов С. В. Собр. соч. СПб.,

1900-
1913. Т. 1-20.

Максим.ДМУС — Максимович М. А. Дни и месяцы украинского селянина / / Собр. соч. в 3-х томах. Киев, 1877. Т.

2. С. 463-524.

Мал.ПОБ — Малинов 3. Посмртните обичаи во Брегалничката облает. CKonje,
2001.
Малин.СМФ — Малинка А. Н. Сборник материалов по малорусскому фольклору. Чернигов, 1902 (Земский сборник Черниговской губернии. 1902. № 1, отдельное приложение).

Манд.ООО — Мандельштам И. Опыт объяснения обычаев индоевропейских народов, созданных под влиянием мифа.

СПб., 1882.

Манс.ЗОГ — Мансикка В. Заговоры Пудожского уезда Олонецкой губернии / / Sbornfk filologicky (III. Trida Ceske akademie ved a umenf). Praha, 1926. Sv. 8. C. 1. S. 185-233.
Манс.ОРЭА — Мансуров А. А. Описание рукописей этнологического архива Общества исследователей Рязанского края. Рязань, 1928—1933. Вып. 1—5 (ТрОИРК. Вып. 15^22, 26, 39, 48).

Манс.РВС — Мансикка В. И. Религия восточных славян. М., 2005.

Марин.ЖС — Маринов Д. Жива старина. Етнографско (фолклорно) изучвание на Видинско, Кулско, Белоградчишко, Аомско, Берковско, Оряховско и Вра- чанско. Русе, 1891—1893. Кн. 1—3. Кн. 1: Вярванията или суеверията на народа. 1891; кн. 2: Племената, влаки- те, задругите, семействата, имената и коровете в Западна България. 1892; кн. 3: Семейния живот на народа. 1893.

Марин. ИП — Маринов Д. Избрани произведения в два тома. София, 1981, 1984. Т. 1: Народна вяра и религиозни народни обичаи. 1981; т. 2: Етнографи- ческо (фолклорно) изучаване на Западна България (Видинско, Кулско, Белоградчишко, Аомско, Берковско, Оряховско, Врачанско). 1984.

Марин.НВ — Маринов Д. Народна вяра и религиозни народни обичаи. София,

1914
(СбНУ. 1914. Кн. 28).

Марк.ОПК — Маркевич Н. Обычаи, поверья, кухня и напитки малороссиян. Киев, 1860. Репринт. Киев, 1991.

Масл.НОВО — Маслова Г. С. Народная одежда в восточнославянских традиционных обычаях и обрядах XIX — начала XX в. М., 1984.

Масл.ОРВ — Маслова Г. С. Орнамент русской народной вышивки как историкоэтнографический источник. М., 1978.

Мат.УНО — Матейко К. I. Украшський на- родний одяг. Кшв, 1977.

Матв.ОРАГО — Описание коллекций рукописей Научного архива Географического общества СССР / Сост. Т. П. Матвеева, А. И. Ярукова. А., 1973. Вып. 1.

МатКБ — Материалы к VI Международному конгрессу по изучению стран Юго-Во-

сточной Европы. София, 30.VIII.89 — 6.IX.89. Проблемы культуры. М.,

1989.

МДАБЯ — Малый диалектологический атлас балканских языков. Архивные материалы.

МДМ — Между двумя мирами: представления о демоническом и потустороннем в славянской и еврейской культурной традиции / Отв. ред. О. В. Белова.

М., 2002.

ME — Матер1яли до етнологп. Музей антропологи та етнологп iM. Хведора Вовка.

Кшв, 1929-1931. [Т.] 1-3.

Мед.ЖОЦ — МедаковиН М. Г. Живот и обича]и Црногораца. Нови Сад, 1860.

Мельн.СС — Мельников-Печерский П. И. Собр. соч. в 8-ми томах. М., 1976; Мельников П. И. (Печерский Андрей). Полн. собр. соч. Изд. 2. СПб.,

1909. Т. 1-7.

Мерк.ОРНР — Меркулова В. А. Очерки по русской народной номенклатуре растений. (Травы. Грибы. Ягоды). М., 1967.

МЗМ — Мир звучащий и молчащий. Семиотика звука и речи в традиционной культуре славян. М., 1999.

МиБ — Мужики и бабы: Мужское и женское в русской традиционной культуре / Сост. Д. А. Баранов, О. Г. Баранова, Т. А. Зимина и др. СПб., 2005.

Mnj.OAT — Mujamoeuh С. М. Обича]и српскога народа из Аевча и ТемниЬа / /

СЕЗб. 1907. Кн,. 7.

Мщуш.ЛзЧ — Мщушковик М. Лзубавне чини. Београд, 1985.

Мик.БВФ — Миков Л. Български великден- ски обреден фолклор. София, 1990.

Мик.ПО — Миков Л. Първомартенска обред- ност. София, 1985 (Български празници и обичаи).

Мик.ПЯ — Миков Л. Писани яйца в България. София, 1982 (Български празници и обичаи).

Микит.СГ — Микитенко О. О. Сербсьга голосшня: Поетичний та юторико- географ1чний анал1з. Кшв, 1992.

Милад.БНП — Български народни песни събрани от братя Миладинови. Изд. 5, фототипно. София, 1981.

Мил.ЖСС — МилиНевиН М. Ъ. Живот Срба сел>ака // СЕЗб. 1894. Кгь. 1; [то же.] Београд, 1984 (Библиотека «Баштана», [кк>.] 10).

Милор.ЖЛК — Милорадович В. Житье-бытье Аубенского крестьянина. Киев, 1904; [то же] КС. 1902, № 4, 6, 10.

Милор.ОПЛУ — Милорадович В. П. Народные обряды и песни Аубенского уезда Полтавской губернии, записанные в 1888-1895 гг. // СХИФО. 1897. Т. 10. С. 1—233 [5-й пагинации].

Милос.СОСХ — Милосавл>евик С. Српски народни обича]и из среза Хомол>ског //

СЕЗб. 1913. Кн,. 19.

Милюч.БНГ — Милюченков С. А. Белорусское народное гончарство. Минск,

1984.

Мин.ЖС — Миненко Н. А. Живая старина. Будни и праздники сибирской деревни в XVII — первой половине XIX в. Новосибирск, 1989.

Миодр.НПС — Миодраговик J. Народна педагогща у Срба. Београд, 1914.

Митр. — Mumpoeuh Б. Речник лесковачког говора. Аесковац, 1984.

Митроф.З — Загадки / Издание подготовила

В.
В. Митрофанова. А., 1968.

Миф.П — Мифология и повседневность / Сост. и ред. К. А. Богданов, А. А. Панченко. СПб., 1999.

Мих. — Михельсон М. И. Русская мысль и речь. Свое и чужое. Опыт русской фразеологии. Сборник образных слов и иносказаний. [СПб.], б. г. Т. 1, 2.

Мих.ЕПИР — Михайлова М. Етнографски проучвания на Източните Родопи. Кърджали, 1996.

Мих.ММП — Михайлова Г. Маскирани ли са маскираните персонажи. София, 2002.

Мих.СПП — Михайлова К. Странстващият сляп певец просяк във фолклорната култура на славяните. София, 2006.

Миц.ННГ — Невидими нощни гости / Подбор и научен коментар Е. Мицева. София, 1994.

МиЬ.ЖОП — Muhoeuh Л. Живот и обича]и Поповаца // СЕЗб. 1952. Кн>. 65.

МКДС — Мова i культура. Д1алектолопчш студп 1—. Аьв1в, 2003—.

МКЧ — Миф в культуре: человек — не-чело- век / Ред. А. А. Софронова, А. Н. Титова. М., 2000.

Млад. — Младенов С. Етимологически и правописен речник на българския кни- жовен език. София, 1941.

Млад.БПНК — Младенов О. Български праз- ничен народен календар. София, 1997.

Млад.БТР — Младенов С. Български тълко- вен речник с оглед към народните говори. София, 1951. Т. 1.

МНМ — Мифы народов мира. М., 1980, 1982. Т. 1, 2. Изд. 2. М., 1987,1988.

Мож.СТ — Можейко 3. Песенная культура белорусского Полесья. Село Тонеж. Минск, 1971.

МОАЕАЭ — Мемуары Этнографического отдела Общества любителей естествознания, антропологии и этнографии.

М., 1925-1929. Вып. 1-3 [вып. 3

не вышел, единственный корректурный экземпляр хранится в библиотеке Ин-та этнографии РАН в Москве]. Молер.НМР — Молерови Д. и К. Народо- писни материали от Разложко / /

СбНУ. 1954. Кн. 48.

Молл.ТБОГ — Моллов С. Традиционен бит, обичаи и вярвания в Габровско. София,

1988.

Мор.ДР — Морозов И. А. Восточнославянская терминология игр. Игры аграрнопромышленного комплекса. Дипл. раб.

МГУ, 1981.

Мор.ЖДМ — Морозов И. А. Женитьба добра молодца. Происхождение и типология традиционных молодежных развлечений с символикой «свадьбы» / «женитьбы». М., 1998.

Мор.СРС — Мороз А. Б. Святые Русского Севера: Народная агиография. М.,

2009.

Мор.Слеп.ПК — Морозов И. А., Слепцова И. С. Праздничная культура Вологодского края. М., 1993.

Мор.Слеп.КИ — Морозов И. А., Слепцова И. С. Круг игры. Праздник и игра в жизни севернорусского крестьянина

(XIX—XX вв.). М., 2004.

Москв. — Москвитянин. Учено-литературный журнал. М., 1841—1856 [ежемесячно, с 1849 — 2 номера в месяц].

МП — Мифология Пинежья. Карпогоры,

1995.

МПИК — Македония. Проблемы истории и культуры. М., 1999.

МПНТ — Мифологические представления в народном творчестве. М., 1993. МПр — Македонски преглед. Списание за наука, литература и обществен (култу- рен) живот. Македонският научен институт. София, 1924—1943. [Год.] 1—

13
[4 номера в год].

МРАО — Мифологические рассказы Архангельской области / Сост. Н. В. Дран- никова, И. А. Разумова. М., 2009. МРПНП — Мифологические рассказы и поверья Нижегородского Поволжья / Сост. К. Е. Корепова, Н. Б. Храмова, Ю. М. Шеваренкова. СПб., 2007. МС — Материалы по свадьбе и семейнородовому строю народов СССР. А., 1926. Вып. 1.

МСб — Мужской сборник. Вып. 1. Мужчина в традиционнной культуре. М., 2001. Вып. 2. «Мужское» в традиционном и современном обществе. М., 2004. МСБГ — Матер1али до словника буковинсь- ких гов1рок. Чершвщ, 1971—1979. Вип. 1-6.

МСл — Мифологический словарь / Отв. ред.

Е. М. Мелетинский. М., 1991. МУРЕ — Матер1яли до украшсько-русько!' етнольогп (Матер1яли до украшсько!' етнольогп; Матер1яли до етнольогп) й антропольогп. Етнограф1чна ком1с1я Наукового товариства iM. Шевченка.

Льв1в, 1899-1918. Т. 1-20; 1929. Т. 21/22.

МФ — Македонски фолклор. Институт за фолклор. CKonje, 1968—. Год. 1—, бр. 1— [2 номера в год, сквозная нумерация за все годы].

МФФ — Малые формы фольклора. Сб. статей памяти Г. А. Пермякова. М., 1995. МЧТ — Митология на човешкото тяло. Антро- пологичен речник. София, 2008.

МЭ — Материалы по этнографии России (Материалы по этнографии). Этнографический отдел Русского музея. СПб.

(А.), 1910-1929. Т. 1-4.

МЭ РЭМ — Материалы по этнографии. Российский этнографический музей. СПб.,

2002—. Т. 1-.

Нас. — Насовгч 1.1. Слоушк беларускай мовы. MiHCK, 1983 [факсимильное издание 1870 г. с дополнениями и предисловием]. Наум.ЭД — Науменко Г. М. Этнография детства. М., 1998.

НБ — «Народная Библия»: Восточнославянские этиологические легенды / Сост. и коммент. О. В. Беловой. Отв. ред.

В.
Я. Петрухин. М., 2004.

НГФ — Народная гравюра и фольклор в России XVII—XIX вв. (К 150-летию со дня рождения Д. А. Ровинского).

М., 1976.

Нев.БСП — Невская Л. Г. Балто-славянское причитание: Реконструкция семантической структуры. М., 1993.

Нед.ГОС — Недеуьковик М. Годипньи обича]и у Срба. Београд, 1990.

Нед.СС — Недеуьковик М. Слава у Срба. Београд, 1991.

Неклеп.ПОСК — Неклепаев И. Я. Поверья и обычаи Сургутского края [Переиздание очерка 1903 г.] // Русская традиционная культура. М., 1996. № 1—2. С. 5-66.

Некр.РТК — Некрылова А. Ф. Русский традиционный календарь на каждый день и для каждого дома. СПб., 2007.

НЗ — Народознавч1 зошити. Аьв1в, 1995—. [Зошит] 1— [6 тетрадей в год.].

НЗаг. — Нижегородские заговоры / Отв. ред. К. Е. Корепова. Сост., вступ. ст. и коммент. А. В. Коровашко. Нижний Новгород, 1997.

НЗбМУК — Науковий зб1рник Музею ук- paiHCbKo'i культури в Свиднику. Пряппв,

1965—. [Т.] 1-.

НЗбХНК — Науковий зб1рник Харгавсько!' науково-дослщчо!' катедри icTopi'i ук- paiHCbKoi культури. Харгав, 1924— 1927. Ч. 1-7.

Нид.СД — Нидерле Л. Славянские древности / Пер. с чеш. Т. Ковалевой и М. Хазанова. М., 1956.

Ник.ВП — Николик-Сто}анчевик В. Врагь- ско Поморавл>е // СЕЗб. 1974. Кн>. 86.

Ник.КД — Никитина А. В. Образ-символ в традиционной народной культуре: Русско-славянские взаимосвязи на материале фольклора о кукушке. Дисс. ... канд. филол. наук. СПб., 1999.

Ник.Кук.Д — Никитина С. Кукушкина Е. Ю. Дом в свадебных причитаниях и духовных стихах. Опыт тезаурус- ного описания. М., 2000.

Ник.ПИБС — Никольский Н. М. Происхождение и история белорусской свадебной обрядности. Минск, 1956.

Ник.ПН — Николова В. Плитка на нивата. Български обичаи при отглеждане на житните култури. София, 1999.

Ник.УНК — Никитина С. Е. Устная народная культура и языковое сознание. М.,

1993.

Никиф.Н — Никифоровский Н. Я. Нечисти- ки. Свод простонародных в Витебской Белоруссии сказаний о нечистой силе.

Вильна, 1907 (Виленский временник. Кн. 2). [Изд. 2.] Витебск, 1995.

Никиф.ОПЖБ — Никифоровский Н. Я. Очерки простонародного житья-бытья в Витебской Белоруссии и описание предметов обиходности. Этнографические данные. Витебск, 1895.

Никиф.ППП — Простонародные приметы и поверья, суеверные обряды и обычаи, легендарные сказания о лицах и местах / Собрал в Витебской Белоруссии Н. Я. Никифоровский. Витебск, 1897.

Никол. ГД — Николик Д. Горн>е Драгачево. Етнолошко проучаван>е културних промена. Београд, 1996.

Никон.СЛ — НикончукМ.В. Сьльскогоспо- дарська лексика правобережного По- л1сся. Кшв, 1985.

Ниш.БВП — Нишевл>анин [СофриН П.]. Главнще бил>е у народном верован>у и певан>у код нас Срба. Београд,

1912.

Нж.ЖЗАВ — Н'жолъаа Н. М. Жывёлы у звычаях, абрадах i вераньнях беларус- кага сялянства. Менск, 1933 (Працы сэкцьп этнаграфп Беларускай Акадэмп навук. Вып. 3).

НК — Наш край. Цэнтральнае бюро края- знауства пры 1нстытуце беларускай культуры (пры Бел. АН). Менск,

1925 1930. № 1—61 [ежемесячно].

НКРС — Народная культура Русского Севера. Живая традиция. М., 1999—. Вып. 1—.

НКС — Настольная книга священнослужителя. М., 1977-1986. Т. 1-5.

НКСС — Народната култура в София и Софийско. София, 1984.

НКУ — Народна культура укршнщв: Житте- вий цикл людини. Т. 1: Дгги. Дитин- ство. Дитяча субкультура / Наук. ред. М. Гримич. Кшв, 2008.

НМ — Народная медыцына. Рытуальна- мапчная практыка / Уклад., прадм. i паказ. Т. В. Валодзшай; навук. рэд.

А.
С. Aic. Мшск, 2007.

НМГ — Народна м1фалопя Гомелыпчыны / Укл. У. Ф. Штэйнер, В. С. Новак. Мшск, 2003.

Новак АППС — Новак В. С. Абраднасць i паэз1я «пахавання стралы». Гомель,

2002.
Новак.СНЗ — Новаковик С. Српске народ- не загонетке. Београд; Панчево, 1877.

Новик.ОВВС — Новиков Н. В. Образы восточнославянской волшебной сказки.

М., 1974.

Новиц.ДМ — Новицкий Я. Духовный мир в представлении малорусского народа / / Летопись Екатеринославской ученой архивной комиссии. Екатеринослав,

1912. Вып. 8. С. 161-184.

Номис УПП — Номис М. [М. Симонов]. Украшсью приказки, присл1въя и таке инше. СПб., 1864.

НОС — Новгородский областной словарь.

Новгород, 1992—1995. Вып. 1—12. Нос. — Носович И. И. Словарь белорусского наречия. СПб., 1870.

Нос.ТОР — Носова Г. А. Традиционные обряды русских: крестины, похороны, поминки. М., 1993 (Российский этнограф. Вып. 6).

НП — Народная проза. М., 1992.

НС — Народно стваралаштво. Folklor. Савез удружен>а фолклориста Jyroc\aBnje. Београд, 1962—. Год. 1—, св. 1— [4 номера в год, сквозная нумерация за все годы].

НССУ — Нечиста сила у св1тогляд1 украш- щв / Упор, та прим. В. П. Фюун. Кшв, 2000.

НТЕ — Народна творчють та етнограф1я. 1н-т мистецтвознавства, фольклору та етнографп iM. М. Т. Рильського АН УРСР. Мин-во культури УРСР. Кшв, 1957— [4 КНИГИ В ГОД, С 1964 — 6 номеров в год].

НХЛ — Нижегородские христианские легенды. Нижний Новгород, 1998. ОбрОФ — Обреди и обреден фолклор. София, 1981.

3
— Отечественные записки. Учено-лите- ратурный журнал. СПб., 1839—1884. Т. 1—273 [ежемесячно].

ОИКС — Очерки истории культуры славян.

М., 1996.

ОКИ — О креном имену. Зборник. Београд,

1985
(Библиотека «Баштина», [кк>. ]13). ОЛА-78 — Общеславянский лингвистический атлас. Вступительный выпуск. Общие принципы. Справочные материалы / Ред. Р. И. Аванесов. М., 1978.

ОЛА-88 — Общеславянский лингвистический атлас. Серия лексико-словообра- зовательная. М., 1988. Вып. 1: Животный мир.

ОЛАМИ — Общеславянский лингвистический атлас. Материалы и исследования. М., 1965 — .

ОМСР — Образ мира в слове и ритуале.

Балканские чтения—I. М., 1992. ОМШ — Од мита до фолка / Ред. Д. CpejoBnh. Крагу]евац, 1996 (Библиотека «Лице- ум». Кн>. 2).

Онишк. — Онишкевич М. И. Словник бой- гавських roBipoK. Кшв, 1984. Ч. 1, 2. Онищ.МГД — Матер1яли до гуцульсько! де- монольогп / Записав у Зеленици, Надв1рнянського пов1та, 1907—1908, Антш Онищук // МУРЕ. 1909. Т. 11, Ч. 2. С. 1-139.

Онищ.НКЗ — Онищук А. Народний кален- дар у Зеленици // МУРЕ. 1912. Т. 15.

С.
1-61.

ООРР — Обычаи и обряды, связанные с рождением ребенка. М., 1995.

ООФ — Обряды и обрядовый фольклор. М.,

1982.

ООШМ — Обряды и обрядовый фольклор. М., 1997 (Фольклорные сокровища Московской земли).

Оп. — Опыт областного великорусского словаря. СПб., 1852.

Опов. — Народш оповщання. Кшв, 1983 (УкрНТ).

ОСб — Олонецкий сборник. Материалы для истории, географии, статистики и этнографии Олонецкого края. Петрозаводск, 1875/1876-1902. Вып. 1-4. Осн. — Основа. Южнорусский литературноученый вестник. СПб., 1861—1862 [ежемесячно].

ОЧР — Отреченное чтение в России XVII—

XVII веков / Отв. ред. А. А. Топорков, А. А. Турилов. М., 2002. Павл.ДР — Павлова М. Р. Русская ткаческая терминология на общеславянском фоне. Дипл. раб. МГУ, 1982.

Павл.ЖОК — Павловик J. Живот и обича]и народни у KparyjeBa4Koj ]асеници у

Шумадщи // СЕЗб. 1921. Кн,. 22. Павл.КД — Павлова М. Р. Полесская терминология ткачества на общеславянском фоне. Дисс. ... канд. филол. наук. М.,

1990.

Павл.КК — Павловик J. Качер и Качерци (етнолошка испитиван>а). Београд,

1928.

Павл.ММ — Павловик J. Малешево и Ма- лешевци (етнолошка испитиван>а).

Београд, 1929 [на обл. — 1929, на тит. л. — 1928].

Пан.А — Пана'ютовик Т. Адети. Пирот,

1986.

Панч.НП — Панченко А. А. Исследования в области народного православия. Деревенские святыни Северо-Запада России. СПб., 1998.

Параш.ПОБ — Парашкевов П. Погребални обичаи у българите // ИССФ. 1907. [Кн.] 2. С. 375-410.

Пассек ОР — Пассек В. Очерки России. М., 1838-1842. Кн. 1-5.

Паш.КЦВС — Пашина О. А. Календарнопесенный цикл у восточных славян.

М., 1998.

ПБС — Полный православный богословский энциклопедический словарь. СПб.,

1913.
Репринт. Лондон, 1971. Т. 1, 2.

ПБФ — Проблеми на българския фолклор. БАН. София, 1972—. Т. 1-.

ПБЭ — Православная богословская энциклопедия или Богословский энциклопедический словарь, содержащий в себе необходимые для каждого сведенья по всем важнейшим предметам богословского знания в алфавитном порядке / Под ред. проф. А. П. Лопухина и его преемников [с т. 6, 1905 — под ред. проф. Н. Н. Глубоковского]. СПб., 1900-1910. Т. 1-12.

ПВЛ — Повесть временных лет / Под ред.

В.
П. Адриановой-Перетц. Ч. 1: Текст и перевод / Подгот. текста Д. С. Лихачева. Пер. Д. С. Лихачева и Б. А. Романова; ч. 2: Приложения / Ст. и ком- мент. Д. С. Лихачева. М.; Л., 1950.

ПГ — Первюне громадянство та його пережитки на Укршш. Науковий щор1чник Куль- турно-1сторично\' KOMici'i ВУАН. Кшв,

1926—
1929 [12 выпусков, 3 вып. в год].

Пенуш.МНБ — Пенушлиски К. Македонски народни балади. CKonje, 1983.

Пенуш.ПЛ — Преданща и легенди / Избор и редакцща К. Пенушлиски. Ског^е, 1969.

Петр.ЕЕ — Петров П. А. Етнографски еле- менти на славяно-балто-германска общ- ност. София, 1966.

Петрес.ПО — Петреска В. Пролетайте обичаи, обреди и верувагьа Kaj Мщаците. CKonje, 1998.

Петр.ЖОГ — Петровик П. Ж. Живот и оби- 4ajn народни у Гружи // СЕЗб. 1948. Кн,. 58.

Петр.КИС — Културна исторща Сврл>ига / Главни учредник С. ПетровиЬ. Ниш; Сврл>иг. Кн>. 1: Петровик С. Мито- логща, магща и обича]и. 1992; кн>. 2: Je3HK, култура и цивилизацща. 1992; кн>. 3: Свадбене песме Сврл>ишког Kpaja. 1995; кн>. 4: Васил>евик А. О верова- н>има и обича]има из Сврл>ига. 1996. Петр.МСМ — Петрухин В. Мифы о сотворении мира. М., 2005.

Петр.СЦГ — Петровик А. Живот и обича]и народни у Скопско] IJpHoj Гори //

СЕЗб. 1907. К». 7.

ПЖРК — Православная жизнь русских крестьян XIX—XX веков: Итоги этнографических исследований / Отв. ред. Т. А. Листова. М., 2001.

ПЗ — Полесские заговоры (в записях 1970 — 1990-х гг.) / Сост., подгот. текстов и коммент. Т. А. Агапкиной, Е. Е. Аев- киевской, А. А. Топоркова. М., 2003. ПЗП — На путях из земли Пермской в Сибирь. М., 1989.

ПЗС — По заветам старины. Мифологические сказания, заговоры, поверья, бытовая магия старообрядцев Литвы / Изд. подгот. Ю. А. Новиков. СПб., 2005. Пиг.ВПМ — Пигин А. В. Видения потустороннего мира в русской рукописной книжности. СПб., 2006.

ПИИЭ — Полевые исследования Института этнографии. Ин-т этнографии им.

Н.
Н. Миклухо-Маклая АН СССР. М., 1975—. Ранее под загл.: Итоги полевых работ Института этнографии (см. ИПРИЭ).

Пир. — Пирински край. Етнографски, фолклор- ни и езикови проучвания. София, 1980. nKJHCD — Прилози за кн>ижевност, je3HK, исторщу и фолклор. Београд, 1921—. Кн>. 1-.

ПКП — Поэзия крестьянских праздников.

А., 1970 (Б-ка поэта. Большая серия). ПКСб — Пермский краеведческий сборник. Кружок по изучению Северного края при Пермском университете. Пермь,

1924-1928. Вып. 1-4.

ПКЯЭ — Проблемы картографирования в языкознании и этнографии. А., 1974. ПАДР — Памятники литературы Древней Руси / Сост. и общ. ред. А. А. Дмитриева, Д. С. Лихачева. М., 1978—1998. [Вып. 1:] Начало русской литературы.

XI — начало XII века. 1978; [вып. 2:]

XII век. 1980; [вып. 3:] XIII век. 1981; [вып. 4:] XIV — середина XV века. 1981; [вып. 5:] Вторая половина XV века. 1982; [вып. 6:] Конец XV — первая половина XVI века. 1984; вып. 7: Середина XVI века. 1985; вып. 8: Вторая половина XVI века. 1986; вып. 9: Конец XVI — начало XVII веков. 1987; вып. 10: XVII век. Книга первая. 1988; вып. 11: XVII век. Книга вторая. 1989; вып. 12: XVII век. Книга третья. 1994.

ПАНМ — Никончук М. В., Никончук О. М., Мойстнко В. М. Полгська лексика народно! медицини та ликувально! магп. Житомир, 2001.

Плов. — Пловдивски край. Етнографски и езикови проучвания. София, 1986.

Плот.ДР — Плотникова А. А. Сербскохорватская календарно-обрядовая терминология в сопоставлении с русской (на материале святочного цикла). Дипл.

раб. МГУ, 1982.

Плот.МЭБА — Плотникова А. А. Материалы для этнолингвистического изучения балканославянского ареала. М., 1996; Изд. 2-е, испр. и доп. М., 2009.

Плот.ЭГЮС — Плотникова А. А. Этнолингвистическая география Южной Славии. М., 2004.

ПО — Исследования в области балто-славян- ской духовной культуры. Погребальный обряд. М., 1990.

Побут — Побут. Всеукрашське етнограф1чне товариство. Кшв, 1928—1930. Ч. 1—7.

Под.КЖ — По дюков И. А. Круговорот жизни. Народный календарь Прикамья. Пермь, 2001.

Подв. — Подвысоцкий А. Словарь областного архангельского наречия в его бытовом и этнографическом применении.

СПб., 1885.

Позн.З — Познанский Н. Заговоры. Опыт исследования происхождения и развития заговорных формул. Пг., 1917 (Записки историко-филологического факультета Петроградского университета. Ч. 136).

Покр.ДИ — Покровский Е. А. Детские игры в связи с историей, этнографией, педагогикой и гигиеной. М., 1895.

Помер.МП — Померанцева Э. В. Мифологические персонажи в русском фольклоре. М., 1975.

Поп.БНК — Попов Р. Български народен ка- лендар. София, 1997.

Поп.КПНК — Попов Р. Кратък празничен народен календар. София, 1993.

Поп.ПГ — Попов Р. Пеперуда и Герман. София, 1989 (Български празници и обичаи).

Поп.РНБМ — Попов Г. Русская народнобытовая медицина. По материалам Этнографического бюро князя В. Н. Те- нишева. СПб., 1903.

Поп.СБ — Попов Р. Светци близнаци в българския народен календар. София, 1991.

Поп.СДБ — Попов Р. Светци и демони на Балканите. София, 2002.

Поп.СЗ — Попстоилов А. Село Зарово, Солунско. София, 1979.

Попович.КД — Поповичева И. В. Структура и семантика родильно-крестильного обрядового текста (на материале тамбовских говоров). Дисс. ... канд. филол. наук. Тамбов, 1999.

ПОР — Праздник — обряд — ритуал в славянской и еврейской культурной традиции / Отв. ред. О. В. Белова. М., 2004.

Порф.АСВС — Апокрифические сказания о ветхозаветных лицах и событиях / Исследование И. Порфирьева. Казань, 1872. Порфирьев И. Я. Апокрифические сказания о ветхозаветных лицах и событиях по рукописям Соловецкой библиотеки. СПб., 1877 (СбОРЯС.

1877.
Т. 17, № 1). Репринт. М., 2005.

Порф.АСНС — Порфирьев И. Я. Апокрифические сказания о новозаветных лицах и событиях по рукописям Соловецкой библиотеки. СПб., 1890 (СбОРЯС.

1891.
Т. 52, № 4).

ПОС — Псковский областной словарь с историческими данными. А., 1967—. Вып. 1—.

Потеб.МЗОП — Потебня А. А. О мифическом значении некоторых обрядов и поверий. I. Рождественские обряды

(ЧОИДР. 1865. Кн. 2. С. 1-84).

II. Баба-Яга (ЧОИДР. 1865. Кн. 3.

С.
85—232). III. Змей. Волк. Ведьма (ЧОИДР. 1865. Кн. 4. С. 233-310).

Потеб.НССП — Потебня А. А. I. О некоторых символах в славянской народной поэзии. II. О связи некоторых представлений в языке. III. О купальских огнях и сродных с ними представлениях. IV. О Доле и сродных с нею существах. Изд. 2. Харьков, 1914.

Потеб.ОМП — Потебня А. А. Объяснение малорусских и сродных народных песен. Варшава, 1883. Ч. 1. ([то же под загл.:] Объяснение малорусских и сродных песен // РФВ. 1882. Т. 7, № 2-4; 1883. Т. 9. № 1, 2; 1883. Т. 10, № 3). Варшава, 1887. Вып. 2. Колядки и щедривки. ([то же под другим загл.:] Обзор поэтических мотивов колядок и щедривок // РФВ. 1884. Т. 11; 1885. Т. 13, 14; 1886. Т. 15, 16;

1887. Т. 17).

Потеб.СМ — Потебня А. А. Слово и миф. М., 1989.

Потуш. — Работы и заметки Ф. М. Потуш - няка по народной культуре украинцев Закарпатья. Публиковались в труднодоступных местных периодических изданиях Ужгорода (Унгвара): 1) Науко- вий зборник товариства «ПросвЬта»,

1938 р. 13—14 [душа]; 2) журнал «Народна школа», 1940/1941, № 8, 9 [астрономия]; 3) журнал «Зоря», 1941, р. 1, № 1—2 [огонь], 3—4 [вода, земля, воздух]; 4) журнал «Литературна недЬля Подкарпатского общества наук», 1941, р. 1 [самоубийцы, пастушеские мотивы в фольклоре, дух «ночник», оборотень «вовкун», змея, звери и птицы, чернокнижники]; 1942, р. 2 [рождественский хлеб «крачун», растения, Пасха, нагота при гаданиях, отправление стариков на тот свет, ружье, межа и дорога, полночь и полдень, яйцо]; 1943, р. 3 (писанки, жертва, путешествие души на тот свет, термины родства, дожинки, культ предков, сглаз, колядки, баллады и другие песни]; 1944, р. 4 [коляда о Даждбоге- Свантовите, ведьма, похищение невест и ярмарки невест, песни]; 5) газета «Русская правда», 1940, 3.III [голодные и сытые годы], 27—30.III [клады], 19—23.IV [крест и крестная сила], 2— 6.VIII [строительство], 24—31.VIII,

1939 3.IX [демонология]; 6) газета «Русское слово», 1940, 22—29.IX [демон болезней], 13.X [коломыйки], 10— 27.Х, 17, 20.XI, 4-25. XII; 1941, 9.III [демонология]; 1941, 5, 9.II [рождественские отава, сено, солома], 16, 23.11 [«Bifi» в связи с народными верованиями], 1—15 [дни в поверьях], 22—29. X, 2.XI [пища на похоронах];

1940 28.1, 1, 4.II [идолопоклонничество], 4, 11, III [дух-межник «вщь»], 13—31.V, 3.VI [день св. Георгия]; 7) газета «НедЬля», 1942, 27.IX [сани в похоронах]; 1944, № 2, отд. отт. [коляды, «крачун»]; 8) Доповвд та noBi- домлення УжДУ, 1957, сер1я icT0pi4H0- филолопчна, № 1 [правовые обычаи];

1941 сер1я ютор1чна, № 2 [серп в похоронном обряде]; 1959, № 3 [дожинки]; 9) газета «Радянський студент» УжДУ, 1958, 14.VI [молоко]; 10) газета «Молодь Закарпаття», 1955, 27.11 [история стола].

ПП — Пирин пее’85. Изследвания и материали. София, 1990.

ППГ — Пахаванш, памшю, галашэнш. Мшск,

1986
(БелНТ).

ППК — Признаковое пространство культуры / Отв. ред. С. М. Толстая. М., 2002.

ППЛ — Прислив’я та приказки. Людина. Родинне життя. Риси характеру. Кшв, 1990 (УкрНТ).

ППО — Похоронно-поминальные обычаи и обряды. М., 1993.

ППП — Прислив’я та приказки. Природа. Господарська д1яльшсть людини. Кшв,

1989 (УкрНТ).

ПР — Подкарпатская Русь [Орган Подкар- патского общества наук]. Ужгород,

1921. P. 1-.

Прим.БКРБ — Примовски Ат. Бит и култура на родопските българи. София, 1973.

Прок.ВГ — Прокопий Кесарийский. Война с готами. М., 1950.

Пропп ИКВС — Пропп В. Я. Исторические корни волшебной сказки. Л., 1946. Изд. 2. Л., 1986.

Пропп МС — Пропп В. Я. Морфология сказки. Л., 1928. Изд. 2. М., 1969 (Исследования по фольклору и мифологии Востока).

Пропп РАП — Пропп В. Я. Русские аграрные праздники (опыт историко-этно- графического исследования). Л., 1963.

Проц.ЗНМ — Проценко Б. Н. Заговоры, обереги, народная медицина, поверья, приметы. Духовная культура донских казаков. Ростов-на-Дону, 1998.

Прык. — Прыказю i прымауш. Мшск, 1976. Кн. 1, 2 (БелНТ).

ПрЭССД — Этнолингвистический словарь славянских древностей. Проект словника. Предварительные материалы.

М., 1984.

ПСА — Проблеми сучасно! ареалогп. Кшв,

1994.

ПСб — Пермский сборник. Повременное издание. М., 1859—1860. Кн. 1, 2.

ПСп — Периодическо списание на Българско книжовно дружество. София, 1882—

1910.
Год. 1—22, кн. 1—71. Далее вместо этого журнала выходит: Списание на Българската академия на науките (см. СпБАН).

ПСРЛ — Полное собрание русских летописей.

СПб., м.; Л., 1841—. Т. 1-.

ПСЭ — Проблемы славянской этнографии: К 100-летию со дня рождения чл.-корр. АН СССР Д. К. Зеленина. Л., 1979.

ПЭ — Помшю этнаграфп. Методыка выявления, атсання i зб1рання / Пад рэд.

В.
К. Бандарчыка. Мшск, 1981.

ПЭЗ — Полацю этнаграф1чны зборшк. Вып. 1: Народная медыцына белару- сау Падзвшня / Склад. У. А. Лобач, У. С. ФЫпенка. Наваполацк, 2006. Ч. 1, 2; вып. 2: Народная проза бела- русау Падзвшня / Уклад., прадм. i паказ. У. А. Лобача. Наваполацк, 2011. Ч. 1, 2.
ПЭС — Полесский этнолингвистический сборник. Материалы и исследования / Отв. ред. Н. И. Толстой. М., 1983.

РА — Русский архив. Историко-литератур- ный сборник, издаваемый ежемесячными выпусками при Чертковской библиотеке Петром Бартеневым и посвященный преимущественно изучению России в XVIII—XIX столетиях. М., 1863—1917 [3 книги в год, 12 номеров в год; в 1881—1884 — 3 книги в год, 6 номеров в год].

Радан УПТК — Радан М. У походе TajHO- витом Карашу. Етнолошке и фолкло- ристичке студще. Темишвар, 2004.

Раден.НББ — Раденковик Л>. Народне басме и 6ajatt>a. Ниш; Приштина; Кра- гу]евац, 1982.

Раден.НБ]С — Раденковик Л>. Народна 6ajaK>a код ]ужних Словена. Београд, 1996.

Раден.ССНМ — Раденковик Л>. Симболика света у народно] магщи ]ужних Словена. Ниш, 1996.

Радз. — Радзшы. Абрад. Песнь Мшск, 1998. (БелНТ).

Радз.п. — Радзшная паэз1я. Мшск, 1971 (БелНТ).

Рад.КНС — Раденковик Р. Казиван>а о неча- стивим силама. Ниш, 1991.

Радуй.ОР — Остала je реч. Српске народне умотворине из Метохще / Скупио, записао и приредио М. РадуновиЬ. Београд, 1988.

Радч.ГП — Радченко 3. Гомельские народные песни (белорусские и малорусские). Записаны в Дятловицкой волости Гомельского уезда Могилевской губернии Зинаидой Радченко // ЗРГО. 1888. Т. 13, вып. 2.

Радч.СПМ — Радченко 3. Сборник мало- русских и белорусских народных песен Могилевской губернии Дятловичской волости. СПб., 1911.

Раз.ПЗ — Разумова И. А. Потаенное знание современной русской семьи. Быт. Фольклор. История. М., 2001.

Разв. — Развитак. Новинска установа «Тимок». 3aje4ap, 1961—. [Кн>.] 1— [ежегодно], 6 номеров в год [4 отдельных и 1 сдвоенный].

Райан БП — Райан В. Ф. Баня в полночь: Исторический обзор магии и гаданий в России. М., 2006.

Райч.РНК — Райчевски С. Родопски народен календар. София, 1998.

Рак.ПР — Раковски Г. С. Показалец или ръководство как да се изискват и из- дирят най-стари черти нашего бытия. Одесса, 1859.

Ракит.ДР — Ракитянская А. Польский народный календарь в этнолингвистическом освещении. Дипл. раб. МГУ, 1989.

Раск. — Расковник. Часопис за кн>ижевност и културу. Народна библиотека «Вук КарациЬ». Београд, 1968—2000. Год. 1—25, бр. 1—100 [4 номера в год, сквозная нумерация за все годы].

РБЕ — Речник на българския език. София,

1977—. Т. 1-.

РВМ — Рад Во]воГ)анских My3eja. BojBof)aH- ски My3ej у Новом Саду. Нови Сад,

1952 . [Кн>.] 1— [ежегодник].

1ДП — Родины, дети, повитухи в традициях народной культуры / Сост. Е. А. Белоусова. Отв. ред. С. Ю. Неклюдов.

М., 2001.

1ДС — Русский демонологический словарь / Автор-составитель Т. А. Новичкова.

СПб., 1995.

РЖС — Растителният и животинският свят в традиционната култура на българите /

Ред. Р. Попов, Св. Ракшиева, Цв. Бон- чева. София, 2003.

РЗ — Русские заговоры / Составление, предисловие и примечания Н. И. Савуш- киной. М., 1993.

РЗЗ — Русские заговоры и заклинания. Материалы фольклорных экспедиций

1953—
1993 гг. / Под ред. В. П. Аникина. М., 1998.

РЗК — Русские заговоры Карелии / Сост. Т. С. Курец. Петрозаводск, 2000.

РЗРИ — Русские заговоры из рукописных источников XVII — первой половины XIX в. / Сост., подг. текстов, статьи и коммент. А.Л. Топоркова. М.,

2010.
РИ — Русская изба. Иллюстрированная энциклопедия / Предисл. И. И. Шанги-

ной. СПб., 1999.

РИБ — Русская историческая библиотека, издаваемая Археографическою комиссию. СПб. (Пг., А.), 1872-1927. Т. 1-39.

Рист.ПКМ — Ристески Л>. Посмертниот обреден комплекс во традициската култура на Мариово. Прилеп, 1999.

РКВЗ — Русское колдовство, ведовство, знахарство. СПб., 1994.

РКЖБН — Русские крестьяне. Жизнь. Быт. Нравы. Материалы «Этнографического бюро» князя В. Н. Тенишева. СПб. Т. 1. Костромская и Тверская губернии. 2004; т. 2. Ярославская губерния. Ч. 1. Пошехонский уезд. Ч. 2. Даниловский, Аюбимский, Романово-Бо- рисоглебский, Ростовский и Ярославский уезды. 2006; т. 3. Калужская губерния. 2006; т. 4. Нижегородская губерния. 2006; т. 5. Вологодская губерния. Ч. 1. Вельский и Вологодский уезды. 2007. Ч. 2. Грязовецкий и Кад- никовский уезды. 2007. Ч. 3. Никольский и Сольвычегодский уезды. 2007. Ч. 4. Тотемский, Устьсысольский, Устюгский и Яренский уезды. 2008.

РКНБ — Рукописи, которых не было. Подделки в области славянского фольклора / Изд. подгот. А. А. Топорков, Т. Г. Иванова, А. П. Лаптева, Е. Е. Аевкиевская. М., 2002.

PK®J - см. RKFJ.
PMJ — Речник на македонскиот ja3HK со српскохрватски толкуван>а. CKonje,
1961-1966. [Т.] 1-3.

РМНП — Речник на македонската народна поезща. Скоще, 1983—. Т. 1—.

PH — Родопски напредък. Станимака (затем

Пловдив), 1903-1912. Год. 1-9 [6,10

или 12 номеров в год].

РНСО — Русский народный свадебный обряд. Исследования и материалы. А.,

1978.

РНТС — Русские народные традиции и современность. М., 1995.

Ровин.РНК — Ровинский Д. А. Русские народные картинки. СПб., 1881. Кн. 1—5 (СбОРЯС. 1881. Т. 23-27).

Ровин.ЧПН — Ровинский П. Черногория в ее прошлом и настоящем. СПб., 1888— 1915. Т. 1, 2, Ч. 1-4; 3 (СбОРЯС.

1888.
Т. 45; 1897. Т. 63, № 3; 1901. Т. 69, № 1; 1905. Т. 80, № 2; 1909. Т. 86, № 2; 1915. Т. 91, № 3).

Род. — Родопи. Традиционна народна духовна и социалнонормативна култура. София, 1994.

Ром.БС — Романов Е. Р. Белорусский сборник. 1886—1912. Вып. 1—9. Вып. 1, 2: Песни, пословицы, загадки. Киев, 1886; вып. 3: Сказки. Витебск, 1887; вып. 4: Сказки космогонические и культурные. Витебск, 1891; вып. 5: Заговоры, апокрифы и духовные стихи. Витебск, 1891; вып. 6: Сказки. Могилев, 1901; вып. 7: Белорусские народные мелодии. Песни сезонные, обрядовые, игорные, танцы, духовные стихи. Вильна [1912]; вып. 8: Быт белоруса. Вильна, 1912; вып. 9: Опыт словаря условных языков Белоруссии. С параллелями великорусскими, мало- русскими и польскими. Вильна, 1912. Ром.МЭГ — Романов Е. Р. Материалы по этнографии Гродненской губернии.

Вильна, 1911, 1912. Вып. 1, 2. Ром.РСД — Романов М. М. Ребенок северной деревни в фольклоре и быте / / Из истории русской фольклористики.

СПб., 2006. Вып. 6. С. 73-125.

Роман.ПБНП — Преглед на българските народни песни / Под ред. на проф. С. Романски. Първа половина / / ИССШ. 1925. Кн. 5; Втора половина // ИССШ.

1929. Кн. 6.

РП — Русский праздник. Иллюстрированная энциклопедия. СПб., 2001.

РПЛР — Русские простонародные легенды и рассказы. Сборник 1861 г. / Изд.

подгот. В. С. Кузнецова, О. Н. Лагута, А. М. Лаврентьев. Новосибирск, 2005.

РР — Рождение ребенка в обычаях и обрядах. Страны зарубежной Европы. М.,

1997.

РРК — Русские Рязанского края / Отв. ред.

С.
А. Иникова. М., 2008. Т. 1, 2.

РРПНК — Рукописная религиозная проза Нижегородского края: Тексты и комментарии / Сост., подгот. текстов, вступ. ст. и коммент. Ю.М. Шеварен- ковой. Н. Новгород, 2008.

PC — Родопски старини. Пловдив, 1887 —

1892.
Кн. 1-4.

РСб — Родопски сборник. БАН. Проблемна комисия за изучаване миналото, бита и културата на населението в Родопите.

София, 1965—. Т. 1—.

РСБКЕ — Речник на съвременния български книжовен език. София, 1951—1959. Т. 1-3.

РСв — Русская свадьба / Сост. А. В. Кулагина, А. Н. Иванова. М., 2000. Т. 1, 2.

РСев — Русский Север. Проблемы этнографии и фольклора. А., 1981.

РСев-95 — Русский Север. К проблеме локальных групп. СПб., 1995.

PCKHJ — Речник српскохрватског гаьижевног и народног je3HKa. Београд, 1959—. Кн>. 1-.

PCKJ — Речник српскохрватскога гаьижев- ног je3HKa. Нови Сад; Загреб, 1967 — 1976. К». 1-6.

РСОБ — Русские: Семейный и общественный быт. М., 1989.

РСП — Рекрутсью та солдатсью nicHi. Кшв, 1974 (УкрНТ).

РТК — Русский традиционный костюм. Иллюстрированная энциклопедия / Отв. ред. И. И. Шангина. СПб., 1998.

Рудч.НЮРС — Рудченко И. Я. Народные южнорусские сказки. Киев, 1869—

1870. Вып. 1, 2.

Рус. — Русские / Отв. ред. В. А. Александров, И. В. Власова, Н. С. Полищук. М., 1997.

Рус.З — Русские: народная культура. (История и современность). Т. 3. Семейный быт / Отв. ред. И. В. Власова. М.,

2000.
Рус.4 — Русские: народная культура. (История и современность). Т. 4. Общественный быт. Праздничная культура / Отв. ред. И. В. Власова. М., 2000.

Русские — Русские. Историко-этнографический атлас. Земледелие. Крестьянское жилище. Крестьянская одежда (середина XIX — начало XX века). М., 1967.

Рущ.РБР — Рущинский Л. Религиозный быт русских по сведениям иностранных писателей XVI и XVII веков / / ЧОИДР.

1871.
Кн. 3 [78].

РФ — Русский фольклор. Ин-т русской литературы (Пушкинский дом) АН СССР. М.; Л. (СПб.), 1956—. [Т.] 1-.

РФВ — Русский филологический вестник. Варшава, 1879—1917. Т. 1—78 [2 т. в год, 4 номера в год]; Казань, 1918. Т. 78, № 3/4 (допечатка к основным номерам 3/4 тома 78).

РФУС — Религиозный фольклор в архиве Центра фольклора ННГУ: Указатель сюжетов / Под общ. ред. К. Е. Ко- реповой; сост. Ю. М. Шеваренко- ва, Н. Б. Храмова, О. В. Макаревич. Н. Новгород, 2008.

Рыбн.П — Песни, собранные П. Н. Рыбниковым. Изд. 2. М., 1909-1910. Т. 1-3.

Рыб.ЯДР — Рыбаков Б. А. Язычество Древней Руси. М., 1987.

Рыб.ЯДС — Рыбаков Б. А. Язычество древних славян. М., 1981.

РЭФ — Русский эротический фольклор. М.,

1995.

РязЭВ — Рязанский этнографический вестник. Рязань, 1996. Т. 2. Лебедева Н. И. Научные труды.

СА — Советская археология. Ин-т археологии АН СССР. М., 1957— [4 номера в год]. Ранее вышло 30 сборников: Советская археология. Ин-т истории материальной культуры. М.; А., 1936—

1959. № 1-30.

Сав.РНТ — Савушкина Н. И. Русский народный театр. М., 1976.

Садов.ЗРН — Садовников Д. Н. Загадки русского народа. М., 1959.

САИ — Археология СССР. Свод археологических источников. Ин-т археологии

АН СССР. М., 1961—.

Сакар — Сакар. Етнографско, фолклорно и езиково изследване. София, 2002.

Самод.РС — Самоделова Е. А. Рязанская свадьба: Исследование местного обрядового фольклора. Рязань, 1993.

Самойл.УНЖ — Самойлович В. П. Украш- ське народне житло. Кшв, 1972.

Санн.ДР — Санникова О. В. Польская мифологическая лексика в этимологическом и фольклорно-лингвистическом освещении. Дипл. раб. МГУ, 1986.

Санн.КД — Санникова О. В. Польская мифологическая лексика в этнолингвистическом и сравнительно-историческом освещении. Дисс. ... канд. филол. наук. Ин-т славяноведения и балканистики АН СССР, 1990.

Сах.СРН — Сахаров И. П. Сказания русского народа. Изд. 3. СПб., 1841, 1849. Т. 1, 2. Т. 1 (кн. 1-4); т. 2 (кн. 5-8)

[внутри томов пагинация по отдельным книгам]. Сахаров И. П. Сказания русского народа. Русское народное чернокнижие. Русские народные игры, загадки, присловья и притчи. Народный дневник. Праздники и обычаи. М., 1989.

Сах.ТАШ — Сахарау С. П. Народная твор- часць Аатгальсюх i 1лукстэнсюх бела- русау. Рыга, 1940.

Сб.Арн. — Изследвания в чест на акад. М. А. Арнаудов. Юбилеен сборник. София, 1970.

СБГ — Словарь брянских говоров. А., 1976—. Вып. 1—.

Сб.Дин. — Аитературознание и фолклористи- ка. В чест на 70-годишнината на академик Петър Динеков. София, 1983.

Сб.Зел. — см. ПСЭ.

СбКМ — Сборник Калужского государственного музея. Калуга, 1930. Вып. 1.

СбМАЭ — Сборник Музея антропологии и этнографии (Сборник Музея антропологии, археологии и этнографии). СПб.

(Пг., А.), 1900-1930,1949—. [Т.] 1- [т. 1, 2, 4, 5 имеют нумерованные выпуски, с т. 6 — тома без выпусков].

СбНУ — Сборник за народни умотворения, наука и книжнина (Сборник за народни умотворения и народопис). Министерство на народно просвещение (Българско книжовно дружество; Етнографски институт и музей). София, 1889—. Кн. 1—.

СбОРЯС — Сборник Отделения русского языка и словесности Имп. Академии наук (Сборник статей, читанных в Отделении русского языка и словесности Имп. Академии наук). СПб. (Пг., А.), 1867—1928. Т. 1—101 [несколько нумерованных выпусков у большинства томов].

Сб.Роман. — Езиковедско-етнографски из- следвания в памет на академик Стоян Романски. София, 1960.

СбРЯС — Сборник по русскому языку и словесности Академии наук СССР. Отделение русского языка и словесности. Л., 1928-1930. Т. 1 (вып. 1-3);

т. 2 (вып. 1, 2).

СБФ — Славянский и балканский фольклор. М., 1971—. [Вып. 1]. 1971; [вып. 2:] Генезис. Архаика. Традиции. 1978; [вып. 3:] Обряд. Текст. 1981; [вып. 4:] Этногенетическая общность и типологические параллели. 1984; [вып. 5:] Духовная культура Полесья на общеславянском фоне. 1986; [вып. 6:] Реконструкция древней славянской духовной культуры. Источники и методы. 1989; [вып. 7:] Верования. Текст. Ритуал. 1994; [вып. 8:] Этнолингвистическое изучение Полесья. 1995; [вып. 9:] Народная демонология. 2000; [вып. 10:] Семантика и прагматика текста. 2006; [вып. 11:] Виноградье. К юбилею Л.Н. Виноградовой. 2011.

СБЯ — Славянское и балканское языкознание. М., 1975 — . [Вып. 1:] Проблемы интерференции и языковых контактов. 1975; [вып. 2:] Проблемы морфологии современных славянских и балканских языков. 1976; [вып. 3:] Античная балканистика и сравнительная грамматика. 1977; [вып. 4:] Карпато-восточ- нославянские параллели. Структура балканского текста. 1977; [вып. 5:] История литературных языков и письменность. 1979; [вып. 6:] Проблемы морфонологии. 1981; [вып. 7:] Проблемы языковых контактов. 1983; [вып. 8:] Проблемы лексикологии. 1983; [вып. 9:] Язык в этнокультурном аспекте. 1984; [вып. 10:] Проблемы диалектологии. Категория посессивности. 1986; [вып. 11:] Структура малых фольклорных текстов. 1993; [вып. 12:] Проблемы лексикологии и семантики. Слово в контексте культуры. 1999.

СВ — Сны и видения в славянской и еврейской культурной традиции / Отв. ред. О. В. Белова. М., 2006.

СВГ — Словарь вологодских говоров / Ред. Т. Г. Паникаровская. Вологда, 1983— 2007. Вып. 1-12.

СГСЗ — Словарь говоров старообрядцев (семейских) Забайкалья / Под ред. Т. Б. Юмсуновой. Новосибирск, 1999. СД — Славянские древности. Этнолингвистический словарь / Под общей ред. Н. И. Толстого. М., 1995—. Т. 1. А - Г; 1999. Т. 2. Д - К (Крошки); 2004. Т. 3. К (Круг) - П (Перепелка); 2009. Т. 4. П (Переправа через воду) — С (Сито)

СДЗб — Српски дщалектолошки зборник.

САН. Београд, 1905 — . Кн>. 1—. СДИС — Свод древнейших письменных известий о славянах / Отв. ред. А.А. Гиндин, Г.Г. Литаврин. М., 1991,

1995.
Т. 1, 2.

Сед.И.БМ — Седакова И. А. Балканские мотивы в языке и культуре болгар. М.,

2007.

Сед.И.КД — Седакова И. А. Лексика и символика святочно-новогодней обрядности болгар. Дисс. ... канд. филол. наук.

МГУ, 1984.

Сед.О.КД — Седакова О. А. Обрядовая терминология и структура обрядового текста (погребальный обряд восточных и южных славян). Дисс. ... канд. филол. наук. Ин-т славяноведения и балканистики АН СССР. 1983.

Сед.О.ПО — Седакова О. А. Поэтика обряда. Погребальная обрядность восточных и южных славян. М., 2004. СЕЗб — Српски етнографски зборник. САН. Београд, 1894—. Кн>. 1— [Серия:] Друго оделен>е. Живот и обича]и народни. 1894—. [Кн>. 1]—. Заглавие серии и нумерация ее томов обозначаются на обложке, начиная с 12-го тома

серии: 1921. К». 12 (СЕЗб. К». 22); [Серия:] Четврто оделен>е. Расправе и гра|)а. 1934—. Кн>. 1—.

Сел.ГРЗ — Селиванов В. В. Год русского земледельца. Зарайский уезд Рязанской губернии / / Письма из деревни. Очерки о крестьянстве второй половины XIX В. М., 1987. С. 24-145. Серб.БС — Сербов И. А. Белорусы-сакуны. Краткий этнографический очерк. Пг.,

1915
(СбОРЯС. 1916. Т. 94, № 1).

Серб.ВП — Сербау I. А. В1чынсгая паляне // Зборнж артыкулау. Менск, 1928.

С.
1-53.

Серж.КАБ — Сержпутоуст А. Казю i апа- вяданьш беларусау з Слуцкага павету.
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SNP — Slovenske narodne pesmi. Iz tiskanih in pisanih virov zbral in vredil Karol Strekelj.
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SSt — Slownik starozytnosci slowianskih. Encyklopedyczny zarys kultury Slowian od czasow najdawniejszych do schylku wieku XII / Oprac. w Zakladzie Slowianoznawstwa PAN pod red. W. Kowalenki, G. Labudy i T. Lehra- Splawinskiego (od t. 3 G. Labudy i Z. Stiebera). Warszawa; Wroclaw; Krakow,
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Saf.SN — Safank P. J. Slovansky narodopis.
Praha, 1955.
Sk.TSJ — Skalic A. Turcizmi u srpskohrvatskom jeziku. Sarajevo, 1979.
Sm.MIS — Smitek Z. Mitolosko izrocilo Sloven- cev. Svetinje preteklosti. Ljubljana, 2004. Sram.KCLB — Sramkova M. Katalog ceskych lidovych balad. Rodinna tematika. Praha,
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Горностай

Горох

Горшок

Гость

Граб

Грабли

Град

Граница

Гребень

«Греть покойников»

Грех

Гречиха

Грибы

Григорий

Гроб

Гром

Громобой

Громовая стрела

Грудь

Груша

Грыжа

Гумно

Гусеница

Гусь

Том 2

Давать—брать Давать взаймы

Дар

Два

Дверь

Двоедушники

Двор

Девочка

Девственность

Девушка

Деготь

Дед

Деды

Дежа

Декабрь

Демонология народная

Деньги

Дерево

Дерево культовое Дерево плодовое Деревце обрядовое Дети некрещеные Диалог-ритуал Див

Дикие (дивьи) люди Дмитрия св. день Дни добрые и злые Дни недели Добро и зло Додола

Доение ритуальное Дождь

Дождь грибной

Доля

Дом

Домовой

Дорога

Дразнить

Драка

Древо жизни

Дрова

Дружка

Дуб ц
Дунай

Дух-обогатитель Духи атмосферные Духи домашние Духи локусов Духов день Духовные стихи Душа Дым Дятел

Евдокия

Еврей

Еда

Единорог

Ежевика

Еж

Екатерина

Ель

Еньова буля

Жаворонок

Жатва

Жезл

Железо

Желтуха

Желтый цвет

Жених

Женщина

Жертва

Жертва строительная Животные

«Житие» растений и предметов

Жнивные песни

Жук

Жур

Журавль

Забор

Завивать

Загадки

Заговенье

Заговоры

Задабривать

Задушки

Задушницы

Закапывать

Закваска

Закладка дома

Заклинание

Заклички

Закрещивать

Залом

Замок

Запах

Запреты

Заслонка

Засуха

Затмение

Заумь

Зачатие

Заяц

Звезда рождественская

Звезды

Зверобой

Звукоподражание

Здоровье

Здухач

Зевать

Зеленый цвет «Зеленый Юрий»

Зелень

Земледелие

Землетрясение

Земля

Зеркало

Зерно

Зима

Змей летающий Змей огненный Змея

Змея домашняя

Змора

Знамя

Знамя свадебное

Знахарь

Зов

Золото

Зосима и Савватий Зубная боль Зубы

Иван Купала

Иван Головосек

Игла

Игнатий

Игра солнца

Игрушка

Игры народные

Игры при покойнике

Идолы

Иеремия

Изгнание ритуальное

Измерение

Икона

Икота

Ильин день

Илья

Именины

Имя

Иней

Инородец

Инцест

Иоанн Креститель

Иосиф

Ирей

Испуг

Источник

Иуда

Июль

Июнь

Каин и Авель

Кал

Калач

Календарь народный

Калина

Камень

Канун свадьбы Капуста Каравай Караконджул

Карачун Карлик Картофель Касьян Катать (ся)

Качели

Каша

Квас

Квитка

Кизил

Кикимора

Кисель

Кислый—пресный Клад Кладбище Клен

Кликушество

Ключ

Клятва

Книга

Кнут

« Кобыла»

Кожух

Коза

Коитус

Кол

Колдун

Колесо

Колодец

« Колодка»

Колокол

Колокольчик

Колос

Колтун

Колыбель

Кольцо

Колючий

Коляда

Колядование

Колядные песни

Комар

Конец свадьбы Конопля

Константин и Елена

Конь

Копыто

Корень

Корить

Кормление ритуальное Кормление скота Корова

Королевские обряды

Королек

Коростель

Коршун Коса (волосы)

Коса

Костер

Кости

Костра

Кострома

Кочерга

Кошка

Кража

Крапива

Красный цвет

Крбсота

Крест

Крестины

Крестные родители

Крестопоклонная неделя

Крещение

Крещение (Богоявление) «Крестить кукушку» Кривой

Крики животных и птиц

Кровь

Кросна

Крот

Крошки

Том 3

Круг

Крутить (ся)

Крыша

Кувада

Кудель

Кузнец

Кузьма и Демьян

Кукеры

Кукиш

Кукла

Кукуруза

Кукушка

Кулик

Культовые места

Кумление

Куница

Купальские песни Купание

Купание младенца Курбан

Куриная слепота Куриный бог Курица «Куст»

Кутья

Лавка

Ладан

Лазарки

Ламя

Лапти

Ласка

Ласточка

Лебедь

Легенды

Лен

Лента

Лес

Лестница

Лето

Летучая мышь Леший

Лещина, орешник

Липа

Лисица

Лихорадка

Лицо

Лодка

Ложка

Ломать

Лопата хлебная

Лук

Луна

Лунное время Лунные пятна Любовная магия Люция Лягушка

Мавка

Май

Мак

Мальчик

Мамуна

Мара

Марена

Мария (Марина) Огненная

Марк

Март

Мартеница

Мартин

Маска

Масленица

Масть

Матица

Мать

Мед

Медведка

Медведь

Медицина народная

Мельник

Мельница

Мерка

Мертвых культ

Мести

Месяцы

Месячные

Металлы

Метеорология народная

Мировое дерево

Михаил

Младенец

Млечный Путь

Могила

Можжевельник

Молитва

Молния

Молодой—старый

Молодые (новобрачные)

Молоко

Молотьба

Молчание

Мор

Море

Морковь

Мороз

Мост

Мотовило

Моча

Мужской—женский

Мужчина

Музыка народная

Музыкальные инструменты

Музыкант

Мука

Муравьи

Мусор

Муха

Мытье

«Мышиные дни»

Мышь

Мята

Нави

Навоз

Нагота

Надгробие

Назад

Наоборот

Народы

Насекомые

Натощак

Начало—конец

Небо

Невеста

Невидимый

Неделя

Нестинарство

Никола вешний

Никола зимний

Николай

Нит

Нить

Нищий

Новоселье

Новый год

Новый—старый

Нога

Ногти

Нож

Ножницы

Нос

Ночницы

Ноябрь

Обвязывать деревья

Обвязывать предметы

Обереги

Обет

Обжинки

Облакопрогонники

«Обливанный» понедельник

Обливать

Обман

Обмен

Обмирание

Обмывание покойника

Оборотничество

Обручение

Обувь

Обходить

Обходные обряды

Обыденные предметы

Овес

Овин

Овод

Овощи

Овсень

Овца

Овцеводство Огни блуждающие Огонь

Огонь «живой»

Огораживать

Одежда

«Одномесячники», «однодневники»

Окно

Октябрь

Окуривание

Олень

Ольха

Омела

Опахивание

Оповещение

Опоясывание

Оппозиции семантические

Орел

Орех грецкий Орехи Орион Оса

Освящение

Осел

Осень

Осина

Основа

Оспа

Останавливать

Остатки

Осыпание

Отбирание молока

Отел

Отец

Открытый—закрытый

Отходы

Охотник

Очаг

Очистительные обряды

Падучая Палец Палка « Пальма»

Панспермия

Пантелеймон

Папоротник

Параскева Пятница

Парень

Пастбище

Пастух

Пасха

Паук

«Паук»

Паутина

Пахарь

Пахота

Пахота ритуальная

Пеленки

Пение

Пепел

Пепельная среда Первый—последний

Переворачивание предметов

Передача предметов

Пережин

Перекресток

Перепелка

Том 4

Переправа через воду

Переступать

Перо

Перхта

Песок

Петр и Павел Петров день Петрушка Петух

Печенье фигурное

Печь

Пиво

Пирог

Письмо

Пить, напиток

Пища

Платок

Плевок, плевать

Плеяды

Плодородие

Побратимство

Повитуха

Погребальный обряд

Погребальный обряд древних славян

Погребение вторичное

Подблюдные песни

Подкова

Подменыш

Подпол

Поезд свадебный

Пожар

Покойник

Покойник «заложный»

Покойницкие предметы

Покров

Полазник

Полдень

Поле

Полевик

Полено

Полночь

Полный—пустой

Полотенце

Полотно

Полудница

Полулюди

Полынь

Поминальные дни

Поминки

Помои

Понедельник

Порог

Порча

Посад

Посаженые родители Посвятительные обряды Посиделки Послед

Пост, поститься

Постель

Посторонние

Пострижины

Посуда

Пот

Потолок

Потоп

Потроха

Похороны—свадьба Похороны символические Пояс

Правый—левый Праздник

Праздник престольный, сельский

Праздники скотьи

Превращение

Предания

Предки

Предметы-обереги Преломление хлеба Преображение Господне Приветствия Привидение, призрак Приглашать

Приглашение ритуальное

Приговоры

Приданое

Примета

Приплод

Проводы, провожать

Проклятие

Пруклятые

Проращивание

Прорицание, пророчество

Просо

Пространство Процессия погребальная Прощание Прут, прутья Прыгать

Прядение

Пряжа

Прялка

Пряник

Пряха

Птицеводство

Птицы

Пугало

Пугать

Пуповина

Пускать по воде

Путь

Путь обрядовый Пчела

Пчеловодство

Пшеница

Пьянство

Пятница

Радуга

Радуница

Разбойник

Разрыв-трава

Рай

Рак

Распознавание (ведьмы)

Растения

Растения-обереги

Ребенок внебрачный

Ребенок первый, ребенок последний

Река

Рекрут

Ремесло

Репа

Речь ритуальная

Решето, сито

Рог, рога

Род, родство

Родимое пятно

Родины

Родители

Роды

Рожа

Рождество

Рождество Богородицы

Роженица

Рожь

Роза

Роса

Росомаха

Рост

Рот

Рубаха « Рубашка»

Рубить, сечь

Русалии

Русалка

Русальная неделя

Рута

Рыба

Рыболовство

Рябина

Ряжение

Саван

Савва

Сад

Сажа

Сакральный

Самоубийца

Сани

Свадебные песни

Свадебный обряд

Свадебный пир

Свадьба животных

Свадьба символическая

Сват, сваха

Сватовство

Сверчок

Свет—тьма

Свеча

Свинья

Свист

Свой—чужой

Святилища

Святки

Святые

Священник

Сглаз

Сговор свадебный Сев

Сев ритуальный Семейные обряды Семенов день Семик Семья

Семя, семена

Сено

Сентябрь

Серебро

Серп

Сестра

Сеть

Сжигать

Синий цвет

Сирота

Том 5

Сказка

Скатерть

Сквозь, через

Сковорода

Скоморохи

Скорлупа

Скот

Скотоводство « Слава»

Сладкий

След

Слезы

Слепота

Слух

Случка скота

Слушать

Смерть

Смерть животных

Смех обрядовый

Смотреть

Смотрины

Снег

Сновать

Сновидение

Сноп

Собака

Соболь

Сова

Сокол

Солдат

Солнце

Соловей

Солома

Соль

Сон

Сонник

Сорока

Сорок мучеников день

Сосед

Сосна

Сотворение мира Соха

Сочельник рождественский Среда

Средопостие Сретение Старая дева Старик, старуха Стефан св.

Стожер

Стол

Столик трапезный

Страстная неделя Страстная пятница Страшный суд Стрела, стрелять Стрига

Строительные обряды

Ступа и пест

Суббота

Суд и право

Суд в обрядах

Судженицы

Судьба

Сурвакары

Сутки

Счет

Сыр

Табак

Табу

Тайком

Танец, хоровод

Тараканы

Татары

Телега

Тело

Тень

Тесто

Тис

Тихон св.

Тканье Ткачество Тодорова суббота Тополь

Топонимия народная

Топор

Торг,

Тоска «Тот свет»

Травы Трапеза Траур Тризна Трифон св.

Троица

Труба печная

Трубочист

Турки

Тучи

Тыква

Тысяцкий

Убиение стариков

Угол

Уголь

Угощение

Угроза

Удод

Узел

Укус

Улей

Улитка

Ум

Уничтожение

Уродство

Урожай

Успение

Утварь печная

Утка

Утопленник

Факел

Фаллическая символика

Фартук

Февраль

Флор и Лавр

Фома СВ.

Фомина неделя

Хала

Хвалить

Хвост

Хлеб

Хлеб пасхальный

Хлеб поминальный

Хлеб рождественский

Хлеб свадебный

Хлеб-соль

Хлев

Хмель

Ходить

«Хождение в жито»

Хозяин, хозяйка

Холера

Холостой

Хомут

Хорь

Хрен

Христианство народное

Христос

Хромота

Цвет-

Цветы

Цедилка

Целовать

Цепь

Церковь

Цыган

Чайка, чибис

Человек

Червь

Чердак

Череп

Черепаха

Чернокнижник

Черный цвет

Черт, черти

Чертополох

Чеснок

Чета свадебная

Четверг

Чет-нечет

Чины свадебные

Число

Чистый

Чистый понедельник

Чистый четверг

Чудо

Чудь

Чума

Чучело

Шапка

Шерсть

Шкура

Штаны

Шуликуны

Щедрование щ екотать

Эротика

Эсхатология народная Эхо

Юродство Юрьев день

Яблоко

Яблоня

Яга

Язык животных и растений

Язычество

Яичница

Яйцо

Яйцо пасхальное

Январь

Ярила

Ясень

Ячмень (раст.)

Ячмень (болезнь)

Ящерица
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