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ВВЕДЕНИЕ
* * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * *

С. А .  Токарев

D  быту и культуре любого народа 
есть много явлений, сложных по сво

ему историческому происхождению, со
ставу входящих в них элементов и 
разнообразию выполняемых функций. 
Один из самых ярких и показательных 
примеров такого рода явлений — так 
называемые календарные обычаи, хоро
шо известные всякому этнографу, а в 
своих внешних проявлениях известные 
вообще каждому.

О календарных обычаях, обрядах и 
связанных с ними поверьях народов 
Европы имеется большая литература 
В последнее время особенно оживился 
интерес к этому предмету среди этно
графов, фольклористов, социологов, ре
лигиоведов. И немудрено: здесь про
явилось растущее внимание, растущий 
общественный интерес вообще к нацио
нальным (этническим, народным) тра
дициям. Ведь эти традиции — своего 
рода кирпичи, без которых нам не по
строить здания будущей коммунистиче
ской культуры; и каждый кирпич из 
вековой груды мы должны внимательно 
оглядеть, выбрать годное, откинуть не
годное.

Календарные обычаи европейских на
родов поражают прежде всего своим 
крайним разнообразием. Что только ни 
входит в обычаи календарного цикла! 
Праздники и подготовка к ним, суевер
ные запреты и магические обряды, га
дания и предсказания, посты и торже
ственные трапезы, игры и развлечения, 
процессии и маскарады, подарки и об
рядовый фольклор, клоунады и бого
служения, ритуальные огни и ритуаль
ное купание, культ святых и поверья 
о нечистой силе. Много веселого, здо
рового, но много и варварского, вред
ного.

*

Чтобы разобраться в этом пестром 
клубке обычаев, обрядов и поверий, 
нужно прежде всего установить здесь 
какой-то порядок, систему — следует 
к л а с с и ф и ц и р о в а т ь  календарные 
обычаи. А  классифицировать их можно 
по-разному. Самая элементарная, отча
сти даже формальная классификация — 
по сезонам: обычаи зимнего, весеннего, 
летнего, осеннего циклов. Но эта клас
сификация при всей кажущейся про
стоте не так легко удается: во-первых, 
границы между сезонами очень нерез
ки — не всегда легко определить, где 
кончаются зимние и начинаются весен
ние обряды, где весенние сменяются 
летними; во-вторых, зачастую одни и 
те же ритуалы падают то на один, то 
на другой сезон; в-третьих, спорным 
является даже вопрос: сколько же всего 
сезонных циклов в году: четыре, три 
или два? В пользу последнего мнения 
иногда приводится то соображение, что 
в сущности все календарные обычаи и 
поверья тесно связаны с сельским хо
зяйством и все они имеют общий смысл 
и одну цель — в первую очередь обес
печить хороший урожай хлебов и дру
гих сельскохозяйственных культур, при
плод скота, а также удачу во всех де
лах. Обычаи эти естественно распада
ются на две категории, а значит, и на 
два срока: одни как бы подготавливают 
получение урожая, другие сопровожда
ют его получение2.

Еще важнее в этой связи тот мало
известный факт, что в самой народной 
традиции у многих европейских народов 
сохранились следы более архаичного, 
двучленного деления года: зима—лето; 
весна и осень занимают при этом место
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не самостоятельных сезонов, а лишь пе
реходных промежутков времени. Такой 
взгляд соответствует, что особенно важ
но, уже не земледельческому, а более 
древнему скотоводческому укладу хо
зяйства: наступление лета — это выгон 
скота на пастбище, а наступление зи
мы — пригон скота с пастбища (см.: 
С. А . Токарев «Обычаи, обряды и по
верья, связанные с животноводством» 
в настоящем издании).

Классификация календарных обыча
ев по сезонам как бы то нн было вполне 
законна и полезна. Но надо, во-первых, 
помнить об ее условности, а во-вторых, 
надо хорошенько понять, что в основе 
деления на сезоны лежит не сама по 
себе смена времен года, а обусловлен
ная ею цикличность сельскохозяйствен
ных работ. Поэтому если все же при
держиваться деления календарных об
рядов на четыре цикла, то мы увидим, 
что эти циклы сопровождают подготов
ку весенних полевых работ (зимний 
цикл), проведение этих работ (весен
ний цикл), охрану посевов (летний 
цикл) и сбор урожая (осенний цикл).

Все же ради удобства изложения со
ставители данной серии сочли нужным 
соединить вместе летние и осенние 
праздники. В то же время автор не
давно опубликованной монографии В. К. 
Соколова предпочла соединить вместе 
весенние и летние календарные обря
ды 3. Это — дело практического удоб
ства.

Но важнее и познавательно плодо
творнее для нас другой способ класси
фикации календарных обрядов и веро
ваний — исторический и в то же время 
структурно-функциональный. Он дает 
возможность вскрыть последовательно 
исторические напластования в сложном 
комплексе народных календарных тра
диции, найти в них первичное ядро, 
определить его материальные, а может 
быть, даже просто биологические корни 
и его первоначальные функции и про
анализировать исторические обстоя

тельства, изменявшие и осложнявшие это 
основное ядро. Конечно, такой струк
турно-исторический анализ не может 
претендовать на абсолютную точность 
и достоверность, в нем неизбежно при
сутствие гипотезы и субъективной точ
ки зрения, но как первый шаг к пони
манию всей сложности интересующих 
нас явленнй такая попытка оправдана. 
Идя и.менно этим путем, мы можем на
деяться определить и исторически, и 
функционально настоящее место рели
гиозных верований и церковных обря
дов, место магии и всяких суеверий в 
обычаях календарного цикла. А  это 
очень важно, если вспомнить, что мно
гие из нас привыкли видеть в них толь
ко религиозный дурман и вредный пе
режиток прошлого. Есть, правда, и про
тивоположный взгляд: сознательная или 
бессознательная идеализация традици
онных праздников и обычаев; при этом 
закрываются глаза на все то темное, 
грубое, жестокое, что они очень часто 
в себе заключают.

В конце же концов — и это самое 
главное — только под историческим 
углом зрения может быть понята сама 
сущность праздника как такового, сама 
идея праздника. Ведь именно праздник 
есть тот фокус, в котором сосредоточи
вается большая часть обычаев, обрядов, 
поверий календарного типа. Недаром 
предыдущие три выпуска этой серии, 
посвященной народным календарным 
обычаям и обрядам зарубежных стран, 
обозначены как «зимние праздники», 

весенние праздники», «летне-осенние 
праздники» 4.

Настоящий, четвертый, выпуск этой 
серии задуман как некое обобщение 
всей темы «календарных обычаев» в це
лом. Проблема эта, чрезвычайно широ
кая и многогранная, поддается в какой- 
то мере и дроблению на более частные, 
более узкие темы. Их можно вычленить 
немало, рассматривая каждую черту, 
каждую деталь календарных обычаев 
как особую самостоятельную тему; но
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составители настоящего тома решили 
ограничиться лишь несколькими, кото
рые можно считать важнейшими, аспек
тами проблемы календарных обычаев и 
обрядов.

Эти темы: приметы и гадания; земле
дельческая магия и аграрные культы; 
обряды, связанные со скотом; культ 
растительности; эротические черты в 
календарных обычаях; следы солярного 
культа; культ огня: обряды, связанные 
с водой; праздничная и обрядовая пища; 
праздничные подарки; маски и ряже
ные; община и семья в календарных 
обычаях.

Читателю предлагается несколько 
глав, в какой-то мере самостоятельных, 
но объединенных одной большой темой, 
а главное — общим подходом к анализу 
календарной обрядности народов Ев
ропы. Авторы старались начертить об
щую картину обрядовой жизни всех 
европейских народов и этим самым 
установить общие закономерности воз
никновения, функционирования и исто
рической трансформации календарных 
обычаев н обрядов. Предлагаемая кол
лективная работа вскрывает много
функциональность календарных празд
ников: различные их стороны, элементы 
имеют разные исторические корни и 
различную направленность, по соеди
ненные многовековой народной тради
цией воедино составляют цельный ком
плекс поверий, обрядовых действий, раз
влечений и многого другого, что мы 
в быту именуем праздником и что вхо
дит в своем специфическом облике в 
культурный фонд каждой этнической 
общности.

Редакционная коллегия тома не ста
ралась нивелировать не вполне совпа
дающие взгляды отдельных авторов, а 
местами допустила даже некоторую вну
треннюю полемику. Не старалась она 
также и начисто устранить повторения, 
когда в разных статьях затрагивались 
одни и те же факты: последнее неиз
бежно, если дело идет об органически

(и исторически) связанных между со
бой явлениях.

Настоящее издание посвящено обы
чаям и обрядам календарного цикла. 
Это название требует разъяснения. 
Понятия «обычай» и «обряд» часто 
смешивают между собой, нередко их 
отождествляют, чаще разграничивают. 
Например, в интересной книге И. В. Су
ханова об «обычаях, традициях и обря
дах» 3 сделана такая попытка их разгра
ничения: обряд рассматривается как 
одна из составных частей обычая, при
том необязательная. Обряд, по Суха
нову, — это «сторона обычая, традиции, 
прочно утвердившихся в общественной 
жизни», и задача его — как бы закреп
лять обычай. «Образование обряда — 
заключительный этап становления тра
диции и обычая» ®. Это определение, 
правда, не совсем точно: ведь есть не
мало обычаев, «прочно утвердившихся 
в общественной жизни», однако не при
нявших никакой обрядовой формы: на
пример, обычай взаимной вежливости, 
обычай гостеприимства, обычай чисто
плотности, обычай взаимопомощи и мно
гое другое. Но Суханов прав, рассмат
ривая понятие «обряд» как более узкое 
сравнительно с понятием «обычай».

В другой весьма содержательной кни
ге (Д . М. Угриновнч— «Обряды, за 
и против») термины «обычай» и соб- 
ряд» разграничиваются иначе: обы
чай — это «стереотипный способ чело
веческой деятельности, копируемый но
выми поколениями», а обряд «включа
ет в себя не непосредственно целесооб
разные, а символические действия»7. 
Это определение тоже не вполне строго: 
любой обряд есть всегда «стереотип
ный способ человеческой деятельности». 
Но Угрннович прав, подчеркивая с и м 
в о л и ч н о с т ь  обряда как такового и 
придавая тем самым ему более узкое 
значение сравнительно с обычаем.



Из календарных обычаев тоже дале
ко не все принимают форму обряда. 
Например, посты, установленные хри
стианской церковью в определенные дни 
и недели года, — это не обряд. Обычай 
праздничной трапезы может включать 
в себя обрядовые кушанья (блины на 
масленицу, крашеные яйца на пасху 
и пр.), а может ограничиваться просто 
более обильной и вкусной едой. Обычай 
одеваться на праздник понаряднее не 
содержит в себе никакой обрядности. 
Праздничные игры и развлечения, му
зыка и танцы могут содержать в себе 
следы древних обрядов, а могут совсем 
не содержать их в себе. Обычай вос
кресного отдыха сам по себе не связан 
ни с какой обрядностью, хотя в воскрес
ный день могут совершаться и обрядо
вые действия, например хождение в цер
ковь. Современные гражданские празд
ники обычно включают в себя торже
ственную часть (митинги, торжествен
ные заседания, речи, приветствия, 
премирование, подарки и пр.), но это 
может происходить без всякой обряд
ности.

Можно дать следующее определение 
понятия «обряд»: это есть такая разно
видность обычая, цель и смысл кото
рой — в ы р а ж е н и е  (по большей ча
сти символическое) некоей идеи, чув
ства, действия либо з а м е н а  непосред
ственного воздействия на предмет 
воображаемым (символическим) воздей
ствием.

Впрочем, как видно из приведенных 
выше примеров, не всегда можно четко 
разграничить обряд от какого-либо без- 
обрядового обычая. Да это и не так 
важно. Изучение народных календар
ных обычаев надо вести, не связывая 
себе заранее руки отбором одних толь
ко «обрядовых» обычаев. Одинаково ин
тересны и те и другие 8.

Для дальнейшего уточнения задач 
настоящего издания вернемся к тому, 
с чего мы начали: календарные обычаи 
и обряды. . .  А  какие еще бывают обы

чаи н обряды — не календарные, т. е. 
не приуроченные к определенным вре
менным датам?

Рядом с календарными ставят, как 
правило, семейные обычаи и обряды. 
Можно выделить также общеграждан
ские обычаи и обряды, профессиональ
ные, принадлежащие той или иной со
циальной (классовой, сословной, кон
фессиональной) группе. Под семейными 
обычаями и обрядами принято разу
меть те. которые приурочены к важней
шим семейным событиям: брак (свадеб
ные обряды), рождение ребенка 
(родильные и крестильные обряды), по
хороны и поминки по умершим членам 
семьи. Под общегражданскими обычая
ми надо понимать, например, граждан
ские митинги и демонстрации, выступ
ления в печати и по радио по обще
гражданским вопросам. Профессиональ
ные обычаи и обряды бывают очень 
разнообразными: воинские (принятие 
присяги, парады и пр.), цехово-ремес
ленные, врачебные, торговые, артисти
ческие, студенческие и др.

Однако все эти обычаи нередко сопри
касаются и не всегда их можно разгра
ничить. Например, многие праздники, 
приуроченные к календарным датам, от
мечаются «по-семейному», особенно если 
в семье есть человек, названный именем 
святого, которому посвящен праздник. 
С другой стороны, у многих народов 
сохраняется обычай справлять чисто се
мейные свадебные обряды в предписан
ные традицией сроки (октябрь, январь). 
Обряд «посвящения в профессию», в 
последнее время широко распространив
шийся в социалистических странах, яв
ляется одновременно и профессиональ
ным, и в какой-то мере семейным празд
ником. Гражданские, национальные и 
революционные праздники падают, как 
правило, на определенные календарные 
даты: например, международные празд
ники 8 Марта. 1 Мая. Даже воинские 
обряды (при всей замкнутости воинских 
корпораций) бывают в известной мере
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(например, воинские парады) общена
родными.

Эту оговорку об отсутствии резких 
гранен между чисто календарными обы
чаями и всякими иными надо иметь в 
виду при изучении сезонных обычаев, 
обрядов и поверий.

*

Подавляющая масса конкретного фак
тического материала, на котором по
строено настоящее издание, относится к 
этнографическим наблюдениям и фольк
лорным записям, сделанным в конце 
X IX  и в начале X X  в. Но всякий этно
граф и фольклорист в своих исследова
ниях, естественно, стремится расширить 
хронологические рамки наблюдений, 
притом в обоих направлениях: в глу
бину— собрать по возможности больше 
ранних свидетельств, средневековых и 
даже еще более древних, которые позво
лили бы проследить направление исто
рического развития интересующих нас 
яЕ.\енин:и в сторону, приближающуюся 
к нашим дням; ведь самое интересное

1 См., например: Снегирев И. М .  Русские про
стонародные праздники и суеверные обряды. 
М., 1 8 3 7 - 1 8 3 9 ,  т. I— IV ; М и л л е р  В. Ф .  
Русская масленица и западноевропейский 
карнавал. М ., 1884; Е рмолов  А .  Н ародная 
сельскохозяйственная мудрость в послови
цах н приметах. С П б., 1901— 1905, т. 1— 
IV ; А н и ч к о в  Е. В.  Весенняя обрядовая 
песня на З ап ад е  и у славян. С П б., 1903, 
ч. 1, 2; Смоленский А .  В. С борник примет
о погоде. М ., 1913; Копержиньский К.  О б 
ж инки, обряди  збору  врож ая у слов янских 
itapo.tin ново! доби. О деса, 1926; Каго
ров Е. Г. К  вопросу о классификации на
родных обрядов. —  Д оклады  А кадемии наук, 
1928, №  11; А р н а у л о в  М .  Българскн на- 
родни празници. С офия, 1943: Чичероа В. И.  
Зим ний  период русского земледельческого 
календаря X V I —X I X  вв. М ., 1957: Пропп В. 
Русские аграрные праздники. Л ., 1963; П о
пович Ю . В. М олдавские новогодние празд
ники ( X I X — начало X X  в .). К иш инев, 1974; 
Соколова В. К .  Весенне-летние календарные 
обряды  русских, украинцев и белорусов. М., 
1 9 /9 ; Cassel P. W eihnarh ten : Ursprung, 
Brauche und A berglauben. Berlin, 1861; Ccn-

для нас, конечно, понять тенденцию 
развития (или, напротив, изживания и 
исчезновения) традиционных народных 
обычаев, обрядов, поверий. К сожале
нию, в очень многих случаях мы не рас
полагаем точными и достаточно пол
ными свидетельствами о судьбе тради
ционных обычаев в наше время: сохра
нились ли они или исчезли, видоизме
нились ли, утратили ли прежний смысл, 
получили ли новый. Такие вопросы осо
бенно важны для оценки традиционных 
обычаев, имевших прежде религиозно
магический или церковнохристианский 
смысл, но впоследствии подвергшихся се
куляризации и выступающих ныне про
сто как народные развлечения, моло
дежные или детские праздники.

Авторский коллектив посвящает эту 
книгу памяти товарищей, вложивших 
много сил в создание всей серии о ка
лендарных обрядах европейских наро
дов: Ирины Николаевны Гроздовой, 
Татьяны Давидовны Златковской, На
талии Михайловны Листовой и Мирры 
Яковлевны Салманович.

пер A .  van. Les rites de passage. Paris, 1909; 
Он же. M anuel de folklore fran?ais contem- 
porain. Paris, 1957— 1958, v. 1— 4; H offm ann-  
Krayer E.  Fesle und Brauche des Schweizer- 
volkes. Z urich , 1913; Fehrlc E .  D cutschc 
Feste und V olksbrauche. Leipzig— Berlin, 1916; 
Он же. Feste und V olksbrauche im Jahreslauf 
europaischer V olker. K assel, 1955; K rie j / .  de. 
Brauchtum  und G laube des baurlichen Jahres 
(Fo lk -L iv . 1939, t. I l l ) ;  Turnsek M .  Pod 
vernim krovom. L ub ljana, 1946, 1— 4; Schnee- 
wets E.  Feste und V olksbrauche der Sorben. 
Berlin, 1953; Spicer D .  Festivals of W estern  
Europe. N ew  York, 1958: Chaunder Ch. 
A  Yearbook of folklore. London, 1959; H u i
zinga ].  H om o ludens. Ham burg, 1960; 
T oschi P. Invito al folklore italiano. Roma, 
1963; Caro Baroja ] .  E l C arnaval. M adrid, 
1965; K u r d  N .  Praznicno leto Slovencev. Ce- 
lje, 1965— 1970: G om ez-T  abanera ].  Fiestas 
populares у festejos tradicionales. — E l fo lk 
lore espaiiol. M adrid, 1968; Ickis M .  T h e  book 
of festivals and holidays. N ew  Y ork, 1970; 
Le masque dans la tradition europeenne. —  
M usre internationale du C arnaval et du M as
que a Binche: C atalogue. Binche, 1975; Du-
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vignand J. Festivals: a sociological ap p 
roach. — C ulture, 1976. v. I I I .  N  1; A/es
nil M .  L a  fete masquee: dissim ulation ou a f
firmation. — C ultu re , 1976, v. I I I .  N  2.

2 Чичеров В. И.  Зимним п е р и о д ..., с. 14— 19.
3 Соколова В. К.  Весенне-летние календарные 

обряды  русских, украинцев, белорусов.
4 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 

зарубеж ной Е вропы . Зим ние праздники. М., 
1973; К алендарны е обычаи и обряды  
в странах зарубеж ной Европы. Весенние

праздники. М ., 1977; К алендарны е обычаи 
и обряды  в странах зарубеж ной Европы . 
Летне-осенние праздники. М ., 1978.

3 Суханов  / / .  В. О бычаи, традиции, обряды  
как социальные явления. Горький, 1973.

* Т ам  же. с. 12. 29.
' У гринович  А '  М .  О бряды , за н  против. М .,
 ̂ 1975, с. 17.

9 К алендарны е о б ы ч аи .. .  Зим ние праздники, 
с. 5— 6 и др.

ИСТОРИЯ ИЗУЧЕНИЯ 
КАЛЕНДАРНЫХ ОБЫЧАЕВ 

И ПОВЕРИЙ
* * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * *  

С. А .  Токарев

ели бы предоставить всем народам 
на свете, —писал „отец истории" 

Геродот,— выбирать самые лучшие из 
всех обычаи и нравы, то каждый народ, 
внимательно рассмотрев их, выбрал бы 
свои собственные. Так, каждый народ 
убежден, что его собственные обычаи 
и образ жизни некоторым образом наи
лучшие» ‘.

Эта замечательная мысль, высказан
ная 25 веков назад, и сейчас поражает 
своей глубиной и точностью. Она и сей
час нисколько не устарела. В ней со
держится, собственно, три идеи: 1) об
раз жизни каждого народа управляется 
господствующими у него обычаями;
2) обычаи эти сравнимы между собой 
и поддаются опенке — что лучше, что 
хуже; 3) каждый народ склонен пред
почитать свои обычаи всем другим. 
Продолжение последней идеи не выска
зано, но подразумевается: объективно — 
хочет сказать автор — нет оснований 
для предпочтения обычаев любого на
рода любым другим обычаям.

В этой глубокой мысли Геродота за
ключена, можно сказать, in nuce вся по
следующая история изучения народных 
обычаев: тут можно усмотреть и компа

ративизм, и эволюционизм, и геогра- 
физм, и функционализм, и самоновей
ший культурный релятивизм.

Высказав в общей форме мысль о 
сравнимости, даже о равноценности обы
чаев разных народов, о необходимости 
их уважать. Геродот пояснил свою 
мысль на наглядном примере — на рез
ком различии погребальных обычаев у 
греков и у жителей Индии. Он сурово 
осудил действия персидского царя Кам- 
биса, оскорбившего религиозные чув
ства и обряды египтян 2.

У других античных авторов —  уче
ных, философов, историков — мы тоже 
находим отдельные высказывания, го
ворящие, во-первых, об умении видеть 
различия в обычаях разных народов, 
а во-вторых, о попытках найти им ка
кие-то объяснения, уловить какие-то за
кономерности. Мы найдем здесь мысли 
о зависимости народных обычаев от 
природной среды (Гиппократ, Аристо
тель, Посидоний), о заимствованиях 
обычаев одним народом у другого (I е- 
родот, Страбон), об эволюционной по
следовательности в развитии обычаев 
(Демокрит, Лукреций), о влиянии обы
чаев на политическую историю и меж
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дународные отношения (Полибий, Т а
цит) и пр.а Конечно, мы не вправе ожи
дать в литературе того времени какой- 
либо классификации народных обычаев 
и обрядов, в частности — выделения ка
лендарных (сезонных) обрядов и празд
ников в особую категорию.

С падением античной цивилизации, 
в годы варварских завоеваний, в начале 
средневековья, наступил общий упадок 
культурного уровня. Пропал интерес ко 
всему, что выходило за пределы своей 
общины, своего округа, своего графства, 
даже у правящей феодальной аристо
кратии, едва ли знавшей грамоту; а уже 
нечего говорить о крестьянах и горо
жанах. Поэтому (вплоть до эпохи 
Возрождения) в малочисленных пись
менных источниках — летописях, «исто
риях» и пр., если и встречаются спора
дические упоминания о каких-либо экзо
тических обычаях того или иного 
народа, то лишь как о курьезах либо 
просто по ходу повествования. Такие 
упоминания есть у византийских пи
сателей V I—X  вв. (Прокопий, Маври
кий, Константин и др.), у немецких 
церковных историков X —X II вв. 
(Адам, Титмар, Гель.мольт), у путеше
ственников в восточные страны X l II в. 
(Плано Карпинн, Рубрук, Марко Поло). 
Ни у одного из названных авторов нет 
и подобия мысли о том, что разнообраз
ные обычаи народов могут стать пред
метом научного интереса и изучения 4.

Такие мысли появляются лишь у 
писателей эпохи Ренессанса. В эту эпо
ху, особенно с середины X V  в., благо
даря большим заморским плаваниям и 
великим географическим открытиям не
обычайно расширился умственный го
ризонт европейцев; они узнали о суще
ствовании огромных населенных зе
мель — Америки, Африки, Океании, жи
тели которых были совсем не похожи 
на европейцев ни видом, ни языком, 
ни обычаями. И повествования об этих 
обычаях в устных и письменных рас
сказах путешественников воспринима

лись слушателями и читателями уже 
совсем не так, как раньше: они падали 
на благоприятную почву, подготовлен
ную гуманистической литературой Ре
нессанса.

3 же однн тот факт, что обитатели 
новооткрытых стран живут, повинуясь 
порядкам, весьма непохожи»! на евро
пейские законы, не мог не привлечь к 
себе внимания. А  отсюда у людей есте
ственно рождалась мысль о сравнитель
ной оценке: чьи порядки лучше — паши 
или американских аборигенов?

Чрезвычайно характерно, что ответ 
на этот вопрос давался чаще в пользу 
аборигенов. Они-де живут по благоде
тельным законам природы, а мы, жи
тели Европы, эти законы извратили. 
Еще Колумб в своих донесениях об от
крытых им Антильских островах рас
писывал характер туземных жителей 
самыми розовыми красками. И эта тен
денция идеализировать «доброго дика
ря», живущего по законам природы, на
веянная основной гуманистической иде
ей, что человек по натуре своей хорош, 
переходит потом из одного сочинения в 
другое. Она ярко выражена у Пьетро 
Мартнра, итальянского гуманиста нача
ла X V I в. («Это золотой век, без за
конов, без предубежденных судей, без 
книг. Довольные своей судьбой, они жи
вут, не тревожась о завтрашнем дне»). 
Жан де Лери, Бартоломе де Лас Касас, 
Мишель Монтень. Марк Лескарбо о 
другие видят в «благородном дикаре» 
некое счастливое существо, не знающее 
лжи, обманов, преступлений, несправед
ливых и жестоких законов. Обычаи, по 
их мнению, даны ему самой природой.

Тот же идеализированный образ пер
вобытного человека переходит и в про
светительную литературу X V III в .—  
Руссо, Дидро и др. С ним вместе идет 
и положительная оценка народных тра
диционных обычаев5. Эти последние, 
впрочем, берутся еще все вместе, как 
одно целое: попытки их классифициро
вать, как и прежде, еще нет. О выде



лении особой группы календарных обы
чаев и обрядов нн у кого нет и мысли.

*

Вплоть до начала X IX  в. все, кто 
писал о «добром дикаре» и его обычаях, 
имели в виду только народы неевропей
ских стран. Население Европы остава
лось в этом смысле в тени. С начала 
X IX  в. картина существенно меняется. 
На почве бурно развившихся нацио
нальных движений, прежде всего в гер
манских и славянских странах, а затем 
и в других, зарождался и быстро вы
растал интерес к своим собственным на
родам.

Общей идеологией национально-осво
бодительных движений той эпохи была 
романтическая идея о «духе народа», 
о народе как источнике творческих сил, 
как творце величайших культурных цен
ностей. Еще в конце X V III в. немец
кий мыслитель Гердер — философ, ис
кусствовед, языковед, историк — высту
пил с проповедью неповторимой ценно
сти народной поэзии и с настоятельным 
призывом собирать, записывать, публи
ковать памятники этой поэзии. Призы
вы Гердера пали на благоприятную, хо
рошо подготовленную почву. Во всех 
странах Европы началась оживленная 
работа по собиранию народных песен, 
сказок, преданий, поверий, обычаев.

Больше всего интересовались песнями 
и сказками. Но скоро оказалось, что 
добрая доля народных песен неотделима 
от обрядов — семейных, общинных, ка
лендарных: это была «обрядовая поэ
зия». Отсюда — зарождение интереса и 
к обрядам, в том числе календар
ным, к народным праздникам, развле
чениям 5.

В 1806— 1808 гг. появился в печати 
сборник старинных немецких песен (в 
3 выпусках), составленный поэтами Ар- 
нимом и Брентано и озаглавленный 
^Волшебный рог мальчика». В 1812— 
1814 гг. вышли в свет 2 тома немецких

народных сказок, собранных братьями 
Якобом и Вильгельмом Гримм. Они же 
издали в 1815 г. древнеисландскую 
«Эдду» с немецким переводом. В те же 
годы появилось критическое издание 
«Песни о Нибелупгах». Аналогичные 
публикации были и в славянских стра« 
нах. Важную роль в них сыграли куль
турно-издательские общественные орга
низации, так называемые «Матицы», 
действовавшие в 1820— 1860-х годах во 
многих славянских городах 7.

Общественность широко втягивалась 
в эту культурную и научную деятель
ность. Рассылались циркулярные при
зывы — собирать, записывать всевоз
можные памятники народной старины и 
поэзии, описывать народные игры, тан
цы, сопровождающие их песни, мелодии, 
музыкальные инструменты и пр.

Первая систематическая публикация 
материалов по народным календарным 
обрядам была в России. Это капиталь
ное, в 4 выпусках, сочинение москов
ского профессора И. М. Снегирева ^Рус
ские простонародные праздники и суе
верные обряды» 8. Материал изложен 
здесь в систематическом порядке, по 
годовому циклу праздников: святки, 
масленица, встреча весны, красная гор
ка, радуница, юрьев день, первое мая, 
семик, троицын день, русалии и др. с 
более мелким дроблением некоторых из 
этих праздников. При этом автор, не 
удовлетворяясь изложением сырого фак
тического материала, предпослал ему в 
1-м выпуске своего рода теоретическое 
введение: в нем освещается общин во
прос о происхождении праздников, про
водится ясное разграничение между чи
сто народными их элементами и церков- 
нохристнанскими прибавлениями, ста
вится задача сравнительного изучения 
календарной обрядности у разных на
родов. Автор даже видит в последнем 
один из путей познания исторических 
связей между народами. Вообще сочи
нение Снегирева проникнуто духом ис
торизма.
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Через 10 лет, в 1848 г., появилось 
столь же капитальное сочинение А . В. 
Терещенко «Быт русского народа»9. 
В нем описание народных праздников 
и обрядов занимает только часть содер
жания, но значительную. Материал по
добран по рубрикам: 1 марта; Встре
ча весны; красная горка; радуница; ку
пала; ярило; обжинки; бабье лето; брат
чины и т. д. Впрочем, изложение весьма 
сбивчиво и в отличие от работы Сне
гирева историзма здесь нет.

у-

В Западной Европе к этому же вре
мени, т. е. к середине X IX  в., сложи
лось целое научное направление — так 
называемая мифологическая (натурми- 
фологическая, натуристская, астрально
мифологическая) школа, охватившая 
своим влиянием и изучение народных 
календарных обычаев.

Идейные истоки школы восходят еще 
к концу X V III в., когда во француз
ской просветительной литературе были 
Еысказаны смелые мысли о происхож
дении древних религий. Эти мысли от
четливее всего выразил Шарль Дюпюи 
в своей книге «L’origine de tous les cul- 
tes» («Происхождение всех культов», 
1795). Образы древних богов, говорит
ся там, — это олицетворения солнца или 
других небесных явлений; в античных 
мифах аллегорически описаны движения 
солниа по небу, смена времен года и пр. 
Не только египетский Осирис, грече
ские Дионис, Геракл, но и христианский 
Иисус Христос — суть лишь олицетво
рения солнца.

Эта теория астрального происхожде
ния образов богов была позже подкреп
лена и расширена, когда в первые деся
тилетня X IX  в. было установлено род
ство индоевропейских языков, а следо
вательно, и древних культурных связей 
их носителей. Сравнивая между собой 
древнеиндийские, иранские, греческие, 
латинские, германские (позже также

славянские, летто-литовские) имена бо
гов и мифы о них, филологи и языко
веды пришли к выводу о древней куль
турной общности индоевропейских на
родов и о том, что всем им была не
когда присуща некая астральная мифо
логия: мифы о дневном и ночном небе 
(инд. Варуна; греч. Уран), о громе и 
молнии (инд. Дьяус; греч. Зевс; лат. 
йовис-патер>Ю питер; герм. Ц иу), о 
солнце, утренней заре, луне, дождевых 
тучах и пр. Следы этой мифологии и 
сохранились будто бы у всех современ
ных народов. В чем? В сказках, песнях, 
поверьях и, что важнее всего для нас, 
в обычаях и обрядах.

Основоположники мифологического 
направления братья Гримм искали эти 
следы главным образом в народных 
сказках, их последователи — также в 
народных поверьях и обрядах. Самыми 
видными из сторонников мифологиче
ской школы были: в Германии после 
Г римм Адальберт Кун, Вильгельм 
Шварц, в Англин Макс Мюллер (не
мец родом), во Франции Эжен Бюр- 
иуф, Мишель Бреаль, в Италии А нд
жело де Губернатис, в России Ф. И. 
Буслаев, А . Н. Афанасьев, А . А . По- 
тебня, О. Ф. Миллер 10.

Никто из названных авторов не ста
вил себе специальной целью изучение 
народных обрядов и обычаев — кален
дарных или иных. Они касались их 
только попутно — в связи с поверьями, 
преданиями, фольклорными образами. 
Но так или иначе, а любые народные 
обычаи, ритуальные действия рассматри
вались упомянутыми авторами всегда в 
контексте мифологического мировоззре
ния.

Так, например, общеизвестные и ши
роко распространенные примеры риту
ального употребления огня (у любого 
народа) сторонники мифологической 
школы выводили из древнего культа 
молнии. Богатейший материал по этому 
вопросу собран в замечательном сочи
нении Адальберта Куна «Нисхождение

11



огня н божественного напитка»11, од
нако этому материалу дается весьма од
ностороннее истолкование. Та же тен
денция была и у других авторов. «В 
земном огне,— писал А. Н. Афанась
ев ,— древнейшие арийские племена ви
дели стихию, родственную с небесным 
пламенем грозы; огонь, разведенный на 
домашнем очаге, точно так же прого
няет нечистую силу тьмы и холода и 
уготовляет насущную пищу, как и мол
нии, разбивающие темные тучи, дарую
щие земле теплые и ясные весенние дни 
и урожай» ,2. Отсюда выводили и по
читание семейного очага, и веру в пло
доносящую силу огня — подателя уро
жая.

Столь же повсеместно распространен
ное обрядовое употребление воды и при
писывание ей очистительной и плодо
творящей силы возводилось только к 
небесным источникам — к почитанию 
«дожденосных туч». Из того же небес
ного источника выводилось даже из
вестное мифологическое представление 
о мировом дереве, растущем корнями 
вверх.

Общеизвестный обычай праздничного 
(на святки, масленицу и пр.) ряжения 
тоже не избежал мифологического ис
толкования. (Древнейшим воззрением 
на грозовые тучи, как на стада различ
ных животных и звериные шкуры, — пи
сал Афанасьев, —  объясняется обряд 
ряження». Сказочные образы живот
ных, как и ритуальные действия над 
ними, — все это рассматривалось как 
астрально-мифологическая символика: 
корова и бык. овца, коза — символы 
дожденосных туч, конь — это солнце 
н пр.13

Увлечение мифологической символи
кой довело представителей рассматри
ваемого направления до крайне искус
ственных, натянутых толкований. Но их 
заслугу составляло то, что они не упу
скали из вида земную материальную 
основу, на которой вырастали мифоло
гические образы. Почему дождевые об

лака рисовались древним людям как 
стада коров? Да потому, что эти люди 
сами были пастухами-скотоводамн н не
вольно переносили на небо свои земные 
наблюдения и привычки и.

•к

В сущности говоря, первым, кто об
ратил серьезное и специальное внима
ние на календарные (точнее земледель
ческие) народные обычаи, обряды и ве
рования, был выдающийся немецкий 
этнограф Вильгельм Маннхардт. Пред
шественниками его в этой области мож
но считать русских исследователей 
И. М. Снегирева и А . В. Терещенко.

В ранних своих работах Маннхардт 
выступает как заурядный представитель 
мифологической школы, верный после
дователь братьев Г римм и Куна. По
добно нм, он в своих первых книгах 
«Германские мифы» (1858) и ''Боги не
мецких и северных народов» (1860) lj 
рассматривает не только образы вели
ких небесных богов как олицетворение 
астральных и метеорологических явле
ний, но и различные фольклорные пер
сонажи и предметы народных поверий 
толкует с этих же позиций. Позже он 
решительно порвал с этой узкой и 
стеснительной схемой.

Прежде всего Маннхардт значитель
но расширил источниковедческую базу 
исследований: он обратился к непосред
ственному изучению живых народных 
поверий, обрядов и обычаев. Были со
ставлены и разосланы в большом числе 
опросные листы, касающиеся крестьян
ских земледельческих обрядов и пове
рни. Собранные таким путем обширные 
материалы (около 2 тыс. ответов) осве
щали главным образом немецкие обы
чаи и поверья, но отчасти (через опросы 
военнопленных) и обычаи соседних на
родов. Наиболее подробно был разрабо
тан вопроеннк, касающийся жатвенных 
обрядов и верований, — уборка хлеба, 
молотьба и пр.

/2



Результат обработки и систематиза
ции собранных материалов был порази
телен: вместо давно забытых небесных 
богов перед исследователем предстало 
невиданное число разных мелких духов, 
связанных с хлебным полем. Эти духи 
по большей части олицетворялись то в 
животном, то в человеческом образе, и 
такими олицетворениями были перепол
нены народные верования: «ржаной 
волк», «ржаная собака», а также 
свинья, олень, заяц, мышь, козел, овца, 
корова, медведь, лебедь, петух, гусь и 
разные другие животные. Человеческие 
олицетворения: «хлебная матушка», 
«овсяный человек», «ржаной человек», 
«старик», «хлебный ребенок», «ржаная 
девушка» и др. Под этими различными 
образами в поверьях выступают демоны 
или духи растительности, сидящие в 
хлебном поле и питающиеся хлебом. Ес
ли ветер волнует зрелую ниву,— «хлеб
ная матушка бежит», «волк идет по 
хлебу». Этим пугали детей. Когда ниву 
жали, то хлебный демон постепенно от
ступал и под конец прятался в послед
нем снопе, в последней горстке колось
ев. Поэтому срезание их серпом порож
дало суеверный страх, боязливое 
уважение к духу хлебного поля; от
сю да— особые обряды с последним 
снопом.

Эти своеобразные, прежде совсем не
известные науке верования и обряды, 
связанные с земледельческим хозяй
ством, были изучены Маннхардтом и 
изложены им в очень ценных книгах: 
«Ржаной волк и ржаная собака» (1865), 
«Хлебные демоны» (1868), а всего пол
нее — в двухтомнике «Лесные и поле
вые культы» (1876— 1877) 16. Своими 
трудами Маннхардт открыл для науки 
неведомый до того мир «низшей мифо
логии», гораздо более живой и стойкой 
в верованиях европейских народов, чем 
«высшая мифология» — вера в великих 
богов, давно вытесненная христиан
ством. Более того, Маннхардт открыл 
для науки (для изучения религии) та

кую важную историческую форму ее, 
как «аграрные культы».

Однако при всем огромном значении 
открытий Маннхардта они и самое имя 
ученого долго оставались мало кому из
вестны за пределами узкого круга спе
циалистов; да и из них немногие могли 
эти открытия оценить. Широко извест
ны они стали позже благодаря выдаю
щемуся английскому (шотландскому) 
этнографу и фольклористу Дж. Ф рэ
зеру. Последний в замечательной книге 
«Золотая ветвь» (1-е изд. 1890) обоб
щил и расширил выводы Маннхардта, 
включив их органически в свою уни
версально-историческую концепцию ум
ственного развития человечества 17.

Согласно этой концепции (оказавшей 
сильное влияние на науку), древний че
ловек верил в свою способность воздей
ствовать на силы природы и вообще на 
окружающий мир магическими сред
ствами: он мог, например, вызывать 
дождь, нужный охотнику и особенно 
земледельцу, вызывать и прекращать 
ветер и пр. Пережитки этой веры в ма
гическую власть человека над природой 
сохранились в обрядах многих народов, 
в том числе и европейских: например, 
торжественные процессии с целью пре
кратить засуху и вызвать дождь.

Но уже очень давно люди перешли, 
по мысли Фрэзера, от этого «века ма
гии» к «веку религии». Они разувери
лись в своих способностях влиять на 
погоду, на урожай, на здоровье чело
века, но зато стали верить в духов и 
богов, от воли которых зависит все в 
мире; к этим духам и богам люди и 
начали обращаться за покровительством. 
В частности, земледельческие народы 
Европы и других частей света верили, 
что урожай посеянных хлебов зависит 
от духа или демона, сидящего в колось
ях и олицетворяемого в животном или 
человеческом образе, — от «хлебной ма
тушки», «большой собаки» и т. п. По
вторив здесь во многом мысли Манн
хардта, Фрэзер затем пошел гораздо
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дальше. Он рассматривал жатвенные об
ряды как ритуальное умерщвление хлеб
ного духа, но такое умерщвление, за 
которым должно следовать его возрож
дение (прорастание посеянного зерна). 
Для сравнения Ф рэзер приводил мно
гочисленные и разнообразные обычаи 
(у разных народов) ритуального убива
ния и погребения «зимы», «смерти», 
«Кострубонька» и пр. и ставил эти ри
туалы в один ряд с культами древних 
«умирающих и воскресающих» богов — 
Осириса, Адониса, Аттиса, Диониса, 
а косвенно и Иисуса Христа; эти куль
ты некогда, по мнению Фрэзера, вклю
чали в себя и человеческие жертвопри
ношения, от которых впоследствии оста
лись лишь названные выше пережит
ки |а.

Таким образом, жатвенные и другие 
аграрные обычаи европейских крестьян 
попадали в обширный круг представле
ний и обычаев, связанных с древними 
аграрными культами — культами уми
рающих и оживающих богов, а через 
них — в глубоко архаический круг ма
гических колдовских действий.

В более позднюю эпоху умственное 
развитие человечества привело, по 
взгляду Фрэзера, к смене «века рели
гии» «веком науки».

Концепция Маннхардта— Фрэзера 
получила широкое признание в науке. 
Одним из сторонников ее оказался 
Вильгельм Вундт, видный немецкий пси
холог и этнопсихолог. В своем труде 
«Миф и религия» (часть многотомной 
«Этнической психологии») он старался 
показать крупную роль, которую игра
ли в развитии религиозных верований 
«демоны плодородия» — вера в них свя
зана с мировоззрением и обрядовой 
практикой древних земледельцев.

Вундт считал, и в этом он был, не
сомненно, прав, что «демоны плодоро
дия» были связаны с жизнью земле
дельческой общины, «с совместно ощу
щаемой жизненной нуждой и стремле
нием бороться с этой нуждой посред

ством совместного же культа и совмест
ной работы». Потому-то вера в них так 
устойчива, и потому-то «культы плодо
родия» (т. е. аграрные культы) зани
мают центральное место среди всех 
форм культа |9. Вундт различал • вну
тренних» и «внешних» демонов плодо
родия: первые коренятся в самих расте
ниях и в почве, а вторые — в действую
щих на растения силах: ветер, облака, 
дождь, солнечное тепло. Представления 
о «внутренних» демонах плодородия бо
лее ранние, чем представления о «внеш
них», при этом они и дольше держатся. 
В сложный комплекс культов плодоро
дия входят обрядовые действия с во
дой, с огнем, разные жертвоприношения

Если взгляды Маннхардта— Ф рэзе
ра— Вундта и стали одно время господ
ствующими в науке, они объединили не 
всех исследователей. Так, с иной точки 
зрения рассматривал календарные об
ряды Арнольд ван Геннеп, выдающий
ся фламандско-французский этнограф, 
взгляды которого на этот предмет, впро
чем, менялись. В одной из своих ран
них работ — «Обряды перехода 
(1909) 21— он коснулся календарных 
обрядов лишь вскользь, но очень ре
шительно включил эти обряды во все
объемлющую, по его мнению, категорию 
обрядов, сопровождающих «переход» от 
чего-то одного к другому: первобытный 
человек, как считает ван Геннеп, боялся 
всего нового, а потому старался обез
опасить обрядами всякий переход — из 
одной местности в другую, из одного 
жилища в другое, из одного семейного 
состояния в другое (рождение, брак, 
смерть и пр.). Подобающими обрядами 
обставлял он и смену сезонов: наступ
ление Нового года, приход весны, сме
ну хозяйственных занятии и пр. В ко
нечном счете автор видит здесь общую 
«грандиозную идею» — связать этапы 
человеческой жизни с этапами жизни

14



животных, растений и, наконец, «с ве
ликими ритмами Вселенной» 22.

В последний же период своей жизни 
ван Геннеп предпринял огромное де
ло — систематический сбор данных по 
календарным (и всяким иным) обрядам 
в разных провинциях Франции с целью 
составить по ним полную документацию 
и подробную картографию распростра
нения каждого отдельного обычая. И з
дание фундаментального труда «Manuel 
de folklore franqais contemporain» 23 оста
лось незавершенным из-за смерти ав
тора (1957).

•к

Особое направление было придано 
изучению календарных обычаев труда
ми русских фольклористов-литературо- 
ведов во главе с А . Н. Веселовским, 
создателем «исторической поэтики». Х о 
тя это последнее понятие относится 
скорее к народной поэзии и истории 
литературы, оно оказалось очень про
дуктивным н в интересующем нас пред
мете. Полнее всего взгляды Веселов
ского изложены в его сочинении «Три 
главы из исторической поэтики» (1894— 
1899).

В своем понимании первичных исто
ков народной поэзии и отношения ее 
к обрядности А. Н. Веселовский исхо
дит из понятия «первобытный синкре
тизм». «Поэзия некультурных народов 
проявляется главным образом в фор
мах хорического игрового синкретиз
ма». Древнейшая народная песня — это 
импровизация запевалы, подхватывае
мая хором. Мелодия подкрепляется рит
мическими ударами и сочетается с пля
ской. Хоровой текст может раздваи
ваться, чередуются два хора, их пере
кличка развертывается до песенного со
стязания. Эта «хорическая поэзия, свя
занная с действом», имеет ближайшее 
отношение к «условиям быта» — к охо
те, воине, половым влечениям, погребе
нию умерших. В них всегда включен 
момент подражания. «Подражательный

элемент действа стоит в тесной связи 
с желаниями и надеждами первобытно
го человека и его верой, что символиче
ское воспроизведение желаемого влияет 
на его осуществление. Психическо-фи
зический катарсис игры пристраивается 
к реальным требованиям жизни. Живут 
охотой, готовятся к войне — и пляшут 
охотничий, военный танец, мимически 
воспроизводя то, что совершится наяву, 
с идеями удачи и уверенности в успе
хе» 24. С усложнением форм обществен
ной жизни усложняются и хорические 
действа. народов-землепашцев ста
нут подражать актам сеяния, жатвы, 
занятий, обусловленных климатом, че
редующихся в определенном порядке 
календаря». С этим сочетаются и эро
тические игры, ибо «в пору общинно
родовых отношений», по мнению Весе
ловского, общение полов тоже подчиня
лось «календарному спросу». «Кален
дарный обряд» с течением времени 
развился в форму культа, предметом 
которого стали божества и другие ми
фологические образы; появились «рели
гиозные игры», моления, жертвоприно
шения и пр. И з первоначального «хо
рового синкретизма» выделился миф. 
«Вне календаря» остались лишь похо
ронные песни и обряды, а также рит
мические рабочие песни и гимнастиче
ские игры 2о.

Эти ранние этапы развития кален
дарных обычаев, начавших складывать
ся еще в общинно-родовую эпоху, А . Н. 
Веселовский прослеживает главным об
разом на материале неевропейских на
родов. Но ранние формы или их пере
житки видны и в обрядности народов 
Европы. На этом последнем материале 
А. Н. Веселовский прослеживает со 
всеми подробностями и постепенное ос
вобождение поэзии от ее обрядовых ра
мок, от связи с календарными обычая
ми, и развитие обособленных жанров 
поэзии — эпоса, лирики, народного теат
ра. Особенно обстоятельно исследуются 
«аграрные хоровые игры».
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Концепцию А. Н. Веселовского про
должил и развил его ученик Е. В. 
Аничков. Хотя его капитальное двух
томное исследование «Весенняя обря
довая песня на Западе и у славян» 
(1903— 1905) посвящено специально 
только весеннему циклу обрядов, но по 
существу оно охватывает проблему 
аграрного культа в целом. Отправной 
тезис у Аничкова тот же, что и у Весе
ловского: материальные потребности и 
хозяйственная деятельность древнего 
земледельца.

«Исходным пунктом всякого исследо
вания обрядового обихода, — писал 
Аничков, — должны служить... прежде 
всего реальные условия быта, т. е. на
сущные потребности первобытного че
ловека в каждый данный момент его 
хозяйственного года» 26. Напоминая о 
полной зависимости древнего земле
дельца от сил природы, автор пишет 
далее: «Исходя из чисто материальных 
потребностей человека, живущего на
туральным хозяйством, я и постараюсь 
представить основные черты хозяйствен
но-бытовой психологии этой поры года» 
(т. е. весны. — С. Т . ) 27. Е. В. Аничков 
оговаривается, однако, что проблема не 
так проста, как кажется: весна — время 
напряженного труда для крестьянина, 
но в то же время это и самое голодное 
для земледельца время года (а для ско
товода, напротив, — время относитель
ного изобилия).

Красота же весенней природы была 
для первобытного человека совершенно 
непонятна. Однако, чувствуя пробужде
ние благотворных сил природы, человек 
стремился обрядами закрепить их и 
связать «наплыв животворящей силы» 
с своей собственной судьбой28. Отсюда 
и весенняя обрядовая поэзия, веселые 
песни и пляски молодежи, средневеко
вые «воинские весенние потехи» (ры
царские, солдатские песни, спортивные 
игры и пр.) 29. Отсюда и эротические 
мотивы в весенних песнях и играх, вре
мя сватовства, любовных гаданий

и т. п.30, но не свадеб, ибо излюбленное 
время народных свадеб, по хозяйствен
ным соображениям, — зимние святки и 
масленица 31.

Исследование Аничкова особенно цен
но тем, что автор вместил в него огром
ный фактический материал, расположив 
его по эпохам — от средневековой ры
царской, лирической и пр. поэзии до 
фольклорных текстов новейшей записи. 
При этом он, ставя в центр своего ин
тереса проблему генезиса народной по
эзии, не упускал в то же время из вида 
народных, обрядовых ее корней. Боль
ше того, именно связь с обрядностью 
считал он самым надежным критерием 
для отличия народной песни от поэзии 
книжного происхождения. «Именно стоя 
на твердой почве быта и обрядности,—  
писал он, — можно найти критерий, что
бы решить, какую песню считать на
родной и какую, напротив, отвечающей 
характеру чисто литературного творче
ства» 32. Обряд придает песне особую 
устойчивость, под его прикрытием мо
жет сохраняться песня многие столетия. 
Особый символизм, присущий народной 
песне, можно понять только через об
ряд 33. .

Таким образом, у Аничкова получа
ется общая историческая схема разви
тия: «От обряда к песне» (заголовок 
1-го тома) и «От песни к поэзии» (за
головок 2-го тома).

Е. В. Аничков признавал огромное 
значение исследований Маннхардта, ко
торый первым поставил изучение кален
дарных обрядов на научную высоту, но 
в то же время критиковал и его, и Ф рэ
зера за односторонность взглядов, за 
разыскивание всюду «лесных духов» и 
«духов растительности»34. Однако он 
и сам впадал в односторонность, апри
орно отрицая следы образов древних 
богов в народной обрядности Зэ.

Как бы то ни было, но Маннхардт и 
Фрэзер, с одной стороны, Веселовский 
и Аничков — с другой, хотя и подхо
дили с разных позиций к исследованию
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вого момента в народной календарной 
обрядности. Игра, развлечения, смех, 
шутки — все это достаточно наглядные 
черты всякого праздника, тем более на
родного; не замечать их и раньше было 
невозможно. Но эти компоненты любого 
праздника обычно считались чем-то до
бавочным, второстепенным. На них ча
ще смотрели как на выродившийся оста
ток чего-то более серьезного, например 
магических обрядов плодородия. Совре
менное состояние народных праздников 
с их весельем, играми, танцами и пр. 
рассматривается как последнее, что 
осталось от традиционных ритуалов с 
утратой ими серьезного культово-маги
ческого или хозяйственного значения.

Вот этот-то укоренившийся взгляд и 
подвергается теперь у некоторых авто
ров пересмотру. Можно ли действитель
но считать игровой элемент в народных 
обычаях чем-то вторичным, производ
ным.-1 Можно ли считать его следствием 
упд ка  древних религиозно-магических 
верований и ритуалов? Не занимает ли 
этот элемент, напротив, самостоятельно
го места в народных праздниках, быть 
может, даже важнейшего?

Эту последнюю мысль всего отчетли
вее выразил (притом довел до крайно

сти) голландский ученый-филолог Иохан 
Хейзинга в своих книгах и статьях 
1930- х годов, особенно в «Homo ludens». 
В этой книге сделана оригинальная по
пытка понять всю человеческую куль
туру как игру или как нечто, основан
ное на игре. Называть современного че
ловека «разумным» (Homo sapiens), го
ворит Хейзинга, — неточно, ибо не так 
уж мы разумны; называть его «масте
ром» (Homo faber)— тоже неточно, так 
как мастерят и многие животные. Наи
более точное название — Homo ludens — 
играющий человек. Животные, правда, 
тоже играют, но у них это чистый ин
стинкт; человек же сознает, что он иг
рает, и игра у человека, сохраняя свою 
физиологическую и психологическую

основу, приобретает значение фактора 
культуры 3S.

Для всякой игры характерны, по мне
нию Хейзинги, две черты; 1) игра есть 
духовная или телесная деятельность, не 
имеющая непосредственно практической 
цели и доставляющая человеку радость 
сама по себе; 2) игра совершается по 
установленным и взаимно признаваемым 
правилам. Тем самым игра в какой-то 
степени близка к религии. Игра преры
вает, как и сакральный мир, гомоген
ность пространства и времени и отде
ляет участников игры от повседневной 
жизни, создавая свой собственный, за
мкнутый в себе мир. «Человек лишь 
тогда вполне человек, когда он игра
ет», — эти слова поэта Шиллера при
водит автор в доказательство своей кон
цепции .

Трудно, конечно, принять точку зре
ния Хейзинги целиком— это привело 
бы к пересмотру всех современных пред
ставлений об антропогенезе, да и об 
историческом процессе. Оставим на со
вести этого автора и попытку открыть 
наличие «игрового» элемента в самых 
неожиданных сферах общественной жиз
ни (суд, война). Но когда речь идет 
о народных праздниках, то вполне есте
ственным кажется видеть в играх, шут
ках, смехе, юморе существенный и са-« 40мостоятельныи их компонент .

В связи с этим нельзя не отметить 
очень своеобразный обычаи, наблюдае
мый у многих неевропейских народов: 
при совершении тех или иных торже
ственных религиозных церемоний па
раллельно действиям главных исполни
телей выступают особые шуты, клоуны, 
пародирующие их действия, сопровож
дающие священную церемонию шутка
ми, забавными выходками и фокусами 
или разыгрывающие свои маленькие 
смешные интермедии. Роль этих клоу
нов в традиционных церемониях многих 
народов показал немецкий этнограф 
Юлиус Л ипе41.
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В последние десятилетня все более 
заметным делается скептическое отно
шение ко всяким упрощенным теориям, 
к чрезмерной схематизации народной 
календарной обрядности. Заслуги Манн
хардта, Фрэзера и др. признаются, но 
указывается на сложность проблемы.

Показательна в этом смысле, напри
мер, статья крупнейшего знатока гер
манских древностей Яна де Фриса 
«Обычаи и поверья крестьянского го
да» 42_43. Автор высказывается против 
романтических поисков древнегерман- 
скнх богов Водана, Донара и пр. Сами 
древние «германцы» отнюдь не пред
ставляли собой однородной расы: это 
было смешанное население и обычаи их 
имели разное происхождение. Напри
мер, многие культурные растения они 
заимствовали у южных народов, оттуда 
пришли и связанные с ними обычаи. 
Многое изменялось в ходе истории, бра
лось у соседей, возникало или менялось 
под влиянием церкви. Предполагав
шееся религиозно-магическое происхож
дение тех или иных обычаев не всегда 
подтверждается — многие из них объ
ясняются просто потребностью в от
дыхе и развлечении.

В том же духе написана статья вид
ного знатока античности М артина Н иль
сона «К вопросу об античном проис
хождении современных народных обы
чаев». Автор разбирает один за другим 
несколько календарных обычаев, кото
рым приписывалось античное, греко
римское происхождение (рождествен
ская елка, рождественское полено, еда 
на столе для духов, огни и вода в Ива
нов день и пр.), и пытается показать 
подлинную историю каждого из них.

В современной западноевропейской 
этнографии считается важным метод 
длительного собирания сведений об 
обычаях путем многолетнего интенсив
ного полевого наблюдения в ограничен
ной области с непременным привлече

нием документальных письменных сви
детельств, позволяющих углубить исто
рическую перспективу на несколько 
столетий. Как пример можно привести 
более чем 30-летнюю полевую работу 
австрийского этнографа Рихарда Воль
фрама в Тироле и в воседних землях. 
На основе этих длительных полевых 
исследований он попытался поставить 
некоторые общие принципиальные во
просы и разработать саму методику изу
чения народных обычаев **.

Делаются попытки картографирова
ния отдельных обычаев. Помимо карто
графирования их в рамках националь
ных этнографических атласов, в послед
ние годы приступили к созданию обще
европейского картографирования от
дельных элементов обрядности.

*

Советские этнографы-марксисты внес
ли пока еще недостаточный вклад в 
изучение народных календарных обы
чаев вообще и в западноевропейских 
странах в частности. Правда, написано 
по этому предмету немало. Но работы 
имеют главным образом описательный 
характер или же посвящены отдельным 
узким вопросам, притом построены они 
чаще на материале обычаев народов 
СССР, а не Западной Европы. Еще 
больше статей и брошюр — публици
стического и пропагандистского стиля, 
где ставятся практические вопрось: 
оценки старых и новых обычаев и об
рядов. При всей важности и актуаль
ности работ такого профиля они по
строены в большинстве не на твердой 
базе строго научных исследований, а на 
поверхностных субъективных взглядах 
авторов.

Лишь немного можно назвать в со
ветской этнографической литературе со
лидных исследований с теоретическими 
выводами, широко охватывающих про
блемы календарной обрядности. В ос
новном они базируются по большей ча-
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cti! на восточнославянском материале 
лишь с эпизодическим привлечением 
сравнительных данных по западноевро
пейским народам.

В числе этих немногих надо назвать 
прежде всего весьма оригинальную ра
боту П. Г. Богатырева «Магические дей
ствия, обряды и верования Закарпатья» 
(опубликованную еще в 1929 г. на фран
цузском языке, переизданную па рус
ском языке в сборнике трудоЕ П. Г. Бо
гатырева «Вопросы теории народного 
искусства»43). Основанный на богатом 
фактическом материале, собранном лич
но автором в Закарпатье, труд этот 
представляет собой попытку осмыслить 
народные верования, обычаи и обряды 
исходя не из их древнего происхожде
ния. а из их современной общественно
идеологической функции — метод, близ
кий к «функциональной» методологии 
Бронислава Малиновского. Больше все
го места в этом труде П. Г. Богатырев 
уделил именно обрядам и поверьям ка
лендарного цикла.

П. Г. Богатырев выступает за соче
тание «синхронного» н «диахронного» 
методов в фольклорно-этнографических 
изучениях . но отдает предпочтение 
первому. «Диахронкын», т. е. истори
ческий, метод, по его мнению, не ведет 
к правильному объяснению наблюдае
мых обрядов н поверий, не ведет уже 
по одному тому, что «в большинстве 
случаев невозможно дойти до первона
чального объяснения не только для до
исторической индоевропейской эпохи, но 
и для эпохи более близкой (например, 
для обрядов в южной Руси) ,г. Анало
гичное соображение, кстати, приводил, 
как известно, Малиновский, не призна
вавший «исторического;- подхода к эт
нографической действительности. «Син
хронный-' же метод, т. е. изучение яв
лений в их взаимной связи и в их жи
вом функционировании, гораздо ближе 
подв'игает нас к пониманию фактов. С 
этим, надо заметить, вполне можно бы
ло бы согласиться, если бы Богатырев

п применении «синхронного» метода не 
останавливался на полдороге.

Дело в том, что в своих попытках 
объяснить обычаи, обряды, поверья на
селения Закарпатья (и других регио
нов) П. Г. Богатырев по большей части 
удовлетворяется темн объяснениями, 
какие дает им само крестьянское насе
ление и которое сводится чаще всего 
к магическим представлениям. А  эти 
последние он укладывает в хорошо из
вестную схему магических действий, 
предложенную Фрэзером: магия «го
меопатическая» (по сходству) и «кон
тактная» (по соприкосновению) 48. 
П. Г. Богатырев не замечает при этом, 
что такие ссылки на определенные «за
коны» магии суть не объяснение, а 
лишь первый шаг к объяснению: впе
реди остается самое главное — найти в 
общественном сознании и п обществен
ной практике, т. е. в ?.1атернальной дей
ствительности, подлинные корни изу
чаемых обычаев, обрядов, поверий.

В ином духе написана весьма содер
жательная книга В. И. Чнчерова «Зим
ний период русского народного земле
дельческого календаря X V I—X IX  ве
ков» (1957; издано посмертно). Иссле
дуя весьма досконально русский сель
скохозяйственный календарь и приуро
ченные к отдельным его датам обычаи 
и поверья, автор приходит к хорошо 
обоснованным выводам о материальной 
детерминированности всех этих обыча
ев и поверий.

«В основе русского аграрного кален
даря лежит производственный год кре
стьянина, в календаре отразились на
блюдения земледельца над природой, 
жизнью земли, созреванием урожая, а 
также и его бессилие перед лицом при
роды, порождающее проведение маги
ческих действий в доме и на поле»49.

«Обрядовые действия зависели от 
практической деятельности человека, 
воспринимались как своеобразное до
бавление к ней, но никогда не ложились 
в ее основу. . Трудом крестьянина опре-
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дслллся его аграрный календарь. Поч
вой для него была реальная трудовая 
жизнь земледельца, а не верования, 
рождавшиеся в сознании людей, упорно 
боровшихся за грядущий урожай, за 
благополучие в семье и хозяйстве»о0.

Выводы эти, несомненно правильные, 
не расходятся с темн концепциями, к 
которым, как мы видели, пришли и вид
нейшие западноевропейские этнографы. 
Можно указать только на один суще
ственный пробел: В. И. Чичеров сосре
доточил внимание на архаических, суе
верных представлениях, магических дей
ствиях. религиозных верованиях, при
уроченных к календарным датам, и 
оставил в тени светлую, праздничную, 
игровую сторону народных обычаев. 
Тем самым он невольно настраивал чи
тателя на одностороннее отрицательное 
к ним отношение.

Нечто подобное, но в еще большей 
степени можно сказать о другом круп
ном труде — «Русские аграрные празд
ники В. Я. Проппа (1963). Это об
стоятельное исследование, принадлежа
щее крупному советскому ученому, на
писано, однако, в одностороннем плане: 
на первое место выдвинуты религиоз
ные представления, магические обряды 
и заклинания, а собственно праздники, 
как дни народного веселья, разгула, игр, 
развлечений, остаются у автора на зад
нем плане. Мало того, Пропп не колеб
лется в резко отрицательной оценке 
всех вообще народных календарных 
праздников. Первичную основу их он 
видит в погребальных и поминальных 
обрядах31. Разделяя «трудовую тео
рию происхождения народных празд
ников, он, однако, считает, что свой 
«исконный смысл» они утратил» в 
X IX  в., еще в большей степени это от
носится к настоящему времени э2.

Совершенно иным пафосом дышат ин
тереснейшие исследования историка и 
археолога Б. А . Рыбакова, которые, 
правда, только одним краем касаются 
наших проблем. Предмет этих исследо

ваний культура древних славян, в 
частности — древнеславянское языче
ство. Цель автора — реабилитировать 
это язычество, ослабить укоренившееся 
в литературе резкое противопоставление 
его христианству. Рыбаков пытается 
определить стадии развития язычества, 
проследить их связь с аграрными куль
тами, с «годичными циклами магиче
ских обрядов»53. Предлагаемая Б. А . 
Рыбаковым трехступенпая схема разви
тия древнеславянской религии («перво
бытный дуалистический анимизм», 
«культ божеств плодородия ■>, «дружин
ный культ божества грозы и войны») 
представляет несомненный интерес, хо
тя и нуждается в дополнительном об
основании.

С совсем иных позиций написана кни
га В. В. Иванова и В. Н. Топорова 
«Исследования в области славянских 
древностей» (1974). В этой книге толь
ко одна часть посвящена славянским 
календарным обрядам и праздникам, 
основная же часть ее представляет собой 
попытку реконструкции «основного ми
фа» древнеславянской религии. Этим 
«основным мифом» авторы считают ми
фологическое представление о борьбе 
«бога грозы» с его «противником»; из 
«преобразования» же этого мифа выво
дят они и древнее представление о сол
нечном боге Яриле и народные обряды 
плодородия :j4.

Богато насыщенный фактическим ма
териалом, и не только славянским, по 
и собранным со всех частей света, на
писанный в духе семиотического метода, 
труд В. В. Иванова и В. Н. Топорова 
заключает в себе множество интересных 
сопоставлении и обобщений, но общие 
его выводы представляются весьма 
спорными.

Наконец, совсем свежая струя вне
сена недавно в изучение народных ка
лендарных праздников работами круп
ного советского литературоведа М. М. 
Бахтина. Исследуя узкую, казалось бы, 
на первый взгляд, тему — содержание
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известного романа Франсуа Рабле «Гар- 
гантюа и Пантагрюэль» (X V I в ) , —  
Бахтин открыл в нем богатейший ис
точник познания народной культуры ев
ропейского средневековья и Ренессанса. 
Анализ особенностей этого романа (и 
других аналогичных произведений той 
же эпохи) привел Бахтина к построе
нию особого понятия «смеховон куль
туры»: в последней отразился стихий
ный протест народных масс против фео
дального и клерикального гнета. «Вся 
богатейшая народная культура смеха в 
средние века жила и развивалась вне 
официальной сферы высокой идеологии 
и литературы. Но именно благодаря 
этому своему внеофицнальному суще
ствованию культура смеха отличалась 
исключительным радикализмом, свобо
дой и беспощадной трезвостью. Средне
вековье, не допустив смех ни в одну из 
официальных областей жизни и идео
логии, предоставило ему зато исключи
тельные привилегии на вольность и без
наказанность вне этих областей: на пло
щади, во время праздников, в рекреа
тивной праздничной литературе» о3.

Самым характерным для календарных 
праздников М. М. Бахтин считает осо
бые законы карнавала (понимая это 
слово в самом широком смысле) и род
ственные ему «праздники дураков», 
«шарнвари» и т. п. В эпоху Возрожде
ния на почве начавшегося разложения 
феодально-теократического строя про
изошел внезапный «прорыв» народной 
культуры смеха «в большую литературу 
и высокую идеологию». «Народная куль
тура смеха, веками слагавшаяся и от
стаивавшаяся в неофициальных формах 
народного творчества — зрелищных и 
словесных, и в неофициальном быту, 
смогла подняться до самых верхов ли
тературы и идеологии». И это поднятие 
народной культуры до высокого уровня 
оказало огромное влияние на всю куль

туру Европы. «На что могли опереть
ся, — пишет М. М. Бахтин, — идеологи 
Ренессанса в своей борьбе с официаль
ной культурой средневековья? А  ведь 
борьба их была могучей и победоносной. 
Книжные античные источники сами по 
себе не могли, конечно, послужить до
статочной опорой.. .  Чтобы открыть гу
манистическую античность, уже надо 
было освободить свое сознание от ты
сячелетней власти категорий средневе
кового мышления, уже надо было овла
деть позицией по ту сторону официаль
ной культуры... Такую опору могла 
дать только тысячелетиями слагавшаяся 
могучая народная смеховая культура» 5 .

Исследование «народной смеховой 
культуры», предпринятое М. М. Бахти
ным (в какой-то мере параллельно Х ей
зинге), не исчерпывает, конечно, все
стороннего изучения народных кален
дарных обычаев. Оно не упраздняет 
классической «аграрно-магической» кон
цепции Маннхардта и его продолжате
лей; скорее можно говорить о взаимной 
дополнительности обеих концепций. Ес
ли обряды земледельческой магии и 
культы вегетативных демонов восходят, 
очевидно, к эпохе первобытнообщинного 
строя и раннего земледельческого хо
зяйства, то «смеховая культура» Бах
тина отражает более позднюю эпоху —  
время городского быта и классового фео
дально-крепостнического средневекового 
строя. Д о нас же то и другое дошло 
в сильно перемешанном виде.

Некоторые новые историко-этногра
фические исследования позволяют рас
ширить рамки изучения календарных 
обычаев. Не только отдельные тради
ционные обряды, праздники приурочены 
к определенным датам народного кален
даря,— сезонные колебания климата от
зываются и на материальной деятель
ности и на социальной психологии на
селения
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ИСТОРИЧЕСКИЕ КОРНИ 
ЕВРОПЕЙСКОГО 

КАЛЕНДАРЯ
Л * * # * * * * : * # # * # * # # * * * * * * *  

Т. Д .  Златковская

ГГ рудовая деятельность человека всег- 
■I да требовала умения измерять вре

мя. На ранних этапах истории, в период 
собирательства и охоты человек огра
ничивался самым приблизительным от
счетом отрезков времени, связанных со 
сменой различных явлении природы: че
редованием дождей и сухого времени, 
холодных и теплых сезонов, изменения
ми направления ветров, появлением се
зонных животных, созреванием съедоб
ных плодов, сменой дней и ночей и др. 
Такой отсчет времени, связанный с из
менением окружающей среды, засвиде
тельствован этнографами в различных 
частях света. Например, древние оби
татели северной Индии, как о том мож
но судить по названиям сезонов, упо
минаемых в Ведах, различали периоды 
времени по наступлению тепла и холода 
(например, «гришма» — жаркое время, 
«шишира» — прохладное время и т. п.) 
Деление года на два периода существо
вало и у древних народов Европы. На 
основании текста «Одиссеи» (XI ,  294) 
можно сделать заключение о том, что 
годовой, пикл у греков заключался в 
периодической смене сезонов, хотя им 
был известен к тому же и солнечный 
год (X IX , 306) 2.

Кельты делили год на холодный (от 
праздника Самхейн) и на теплый (от 
праздника Белтан) периоды. Деление 
года на две половины существовало 
вплоть до первых веков н. э. и у древ
них германцев3. Деление года на два 
периода —- солнечный и дождливый —  
в древности существовало и в других 
регионах Европы. Например, на юго- 
востоке континента, у северокавказских

племен, как о том свидетельствует ка
лендарный фриз на сосуде VI I I —VII  до 
н. э. с Северного Кавказа4. Деление 
года на два сезона можно заметить в 
народных календарях до настоящего 
времени, например, у финнов, австрий
цев, болгар, албанцев, греков и других 
народов 5. На них указывают и наиме
нования некоторых месяцев у славян, 
восходящие к древнейшим славянским 
названиям сезонных периодов и более 
коротких отрезков времени 6. Счет вре
мени по смене явлений природы у пред
ков древних славян подтверждается и 
изображениями на ритуальных глиня
ных сосудах первых веков нашей эры, 
символика которых уходит в еще более 
глубокие хронологические слои. На этих 
сосудах, найденных на Киевщине, на 
Волыни и в Молдавии, изображены раз
личные явления природы, соответствую
щие тем отрезкам времени, для которых 
они наиболее характерны (росткн раз
личных растений, знак солнца, дождя 
и др.) 7.

Наиболее наглядным способом отсче
та отрезков времени были сутки с их 
чередованием и повторяемостью дней и 
ночей. Связь трудовой деятельности че
ловека с отсчетом дней проявилась ме
жду прочим в том, что в понятие «день» 
включали лишь светлое (от восхода до 
захода солнца) дневное время (греч.

лат. dies), хотя было и понятие 
о календарных сутках. Счет дней пер
воначально чаще всего ограничивался 
пятью (по числу пальцев на одной ру
ке), в дальнейшем десятью (по числу 
пальцев на двух руках) числами 8. Раз
витие хозяйственной деятельности че
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ловека повлекло за собой изобретение 
древнейших приспособлений для отсче
та времени. Насколько можно судить о 
древнейших календарях из Полинезии, 
Восточной Африки, Гвинеи, Северной 
Сибири и других регионов, они пред
ставляли собой узелки, завязываемые 
(или развязываемые) на особых шну
рах или ремнях ежедневно. Геродот 
(IV . 98) дает описание узелкового ка
лендаря, оставленного персидским ца
рем Дарием, ушедшим в 512 г. до н. э. 
за Дунай с намерением покорить ски
фов. Он приказал подчиненным, чтобы 
они ожидали его возвращения лишь 
определенное число дней, развязывая 
ежедневно один узелок.

К ранним приспособлениям для от
счета времени относятся и деревянные 
календари, на которых счет дней отме
чался зарубками. Такими календарями, 
как это засвидетельствовано этногра
фами, пользовались многие племена в 
Азии, Африке и Америке; весьма усо
вершенствованную, сложную и значи
тельно более позднюю их форму пред
ставляют собой деревянные бруски — 
календари, бытовавшие у некоторых на
родов еще в X I X  в.9 Хотя такая форма 
учета времени в определенных случаях 
может быть полезна и в настоящее вре
мя, в целом начальная стадия узелко
вых и деревянных календарей с засеч
ками отражает тот период, когда отсчет 
времени велся от произвольно установ
ленной точки и вне связи с астрономи
ческими явлениями.

Дальнейшее развитие хозяйственной 
деятельности человека, появление зем
леделия и скотоводства требовало более 
четких точек отсчета времени, с по
мощью которых можно было бы опре
делить начало и конец основных перио
дов земледельческих и скотоводческих 
рабст. Годичная смена природных яв
лении, периоды биологического разви
тия скота и роста растений определяли 
циклы сельскохозяйственных работ. 
Земледелец и скотовод должны были

знать сроки приближения холодов зи
мой, теплых дней — весной, жарких и 
засушливых — летом, осенних дождей, 
время созревания злаков — осенью. Это 
давало возможность своевременно под
готовиться к посеву, жатве, выпасу и 
отелу скота и к другим работам.

Связь календаря с трудовой деятель
ностью ярко выступает у древних евро
пейских племен. Кельты, например, от
считывали начало холодного периода со 
времени прихода скота с пастбищ, а 
начало теплого — от выгона скота на 
пастбище. Именно эта потребность спо
собствовала усовершенствованию мето
дов счисления времени. После того как 
люди заметили, что между временем и 
астрономическими и метеорологически
ми явлениями есть определенная связь, 
развитие календарей заметно продвину
лось вперед. Очевидная повторяемость 
астрономических явлений дала возмож
ность найти единицы для измерения 
интервалов времени. Ф. Энгельс в 
«Диалектике природы» отмечал, что 
«астрономия. . . уже из-за времен года 
абсолютно необходима для пастушеских 
и земледельческих народов»10. Трудо
вой опыт убедил человека в том, что 
периоды работ (главным образом аграр
ных) следует согласовывать с движе
нием Луны, Солнца и планет.

В этот общечеловеческий опыт древ
нее население Европы внесло свой 
вклад. Ценные сведения о простран
ственных и временных представлениях 
европейцев эпохи энеолита дают памят
ники трипольской культуры, распро
страненной в I V — III тысячелетиях до 
и. э. между Карпатами и Днепром. По 
мнению Б. А. Рыбакова, орнамент на 
расписной керамике, сделанной руками 
трипольцев, дает устойчивую картину 
космогонических представлений о все
ленной, состоящей из трех основных 
элементов: земля, твердь небесная, воз
душное пространство. Б. А. Рыбаков 
полагает, что у трипольцев были опре
деленные представления о смене времен
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года и беге времени, отраженные п виде 
наиболее устойчивого и заметного эле
мента трипольского орнамента — знаме
нитой «обегающей спирали» с солнеч
ными символами (обычно круг со зна
ком креста) в центре каждого витка. 
Иногда в центре обегающей спирали 
оказывается не солнце, а луна. Вероят
но, нельзя считать случайными изобра
жения 12 полумесяцев на орнаментах 
других сосудов. Орнамент трипольцев, 
а также их керамическая пластика от
ражают идею непрерывности времени и 
характеризуют их обряды; солнце и лу
на выступают его измерителями. Весен
ние обряды отражены символами вспа
ханного поля, прорастающих семян и 
собак, охраняющих побеги; изображе
ния беременных женщин воплощают в 
пластике ту же идею плодородия и ве
сеннего пробуждения природы. Летний 
цикл праздников отражен в символах 
зелени, деревьях или же в теме живой 
воды. С праздником дня летнего солнце
стояния связаны изображения женского 
божества на сосудах и антропоморфные 
подставки со следами огня. К осеннему 
периоду скорее всего следует отнести 
схему вертикального разреза мира, 
мирового круговорота времени и
других обобщающих космогонических
.. w 11 идеи .

Весьма ярким примером раннего раз
вития астрономических знаний и их ис
пользования для календаря народами 
Западной Европы может служить кром
лех Стоунхендж, расположенный в Ан
глии, между Бристолем и Солсбери. Это 
сооружение, относящееся к эпохе энео
лита, представляло собой два концен
трических круга, состоящих из 38 пар 
вертикально стоявших камней; конструк
ция Стоунхенджа включала также и 
третье сооружение из врытых в землю 
тесаных камней, перекрытых каменными 
плитами. В центре всего сооружения 
стоял один огромный камень-монолит, 
а на северо-восток от него вне сооруже
ния — другой. Исследователи Стоун

хенджа обратили внимание на то, что 
ось этого загадочного сооружения, про
веденная от центрального монолита к 
внешнему, направлена к той точке го
ризонта, где в день летнего солнцестоя
ния восходит солнце. Этот кромлех яв
ляется, вероятно, древнейшим в Европе 
астрономическим сооружением для на
блюдений восхода и захода небесных 
светил — Солнца и Луны, необходимых 
для определения времени 12.

Подобные сооружения существовали 
и в восточной части зарубежной Евро
пы. Бесспорно, что святилище-кален
дарь гето-даков близ их столицы — 
Сармнцегетузы (в современной Румы
нии) 13, построенный по тому же прин
ципу соответствия двух каменных со
оружений в виде кругов (о них см. 
ниже), но относящийся к значительно 
более позднему этапу развития евро
пейского календаря, имел своих пред
шественников.

Сложность мировоззрения европей
цев энеолитической эпохи, в котором 
присутствует понятие о времени и про
странстве, и разработанность времен
ных циклов обрядности могут служить 
свидетельством раннего и самостоятель
ного развития европейского календаря, 
хотя детали счисления времени в этот 
период нам неизвестны. И в более позд
ние периоды истории при сложении си
стемы отсчета времени огромную роль 
играли длительные наблюдения над наи
более яркими астральными явлениями, 
имевшие целью правильное распределе
ние человеком своих работ. Сравнитель
но поздние, но определенные указания 
на необходимость учитывать астрономи
ческие явления при определении сроков 
сельскохозяйственных работ можно най
ти у Гесиода (конец VI I I —VII  в. до 
н. э.) 14.

Вероятно, этим же народным и тру
довым происхождением календарей объ
ясняется присутствие и в официальных 
римских календарях указаний на то, 
когда и какая именно звезда или со
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звездие имеют первый или последний 
годичный восход.

На тесную связь календаря с цикла
ми сельскохозяйственных (прежде всего 
скотоводческих) работ указывают 
празднества кельтов. 1 ноября справ
ляли Самхейн —  праздник, когда отме
чали приход скота с пастбищ и начало 
нового года. 1 мая совершали обряд 
Белтан, во время которого скот перед 
выгоном на пастбище проводили через 
дым от костров|5. К началу февраля, 
когда ягнятся овцы, относится празд
ник Имболе, а 1 августа отмечали день 
Лугнаса, совершая обряд для получе
ния хорошего урожая, посвященный богу 
Лугу (Лугдуну); день Лугнаса в древ
них кельтских документах толковался 
как время начала жатвы». Постоянные 
даты кельтских праздников (хотя они 
и дошли до нас в римской интерпрета
ции) указывают на высокий уровень 
знаний и разработанность календаря у 
этого древнего европейского народа. Су
щественным подтверждением этого яв
ляется указание Плиния Старшего
о кельтском календаре, из которого сле
дует, что кельты умели корректировать 
свой лунный календарь, проводя ис
правление раз в 30 лет. Ниже будет 
показано на примере римского кален
даря, как много усилий, времени и пря
мых заимствований потребовалось рим
лянам для установления этой коррек
тировки лунного и солнечного года.

Высокий уровень календарей, достиг
нутый в результате самостоятельного 
развития знаний и трудового опыта, 
можно отметить и у других древних 
европейских народов. В этом отношении 
большой интерес представляет уже упо
минавшееся выше святилище даков, пле
мен, занимавших в древние эпохи земли 
современной Румынии. Святилище, рас
положенное близ их столицы Сармице- 
гетузы, играло одновременно роль ка
лендаря. Оно представляло собой круг, 
состоящий из 180 каменных столбов, по 
которым следили за движением солнца.

Круг был разделен 30 более толстыми 
столбами на 30 групп. Исследовав 
структуру этого оригинального кален
даря, ученые пришли к выводу, что год 
даков содержал два полугодия по 180 
дней, был подразделен на 12 равных 
месяцев; а каждый из месяцев делился 
на пять периодов по 6 дней. Еще боль
ший интерес представляют собой соору
жения внутри круга из каменных стол
бов — это круг из 68 деревянных стол
бов и вписанная в него подковообраз
ная конструкция, состоящая из 34 
деревянных столбов. Это приспособле
ние давало возможность дакийским жре- 
цам-астрономам раз в 34 года коррек
тировать допущенную ошибку, сведя ее 
до незначительной величины (1,77 дня 
в 34 солнечных года). Учитывая, во- 
первых, то обстоятельство, что святн- 
лище-календарь был воздвигнут меж
ду 89 и 101 г. н. э„ когда римская 
агрессия в Дакию только начиналась, 
когда о глубоком проникновении рим
ской культуры (и астрономии, в част
ности) говорить еще рано, и, во-вторых, 
оригинальность дакнйского календаря и 
метода его корректировки, можно сде
лать вывод о том, что даки длительным 
и самостоятельным путем пришли к со
зданию своего календаря, столь близ
кого к современному европейскому ле
тосчислению.

Дни солнцестояний и равноденствия 
были хорошо известны древннм евро
пейским народам. Так, древние герман
цы справляли праздник середины зимы; 
в древности англичане отмечали ново
годний праздник 25 декабря; праздни
ки, справляемые швейцарцами с 25 де
кабря по 6 января, носят следы древ
него культа солнца. К языческому 
периоду истории религии румын отно
сится возникновение праздника Крэ- 
чун, справлявшегося в день зимнего 
солнцестояния. Древние греки отсчиты
вали год от первого новолуния после 
летнего или зимнего солнцестояния, от 
весеннего или осеннего равноденствия.
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Дни солнцестояний были известны древ
ним финнам и другим древним народам 
Европы 16. Языческий культ солнца был 
широко распространен в древнеславян
ском мире, где дни зимнего и летнего

-  17солнцестояния были хорошо известны .
Приведенные примеры служат указа

нием на уровень астрономических зна
ний и создание самостоятельных кален
дарных систем у европейских народов 
задолго до того времени, когда Рим мог 
оказать на них свое воздействие. Тем 
не менее изучение развития и сложения 
римской системы счисления времени 
чрезвычайно важно для истории евро
пейского календаря. Оно важно пото
му, что путь развития римского кален
даря, сравнительно хорошо освещенный 
античной литературной традицией и эпи
графическими документами, в значи
тельной степени восполняет лакуны в 
описании пути сложения календарей 
других племен и пародов Европы; мож
но полагать, что эти народы, выраба
тывая свою систему счисления време
ни, в общих чертах прошли тем же пу
тем. Бесспорно и то обстоятельство, что 
римская календарная система в конеч
ном итоге усовершенствовала и унифи
цировала дорнмские календари, оказав 
нивелирующее влияние не только на 
систему летосчисления, но и на наиме
нование отдельных ее единиц.

Римский календарь прошел длитель
ный путь развития, прежде чем он до
стиг той системы счета времени, с ко
торой познакомились народы раннесред
невековой Европы ls.

Наиболее древний из римских кален
дарей, о котором у нас имеются сведе
ния, был в употреблении у римлян в 
середине VI I I  в. до и. э. Его введение 
приписывают первому легендарному ца
рю Ромулу или же относят ко времени 
его правления. Год был разделен на 
10 месяцев и состоял из 304 дней. Каж 
дый месяц имел только порядковый но
мер. другие их наименования в то вре
мя отсутствовали, число дней в каждом

из месяцев у римлян и других италий
ских племен (альбанов,тускуланов. арн- 
кинов и др.) было различным: око ко
лебалось от 16 до 39. Свидетельства 
древних писателей о столь укороченном 
годе у римлян в ранний период их исто
рии (ошибка достигала, как видим, 
60 дней) дают основания предполагать, 
что речь идет о 10-месячном периоде, 
когда земледелец совершал свои глав
ные работы; при этом два зимних ме
сяца в расчет не принимались. Подоб
ные соображения находят подтвержде
ние в том, что и труд Гесиода разделен 
на 10 разделов, соответствовавших тру
довым циклам работ, простиравшихся до 
времени зимнего солнцестояния. Сам 
факт деления года в ранний период исто
рии Рима на 10 отрезков подтвержда
ется тем, что и в более позднее время
10 -месячный срок оставался сроком 
уплаты податей, процентов по ссудам, 
наиболее распространенным временем 
перемирий, ношения траура.

Деление на дни в «календаре Ромула» 
(как о том можно судить по их нерав
номерному распределению'внутри меся
цев) определялось не по фазам луны, а 
вероятно, по иным явлениям природы. 
В этом смысле наиболее ранний из рим
ских календарей не был ни лунным, ни 
солнечным, ни лунно-солнечным (т. е. 
системой, уравновешивающей солнеч
ный и лунный год).

К концу VI I I  в. до н. э. четыре пер
вых месяца года получили названия 
март ( m a r t i u s ) ,  апрель ( a p r i l i s ) ,  май 
( m a j u s ) ,  июнь ( j u n i u s ) .  Остальные шесть 
месяцев продолжали сохранять число
вые обозначения: quint i l is  — пятый, sex-  
tilis — шестой, Sept ember  — седьмой, 
oc tobe r  — восьмой, november  — девятый, 
dec em ber  — десятый.

Объяснение названий, которые полу
чили четыре первых месяца римского 
года, столь четко звучащие в наимено
ваниях месяцев у многих современных 
народов, можно найти в глубинных пла
стах дреЕненталийской религии.
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Среди этих месяцев март, посвящен
ный богу Марсу, занимал особое место. 
Это был период бурного возрождения 
сил природы, победы тепла и весны, 
т. е. тех явлений, которые ассоциирова
лись с началом жизни, и от которых, 
по представлениям древних римлян, 
было естественно отсчитывать начало 
года: с 1-го числа марта первоначально 
(вплоть до 153 г. до и. э.) начинался 
древний римский год. С этим связано 
совершение в марте обряда, посвящен
ного богине Анне Перенне. Хотя сам 
обряд известен нам плохо, о характере 
культа Анны Перенны свидетельствует 
этимология имени и прозвища богини: 
имя Анна происходит оТ слова annus —  
год, а прозвище Регеппа — от глагола 
perennare — «прожить год до конца». 
Возможно, Анна Перенна была боже
ством, олицетворявшим годовой цикл 1Э.

Март и вся мартовская обрядность 
имела ярко выраженную аграрную на
правленность. Марс считался не только 
богом войны, но олицетворял также 
силу и мощь природы в период ее 
оживления, был защитником и покро
вителем растительности. Марса как аг
рарное божество характеризуют многие 
моменты в его культе, к нему обращали 
свои моленья о защите плодородия по
лей, садов, виноградников. Сами жрецы 
бога Марса в начале и конце вегетаци
онного периода совершали ритуал, вклю
чавший танцы с прыжками и подскока
ми, которые, как верили, должны были 
увеличить рост хлебов. Их процессип 
со щитами имели целью изгнать злые 
силы, приносящие вред людям и уро
жаю, в частности всходам зерна. Ана
логичную направленность имели и дру
гие обряды марта месяца (мамуралии, 
либералии).

В отличие от марта название «ап
рель» произошло не от имени бога, а 
от глагола aperire — показывать, обна
руживать. Уже Варрон и другие древ
ние авторы объясняли название месяца

появлением всходов растений и рожде
нием молодняка. В этот месяц следо
вало мотыжить землю, полоть и особен
но внимательно ухаживать за молодым 
скотом. Один из обрядов этого месяца 
имел целью уберечь молодые всходы и 
вообще растительность от всевозмож
ных напастей. Именно такими были ап
рельские обряды Фордицидиа, Флора- 
лиа, посвященные божествам земли 
(Теллусу, Церере, Флоре): другие 
празднества апреля, например Парилиа, 
были связаны с пастушескими культа
ми. Впрочем, между теми и другими 
празднествами была тесная связь 20.

По наиболее распространенной вер
сии, май получил свое название от име
ни богини Майи, бывшей у римлян од
ним из божеств земли, плодородия, по
кровительниц женщин. Майские кален
ды (1 мая) были днем освящения ее 
храма и приношения ей жертв. Есть и 
иные предположения: по одному из них 
название мая происходит от слов major 
(больший), majestas (величие, достоин
ство); по другому — от того же имени 
Майи, которую считают, однако, жри
цей богини земли — Доброй богини 
(Bona dea), а не самим божеством21.

Обычно считается, что название июня 
происходит от имени богини Юноны, 
которой были посвящены календы июня. 
Однако есть и другие версии происхож
дения названия нюня: например, от 
слова junior («более молодой, юный»). 
Первая из упомянутых версий кажется 
все же более убедительной и потому, что 
в римских календарях иногда присут
ствует другое название июня — Junonius 
и Junonalis, явно происходящие от име
ни Юноны; и потому, что культ Юно
ны — жены Юпитера, богини — покро
вительницы женского начала, плодоро
дия, спасительницы Рима и охранитель
ницы жизни более всего соответствовал 
периоду созревания плодов.

Март, май, квинтилис и октябрь име
ли по 31 дню, остальные месяпы — по 
30.
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Реорганизация римского календаря 
произошла в VII в. до н. э., античная 
литературная традиция приписывала ее 
второму легендарному царю Рима —- 
Нуме Помпилию. Это был календарь, 
основанный на чередовании фаз Луны 
от новолуния до новолуния, продол
жающихся 29 с половиной дней. Появ
ление в Риме лунного календаря, дав
шего основу для более четкого, чем 
«календарь Ромула», отсчета отрезков 
времени, было связано с прогрессом 
астрономических знаний, в основе кото
рого лежало дальнейшее развитие и 
усовершенствование трудовых навыков 
человека в земледелии, скотоводстве, мо
реплавании. Через стадию появления 
лунных календарей задолго до римлян 
прошли народы Древнего Востока — ва
вилоняне, иудеи, китайцы. Лунный ка
лендарь, сложившийся помимо римского 
влияния, был этапом также и в истории 
календаря древних европейских наро
дов.

Известно, что кельты исчисляли вре
мя по количеству ночей и что их ка
лендарь был основан на наблюдениях 
за луной. Счет времени по числу ночей 
вели и древние германцы. В английском 
языке до сих пор существует название 
отрезка времени в две недели — fort
night — «четырнадцать ночей», являю
щееся пережитком лунного календаря 2-. 
Лунный месяц в качестве основной меры 
времени использовали афиняне. Грече- 
сксе слово f*'Tv связано с названием лу
ны 23. Древние финские племена до пе
рехода к земледелию вели счет времени 
по лунным месяцам 24.

Однако сведения о лунных календа
рях древних жителей Европы все же 
скудны; данные о римском лунном вре
мяисчислении (важные и сами по себе) 
в какой-то мере могут восполнить этот 
пробел.

Календарь, который условно называ
ют «календарем Нумы», давал возмож
ность почти точного отсчета лунных ме
сяцев п приближался к фиксации лун
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ного года. К десяти установленным 
«календарем Нумы» месяцам были при
бавлены в конце года январь (januarius) 
и февраль (februarius). Название янва
ря происходит от латинского слова 
janua — «вход» или от Janus —  имени 
бога Януса. В наиболее ранних упоми
наниях Янус фигурирует как бог небес
ного свода, открывающий ворота солнцу 
в начале и закрывающий их в конце 
дня. Такому представлению о Янусе, ре
гулирующем движение солнца, соответ
ствует и характер посвященного ему ме
сяца, когда после зимнего солнцестоя
ния начиналось удлинение дня. И в 
более позднее время, когда год был по
делен на 12 месяцев, римляне связыва
ли Януса со счетом времени: ему были 
посвящены 12 алтарей, соответствующие 
12 месяцам в году. Более всего Янус 
известен как божество входа (в жили
ще, на форум, на рынок и т. п.), но 
в то же время и как божество выхода, 
чем объясняется двуголовын облик Яну
са («двуликий Янус»). С этим же пред
ставлением о Янусе, как о божестве вхо
да, связана вера в его покровительство 
всяким начинаниям, всякому началу. 
Так же, как Юноне, ему были посвя
щены календы каждого месяца; с упо
минания Януса начинали заклинания, 
ему приносили в начале года жертвы 
во время одного из торжественных рим
ских празднеств, называвшихся Аго- 
ниа .

Название февраля — первого весен
него месяца в Риме происходит от сло
ва februm, которым обозначали особый 
инструмент для ритуального очищения, 
и соответствующего ему глагола feb- 
ruare — очищать. В феврале начинали 
основные весенние полевые работы — 
пахоту, сев, занимались работами по са
ду — обработкой почвы и культивацией 
деревьев. Обряды очищения сопутство
вали этому ответственному периоду 
сельскохозяйственной деятельности.

Число дней в 12 месяцах распределя
лось следующим образом: март, май.



квинтнлис и октябрь имели по 31 дню, 
остальные месяцы по 29; исключение 
составлял февраль, содержавший 28 
дней. Как можно заметить, и общее 
число дней в году (355), и количество 
дней в каждом из месяцев (за исклю
чением февраля) было нечетным. В 
этом, как и в некоторых других чертах 
римского календаря, проявились не 
столько недостаточность астрономиче
ских знаний, сколько суеверие и чрез
вычайно большая роль в идеологиче
ской жизни римлян жреческой колле
гии понтификов (во главе ее стоял 
pontifex maximus —  верховный жрец). 
Ведавшая календарем и проведением 
празднеств коллегия понтификов ока
зывала сопротивление любым новше
ствам в этой области и поддерживала 
суеверия. В данном случае расхождение 
с числом дней в лунном годе, содержав
шем 354 (29,5 днейХ 12) дня, объяс
няется предпочтением, которое отдавали 
римляне нечетным числам как благопри
ятным перед четными — несчастливы
ми. Это суеверие было воспринято рим
лянами от древних италийских племен, 
оно оказало влияние и на пифагорейцев.

Лунный характер календаря Нумы 
объясняет тот особый счет дней в ме
сяце, которого придерживались римля
не. В каждом из месяцев были три осо
бых дня — календы, ноны, иды, от ко
торых пелся счет дням. Первое число 
каждого месяца называлось календы 
(calendae, kalendae); оно объявлялось 
младшим понтификом определенной ма
гической формулой, в которой несколь
ко раз повторялось слово calo — «я вы
кликаю» (от calere — выкликать), что 
дало название первому дню. Слово «ка
ленды» в свою очередь легло в основу 
слова «календарь»: в календы должни- 
ки были обязаны выплачивать процен
ты по долгам, которые фиксировались 
в особом списке (calendarium, kalenda- 
rium). Нонами (попае) называли седь
мые числа марта, мая, квннтилиса и 
октября и пятые числа остальных меся

цев. Идами (idus) считали 15-е число 
тех месяцев, в которых ноны падали на 
7-е число, и 13-е число тех месяцев, в 
которых ионы падали на 5-е число.

Счет дням велся от одного из этих 
трех рубежей («такой-то день до май
ских ид», «такой-то день до апрельских 
календ», «до январских нон» и т. п.). 
Календы падали на дни новолуний, 
иды — дни полнолуний, ноны совпадали 
с появлением первой четверти луны. В 
таком подсчете дней в месяцах легко 
уловить метод счисления по новолуни
ям, первым четвертям луны и дням пол
нолуния, который характерен для лун
ных календарей. Этот же метод отсчета 
дней в месяцах сохранялся и тогда, ког
да календарь у римлян стал солнечным.

Несовершенство лунного календаря 
Нумы, расхождение его года с солнеч
ным тропическим годом (т. е. промежут
ком времени между двумя последова
тельными весенними равноденствиями) 
стало вскоре очевидным. Была наруше
на прямая связь между праздниками, 
главные из которых у римлян были аг
рарными празднествами и, естественно, 
должпы были совпадать с сезонными 
явлениями природы, и календарем, ко
торый должен был согласоваться с дви
жением солнца, а не луны26. Попытка 
согласовать лунный год с солнечным 
была предпринята в Риме только в се
редине V  в. до н. э., но она была под
готовлена более ранним планом исправ
ления календаря.

Уравнение тропического, истинно сол
нечного года с лунным наталкивалось 
на трудную для римлян того времени 
задачу: целое число лунных месяцев не 
укладывалось в один солнечный год. 
Надо было подыскать такое их число, 
которое бы без остатка укладывалось 
в целое число солнечных лет.

Многие исследователи полагают, что 
усовершенствование календаря было за
имствовано римлянами у греков и егип
тян 2'. Для этого есть основания. Метод 
уравнения лунных лет с солнечными,
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примененный римлянами, весьма схож 
с тем, который еще в VI в. до н. э. был 
предложен греческим астрономом Клео- 
стратом. Он высчитал, что 8 солнечных 
лет равны 2922 суткам или 99 лунным 
месяцам, в которых 48 месяцев содер
жат по 29 суток н 51 месяц по 30 суток 
каждый. Этот восьмилетннй цикл (окта- 
этерида), п котором солнечные годы 
совпадают с целым числом лунных ме
сяцев, во времена Клеострата был при
нят в Афинах.

Такой метод согласования солнечного 
и лунного календаря был положен рим
лянами в основу календарной реформы. 
Поделив октаэтернду пополам, римляне 
установили четырехгодичный цикл, 
вставляя при этом один раз в два года 
добавочный месяц — мерцедоний (шег- 
cedonius). Название месяца производят 
от глагола mercere — увядать (месяц 
увядает, чтобы через два года возник
нуть вновь); есть и другие объяснения 
его названия: от merces— плата (месяц 
расплаты). Он содержал попеременно 
то 22, то 23 дня; добавления этих 
вставляемых дней (dies intercalares) про
изводили в феврале. При этом, чтобы 
не прогневить богов, которым был по
священ февраль, делали это не в конце 
(когда это было бы, как думали, очень 
уж заметно), а между 23-м и 24-м чис
лами этого месяца. Четырехлетний цикл 
содержал, таким образом, 1465 дней: 
первый год — 355 дней, второй — 377 
(3 5 5 -г22) дней, третий — 355 дней, чет
вертый — 378 (3 5 5 + 2 3 ) дней. Средняя
продолжительность одного года была 
при этой системе счисления равна 
366.25 дня (1465 : 4 ), т. е. была больше 
естественного (тропического) солнечно
го года на 1.01 (366,25—365,24) дня.

Проведенная реформа означала от
ход от лунного календаря и переход к 
лунно-солнечному календарю, в котором 
продолжительность лунных месяцев (пу
тем прибавления мерцедония) была при
ведена в соответствие с продолжитель
ностью солнечного года. Несовершен

ство и этой реформы повело к установ
лению слишком длинного года, при ко
тором явления естественного солнечного 
года быстро отступали назад. Несовер
шенство этого календаря, как это было 
и при лунном времяисчислении, было 
особенно заметно при проведении празд
неств. Они не приходились уже на то 
время года, которому должны были со
ответствовать.

Коллегия понтификов, чтобы приве
сти в соответствие празднества и при
родные явления, начала произвольно 
вставлять в мерцедоний дополнительные 
(помимо установленных реформой) дни. 
Эти произвольные изменения в кален
даре проводились понтификами не 
только с религиозными целями, но дик
товались политическими и экономиче
скими интересами самих жрецов и тех 
слоев римского общества, с которыми 
они были связаны. Злоупотребления 
приводили к нарушению не только сро
ков исполнения обрядов, но и функцио
нирования административной и нало
говой системы в Римской республике 
(сдвигались сроки отправления государ
ственных должностей, время сбора на
логов, отдачи долгов, выплаты процен
тов по ссудам и т. п.). Реформа сдела
лась насущной необходимостью, так как 
календарь потерял связь и с лунным 
и с солнечным годом.

Этап развития календаря от лунного 
к лунно-солнечному характерен не толь
ко для Рима. Лунно-солнечный кален
дарь был у вавилонян во II тысячеле
тии до н. э., позже —  у ассирийцев, 
иудеев, персов, греков и македонцев, в 
эллинистических государствах28. Этот 
же метод летосчисления применялся 
позже в тюрко-монгольскнх календарях 
и других календарях Азии.

Решительные изменения в римском 
времяисчислении произошли во времена 
Юлия Цезаря. Реформа, проведенная 
Цезарем в 46 г. до н. э., существенно 
отличалась от всех предыдущих отходом 
и от лунного н от лунно-солнечного
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счисления. Календарь, введенный Це
зарем, является солнечным кален
дарем.

Юлий Цезарь и сам не был чужд 
исследованиям в области астрономии и 
был хорошо знаком с достижениями 
египетских астрономов, особенно же вы
соко ои ценил александрийских астро
номов. Цезарь использовал их богатый 
опыт при введении новой системы ка
лендаря. Один из них— грек Созиген 
играл важную роль в создании нового, 
юлианского (по имени Юлия Цезаря) 
календаря и был включен в число со
трудников Цезаря по его разработке. 
К I в. до н. э. египетская астрономия 
прошла длительный путь развития. На
блюдения за разливами Нила уже в
IV тысячелетии до н. з. привели егип
тян к заключению о совпадении начала 
разливов этой реки с двумя небесными 
явлениями — с первым предутренним 
восходом Сириуса (Сотиса, Ануби- 
са) 29 — самой яркой звезды из созвез
дия Большого Пса, а также с наступле
нием летнего солнцестояния, день ко
торого считался началом нового года. 
Эти многовековые наблюдения привели 
египгян к определению длины солнеч
ного года первоначально в 360 дней, 
а впоследствии в 365 дней (5 дней при
бавляли в конце года). Год делили на 
12 .месяцев по 30 дней каждый, они не 
были связаны с фазами Луны, а были 
единицами внутренней структуры года. 
Месяцы делили на 3 десятидневки.

Египетский год таким образом отста
вал на 0,24 суток от действительного 
солнечного года, что вело к отставанию 
египетского календаря каждые 4 года 
на целые сутки. Дата начала года все 
время передвигалась вперед на разные 
месяцы и времена года; египетский год 
поэтому теперь называют «блуждаю
щим» солнечным годом. Ошибка в си
стеме счисления времени была по край
ней мере уже в III в. до н. э. известна 
египетским астрономам, о чем со всей 
определенностью свидетельствует «дек

рет» Птолемея III Евергета, изданный 
в 238 г. до н. э. и предписывавший 
один раз в четыре года вводить висо
косный год, прибавляя один день. 
(Это — так называемый александрий
ский календарь.) Тем не менее измене
ния в календарь не вводились: египет
ский год, вероятно под влиянием косно
сти жрецов, оставался «блуждающим 
годом». Только в 26 г. н. э. римлянами 
Египта здесь была введена та же систе
ма, которая была принята в Риме и 
сложилась под влиянием собственно 
египетской астрономии.

Умение использовать достижения 
астрономии, необходимость устранить 
неточность прежнего римского времяис
числения, диктуемая экономической и 
политической действительностью, а так
же высокие должности, занимаемые 
Юлием Цезарем (в том числе и долж- 
ность верховного понтифика) способ
ствовали проведению в Римском госу
дарстве существенной реформы кален
даря. Средняя продолжительность года 
была установлена в 365,25 дня; таким 
образом, он стал значительно ближе к 
истинной длине тропического года (если 
округлять до 5-го десятичного знака, 
она равна, как известно, 365,24220 су
ток, т. е. содержит 365 дней, 5 часов
48 минут, 45,9747 секунды), но все же 
был больше нее на 11 минут 14 секунд, 
которыми римские реформаторы прене
брегли.

Чтобы начало года всегда приходи
лось на одно и то же число и час, было 
установлено, что в течение трех лет год 
будет содержать 365 дней, а на четвер
тый 366 дней. Год был поделен на
12 месяцев (мерцедоний был исключен), 
однако продолжительность их в силу 
традиционной приверженности римлян 
к нечетным числам была установлена 
следующим образом. Январь, март, май, 
квинтилне, сентябрь и ноябрь имели по 
31 дню, а февраль (в високосный год), 
апрель, июнь, секстилий, октябрь и де
кабрь— по 30 дней. Февраль в обыч
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ный (невнсокосный) год содержал 
28 дней. Дополнительный день один 
раз в четыре года вставляли в февраль 
тогда же, когда ранее вставляли в мер
цедоний (т. е. между 23 и 24-м числами 
месяца), поэтому добавочный день пос
ле 23 -го февраля — второй шестой день 
до мартовских календ повторялся дваж
ды и назывался bissextilis, т. е. «дваж
ды шестой». Отсюда и наше «високос», 
пришедшее к нам через Византию, где 
«б» выговаривали как «в», и француз
ское «bissextile».

Год начинался теперь не 1 марта, 
а 1 января. Изменение начала года, ве
роятно, было следствием перехода рим
ского календаря к солнечному году. Ян
варь был первым месяцем после зим
него солнцестояния, началом удлине
ния дня, «входа солнца в новое русло». 
С переходом к летосчислению по солнцу 
этот месяц становился более естествен
ным началом года. Были и иные при
чины изменения даты начала года, свя
занные с функционированием римской 
административной системы. С 153 г. 
до н. э. консулы приступали к испол
нению своих обязанностей 1 января. 
Это давало возможность до отбытия в 
предназначенные им провинции и до 
начала военных походов (обычно в мар
те) пробыть некоторое время в столице 
и участвовать в распределении армий, 
финансов и т. п. делах. Во времена 
Юлия Цезаря, когда повышалась роль 
администрации, и в частности консулов, 
в Римской республике, и эти соображе
ния при проведении календарной ре
формы должны были приниматься во 
внимание.

Вскоре после реформы календаря ме
сяц квинтилис в честь Юлия Цезаря 
был переименован в июль (julius).

Введенное Юлием Цезарем лето
счисление принято называть по его име
ни юлианским. Реформа Цезаря, осно
ванная на достижениях египетской 
астрономии, мало была доступна пони
манию коллегии понтификов, которая

должна была следить за ее выполнени
ем. Цезарь был убит на второй год 
после введения реформы; понтифики же 
стали вставлять один лишний день не 
раз в четыре года, а раз в три года. 
Ошибка была исправлена только при 
Августе: с 8 г. до н. э. и по 8 г. и. э. 
не вводили високосных лет. В честь А в
густа и в связи с военными победами, 
одержанными им в месяце секстилисе, 
этот месяц был переименован в август 
(augustus).

В дальнейшем в силу различных суе
верий, раболепства перед Августом и 
других ненаучных соображений число 
дней в месяцах было распределено сле
дующим образом: по 31 дню содержали 
январь, март, май, июль, август, ок
тябрь, декабрь; по 30 дней— апрель, 
июнь, сентябрь и ноябрь; февраль имел 
28 (или в високосный год — 29) дней. 
Хотя количество дней в каждом месяце 
отличалось от тех чисел, которые были 
установлены при Юлии Цезаре, но об
щее количество дней в году оставалось 
равным 365 в обычном году и 366 дням 
в високосном, вводимом один раз в че
тыре года.

В 325 г. н. э. на Никейском церков
ном соборе юлианский календарь был 
принят в тех странах Европы, где хри
стианская церковь была господствую
щей. День 21 марта (уже во времена 
Никейского собора отстававший от 
астрономического момента равноден
ствия на 3 дня) был утвержден днем 
весеннего равноденствия, что имело зна
чение для составления пасхалий — таб
лиц для определения дней празднова
ния пасхи.

Пасху постановили отмечать в воскре
сенье после первого весеннего полнолу
ния. Этим объясняется то обстоятель
ство, что пасха является «подвижным» 
праздником, так как дни ее празднова
ния приходятся на различные даты, за
висящие от изменяющегося дня весен
него полнолуния (между 22 марта и 
25 апреля). Соответственно меняются и
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дни других христианских празднеств, от
мечаемых до и после дня пасхи .

Сфера применения юлианского кален
даря продолжала расширяться по мере 
распространения христианства. Англи
чане, французы, испанцы, итальянцы, 
немцы и многие другие европейские на
роды восприняли латинские названия 
месяцев, которые утратили, однако,пер
воначальный смысл. Сохранился и тот 
порядок в их названиях, который уже 
в Риме (после того как начало года 
было перенесено на январь) перестал 
соответствовать действительному поряд
ковому положению месяцев в годовом 
ряду. Так, сентябрь («седьмой») стал 
девятым по счету от начала года, ок
тябрь («восьмой») — десятым, ноябрь 
(«девятый») — одиннадцатым, декабрь 
(«десятый») — двенадцатым месяцем. 
Проникновение латинских названий ме
сяцев в европейские языки не было то
тальным: в названиях месяцев сохра
нились и самобытные, доюлианские на
именования.

У славянских народов многие наиме
нования месяцев произошли от древне
славянских названий растений (цвету
щих или собираемых в месяц, носящий 
их имя), животных (чаще всего появ
ляющихся в этом месяце), природных 
явлений (наиболее характерных для ме
сяца, названного по их наименованию) 
или же от земледельческих работ (про
изводимых в это время), порядковых 
мест в годовом ряду месяцев. Так, на
пример, январь назывался сечеиь (вре
мя рубить лес), просинец (время появ
ления синего неба) или студень; фев
раль— сечень, снежень или лютый; 
март — березозол (от времени цветения 
березы или времени, когда берут сок 
березы или жгут из нее уголь); ап
рель —  цветень, березень, бубен, кви- 
тень; май— травень, летень, цветень; 
август — серпень, жнивень; октябрь —  
листопад; декабрь — студень, грудень 
(от «груда»— мерзлая колея) и дру
гие. Многие из этих названий перешли

в современные славянские языки3|. 
Местные названия иногда соседствова
ли с наименованиями других месяцев, 
происходившими от латинских корней; 
иногда один и тот же месяц имел два 
названия, одно из которых имело мест
ное, а другое —  латинское происхожде
ние.

Следует отметить также, что юлиан
ский календарь оказал влияние не на 
все таксономические единицы измерения 
времени в Европе. Истоки европейского 
деления месяцев на семидневные неде
ли лежат в древневосточных системах 
счисления времени. Такой единицей вре
мени пользовались в странах Древнего 
Востока — в Шумере, Вавилонии, Иудее, 
Китае. Она была основана на фазах 
луны, считавшихся по четвертям (ново
луние, первая четверть, полнолуние, по
следняя четверть), содержащим, считая 
период времени, когда луна видна с 
земли, по семь дней. Каждой из планет 
(к ним причисляли также Солнце и 
Луну) был посвящен один день недели. 
Семидневную неделю от вавилонян вос
приняли в древней Иудее, откуда она 
лишь в I в. н. э. (или в самом конце
I в. до н. э. между 30-м и 26-м годами) 
попала в Рим.

Первое упоминание в римской лите
ратуре о том, что дни посвящены пла
нетам, можно найти в поэмах Тибулла, 
относящихся ко времени между 30-м и 
26-м годами до н. э. До этого у римлян 
была лишь «торговая» неделя из восьми 
дней (семь рабочих и один — базарный, 
праздничный день), которые обознача
лись буквами (от «А» до «Н ») 32.

Римскому влиянию, однако, надо при
писать происхождение названий дней не
дели во многих европейских языках. 
Как уже упоминалось, у римлян не было 
сплошного порядкового счета дней в 
месяцах: отсчет велся от трех рубе
жей — от календ, нон и ид. Как это 
было у народов Древнего Востока, рим
ляне каждый из семи дней недели на
зывали по наименованию пяти планет
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(Марса, Меркурия, Юпитера, Венеры и 
Сатурна), Солнца и Луны; dies Lunae — 
понедельник, dies Martis — вторник, dies 
Mercurii — среда, dies Jovis — четверг, 
dies Veneris — пятница, dies Saturni —  
суббота, dies Solis — воскресенье. Ла
тинские названия звучат в наименова
ниях дней недели во многих европей
ских языках. Так, например, во фран
цузском языке латинским названиям 
дней соответствуют: lundi (понедель
ник), mardi (вторник), mercredi (среда), 
jeudi (четверг), vendredi (пятница); в 
испанском — lunes (понедельник), mar- 
tes (вторник), miercoles (среда), jueves 
(четверг), viernes (пятница); в итальян
ском— lunedi (понедельник), martedi 
(вторник), mercoledi (среда), giovedi 
(четверг), venerdi (пятница); в англий
ском— Monday (понедельник), Saturday 
(суббота), Sunday (воскресенье); в не
мецком— Montag (понедельник), Sonn- 
tag (воскресенье); в шведском — mandag 
(понедельник), sondag (воскресенье).

Следует, однако, и здесь сказать, что 
латинское происхождение не было един
ственным источником наименований 
дней недели. В славяноязычных стра
нах за большинством дней недели со
хранились порядковые славянские на
именования; в Скандинавских странах 
и в Англии есть дни, названные по име
нам древних скандинавских божеств: 
Тиу, Вотана, Тора, Фрейи, например, 
английский Tuesday, шведский tesdag 
(вторник); английский Thursday, швед
ский torsdag (четверг); английский Fri
day, шведский fredag (пятница). Назва
ние суббота (от еврейского «саббат» — 
«конец работы», «покой») во многих 
языках закрепилось как название еже
недельного праздника, вытеснив назва
ние, происходящее от имени Сатурна. 
Библейский запрет работать в этот 
день, когда бог «почил от дел своих», 
соблюдался у евреев и христиан в древ
ности. Во 11 в. н. э. при римском им
ператоре Адриане день отдыха в Рим
ской империи был перенесен на следую

щий день недели — день Солнца, а 
император Константин, принявший хри
стианство, в 321 г. назвал этот день 
«воскресением» — днем, посвященным 
воскресению Христа. Отсюда — соот
ветствующие названия еженедельного 
праздника у европейских народов: di- 
manche (фр.), Domenica (ит.), Domingo- 
(исп.) и у других романоязычных на
родов, «воскресенье» — у славян 33.

Расхождение юлианского календаря с 
астрономическим годом составляло от
ставание на одни сутки в 128 лет, так 
как юлианский год был, как мы уже 
отметили, длиннее астрономического на
11 минут 14 секунд. Уже в X IV  в. на 
неточность юлианского календаря ука
зывали византийские ученые. Необхо
димость реформы юлианского календа
ря в X IV —X V I вв. понимали и руко
водители католической церкви: «кален
дарный вопрос» обсуждался на ряде 
соборов, к его решению были привлече
ны известные астрономы. К X V I в. 
юлианский год отставал от истинного 
уже на 10 суток. Один из наиболее зна
чительных церковных праздников — 
пасха, который должен был падать на 
начало весны и от которого отсчитыва
лись и другие празднества, явно пере
двигался к лету. Решительные меры по 
устранению ошибки были приняты лишь 
в 1582 г., когда папа Григорий XIII  
принял реформу, предложенную италь
янским ученым Луиджи Лило. Перво
начально буллой Григория XIII  всем 
католическим странам предписывалось 
передвинуть счет дней на 10 суток 
вперед. Эта мера возвращала день ве
сеннего равноденствия на правильную 
календарную дату (21 марта), но не 
могла сохранить дальнейшего их совпа
дения: юлианский год продолжал быть 
длиннее календарного. Достижения 
астрономии к этому времени позволили 
уточнить истинную продолжительность 
астрономического года, которая была 
признана равной 365 суткам 5 часам
49 минутам 16 секундам, т. е. бЬтла ко
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роче юлианского года на 10 минут 44 се
кунды. Чтобы уравнять юлианский год 
с вновь высчитанной длиной года. Ли
ло предложил в течение каждых 400 лет 
выбрасывать 3 дня; для этого следовало 
считать простыми (т. е. невисокосными, 
содержащими по 365 дней) также три 
из считавшихся по юлианскому кален
дарю високосными года, число сотен в 
которых не делится на 4. Реформиро
ванный таким образом календарь по
лучил по имени папы Григория XIII  
название григорианского, а сама новая 
календарная система была названа «но
вый стиль».

История введения григорианского ка
лендаря, несмотря на всю очевидность 
его большей, чем юлианский, точности 
(григорианский год больше установлен
ной теперь длины года всего на
0,000305 суток, т. е. на 26 секунд), на
полнена ожесточенной борьбой, в кото
рой проявилось соперничество право
славной и протестантской церквей с 
католической. Вскоре после буллы Гри
гория XIII  григорианский календарь 
был введен лишь в тех странах Европы, 
где преобладала католическая религия; 
только к концу XVI I I  в. «новый стиль 
был принят и в тех странах, где гос
подствовал протестантизм. Этому пред
шествовала длительная и ожесточенная 
дискуссия между представителями като
лического и протестантского духовен
ства, осложнявшаяся активным вмеша
тельством в «календарные дела» свет
ских властей.

Споры между католическим и право
славным духовенством по поводу введе
ния григорианского календаря тянулись 
несколько столетий и принимали иногда 
весьма обостренный характер. Право
славное духовенство отвергало григори
анскую реформу, ссылаясь на то, что в 
некоторые годы она нарушала опреде
ления Никейского собора (например, о

том, что христианская пасха должна 
праздноваться всегда позднее иудеи» 
ской). Страны, где преобладала право-
славная церковь, приняли «новый 
стиль» значительно позже других: Ита-< 
лия, Испания. Португалия, Польша. 
Франция, Люксембург —  в 1582 г., 
большинство католических княжеств 
Германии — в 1583— 1584 гг.. Австрия, 
католические кантоны Швейцарии — в 
1584 г., Венгрия — в 1587 г., больший» 
ство протестантских княжеств Германии, 
Норвегия, Дания — в 1700 г., проте» 
стантские кантоны Швейцарии— в 
1701 г., Великобритания — в 1752 г., 
Финляндия — в 1753 г., Болгария — в 
1916 г., Сербия, Румыния — в 1919 г., 
Греция — в 1924 г.

Существо разногласии по поводу вве» 
дения «нового стиля» лежало в стрем» 
ленин каждой из церквей сохранить и 
расширить свое влияние. Последний раз 
это с особенной ясностью проявилось 
в 20 -х годах нашего столетия. Состояв
шийся в 1923 г. собор православных 
восточных церквей признал необходи
мость реформы календаря. Однако, что
бы не принимать григорианский кален» 
дарь, связанный с именем папы и като
личеством, было решено принять «но- 
воюлианскнй календарь», разработан
ный югославским астрономом Милутн» 
ном Миланковичем. Этот календарь дает 
уклонение от астрономического года 
только на 0,00022 средних солнечных 
суток (в нем исключается семь високос
ных дней в 900 лет, а не три високосных 
дня в 400 лет, как это делается при 
григорианском счислении). Однако, де
кларировав таким образом свою неза
висимость от григорианского летосчис
ления, православная церковь все же 
оставила григорианский календарь в тех 
странах, где он уже был введен, и его 
же (а не новоюлианский) ввела в тех, 
где ^новый стиль» еще не был принят.
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КАЛЕНДАРНЫЙ ПРАЗДНИК 
И ЕГО МЕСТО 

В ЕВРОПЕЙСКОЙ 
НАРОДНОЙ КУЛЬТУРЕ

С. Я. Серов

В подзаголовках трех томов серии 
«Календарные обычаи и обряды в 

странах зарубежной Европы» отчетливо 
была выражена основная мысль соста
вителей: обычаи и обряды, соотнося
щиеся с определенными датами, функ
ционируют как неотъемлемая часть 
праздника, и сам их смысл объясняется 
значением того или иного сезонного 
праздника.

Однако, что собой являет праздник? 
Современное понимание русского чита
теля прежде всего обратится к первич
ному смыслу слова: «праздник» — это 
«пустой» день, не наполненный работой. 
Такое толкование, хотя и отражает одну 
из существенных характеристик празд

ника, все же недостаточно. В западно
славянских языках название нерабочего 
дня связано с его небудничным, сакраль* 
ным содержанием (swi^to, svatek, svatok). 
Романские же и германские языки вос
приняли этот термин от латинского 
f es tum,  fer iae ,  f anum .  где также чувству
ется связь с сакральностью.

Все же и этимологическое толкование 
не полно, оно дает представление лишь 
о генетическом аспекте. Но в наше вре
мя существуют праздники самого раз
нообразного содержания. Государствен
ные, местные, церковные, трудовые, 
спортивные, корпоративные и так далее. 
Многие из них закреплены за какой- 
либо датой календаря. Нас интересуют
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а первую очередь традиционные народ
ные праздники, более или менее четко 
соотносимые с временем года.

Какова же суть праздника, что его 
выделяет из остального времени? Уже 
было отмечено формальное противопо
ставление «праздник—будни» по степе
ни наполненности работой. К этому 
можно добавить, что и эмоциональный 
фон у праздника ярче, чем у будней: 
он ощущается как необычный день. По
этому некоторые исследователи основ
ной характеристикой праздника считают 
веселость. Другие необходимым мини
мумом праздника, придающим ему от
личие, признают хоть какой-то набор 
особенных блюд. Третьи видят стрем
ление выделить день из череды будней 
в ношении нарядных одежд. Такое же 
разнообразие существует в вопросе о 
смысле праздника. Роже Кайюа видел 
в нем род социального пароксизма, в 
котором стремятся проявить себя наи
более инстинктивные и неупорядочен
ные компоненты человеческой жизни. 
Джон Пайпер, много занимавшийся этим 
вопросом, наоборот, объясняет празд
ник потребностью выразить всеобщее 
приятие мира как целостности М. М. 
бахтин справедливо относит праздне
ство к первичным формам культуры. 
Излишнюю резкость некоторых его 
утверждений, кажется, можно объяс
нить внутренней полемикой с социоло- 
гизацией, процветавшей в годы напи
сания работы. Празднество, писал 
он, «нельзя вывести и объяснить из 
практических условий и целей обще
ственного труда или — еще более вуль
гарная форма объяснения — из биоло
гической (физиологической) потребно
сти в периодическом отдыхе»2. Опять 
же Бахтин, должно быть, ориентировал
ся на позднестаднальный, средневеко
вый праздник, которому и посвящена 
его книга. «Вывести и объяснить» ар
хаичный праздник из целей обществен
ного труда, не противопоставляя по
следний «миру высших целей человече

ского существования», а рассматривая 
их в неразрывном единстве, например, 
удалось А . Н. Веселовскому и О. М. 
Фрейденберг еще до написания М. М. 
Бахтиным его блестящего исследования 
о Рабле и карнавальной культуре3. А  
успехи последних десятилетий в изуче
нии биоритмов, возможно, дадут базу 
для объяснения замеченной прежде ре
гулярности основных календарных 
праздников. В частности, имеются в 
виду более или менее равные интервалы 
(около 40 дней) между днем св. Мар
тина (11 ноября)— для многих евро
пейских народов это начало зимы — и 
зимним солнцеворотом (21 декабря), к 
которому приурочены рождественские 
праздники; между рождеством (25 де
кабря) и сретением (2 февраля) — фик
сированным аналогом карнавалу, как 
будет показано ннже; между сретением 
и весенним солнцестоянием (21 марта), 
а в скользящих датах — между карна
валом и пасхой; между весенним солнце
стоянием и 1 мая; наконец, между 1 мая 
и летним солнцеворотом, к которому 
приурочены иоанновские праздники4. 
При этом речь идет, вероятнее всего, 
не просто о «потребности в периодиче
ском отдыхе» каждые 40 дней. Празд
ник, требовавший выполнения сложных, 
а часто и трудных обрядов, был не от
дыхом, а скорее отдушиной в монотон
ности будней. Возможно, близки к исти
не те, кто видит в празднике прежде 
всего переключение эмоционального 
строя человека (и М. М. Бахтин, впро
чем, отмечал, что для того чтобы «пе
редышка в труде» стала праздничной, 
к ней должно добавиться «что-то» из 
сферы духовно-идеологнческой) 5.

Прежде чем перейти к попытке клас
сификации праздников, надо отметить 
общую для всех них роль, вероятно —  
первичную. В традиционном обществе 
время часто различается по своей боль
шей или мекьшей наполненности тру
дом —  «насыщенное» и «пустое». Но 
таким образом ощущается только каче
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ство, а не количество времени. Как фи
зическое пространство человек форми
рует при помощи перспективы, так и 
во времени, чтобы определить его дви
жение и измерить собственные действия, 
человеку надо было установите. ориен
тиры. Праздничные фиксированные да
ты и стали вехами, помогающими изме
рить время, дать ему направление: от 
праздника к празднику.

«Промежуток между двумя последо
вательными праздниками одного и того 
же типа, — считает Эдмунд Лич, — это 
«период”, обычно имеющий название, 
т. е. „неделя", „год“. Без праздников 
такие периоды не могли бы существо
вать, и весь порядок исчез бы из обще
ственной жизни». Правда, тут же Лич 
заходит слишком далеко, заявляя, что 
мы неправильно «говорим об измерении 
времени, как если бы время было кон
кретной вещью, ожидающей измерения; 
фактически мы создаем время, создавая 
интервалы в общественной жизни. До  
тех пор пока мы этого не сделали, нет 
времени, которое надо бы было ме
рить» 6.

Оставим на ответственности заслу
женного этнографа забвение или непри
ятие объективности времени. Нам важ
ны сейчас те формы, которые человек 
придает времени. Поэтому здесь доста
точно отметить, что для линейного, ис
торического времени чередование празд
ников является принципом измерения.

Праздники не только меняют каче
ство времени, нарушая его монотон
ность. Они в определенной мере проти
водействуют его тенденции к прямоли
нейности. Праздничное обрядовое вре
мя родственно мифологическому и соот
ветственно подобным же образом орга
низовано: оно также циклично7. Вопрос 
о первичности мифа или обряда, не раз 
поднимавшийся в работах как советских, 
так и зарубежных ученых, вообще пред
ставляется искусственным: логичнее все
го, пожалуй, рассматривать их в том 
идеологическом единстве, в котором они

и существовали. Словесный и обрядо
вый тексты мифа в таком случае — два 
варианта его общественной реализации. 
Не противоречит, как кажется, такому 
методическому подходу предположение, 
что цикличность мифического времени 
(на более высоком таксономическом 
уровне, чем у отдельного текста) опре
деляется — не генетически, а типологи
чески — необходимо циклической орга
низацией годичных календарных празд
ников.

В историческом же линейном времени 
праздничные даты являют собой как бы 
разрывы, где время движется в другом 
направлении. Историческим изменениям 
праздник вроде бы не подвержен: hi 
года в год он начинается с той же точ
ки, что и прежде. Может забыться его 
первоначальный смысл, а форма оста
нется та же. Вернее, праздничная форма 
в ходе истории изменяется — не может 
не изменяться, так как переменчивость 
феноменов исторически закономерна, а 
праздник есть также историческое явле
ние. У него иная внутренняя организа
ция, но как комплекс он несется в «по
токе времени» и понемногу размывается. 
Все же скорость изменений у празднич
ных форм гораздо ниже, чем у форм 
быта, хозяйства, общественной органи
зации. Потому и праздничные одежды 
старомодны либо вообще невозможны 
в «нормальной жизни» (ряжение); об
ряды, имитирующие трудовое действие, 
совершаются коллективно, хотя реаль
ная работа давно уже —  частное дело, 
и т. д. Праздник по сути своей архаи
чен, и смысл его существования —  н« 
в том, чтобы просто дать людям отдох
нуть, а в том, чтобы позволить им не
много задержаться, не превысить ско
рость прогресса, не оторваться от тра
диции. В празднике реализуется кол
лективная память. Недаром в античности 
сатурналии воспринимались как времен
ный возврат золотого века. Недаром в 
сюжете праздников, посвященных исто
рическим событиям, основное место за-
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Ннмает воспронзведенне этих событий: 
мнстерня, театральное действо, верба
лизованное воспоминание в речах 
н т. д.

Наличие праздников с их циклично
стью на прямой дороге исторического 
развития реальных форм жизни посто
янно затормаживает «бег времени» —  
в этом смысле их роль можно уподо
бить той, которую в механике играет 
полезное сопротивление. Направлен
ность истории выражается, таким обра
зом, через борьбу прямолинейного и 
цикличного времени (что находит свою 
параллель в сосуществовании рацио
нального и мифологического мышле
ния). Праздничный день не просто вы
падает из будней — он должен «над
ломить» их прямую, сбить в сторону, 
замкнуть в круг. Точнее — не круг, а 
многоугольник с количеством углов, рав
ным количеству праздников. Круг мо
жет быть образован лишь годом с 365 
праздничными днями. Но попытки со
здать «вечный праздник» случались не 
раз в истории и неизменно кончались 
храхом. И беспраздничная, будничная 
жизнь не может длиться — ее ход будет 
разорван эмоциональным бунтом. 
Суть — в равнодействнн этих двух про
тивоположностей. Нарушение равнодей- 
ствия в тот или иной исторический пе
риод создает своеобразие периода.

Архаичное мышление (не обязательно 
примитивное — его выразителями были 
н Пифагор, и Экклезиаст) видит смысл 
(или бессмысленность) существования 
человечества в движении по кругу. По
степенно набиравшее силу противопо
ложное представление через эсхатоло
гию пришло в XVI I I — X I X  вв. к край
ней формуле безудержного прогресса. 
Сомнение в последней еще в прошлом 
веке и крушение ее в нынешнем привело 
к осознанию их диалектического един
ства. Взаимодействие двух видов вре
мени — праздничного и исторического, 
выражаемых в образах круга и прямой, 
дало конечный их образ, принятый со

временным диалектическим мышлением: 
спираль.

*

Теории происхождения праздника по
дробно рассматриваться здесь не будут. 
Как исходный пункт принимается тео
рия обрядового генезиса, вполне соот
ветствующая материалу трех книг се
рии. Гипотеза о первоначальном «син
кретическом» состоянии самой обряд
ности принимается постольку, поскольку 
с ее помощью можно понять даже позд
ние формы некоторых трудовых и сим
волических действий 3.

Возникновение обрядности и соответ
ственно праздника коренится, вероятно, 
в специфике мышления человека, тре
бующей образной мультипликации 
практических действий. «Тождество 
субъекта и объекта, — считала О. М. 
Фрейденберг, — мира одушевленного и 
неодушевленного, слова и действия 
(курсив мой. — С. С.) приводит к тому, 
что сознание первобытного общества 
орудует одними повторениями. Тожде
ство и повторения ставят знак равен
ства между тем, что происходит во 
внешнем мире и в жизни самого обще
ства: переосмысляя реальность, это об
щество начинает компоновать новую ре
альность, иллюзорную, в виде репродук
ции того же самого, что оно интерпре
тирует: это и есть то, что мы называем 
обрядом и что в мертвом виде стано
вится обычаем, праздником, игрой»9. 
«В мертвом виде» здесь значит — от
чужденное, приобретшее самостоятель
ное существование. Но собственно и об
ряд, достаточно оформившись, выделил
ся из этого «прасинкретнческого» бы
тия и тоже стал «мертвым» в понятиях 
прежней стадии. Однако при этом об
ряды, символизированные дубликаты 
космических и общественных действий, 
не утратили прежнего значения: для до
стижения результата в трудовом про
цессе человек считал нужным совершать 
не только физические усилия, но и ус
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ловные акты, предваряющие или повто
ряющие их. Эти условные акты, обряды, 
считались столь же важными, сколь и 
физическая работа.

В истории развития праздничной об
рядности выделяются следующие мо
менты:

В комплексе праздника, быть может, 
еще в большей степени, чем в отдельном 
обряде, играет роль не только опреде
ленный набор элементов, но и эмоцио
нальный фон, игровой характер совер
шаемых действий. С ходом истории этот 
игровой характер начинает преобладать 
и вытесняет «серьезный», конкретный 
смысл обрядовой структуры. Выпадение 
либо добавление того или иного обря
дового жеста не мешает до поры суще
ствованию праздника.

Выделенное в цитате курсивом место 
относится к самой сути возникновения 
и бытования обрядовых элементов, на 
которую в последнее время обращается 
внимание фольклористов. Различные 
формы обрядности (жест, слово, ряже
ние, пляска, действия с огнем, водой, 
зеленью и т. д.), как правило, служат 
параллельными формами выражения од
ной необходимой идеи, определяемой в 
каждом конкретном случае |0.

В основе формирования обрядов и 
развившихся из них праздников лежит 
не только трудовая деятельность в уз
ком ее понимании и не только отраже
ние космического цикла. Этот процесс 
был двуединым, и как хозяйственные 
действия человека (охотника и собира
теля, земледельца и скотовода) проте
кали в годичной смене сезонов, так и 
обряды отражали причастность человека 
и к работе, и к жизни природы. По
тому-то при выделении обрядовых эле
ментов из «синкретического» трудового 
комплекса они «притягивались» к наи
более значительным дням годичного 
цикла. Дни эти могли быть установлен
ными объективно (солнцеворот, солнце
стояния) или условно, в зависимости 
от климата, типа хозяйства (большин

ство дат, позднее получивших церков
ные названия). Важнее, что они при
обрели особую функцию: обеспечить су
ществование жизни на земле, в том чис
ле успех трудовым действиям, при по
мощи которых человек добывает себе 
пищу, жилище и одежду.

Особо надо оговорить, что процесс 
перехода от «синкретичности» к «спе
циализации» не сводится к механиче
скому перераспределению составляющих 
на оси времени. В сфере культуры при 
выделении какого-либо феномена из ком
плекса он зачастую остается существо
вать в этом комплексе по-прежнему, 
так что такие термины, как «разложе
ние», «распад» не определяют сути про
цесса. Математический метод для исто
рии, как принципиально нестрогой нау
ки, может быть лишь прикладным. Взаи
моотношения культурного комплекса с 
выделившимися из него (либо самостоя» 
тельно возникшими в ходе истории) фе« 
иоменами, образующими новые ком
плексы, создают новую, более сложную, 
чем прежде, культурную систему, где 
основное — не более или менее стабиль
ные феномены, а «напряжение» между 
ними.

*

В календарном празднике мы обычно 
можем выявить несколько функций, как 
в одном обряде, в одном заклинании — 
несколько пожеланий: чтобы и скот был 
здоров, и земля уродила, и виноград 
созрел, и в семье были все здоровы. 
Такая сложность объяснима и отмечен
ным выше параллелизмом символиче
ского мышления, и тем, что празднич
ные обряды (более, чем оставшиеся при
крепленными к какому-либо трудовому 
акту) соединились, смешались. При сме
не типов хозяйства в прежнюю словес
ную формулу включались новые слова, 
обрядность инициальной магии начи
нала служить не только прежним забо
там, но и оттеснившим (не вытеснив
шим) их новым.
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Все же н в этом многофункциональ
ном единстве есть первостепенные и до
полняющие элементы. Вычленить смысл 
того или иного праздника —  значит 
определить его особенность, отличаю
щую от других, даже сходных с ним 
внешне (или сближающую с ними).

При предварительной попытке клас
сифицировать годичные праздники хо
тя бы на основе материала, изложенно
го в посезонных томах серии «Кален
дарные обычаи и обряды в странах за
рубежной Европы», бросается в глаза 
их разделение на три типа:

1. Праздники, связанные с заверше
нием хозяйственного года (вторая по
ловина лета—сентябрь; у некоторых на- 
юдов и октябрь).

2. Праздники, связанные с зимним 
(21 декабря) и летним (21 июня) солн
цеворотами: святочный и иоанновский 
циклы.

3. Праздники, связанные с началом 
нового хозяйственного года, пробужде
нием природы («весенние праздники»).

Деление это условно постольку, по
скольку в каждой из групп имеются 
обряды, сходные с обрядами других 
групп. Более того, в празднествах зим
него солнцестояния, например, присут
ствует — в более явном виде, чем в 
ноанновские дни, — идея «начала года», 
определяющая характер празднеств 
третьей группы; и в рождественских, и 
в весенних гуляньях можно заметить 
обряды, долженствующие обеспечить 
успех в труде, сходные с теми, что мы 
видим в цикле позднего лета— осени. 
Однако различия заметнее.

Вообще, если в зимних и весенних 
праздниках смысл действия часто спря
гай за довлеющей ему обрядностью и 
требуется дополнительный анализ для 
раскрытия этого смысла, то праздники 
и обряды конца лета— осени недву
смысленно зависят от уборки урожая 
(жатвы, молотьбы, сбора фруктов, ви
нограда), пригона скота с летних паст
бищ и т. п. Они совершаются «по

случаю» и как сами трудовые действия
не закреплены строго за определенной 
датой, а зависят от сроков вызревания 
урожая, так и обряды этого рода не 
столь жестко фиксированы во времени. 
Впрочем, и здесь можно выделить два 
вида обрядов:

те, в которых сохранилась первона
чальная «сннкретнчность», совершаемые 
непосредственно в процессе уборки уро
жая (начало жатвы, «завивание боро
ды», оставление на поле последних ко
лосьев или на дереве — плода и т. п.). 
В них меньше «чистой игры», чем в 
календарных фиксированных, больше 
осознанной практичности. Сюда же от
носятся и обряды, связанные с возвра
щением скота;

те, что определены сроками и харак
тером трудовых актов, но совершаются 
до или после сбора урожая. В них много 
элементов, общих с обрядами конца вес
ны— начала лета. Прежде всего дей
ствия с последним сжатым снопом, цен
тральные в дожиночных праздниках, 
очень близки тем, что совершаются с 
майско-троицким деревом; более того, 
в осенних праздниках «майское дерево» 
играет важную роль. Такой важный и 
распространенный обряд, как игровое 
убийство петуха (олицетворяющего дух 
зерна), частое в послежатвенных празд
никах типа кнрмеса, встречается также 
в карнавальных и в иоанновских иг
рах п. Пляски на дожиночных праздни
ках у чехов и словаков, где имитируют
ся сельскохозяйственные работы, отно
сятся скорее к исключениям — в боль
шинстве своем кирмесы. храмовые пос- 
лежатвенные празднества скорее схожи 
с карнавалом (не только по разгульно- 
сти, но и по набору обрядовых эле
ментов).

В трудовых обрядах отчетливее, чем 
в празднествах более символизирован
ных, можно заметить двойственность 
организации календаря, борьбу двух 
стремлений: фиксировать дату, прикре
пить к ней се!\ьскохозяйственные рабо
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ты; не догматизировать календарные 
сроки, руководствоваться практически
ми условиями. Скотоводы, например, 
стараются начинать выгон скота на лет
ние пастбища 24 апреля, в день св. Ге
оргия. Если погода в этом году не бла
гоприятствовала, то скот ненадолго вы
гоняли (у венгров, например) за око
лицу для соблюдения обычая, но 
реальный отгон начинался в зависимо
сти от погоды. Норвежцы считают за
вершением сенокоса день св. Олафа — 
олсок и в этот день устраивают празд
ник. Кончают же косить траву в разные 
сроки, в зависимости от того, какова 
■она в том или ином году 12.

На еще более высоком уровне замет
на наряду со стремлением обязательно 
отмечать конец года и начало следую
щего (особенно в праздниках зимних и 
весенних), отделить один год от другого 
и тенденцня связать нынешний год с 
будущим. Именно это ощущение нераз
рывности и требует сохранения какого- 
то количества зерен от первин до сле
дующего года; эти зерна подмешива
лись в посевные семена, чтобы новый 
урожай был не хуже последнего. Воз
можно, этим же можно объяснить и 
обычай сохранять последние колосья на 
борозде. Смысл обряда с последним 
снопом («завивание бороды», коллектив
ное срезание, бросание в него серпов) 
достаточно убедительно объяснен В. 
Мапнхардтом. Однако поверье о том, 
что в последних колосьях прячется дух 
зерна, не объясняет, почему в одних 
случаях последний сноп торжественно 
везут или несут домой и тут чествуют 
того, кто сгкал последние колосья, а в 
других — пытаются оставить последки 
недосжатыми. Вероятно, следует рас
сматривать эти два обычая как две тра
диции, равнозначные по смыслу. В каж
дой из них не только проявляется почи
тание духа зерна (а потому «убивший» 
его освящается в обряде — через про
славление либо через инвективу), но и 
видно отмеченное желание связать этот

урожай с будущим. В одном случае (где 
ярче выражена идея «убивания и вос
крешения») урожай следующего года 
обеспечивается более активным участи
ем человека; в другом — божество пло
дородия не убивается, а умирает (и 
затем воскресает) со всей природой. 
Такая форма, по всей вероятности, бо
лее архаична.

Если же рассматривать обряды и 
праздники преджатвенные, «синкретич
ные» с рабочими действиями, и после- 
жатвенные как единое целое, то можно 
выделить в общих чертах следующее их 
соотношение.

Перед началом и в ходе сельскохозяй
ственных работ обряды направлены на 
будущее, на достижение результата. 
Речь идет не столько о гаданиях в пер
вый день работ, сколько о явно выра
женном стремлении угодить «духу зер
на» (или плодов). Ему приносятся сим
волические умилостивительные жертвы 
(убийство петуха, оскорбления или свя
зывание зашедшего на поле чужака). 
Но и после сбора урожая, когда резуль
тат, казалось бы, достигнут, обязатель
ны «подводящие итог» в обрядовой фор
ме праздники. Дело, вероятно, не в 
одном только стремлении отдохнуть от 
трудов и повеселиться —  это можно бы
ло бы устроить и попроще. Все оформ
ление трудовых праздников и обрядов 
представляется как бы осуществлением 
договора человека с силами природы, 
в рамках идеи космической взаимности. 
Сначала природным божествам прино
сят жертвы, чтобы добиться их распо
ложения и соучастия в труде. После 
с ними делятся собранным урожаем. 
Другое дело, что дележ этот метафори
ческий: божеству достаются то вершки, 
то корешки, в зависимости от того, са
жал крестьянин репу или сеял рожь. 
Главное, что человек соблюл договор 
и может надеяться на расположение сил 
природы и в будущем году.

Второй тип выделяемых праздни
ков — это те, что имеют своим апогеем
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зимний и летний солнцевороты. Следует 
отметить, что зимний цикл вмещает в 
себя большее число праздников с оди
наковой структурой и длится несколько 
месяцев; летний же, стесненный, с од
ной стороны, забравшимися и в нюнь 
весенними праздниками (последними из 
них можно считать троицкие), а с дру
гой — начинающейся сразу после лет
него солнцеворота страдой, продолжа
ется в «чистом виде», т. е. при большем 
или меньшем структурном единстве, не 
дольше двух недель.

Праздники солнцеворотов, как можно 
предположить, — древнейшие из кален
дарных. Д о X X  в. у многих народов 
Европы сохранилось характерное для 
доземледельческих стадий деление года 
лишь на два периода: зимний и летний. 
Начало каждого из сезонов не было 
фиксировано: для зимы это конец ок
тября— первая половина ноября; для 
лета —  конец апреля— начало мая. Са
мые твердые даты, принятые за сере
дину сезона,— это 21 декабря и 21 
июня. Впрочем, как мы видели хотя бы 
на примере юрьева дня и олсока, для 
крестьянина вообще не существовало 
твердых дат. Они появились в жрече
ском, а затем— в церковном календа
ре, не столь связанном с сельскохозяй
ственной практикой. Как обстояло дело 
прежде, мы можем заключить хотя бы 
из того, что самым коротким днем в 
году считается в народном календаре и
13 декабря (св. Люция), и 25 (рожде
ство); впрочем и 21 (св. Томас). Соот
ветственно сходна их обрядность.

Так же обстоит дело и с праздне
ствами самого длинного дня: они со
вершаются не только 24 июня (рожде
ство Иоанна Предтечи), но растянуты 
на 14 дней (аналогично святочному 
12-дневью и менее заметному — от св. 
Люции до рождества), от св. Вита 
(15 июня) до св. Петра и Павла 
(29 июня) 13. Не фиксировано жестко 
и начало зимы и лета. Зима начина
ется, например, у французов и бель

гийцев и на св. Мартина (11 ноября), 
и на св. Екатерину (25 ноября), и на 
св. Андрея (30 ноября); у немцев — 
и на св. Галлуса (16 октября), и на 
св. Мартина, и на св. Клемента (23 но
ября), и на св. Екатерину, и на св. А н
дрея; у западных славян — и на св. А н
дрея, и на св. Люцию; у румын— на 
св. Андрея и на св. Николая (6 дека
бря); у греков — на св. Филиппа 
(15 ноября) и на св. Андрея. У фин
нов, если новый год начинался с 28 ок
тября, то его встреча длилась до дня 
св. Мартина, и в эти 12 дней совер
шались обряды (в частности, гадания 
о погоде на будущий год), аналогич
ные святочным у других народов или 
в период от св. Люции до рождества 
у западных славян м.

Подобная «растянутость» тождествен
ной обрядности по периоду уже была 
отмечена для весенних праздников !э. 
Т аким образом, в народном сознании 
календарный праздник являет собой не 
«точку» фиксированного дня, а скорее 
«пятно», в котором сливаются несколь
ко дат. Обычно эти даты не идут одна 
за другой (исключения редки и сво
дятся почти только к масленично-карна
вальному празднеству), а выглядят как 
сгустки определенного праздничного фо
на (даже в святочном 12-дневье наи
большая эмоциональная и обрядовая 
насыщенность приходится на три дня — 
сочельник, канун Нового года и креще
ние 16).

Зима и лето противостоят друг другу 
как ночь и день 17; солнцеворот зимний 
и летний также взаимосвязаны в на
родном сознании (недаром церковь, 
приноравливаясь к традиции, сделала их 
датами двух рождеств: Иисуса и Иоанна 
Крестителя). При этом контрастном 
единстве основная характеристика 
праздников солнцеворота, выделяющая 
их из всего годичного цикла, — то, что 
их обряды имеют первичной целью не 
успех в конкретных хозяйственных дей
ствиях (как, например, жатвенные) и
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даже не заботу о природном плодоро
дии (как главным образом в весенних 
празднествах), а обеспечение общекос
мических задач, непосредственное ис
пользование человеком первичных сил 
природы.

Обрядность этих дней — игровая, но 
такая игра глубоко серьезна по своей 
сути и когда-то, вероятно, осознавалась 
как ответственнейший труд, усилие, на
правленное не на то, чтобы рос хлеб 
и плодился скот (такого рода обряды, 
совершаемые в эти дни, по-видимому, —  
позднейшие наслоения), а на то, чтобы 
не прекратилась жизнь. По пословице, 
«Будет день — будет хлеб». Если ве
сенние и летне-осенние обряды имеют 
своей главной целью, чтобы был хлеб, 
то обрядность солнцеворотов — чтобы 
был день. Ярче всего это видно в зим» 
них праздниках — аналогия зимы со 
смертью, которую надо побороть, обще
известна. Впрочем, хотя иоанновские 
дни, казалось бы, приходятся на рас
цвет природы, но именно сходство их 
обрядности со святочными подчеркивает 
тот парадокс (давший обильную пищу 
Томасу Манну для медитаций в «Вол
шебной горе»), что солнце с этой точки 
начинает умирать и год склоняется к 
зиме. И если человек в зимних обрядах 
помогает солнцу в момент, когда оно 
слабее всего, то в летних — загодя, в 
начале ослабления солнца поддерживает 
его.

Соотношение будничного и празднич
ного сознания можно выразить еще од
ним образом: архаическое (и один из 
видов его —  праздничное) мышление 
часто сравнивается с зыбким болотом, 
неверной почвой. Будничные, уютные 
формы рационального сознания в таком 
случае— гать, которую человек мостит 
на этом болоте. Моменты праздников — 
проломы в мостовой, и в эти проломы 
выбивается архаика, изжитая в обыден
ной жизни. Время теряет свои измере
ния, перестает быть — на день или не
сколько дней наступает необходимый

для дальнейшего обновления «конец 
света». Хаотично смешиваются и совре
менные, и древнейшие формы. Сказан
ное относится ко всем календарным 
праздникам (каждый из них в какой-то 
мере конец и начало года). Но для 
праздников солнцеворота такая откры
тость неупорядоченных космических сил 
и стремление людей уловить этот мо
мент, использовать в своих интересах 
(излечиться, разбогатеть, узнать судь
бу и повлиять на нее) имеет определяю
щее значение.

Приведем несколько примеров такого 
«пролома времени». Особенный разгул 
нечистой силы, по верованиям большин
ства европейских народов, бывает на 
святки (главным образом в сочельник, 
канун Нового года, на крещение). В это 
же время мертвые выходят из могил и 
навещают родственников. Другие важ
нейшие даты зимнего периода: св. Мар
тин, св. Андрей (оба — начало зимы), 
св. Люция, св. Томас. Летом «тот свет» 
открыт для общения на Иванов день 
(вообще во все 12-дневье); у немцев 
и скандинавов также на св. Варфоломея 
(24 августа). Вероятно, с евангельским 
сюжетом связано поверье о том, что на 
крещение раскрываются небеса, но ру
мыны верили, что то же происходит 
и на рождество, и на Новый год, и в 
пасхальное воскресенье, а югославы — 
на иванов день. Общеизвестно предание 
о возможности найти клад в купаль
скую ночь. А  у скандинавских лопарей, 
кроме этой ночи, заколдованный клад 
можно обнаружить и в святки. В ночь 
на Новый год, по поверьям славянских 
и германских народов, животные могут 
говорить человеческим языком, но и в 
сочельник тоже.

В кельтских районах Великобритании 
(о. Мэн, Шотландия, Ольстер) ряже
ные ходят по домам, славя Новый год, 
не 31 декабря, а 31 октября: у кельтов 
год начинался 1 ноября. А  в Нидер
ландах и Бельгии «колядуют» на св. 
Мартина, так как здесь этот день — на
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чало зимы. В тот же день шведы изго
няют нечисть.

В летнее время персонажи народной 
мифологии — «силы света», слишком 
яркого и жаркого (полуденницы, само- 
вилы и др.) были столь же опасны, 
сколь «силы тьмш» зимой. Впрочем, 
благодатная мощь солнца и расцвет 
природы открывали много возмож
ностей.

Купальская ночь — время наивысшего 
могущества природы (в прошлом пони
мавшегося как могущество хтоническнх 
божеств); травы, собранные в эту ночь, 
считались лучшим лекарством, как и 
роса этой ночи. На св. Иоанна больных 
детей протягивали для исцеления через 
расщеп в дереве либо через венок ива
новских трав 1в.

И, конечно, в эти переломные дни, 
когда перемешиваются времена и буду
щее становится настоящим, можно 
узнать судьбу. Гадания совершаются 
главным образом индивидуально, а не 
коллективно. Даже пускание девушками 
венков по воде (река — дорога на тот 
свет) в Иванову ночь, хотя и могло со
вершаться публично, но было делом рук 
каждой отдельной девушки. То же и 
с крещенскими гаданиями. А  в боль
шинстве случаев общаться с темными 
силами следовало индивидуально и по 
возможности тайно . Такие гадания со
вершались чаще всего в те же «пере
ломные дни» — в святочное 12-дневье, 
на св. Мартина, на св. Андрея и св. 
Люцию.

С гаданиями тесно связаны и маги
ческие действия, совершаемые в «пере
ломные» даты (не только в солнцево
роты). Желание войти в контакт с не
освященным миром особенно проявля
ется в сопутствующих магии действиях. 
Одежда —  знак принадлежности к упо
рядоченному миру, тем более что такие 
ее элементы, как пояс, головной убор, 
орнамент на рукавах, подоле и вороте, 
играют роль оберега. В Иванову ночь 
«для здоровья» девушки катаются по

росе голыми (и ведьмы обнажались для 
колдовства, и в обрядах, например допа
хивания», женщины сбрасывали одеж
ды). Как даже скот может говорить 
в сочельник или на Новый год, тггк че
ловек при совершении некоторых маги
ческих действий в «ночи перелома» 
должен молчать. Немота — в фольклоре 
признак принадлежности к миру мерт
вых; молча, «став своим», человек мо
жет принести нужное ему из того мира. 
Вода, которую обязательно молча на
бирают в такие моменты для магических 
целей, так и называется «немая вода». 
Молодая полька молча рвет и приносит 
домой цветы в ночь на св. Яна, чтобы 
положить под подушку и увидеть во 
сне суженого. У немцев молча копали 
цикорий в ночь на св. Якоба (либо 
Петра и Павла — все это дни иванов
ского цикла) и в полдень св. Лаврентия 
искали уголь.

На зимние даты, особенно на канун 
Нового года, приходится и попытка по
влиять на будущее, так называемая 
«магия первого дня»: что сделаешь в 
первый день года, то будешь делать и 
весь год.

При всем единстве праздников зим
него и летнего солнцестояний каждый 
из них обладает собственными, более 
того — контрастными в отношении дру
гого характеристиками. Летние празд
ники, как уже говорилось, — дни самого 
яркого света (даже слишком яркого, 
выходящего за нормальные пределы), 
самого большого тепла, расцвета жизни. 
Естественно, что заметная в весенних 
праздниках эротическая направленность 
в эти дни достигает своей кульминации. 
В соответствующем томе «Календарных 
обычаев и обрядов в странах зарубеж
ной Европы» приведен обильный мате
риал как о позволительности в эти ночи 
нарушения сексуальных запретов, так 
и о символическом заключении союзов 
(«кумовья св. Иоанна», гадания с вен
ками и огнями, прыганне парами через
КОСТРр).
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В зимних же праздниках, напротив, 
подчеркивается идея смерти, присут
ствия мертвых. Их «кормят» специаль
ной едой, для их умилостивления совер
шаются обряды, аналогичные поминаль
ным. Раздача в эти дни еды беднякам 
являет собой одну из форм «кормления 
мертвецов». Бедняк, особенно нищий, 
социально тождествен мертвецу в сфере 
биологической'. Можно видеть в этом 
обычае и другой смысл: поддержки об
щиной неимущих сочленов. Но, во-пер
вых, кормят не только бедняков-соседей, 
но и бродяг; во-вторых, такой обычай 
характерен лишь для рождественско- 
святочного периода. Бедность в фольк
лоре часто объясняется тем, что чело
век либо лишился живительной сверхъ
естественной поддержки, либо к нему 
привязалось «горе-злосчастие», т. е. он 
отрицательно сакрализован. Не проти
воречит такому пониманию, кажется, и 
тот факт, что в те же дни обрядовая 
пища достается и детям. Ведь до же
нитьбы, до перехода в социальную груп
пу самостоятельных хозяев, член об
щины неполноценен и как бы не суще
ствует. Семантически он ближе к мерт
вым, чем к живым — труженикам и 
производителям. При таком взгляде ста
новится не столь уж существенным и 
различие в возрасте колядовщиков: в 
одних случаях это взрослые (но не же
натые) парни, в других — малолетние 
дети. У европейцев (в последние века, 
по крайней мере) инициационные груп
пы сравнительно немногочисленны, те 
и другие колядовщики находятся в од
ной группе.

Смерть даже в зимних праздниках 
подразумевает рождение новой жизни, 
но эта жизнь (до весны) принципиаль
но не эротична. Если купальские празд
ники требуют соучастия парней и де
вушек в обрядах, если в «мужских» и 
«женских» весенних праздниках, в аго
ническом контрастном двуединстве 
(шуточные перебранки и бой, травести) 
уже наличествует хотя бы потенциаль

ная эротичность, то в зимних праздни
ках она практически отсутствует. Гада
ния о женихах в расчет не могут быть 
приняты, потому что, во-первых, они 
индивидуальны, а не коллективны, а во- 
вторых, имеют целью именно брак, со
здание собственной семьи и хозяйства. 
Даже в специфически святочных общих 
обрядах (колядование) роль девушек 
сугубо пассивна: они получают песен
ное благослоЕение колядовщиков на 
брак, но сами в колядовании не уча
ствуют. Исключения так редки, что не
вольно возникает соблазн счесть их 
поздней формой обряда. Более того, у 
многих народов зарубежной Европы об
ход домоз девушкой, олицетворяющей 
св. Люцию, напоминает скорее визиты 
Перхты (негативная форма приобще
ния ) —  недаром девушка должна в те
чение всего обхода молчать. У венгров, 
если первый посетитель рождественским 
утром будет женщина, —  дому грозит 
беда.

«Девичьи» коляды у западных славян, 
подробно рассмотренные Л. Н. Вино
градовой 20, имеют, по-видимому, ту же 
основную функцию, что и «господар- 
ские» коляды и щедровки: заклятие со
циального и хозяйственного благополу
чия. Кажется, сравнительным изучени
ем структуры коляды и заговора еще 
никто детально не занимался 2I. Но да
же поверхностное сравнение позволяет 
предположить их близость. Как в од
ном, так и в другом случае полная 
формула предполагает сообщение, пока
зывающее, что исполнителю известна 
ситуация (у колядовщиков — место и 
время действия, у заклинателя — свой
ства объекта). Затем следует активная 
часть: благословение или проклятие у 
колядников, приказ (пожелание) у за
клинателя.

Таким образом, колядование можно 
считать заклинательным обрядом, со
вершаемым в дни наибольшей опас
ности, не просто «переломные», но 
специфически зимние праздники.
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В подтверждение оговорки о том, что 
и весенние праздники — своего рода на
чало года, и тем самым тоже «разлом» 
на месте встречи старого и нового вре
мени, .можно привести такие параллели.

Разгул нечисти и возвращение покой
ников в мир весной происходит соглас
но поверьям, чаще всего на сретение 
(2 февраля), когда «зима с весной встре
чаются»; на карнавал (масленицу); в 
середине поста (также у некоторых на
родов время встречи зимы и весны); 
на св. Георгия — день начала лета в 
двухсепонном году: со страстного чет
верга по страстную субботу; на 1 мая 
(Вальпургиева ночь); в троицко-возне- 
сенский период. Гадания обычны на 
сретение и на масленицу.

Наиболее богатая обрядность как раз 
и группируется по этим основным празд
никам весеннего календаря: сретение, 
карнавал, пасхальная неделя, начало 
мая. У народов Юго-Восточной Европы 
георгиевский (юрьев) день потеснил 
майские праздники или слился с ними. 
В троицких же празднествах, формаль
но связанных с пасхой, преобладает не 
связанная с христианством обрядность 
майского типа.

Самый популярный, самый изученный 
нз этих праздников — карнавал, в кото
ром наиболее заметна одна главная те
ма: веселые проводы старого года. Х од  
и смысл карнавальных шествий доста
точно подробно исследованы 22, поэтому 
лдесь ограничимся лишь определением 
специфики карнавала как календарного 
праздника.

Прежде всего при ближайшем рас
смотрении можно увидеть, что карна
вал — не единственная веха, отмечаю
щая начало весны: у нее несколько на
чал. Пасха, как известно, даже офици
ально открывала новый год до тех пор, 
пока в конце X V I в. не был утвержден 
нынешний календарь. Майские или 
юрьевские дни, когда нет сомнения в 
том, что весна наступила, по своей об
рядности схожи с карнавалом, хотя эмо

ционально они — не столько проводы 
старого года, сколько встреча нового. 
В комплексе их можно рассматривать 
как растянувшийся праздник с кон
трастными перерывами, где карнавал — 
завязка сюжета, а май — кульминация. 
Впрочем, как майские праздники в 
ослабленном виде переходят в троицкие, 
так и у карнавала есть свой, не столь 
заметный, предшественник — сретение, 
близкое к карнавалу и по времени, и по 
структуре, и по персонажам.

Наиболее известное олицетворение 
карнавала— пузатый весельчак с под
черкнуто фаллическими признаками. Его 
возят или водят по всему поселку, а 
затем торжественно «казнят» (сжигают, 
топят, расстреливают). Если роль Кар
навала исполняет человек — казнь со
вершается символически. Если это чу
чело. то сожжение или утопление реаль
ны. Однако те же действия мы находим 
и в другие весенние праздники: ше
ствия с центральным персонажем, а за
тем — расправа с ним. Конкретные де
тали, естественно, различаются не толь
ко по праздникам, но и географически.

Антропоморфность дона Карналя, 
Сан-Пансара — как бы ни называлось 
олицетворяющее карнавал чучело — не 
должна нас смущать. Не в одном этом 
обряде человеческий образ вытеснил 
предшествовавшие ему зооморфные или 
фитоморфные персонажи. Но они оста
ются на периферии действия: или в том 
же самом празднике на менее замет
ных ролях, или в центре обрядности 
второстепенных праздников того же ти
па. В сретенских действах, например, 
медведь занимает место Карнавала . 
В них же, как и в карнавал—масленицу, 
как и в майские праздники, место мед
ведя иногда заступает «дикий человек», 
«лесной человек», закутанный в зелень 
или в гороховую солому. Он прячется 
в лесу; его находят и «убивают». «Вос
креснув», он должен обойти под кон
воем все село; нередко его при этом за
прягают в плуг.
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Уже то, что «охота на дикого чело
века» —  не только масленичный, но и 
майский обряд, наводит на мысль об их 
однозначности. Но майские персонажи 
в обоих видах (одетый в зелень или 
скрытый внутри увитого зеленью кар
каса человек и «король» с «королевой» 
мая) олицетворяют ту же идею, что и 
«медведь», и «дикий человек», и чучело 
Карнавала: эротическое торжество ге
роя праздника, его смерть (и воскре
сение). Как правило, «король» и «ко
ролева» символизируют первую часть 
комплекса, а «май», одетый в зелень, —  
вторую. Носимый им каркас топят, его 
самого символически разрывают, кол
лективно обрывая с него зелень. А р 
хаичность такой формы «убийства», об
щественное разрывание (подразумева
ется затем и поедание) божества, ана
логичное греческому спарагмосу, позво
ляет счесть такую форму ряжения пер
вичной, а избрание «короля» и «коро
левы»— поздним оформлением фео
дальной эпохи.

Итак, в трех праздниках — сретение, 
карнавал, начало мая — разыгрывается 
одна и та же мистерия персонажами, 
имеющими различную внешность, но 
одну роль. В этот же круг входит и 
привнесенный в европейскую народную 
культуру позднее, но также уходящий 
корнями в миф об умирающем и вос
кресающем божестве пасхальный празд
ник. Сходство их обрядности приводило 
некоторых наблюдателей к мысли, что 
карнавал являет собой пародию на пас
хальную мистерию. Действительно, в 
карнавальные процессии включены дей
ствия. пародирующие церковную об
рядность. Но, вероятнее всего, это —  
результат длительного сосуществования 
обоих праздников, столь схожих по 
основной идее. Карнавал все-таки древ
нее пасхальных действ. Скорее страст
ная неделя — как и карнавал, праздник 
торжества, смерти и воскресения — ис
пользовала готовые элементы популяр
ного праздника, сублимировав их в сво

ем контексте. Пасха стала «торжествен
ной пародией» карнавала. А  степень 
серьезности или шутовства — вопрос 
формы: в любом обряде, любом празд
нике творчески самовыражается homo 
ludens, «человек играющий».

Известно, что церковь вела много ве
ков борьбу с языческим разгулом кар
навала, но уничтожить этот праздник, 
заменив его христианским, оказалось не
возможно — слишком глубоко он вне
дрился в народную жизнь. Церковь 
ограничилась тем, что отгородила пасху 
от карнавала глубоким сорокадневным 
провалом поста, контрастным обоим 
праздникам. Слишком контрастным: в 
сравнении с постом еще виднее изна
чальное сходство карнавала и пасхи. 
Впрочем, пост как не просто отсутствие 
веселья, а как подчеркнутое «антиве
селье» тоже относится не к будням, 
а к сакрализованному времени и являет 
собой праздничный период, но с обрат
ной по отношению к карнавалу и пасхе 
знаковостью.

Даже в организации поста видно 
сходство с карнавальными празднества
ми: в первое воскресенье и в середине 
поста бывают «всплески празднично
сти». Особенно выразителен средопост
ный праздник «распиливания старухи». 
Большинством информаторов он осмыс
ляется как маркирование середины по
ста, а «старуха» олицетворяет пост. О д
нако, если вспомним, что обрядовые 
надругательства над маской старухи со
вершались и на св. Агату, и по другим 
весенним датам, то не исключено, что 
такая интерпретация — позднейшая. 
Первоначально старуха могла быть на
ряду с другими масками символом зимы, 
немощи, увядания — т. е. уходящего ста
рого года. Тогда мы не удивимся, встре
тив в зимнем цикле, основная тема ко
торого— смерть природы, структуру 
праздников, аналогичную весенней, и те 
самые обряды первостепенной важности, 
что и в карнавальных.
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Трехдневной кульминации карнавала 
предаем ̂  вуют три подготовительных 
четверга. Так же и перед рождеством 
в восточной Франции молодежь коля
дует в четверги трех предшествующих 
недель, причем дело не ограничивается 
только пением: колядовщики совершали 
также обряд разбрасывания зерна по 
дому, устраивали «кошачьи концерты» 
(шум, в противоположность молча
нию, — жизненное начало).

Этот обычай, вероятно, немецкого про
исхождения: в Германии, Австрии и 
Швейцарии также отмечались три чет
верга адвента с шумными шествиями 
молодежи, бросанием в окна гороха и 
бобов, отдариванием хозяевами ряже
ных. Кстати, и в этих процессиях одна 
из главных масок — «гороховый мед
ведь». Интересна привязанность этих 
«подготовительных» дней к четвергам. 
Ограничиться объяснением, что четверг 
был посвящен громовнику, первичному 
божеству, и успокоиться отсылкой к ги
потезе «основного мифа» индоевропей
ских народов (о борьбе громовника с 
хтоническим противником), мешает яв
но выраженный манический характер 
этих обрядов. К тому же у балканских 
славян (главным образом сербы, чер
ногорцы) обряды неколядного типа со
вершались в три предрождественских 
воскресенья .

Сходство в структурной организации 
и в обрядности весенних и зимних 
праздников еще раз напоминает об 
условности их разделения. Они не кон
трастны: при всей специфичности в них 
есть и общие моменты. Прежде всего 
сретенско-карнавально-майские празд
ники, как и зимние, тоже символизиру
ют «начало года», и в этом смысле в 
них также наличествует идея «разлома 
времени». Сельскохозяйственная и при
родная их оформленность выражает 
большую, чем в зимних, обусловлен
ность историческими формами хозяй
ства. Они — результат солнцеворота и 
если сретение—карнавал можно сопо

ставить с майскими праздниками как ко
нец и начало цикла, то святочный и 
карнавальный периоды могут быть рас
смотрены в таком же единстве. В зим
них же обрядах, особенно рождествен- 
ско-святочных, многие обряды имеют 
целью обеспечить плодородие людей, 
полей, скота.

Один из главных обрядов, общих но
вогодним и карнавальным праздни
кам, — обрядовая пахота. Для карна
вала, вероятно, это основной, первич
ный обряд — ведь не только шествие 
с плугом обязательно в эти дни, но 
частое присутствие в шествиях корабля, 
колесниц придает убедительность выве
дению слова «карнавал» из латинского 
currus navalis, при том что currus — не 
только колесница, но и плуг, и корабль; 
а семантическое единство «пахоты», 
«плавания» и «езды» показано, в част
ности, советскими учеными еще в 30-е 
годы. И если сретение и майские празд
ники роднит с карнавалом общая идея 
пробуждения природы (в том или ином 
олицетворении), то «пахота» подчерки
вает именно инициальный характер но
вогодних и карнавальных обычаев. Об
рядовая запашка, может быть, наиболее 
яркий пример выхода «чистого» обряда 
из «синкретического» состояния, при
крепления его к определенному дню и 
через обрастание дополнительными эле
ментами превращения в праздник.

Пахота по снегу или на улицах в 
праздник «перелома», конца—начала 
года имеет тот же смысл заклинания, 
создания обрядовой модели для успеха 
реальной пахоты, что и исполняемая, на
пример, параллельно действиям с плуж
ком «колядка пахаря», в которой содер
жатся пожелания удачи тому хозяйству, 
где исполнялся обряд. Здесь виден уже 
отмеченный выше параллелизм слова и 
жеста в обрядах.

Впрочем, при единстве смысла зим
ней и весенней символической запашки 
они включены в разные праздничные 
комплексы. В различных контекстах
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один и тот же обряд может связываться 
с несходными осмыслениями. Первич
ная цель обрядовой пахоты и в том и 
в другом случае — обеспечение успеха 
трудовых действий через участие вне- 
человеческнх сил. Но в сфере зимних 
маннческих праздников идеальную мо
дель будущих реальных работ создают 
мертвые (олицетворяемые колядовщи- 
ками либо ряжеными). В системе же 
обрядов, отражающих веру в умираю
щее и воскресающее божество природы, 
запашку производит изображающий это 
божество «царь», «жених» (обществен
ные эквиваленты, семантически равно
значные) или же зооморфный персо
наж («хозяин» природы), являющий со
бой раннюю стадию оформления об
ряда. Той же зависимостью от общего 
смысла праздника объясняются и раз
личия в сюжете «пахоты». Зимних па
харей одаривают, как и положено посту
пать с колядовщикамн, их задабривают, 
как вообще задабривают мертвых в эти 
дни. В разыгрывание же весенней об
рядовой пахоты входит явно или скрыто 
«убийство» божественного пахаря.

Идея смерти и воскресения наиболее 
отчетливо выражена в праздниках ве
сеннего цикла и связанных с ними ми
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ЭЛЕМЕНТЫ 
КАЛЕНДАРНОЙ ОБРЯДНОСТИ

Календарные обряды, связанные с ними 
поверья, магические действия, песни, 
игры, развлечения представляют собой 
необычайно сложный комплекс действий 
и идей. Найти исторические корни этих 
явлении, выяснить, что в них первичное 
и основное, а что вторичное и производ
ное,— задача сложная.

В научной литературе не раз дела
лись попытки свести календарные обы
чаи, обряды и верования к единому кор
ню. Этот корень одни исследователи ви
дели в мифологических олицетворениях 
и культе небесных явлений (астрально
мифологическая школа Гримма и др.), 
другие — в земледельческих поверьях 
о «хлебных демонах» (Маннхардт, 
Вундт), иные — в первобытных магиче
ских представлениях (Ф рэзер), в «ро

довой жертве» (Робертсон-Смит), в 
«обрядах-переходах» (А . ван Геннеп), в 
погребальном культе (Пропп, Мошинь- 
скнй),в потребности периодической пси
хической разрядки и в «смеховой куль
туре» (Бахтин).

Все эти попытки, однако, не решают 
проблемы в целом: они дают в лучшем 
случае лишь объяснение отдельных эле
ментов, входящих в сложную систему 
календарных обычаев и верований.

Авторы настоящей работы предпри
няли попытку, прибегая к сравнительно
историческому методу, отыскать среди 
элементов, слагающих календарные об
ряды, более ранние и более поздние, 
приурочить их к тем или иным эпохам в 
истории человечества или хотя бы в 
истории отдельных групп народов.

* * * * * * * * * * *

В ера в приметы — один из древней
ших компонентов календарной обряд

ности, если не самый древний ее ком
понент; она универсальна и известна у 
всех народов. Записано множество на
родных примет на разных языках. Но 
даже самое поверхностное ознакомление 
с ними показывает, что перед нами весь
ма неоднородная группа явлений и что 
в сущности само слово приметы» мо
жет относиться к вещам совершенно 
различным.

ПРИМЕТЫ И ГАДАНИЯ

С. А .  Токарев

Идя сознательно на некоторое упро
щение, можно разделить приметы на три 
большие категории:

1) народные приметы, касающиеся 
главным образом погоды и ее предпо
ложительных перемен; назовем их пока 
«стихийными»;

2) приметы, основанные па система
тических наблюдениях,— так называ
емые < научные» (или не противореча
щие науке) предсказания погоды;

3) «суеверные», бытовые приметы, по 
большей части не относящиеся ни к по
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годе, ни к календарным обычаям и по
верьям.

Разделение это условное, и резких 
граней между 1-й и 2-й, между 1-й и 
3-й категориями нет; между 2-й и 
3-й категориями, разумеется, есть рез
кая грань.

Можно предположить также, пока 
лишь схематически и гипотетически, по
следовательность и фазы раззития на
блюдения примет. Их можно выразить 
предварительно в такой схеме:

Схема 1

Вряд ли можно сомневаться в том. 
что в древнейший, доземледельческин 
(для краткости называемый иногда 
«охотничий»), период своей истории че
ловек. еще целиком зависевший от сил 
природы, имел —  и вынужден был 
иметь — какие-то представления о пере
менах погоды. Эти представления, древ
нейшие «знания» человека о природе, 
стихийно накапливались поколениями 
людей в тяжкой борьбе их за существо
вание. Суровые природные условия — в 
северных широтах морозы, бураны, в 
умеренных те же морозы, метели, летние 
засухи, в жарком климате тропические 
ливни, грозы, ураганы и пр. — угрожа
ли слабо защищенному человеку если не 
гибелью, то голодом, трудностями коче
вания. Вот почему древний охотник, ры
бак, собиратель с опаской вглядывался 
в окружающую его природную среду, 
стараясь хотя бы за день угадать пред
стоящую перемену погоды.

Богатый фактический материал, под
тверждающий это предположение, дают 
этнографические описания различных 
народов внеевропейских стран, живущих 
охотой, рыболовством, собирательством 
и сохранивших много архаических черт

в своем быту. Эти «первобытные охот
ники нередко поражали европейцев не 
только своим превосходным знанием 
окружающей местности, умением найти 
дорогу, раздобыть воду, выследить зве
ря, по и умением по каким-то признакам 
предсказать предстоящую смену пого
ды. похолодание пли оттепель, ветер, 
дождь, безоблачную погоду.

Вероятно, не все люди обладают в 
этом смысле одинаковой наблюдатель
ностью. Недаром у многих отсталых на
родов выделяются особые специали
сты — «делатели дождя», которые, оче
видно, лучше других умеют подмечать 
признаки перемены погоды и знают, 
когда нужно пустить в ход свои шарла
танские фокусы, чтобы обмануть сопле
менников и не ошибиться самому '. Во 
всяком случае, «предвидение» будуще
го у первобытных охотников не шло 
дальше ближайшего отрезка времени -— 
завтрашнего дня.

В историко-этнографической литера
туре в последние годы обнаружился ин
терес к широкой и очень важной проб
леме — восприятие времени в разные 
эпохи истории человечества. Все данные 
говорят за то, что первобытным людям 
было совершенно чуждо абстрактное по
нятие времени: идея времени всегда 
связывалась с конкретными действиями 
с непосредственной человеческой прак
тикой. В эпоху присваивающего хозяй
ства заботы о будущем и быть еще не 
могло. В сознании людей будущее су
ществовало только как самое ближай
шее, непосредственное 2. Поэтому и при
меты предстоящих перемен погоды 
могли охватывать только самые корот
кие сроки.

У земледельческих народов, стоящих 
в большинстве своем на более высоком 
уровне культурного развития, жизнен
ная необходимость наблюдения примет 
погоды многократно возрастает. Их хо
зяйственная деятельность основана не 
на суточном, а на годовом цикле трудо
вых процессов. Земледельцу важно
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знать, хотя бы предположительно, не 
только какая будет погода завтра или 
послезавтра, но н какая будет весна, 
ранняя или поздняя, когда ждать по
следних заморозков, какое будет лето, 
дождливое или засушливое, а потому — 
когда начинать весеннюю пахоту и сев, 

какие сроки убирать урожай. Ему на
до хотя бы предположительно знать, ка
кого ждать урожая злаков, винограда, 
овощей, льна, конопли, табака и т. д. 
Особенно важны такие предсказания, 
пусть гипотетические, для народов уме
ренных широт, где погода отличается 
особым непостоянством.

Эти «стихийные» («земледельче
ские»), если их так условно называть, 
приметы, известные у многих народов 
тысячами и десятками тысяч, отлича
ются чрезвычайной устойчивостью и 
однотипностью, а в то же время и не
обычайным разнообразием. Возникшие, 
конечно, в отдаленной древности, ска
жем, в эпоху неолита, они дожили до 
наших дней. Главная причина устойчи
вости— та, что они связаны со всем 
строем земледельческого хозяйства, от
личающегося, как известно, крайним 
консерватизмом и застойностью.

*

Даже в таком раннем историческом 
источнике, как евангелие, говорится о 
предсказаниях погоды. В евангелии от 
Луки Иисус напоминает народу, что 
облако, поднимающееся с запада, пред
вещает дождь (Лука X II, 54— 55); баг
ровый закат означает хорошую завтраш
нюю погоду (Матф. X V I, 2—3).

С доверием относился к народным ме
теорологическим приметам А . С. Пуш
кин. В одном из его ранних стихотворе
ний «Приметы» мы читаем:

С тарайся наблю дать различные приметы. 
П астух и земледсл в младенческие леты, 
В зглянув на небеса, на западную  тень, 
Умеют уж предречь и ветр, н ясный день, 
И  майские дож ди, младых полей отраду,
И  м разов ранний хлад, опасный винограду.

Т ак . если лебеди, на лоне тихих вод 
П лескаясь вечером, окличут твои приход. 
И ль солнце яркое зайдет в печальны тучи, 
З н а й , завтра  сонных дев разбудит дож дь

ревучий
И ль бьющий в окна град, а ранний селянин, 
Г отовясь уж  косить высокий злак  долии, 
Услыша бури шум. не выйдет на работу
I I погрузится вновь в ленивую дремоту ’.

^ Напротив, в известном стихотворении 
Ьаратынского -Приметы» приметы про
тивопоставляются холодному научному 
знанию. 11 автор романтически любу
ется младенческим мировосприятием 
древнего человека:

Пока человек естества не пытал 
Горнилом, весами н мерой,
По-детски вещ аньям природы  внимал,
Л овил ее знам енья с верой;

1 [окуда природу лю бил он, она 
Л ю бовью  ему отвечала;
О  нем друж елю бной заботы  полна, 

Я зы к  для него обретала.
П очуя беду над его головой,
Вран каркал ему в опасенье,
И  замы сла, в пору смирясь пред судьбой, 
В оздерж ивал он дерзновенье.

Н а  путь ему вы бежав и з лесу, волк. 
К р у тясь  н подъемля щетину,
Победу пророчил, и смело свой полк 
Бросал он на враж ью  дружину.

Чета голубиная, вея над ним,
Блаженство любви прорицала,
В пустыне безлю дной он не был одним: 
Н ечуж дая ж изнь в ней дыш ала.

Н о. чувство презрев, он доверил уму. 
В дался в суету изысканий,
И  сердце ирироды закры лось ему,
И  нет на земле прорицаний 4.

Ясно во всяком случае, что в основе 
народных примет о погоде лежат вполне 
реальные наблюдения, подтверждаемые, 
если не всегда, то во многих случаях, 
действительным наступлением ожидае
мой погоды: дождя, оттепели, замороз
ка. Столь же ясно, однако, что скудный, 
ограниченный опыт древнего земле
дельца не позволял ему очерчивать 
трезвые границы своих познаний приро
ды: наряду со здравыми прогнозами 
погоды у любого народа бытовали и 
бытуют совершенно фантастические, ни
каким опытом не подтверждаемые ме
теорологические приметы. Но и мы сей
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час еще не можем отделить резкой чер
той одно от другого 6.

Мы знаем, впрочем, что и научная ме
теорология, имеющая за собой свыше 
пяти веков систематических наблюдений 
с применением сложной аппаратуры и 
с обширной сетью обсервационных 
пунктов, до сих пор не может похва
литься безошибочностью своих прогно
зов.

Поэтому и для классификации метео
рологических примет деление их на 
реальные и мнимые (фантастические, 
суеверные) мало что дает.

Приметы о погоде более четко можно 
разделить на 3 группы: 1) краткосроч
ные (погода на завтра); 2) долгосроч- 
ные (какая будет весна, лето); 3) фик
сированные (в день такого-то святого 
полагается быть такой-то погоде). Есть 
еще переходный тип — от 2-й группе к 
3-й: если в день такого-то святого стоит 
такая-то погода, т о .. .

В народном быту существовали опре
деленные наблюдения: по виду заходя
щего солнца, по виду луны, по цвету не
ба, по состоянию воздуха, по ветру, по 
облакам, по растениям, по поведению 
животных. Это больше относится к крат
косрочным приметам, которые наиболее 
реалистичны и достоверны.

Так, у всех европейских народов есть 
примета (с вариантами), что безоблач
ный заход солнца предвещает на завтра 
ясную погоду, а солнце, заходящее за 
ТУЧУ. —  дождь или ветер. Напротив, 
приметы, связанные с луной, облик ко
торой на небе разнообразен, суеверны: 
к ним примешивается понятие счастли
вого и несчастливого времени, что мож
но и чего нельзя делать при новолунии 
или полнолунии, при первой или по
следней четверти луны; да и судьба са
мого человека будто бы связана как-то 
с лунными фазами.

Приметы по животным отличаются по 
большей части реалистичностью, осо

бенно когда по их поведению судят о 
скорой перемене погоды. Например, 
если собака катается по земле, дрожит, 
залезает в воду и пр., — это к дождю, 
к дурной погоде; если кошка умывается, 
чихает, скребет когтями стену, садится 
к огню, — будет дождь или ветер с.

Что касается долгосрочных примет: 
какая будет весна, какое лето, какой 
урожай, — то здесь в гораздо большей 
мере можно говорить о фантазии, чем о 
реальной действительности. Это вполне 
понятно. Для древнего земледельца 
всего важнее было знать, не какая бу
дет погода завтра, а будет ли благо
приятна погода весной и летом и какого 
ждать урожая. Но надежных источни
ков подобной информации у него в ру
ках не было; и тут-то разгоралась фан
тазия, подстегнутая жесткой необходи
мостью: информация буквально выжи
малась из тех источников, где ее в дей
ствительности не было.

Один из самых показательных приме
ров— широко распространенное мнение 
о взаимной связи сезонов по модели: 
если зима была такая-то, то лето будет 
таким-то. Как известно, научная метео
рология не отвергает существования та
кой связи, но она не так проста и не 
дает никаких гарантий от ошибок. Тем 
больше был риск ошибиться у древнего 
земледельца. Но вопреки постоянным 
ошибкам и разочарованиям суровая 
нужда заставляет человека вновь и 
вновь делать свои прогнозы. Схема —  
какая зима (весна), такое и лето — про
должает работать. И чаще всего она до
полняется весьма важным, самым важ
ным, звеном: . . .  и такой будет урожай.

Вот наудачу несколько примеров: при
меты по январю у европейских народов 
выражены обычно в форме пословиц. 
Общий смысл их: сухой и морозный ян
варь предвещает хорошую жатву, а сы
рой и дождливый — плохую.
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Немецкие пословицы  
G clinder Januar bringt ein spates Friibjahr.

Nasser Januar —  nasses Friibjahr.

1st der Januar hell und weiQ, wird der 
Sommer sicher heiB.

W enn  das G ras w achst im Januar, w achst es 
schlechl d u tch ’s ganze Jahr.

Regen im Januar bringt dcr Saat G efahr.

1st der Januar naB —  bleibt leer dcr FaB.

Im Januar vicl W a s se r— wcnig W ein, wenig 
W asser — viel W ein.

Januar kail —  das gcfallt, Januar warm  —  das 
G o tt erbarm.

Французские пословицы  
Janvier d 'eau  chiche fait le paysan riche.

Q uan d  sec est le  mois de Janvier, ne doit se 
plaindre le fermier.

D ieu te garde d ’un chaud Janvier.

II vaut micux voir un volcur dans son grenier, 
q u ’un labourcur en chemise cn Janvier.

Итальянские пословицы  
Gennaio sccco, lo  villan  ricco.

G uardati de lla  prim avera del Gennaio.

Приведем еще несколько образцов 
примет, относящихся к другим месяцам 
года. Это опять-таки крестьянские при
меты-пословицы, своего рода агрономи-

Немецкие пословицы  
M ai kiibl und naB fu llt dcm Bauer Scheucr 
und FaB.

A bend tau  im M ai bringt W ein und vielcs H eu.

A u f einen hciBen Sommer — folgt ein stronger 
W inter.

M edardi Rcgcn gibt der E rnte kcinen Segen.

V o r Johannistag man Gerst und H afe r nicht 
loben mag.

М ягкий январь принесет позднюю весну.

М окры й январь — мокрая весна.

Если январь ясный и белый, то  лето будет 
наверняка жаркое.

Если в январе растет трава, то она плохо 
будет расти весь год.

Д ож дь в январе опасен для посева.

Е сли январь мокрый, бочка останется 
пустой.

М ного воды в январе — мало вина, мало 
воды —  много вина.

Я нварь холодный — это к добру, январь 
теплый —  господи, помилуй нас!

Я нварь, бедный водой, делает крестьянина
богатым.

Когда январь сухой, фермер не должен 
ж аловаться.

Бож е сохрани тебя от теплого января.

Лучш е увидеть вора в твоем амбаре, чем 
пахаря в январе в одной рубашке.

Я нварь сух — мужик богат.

Берегись весны в январе.

ческне советы и предостережения (при
уроченные впоследствии по большей ча
сти к дням каких-нибудь святых).

Х олодны й и сырой май наполняет крестья
нину закром  и бочку (т. с. много хлеба и 
вина).

Вечерняя роса в мае приносит много вина
и сена.

З а  ж арким  летом — суровая зима.

Д ож дь на св. М едарда (8  ию ня) не прине
сет добра урожаю.

Д о  И ванова дня (2 4  и ю н я )  не хвались 
ячменем и овсом.
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A ndries bringt den W inter gewiB.

Frost ohne Schnce in der A dventzeit bringt 
vie! und gutes W intcrgetreid.

Ф ранцузские пословицы  
B rouillard en mars ne (ait rnal aucun, cclui 
d ’avril emporte pain et vin.

Si tu veux avoir du grain, seme ton ble i  la 
St. M artin.

Passe la  S t. C lem ent nc seme plus (roment.

A  la Ste. Catherine fais ta (arine.

Испанские пословицы 
Рог T odos los Santos los trigos sembrados 
у todos los (rutos en casa encerrados.

De Santa C atalina la cieve se avecina.

L a Uuvia de (ebrero es el mejor estercolero.

Польские пословицы  
Na Sw. M arka —  pozny owies i wczesna 
tatarka.
Na Sw. F loriana deszczyk rz?sisty — bfdzie 
plon obfity i dobry i czysty.

Na Sw. W ita  zboze zakw ita.

Na Sw. W aw rzyniec czas orac ozimiec.

Ненадежность подобных примет вид
на уже из одного того, что наряду с ни
ми бытуют и пословицы противополож
ного значения, например французская 
пословица о пользе теплого января для 
урожая. «Если можно пахать в январе, 
то получишь семь хлебов к обеду» 
(«Lorsqu’on peut labourer en Janvier, on 
aura sept pains pour un diner»). Видимо, 
тут отчасти дело и в различии климати
ческих зо н 7.

Целиком на суеверной фантазии по
строена вера в приметы погоды на год 
по первым дням года (или по первым 
дням святок) — примета, известная пре
имущественно народам Центральной Ев
ропы. Примечали погоду в каждый из

Св. А ндрей (3 0  ноября) наверняка прино
сит зиму.

М ороз без снега на А двент (предрож де
ственский м есяц) принесет добрый урожай 
озимых.

Т ум ан  в марте — беды не будет, jyM aH  
в апреле —  хлеба и вина убудет.

Е сли  хочешь получить урож ай, сей хлеб на 
св. М артина (11 нояб ря).

После дня св. К лемента (2 3  нояб ря) пше
ницу уж е не сей.

Н а св. К атерину (2 5  ноября) мели зерно

К о дню всех святы х (1 ноября) пшеница 
посеяна и все плоды заперты  в доме.

Н а  св. К аталину (2 5  ноября) снег уже 
близко.

Д ож дь в ф евр ал е— лучшее удобрение.

Н а  св. М арка (2 5  а п р е л я )— поздний овес 
и ранняя гречиха.
Н а со. Ф лориана (4  м ая) проливной 
дож дь — будет урож ай обильный и добрый 
и чистый.

Н а св. Вита (1 5  ню ня) хлеба зацветаю т

Н а св. В авж ннца (1 0  августа) пора пахать 
под озимь.

12 дней святок (от 25 декабря до 6 ян
варя), и каждый день означал месяц 
года: 1-й день святок (или же 1 янва
ря) означал погоду в январе, 2-й день — 
погоду в феврале, 3-й день — погоду в 
марте и т. д.

Более реалистичны приметы на уро
жай по весне: ранняя, дружная, холод
ная, дождливая и пр. весна, несомненно, 
оказывает влияние на растительность. 
Отсюда пословицы: «Весна прохладная 
и сырая наполнит амбар и бочку (ви
на)» («Lenz kiihl und naB fulli Scheune 
und FaB»); «Весенний дождь приносит 
благодать» («Friihlingsregen bringt Se- 
gen»); «Ранний посев — добрый посев» 
(«Fruhe Saat — gute Saat»); «Весенний
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дождь никогда не считается ненастьем» 
(«Jamais pluie de printemps ne passe pour 
mauvais temps») и многие другие8.

Как бы то ни было, но в основе по
добных, так сказать, сезонных прогно
зов лежат пусть неточные, но реальные 
наблюдения над взаимосвязью погоды 
по сезонам. Но от них один шаг к сов
сем уже лишенным реального основания 
прогнозам погоды — по фиксированным 
дням. Эти дни, быть может, когда-то 
определялись по самобытному земле
дельческому календарю, но мы не знаем, 
что это был за календарь. Уже много 
веков, как христианская церковь во всех 
европейских странах отметила дни ка
лендаря именами своих святых, и под 
этими обозначениями дни месяца и года 
прочно вошли в народный календарь. 
И з них некоторые получили по тем или 
иным причинам широкую известность: 
Никола Зимний и Вешний, Георгий, 
Иоанн Креститель, Петр и Павел. Илья 
Пророк, благовещение Богородицы, 
успенье Богородицы и др. Большин
ство же святых (а их многие сотни) 
мало кому известны, разве только свя
щеннослужителям. Тем не менее, к име
нам и дням очень многих святых народ-

К дню св. Винцента (Викентия)
(22  января).

A  la St. V incent claire journee nous annonce 
bonne annee.

St. V incent claire et beau —  plus de vin que 
d'eau.

V incens Sonnenschein bringt vie! Korn und 
viel W ein, bringt es aber W asserflu th  — ist's 
fur beide nicht gut.

Ко дню «обращения Павла»
(25 января).

Pauli klar —  gutes Jahr: Pau li Regen — 
schlechter Segen.

Ко дню сретения 
2 февраля 

Si a la Chandeleur il fait beau, on aura du 
vin comme de l'eau.

Lichtm ess hell und klar — bringt ein gutes 
F lachs-(R oggen-, Bienen-) Jahr

ная фантазия (но вовсе не праздная, а 
порожденная суровой хозяйственной не
обходимостью) приурочила определен
ные прогнозы погоды, а тем самым и 
сроки сельскохозяйственных работ и 
виды на урожай.

Здесь бытуют две модели: одна пере
ходная — «если на святого. . то . . .», 
другая фиксированная — «на святого.. .  
такая-то погода», а из нее — для земле
дельца самая важная: «на свято
го . . .  делай такую-то работу». Чаще 
всего (и по понятным причинам) эта 
рекомендация сроков касается начала 
пахоты и сева.

Вполне естественно. Весна — самое не
устойчивое время года, и сроки сельско- 
хозяйственых работ весной — самые не
надежные. Запоздал с пахотой, севом — 
урожай меньше; поторопился (особенно с 
посадкой овощей) — весенний заморозок 
погубил всходы. С летне-осенней убор
кой урожая все-таки проще: ясно видно, 
когда поспела рожь, овес, тут их и на
чинай косить, лови только погожие дни.

Вот несколько примеров западноевро
пейских примет по дням церковно-на
родного календаря. Сначала по переход
ной модели.

Ясный день на св. Винцента вещ ает хоро
ший год (т . е. урож ай).

Е сли  на св. Винцента ясно и тепло, то 
будет больше вина, чем воды.

Солнечный день на св. Винцента принесет 
много зерна и внна, а если будет паводок —  
худо для обоих 9.

Ясно на П аули — хороший год; дож дь на 
П аули —  плохо дело.

Е сли на Ш анделёр хорошая погода — внна 
будет (так  же много) как воды.

Н а Лнхтмесс ясно н светло —  добрый год 
для льна (д л я  ржи, для пчел) 10.
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• Примеры по фиксированной модели:

Si l ’hiver va son chemin, il commence a !a 
St. M artin

Если зима идет своим ходом, то она 
начинается на св. М артнна (11  ноября).

A ndries bringt den W inter gewiB.

А н д р и с  (3 0  нояб ря) приносит зиму навер- 
няна.

D ie  heilige A gathe ist reich an Schnee.

C n. А гата  (5  ноября) снегом б о г а т а 11.

St. G ertrud  die E rde  offnen tut.

С в . Г ертруда (1 7  мирта) землю раскры- 
12  * вает .

Концом зимы и началом весны во 
многих странах Европы, по крайней ме
ре в более южной полосе, считается сре
тение—  2 февраля: «На сретение мы 
уж е вне зимы» («Per la Candelora 
<taH'inverno siamo fora»). — говорят 
итальянцы 13.

Разумеется, не все дни года в этом 
отношении равноценны для земледель
ца. Максимум примет, и самых важных, 
падает на те узловые точки года, когда 
происходят наиболее заметные измене
ния в окружающей природе. Таких 
главных фиксированных точек в году 
четыре: зимнее и летнее солнцестояние, 
весеннее и осеннее равноденствие. 
К трем из них привязан и максимум 
народных примет о погоде и урожае.

В этих фиксированных календарных 
точках —  основа народных аграрных 
праздников и приуроченных к ним 
обычаев и обрядов.

Как бы для постоянного напомина
ния о том, что первоначальную основу 
календарных обычаев и праздников со
ставляли материальные потребности 
земледельческого (и скотоводческого) 
хозяйства, у всех народов сохранились 
в фольклоризированной форме, как 
рифмованные пословицы, агрономиче

ские советы и рецепты: они связывают 
имена святых с сельскохозяйственными 
работами.

A  la Chandeleur a ta charrue, laboureur!

Н а  Ш анделёр берись за  плуг, пахарь!

A u f Georg mufi man F riihkartoffeln  saen.

Н а  св. Георга (2 3  апреля) надо саж ать 
ранний картофель.

Daniel zum Erbscnsaen wahl.

Н а св. Д аниеля (1 0  апреля) сажай горох.

A ntoni ist gute Flachssaat.

Н а  св. А нтония (1 3  апреля) хорошо сеять 
леи.

K to  w Sw. Antoniego sieje tatarkf. sto mia- 
rek zbierze zo miark?.

К то  сеет гречиху на св. А нтония, получит 
с одной мерки сто мерок и .

Рекомендации, приуроченные к опре
деленным дням года (в день такого-то 
святого делай то-то), имеют и свою об
ратную сторону — запреты. В такой-то 
день нельзя делать то-то. Такими за
претами полон крестьянский календарь 
в европейских странах. Мотивировка 
этих запретов по большей части суевер
ная или подсказанная церковью, а чаще 
никакой мотивировки вообще не бы
вает: нельзя, грех — и все.

Большая часть календарных запретов 
на те или иные виды работ (полевых, 
домашних) ложилась на дни зимних 
святок, первую неделю великого поста, 
страстную неделю и др. — главным об
разом на церковные праздники. По 
всей видимости, они позднего, может 
быть, церковного происхождения, и с 
трудом поддаются разумному объясне
нию.

К числу запретов можно бы отнести 
и пищевые ограничения, падающие на 
определенные дни или недели, — так
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называемые посты. Но вопрос о проис
хождении и функциях обычая по
ститься — вопрос совсем особый, и в 
настоящей главе не место его рассмат
ривать.

&

Так как приметы погоды и урожая 
никогда не давали и не могли дать на
дежных результатов, то естественно, что 
человек, и особенно крестьянин, издав
на обратился к другому, хотя сходно
му, но, к несчастью, еще менее надеж
ному, источнику информации о буду
щем — к гаданию.

В отличие от примет, где человек 
только примечает то, что показывает 
ему окружающая его среда, и делает из 
этого какие-то выводы, гадание есть 
способ получения информации (пусть 
недостоверной, даже ложной) из обста
новки, искусственно создаваемой самим 
человеком. Гадание в отличие от при
мет, основа которых реальна, хотя в 
них много и суеверного, целиком вхо
дит в область суеверия и реальной 
основы в нем нет. Но в нем есть некий 
известный психологический эффект: 
благоприятное гадание повышает в не
которых случаях психическую энергию, 
уверенность в себе, уверенность в успе
хе, а неблагоприятное, напротив, может 
подействовать на психику угнетающе; 
потому можно считать, что благоприят
ное гадание помогает желаемому 
«сбыться».

Нас интересуют здесь — оговорим
ся — только те гадания, которые привя
заны к определенным моментам народ
ного календаря, а именно —  гадания, со
ставляющие один из компонентов ка
лендарных обычаев. Но не надо забы
вать, что всегда существовало и суще
ствует великое множество других гада
ний, никак не связанных ни с календа
рем, ни с погодой, ни с урожаем. Га
дания (мантика) вообще занимали в 
прошлом очень большое место в обще
ственной и семейной жизни людей. Д о

статочно вспомнить гадателей у перво
бытных племен: они давали советы в 
разных затруднительных случаях. Га
дание входило составной частью и в 
практику знахарей, «делателей погоды», 
шаманов и др. Еще более яркий при
мер — система государственной манти- 
ки и частных гаданий в странах древ
него мира, особенно в Египте, Вавило
нии, Грецин, Риме. В Риме, напримерг 
ни одно важное государственное дело 
не предпринималось без обязательной 
консультации профессиональных гада
телей— авгуров, гаруспиков.

Оставим, однако, все это в стороне, 
займемся только календарными гада
ниями, входящими в практику празд
ничных и сезонных обрядов.

Гадания очень разнообразны, более- 
разнообразны, чем рассмотренные выше 
приметы. Хотя они и приурочены по 
большей части к тем же точкам кален
даря, но связаны с более широким кру
гом вопросов. Сами способы гаданий 
также гораздо более пестры и разноха
рактерны, чем довольно монотонные на
блюдения примет.

Но, как это ни странно, рассмотре
ние типов, форм и разновидностей га
даний проще, чем примет. Быть может, 
потому, что здесь нет надобности искать 
какой-то основы в реальной действи
тельности. Основа, правда, есть, и она 
всегда одна и та же: настоятельная по
требность— и объективная, и психоло
гическая — знать что-то о предстоящих 
событиях, близко затрагивающих инте
ресы человека. Но эта потребность 
удовлетворяется лишь воображаемым, 
а не действительным способом.

Гадания можно классифицировать 
так: 1) по времени (к каким дням при
урочены); 2) по цели (о чем гадают); 
3) по способу.

Первый пункт не представляет ника
ких трудностей. Не забудем, что нас 
здесь интересуют только календарные 
гадания. Сразу же можно видеть, что 
они вписываются в те же узловые мо
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менты сельскохозяйственного года, к 
которым в большинстве случаев при
урочены приметы и особенно народные 
календарные праздники. Гадают больше 
всего зимой, точнее, с поздней осени, с 
Мартынова, андреева дня, на святки, а 
такгке весной, начиная с масленицы- 
карнавала, последней недели поста и 
вплоть до начала лета, до троицына и 
Иванова дня. На рождество, Новый год, 
крещение гадания занимали одно из 
самых видных мест в традиционном ри
туале.

Р аз  в крещ енский вечерок 
Девуш ки гадали.
З а  ворота башмачок.
С няв с ноги, бр о сал и .. .* ,s

. . .  По старине торж ествовали
В их доме эти вечера (крещ ение. — С. Г .) :
С луж анки со всего двора
Про барыш ень своих гад ал и .. ,1а

Почему обычай гадания привязан 
больше к холодному времени года? По
тому, что это — время подготовки сель
скохозяйственных работ, время, когда 
и приметы, и гадания призваны как-то 
ответить на естественное желание земле
дельца угадать сроки посева и перспек
тивы урожая. Летом же и осенью надо 
убирать урожай, а не гадать о нем.

А  почему именно на святки и на Н о
вый год падает большинство гаданий? 
По закону «инициальной магии» — «ма
гии первого дня». Более точно было бы 
называть новогодние гадания «манти- 
кой первого дня»: начало какого-то от
резка времени (года) бросает некий 
свет на весь этот этап, т. е. на весь на
чинающийся год. Конечно, те или иные 
приемы гадания применялись и в дру
гие, более или менее знаменательные 
даты года.

Не так трудно разобраться и в во
просе о целях гаданий. Первичная и, 
надо думать, древнейшая цель — та же, 
что и в приметах: узнать погоду. Но, 
конечно, не на день или на два вперед, 
а на предстоящий сезон, на весну и ле
то. Но эта ближайшая цёХь подчинена

другой, более существенной: узнать, ка
кой будет урожай хлеба, овощей, льна, 
винограда.

В некоторых случаях мы встречаем в 
кристально чистом виде гадание о по
годе на предстоящий год. Так, во мно
гих странах Европы это делалось так: 
разрезали луковицу (или половинку лу
ковицы) на 12 долек, называя каждую 
дольку именем одного из месяцев, от 
января до декабря; долькн посыпали 
солью и оставляли на ночь. На утро 
смотрели, на какой дольке соль намок
ла, на какой осталась сухой; соответ
ственные месяцы будут сырыми или 
сухими 17.

А  вот один из примеров гадания не
посредственно об урожае. У финнов был 
обычай под Новый год устилать пол 
жилья соломой, затем подбрасывать ее 
вверх; если стебли соломы зацеплялись 
за выступающие жерди перекрытия, то 
надо ожидать хороший урожай, если 
вся солома падала вниз, — неурожай 1в.

Гадали и об общем благополучии 
семьи в наступающем году. Гадали о 
каждом члене семьи в отдельности — 
что его ждет? Неблагоприятный исход 
гадания мог означать болезнь, даже 
смерть данного лица.

Самый частый предмет гаданий свя
точно-новогодних, весенних, летних —  
это гадание девушек о замужестве. Об 
этом обычае говорится во всех этногра
фических описаниях любого народа. Га
дали о том, суждено ли девушке во
обще выйти замуж в ближайшее время, 
в наступающем году? Кто будет с)тже- 
ным? Из какой стороны он появится? 
Богатый или бедный? Кто он по про
фессии?

Чем объясняется такое обилие сооб
щений о девичьих гаданиях? Конечно, 
социальными условиями. Сложившийся 
в странах Европы патриархальный се
мейный строй лишал женщину всякой 
самостоятельности в вопросах заключе
ния брака и создания семьи. Эту за
коннейшую человеческую потребность,
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законнейшее желание иметь мужа и де
тей женщина не могла удовлетворить 
при помощи каких-либо активных дей
ствий. Девушка не имела права искать 
себе жениха: это было строго запреще
но обычаем, под страхом всеобщих на
смешек. Если девушка красива собой, 
если она богата, имеет приданое, —  ей 
не приходится долго ждать женихов. 
А  если этих преимуществ у нее нет и 
на ярмарке невест» ее оттесняли со
перницы, ей не оставалось ничего дру
гого, как ждать, мечтать о женихе и . . .  
гадать.

Наряду с гаданиями девушек о заму
жестве практиковались и гадания пар
ней о невесте. Но об этом сообщений 
гораздо меньше. Видимо, обычай муж
ских гаданий был распространен мень
ше. и значение его было намного сла
бее. Немудрено. Деревенский (да и го
родской) парень, задумавший женить
ся. обычно легко мог это сделать. Ему 
оставалось, если только он не был уро
дом, калекой или очень бедным, вы
брать невесту или же за него это дела
ли родители. Гадать о невесте в боль
шинстве случаев ему не было надобно
сти.

Вопрос о социальной стороне обычая 
гадания вообще очень важен. Кто явля
ется субъектом мантическнх обрядов? 
Кто, собственно, гадает?

Все говорит за то, что в подавля
ющем большинстве случаев гадание о 
погоде, об урожае, о благополучии ве
дется от имени семьи, домохозяйства. 
Субъект гадания — семья. Если гадание 
ведется по более дифференцированной 
программе, каждый член семьи высту
пает отдельно — гадает о своей личной 
судьбе. Девушки, гадающие о замуже
стве, действуют каждая от себя.

Но любопытно, что в отдельных слу
чаях видны следы древней общинной 
организации — коллективное гадание, 
один из пережитков режима сельской 
общины. В числе самых ярких приме
ров — болгарский обычай ладувания

под Новый год. Девушки целой махалы 
(часть села, квартал) собирались вме
сте где-нибудь у источника, у колодца, 
на перекрестке, зачерпывали в полном 
молчании ведро воды («немая вода»), 
которой приписывали особую магиче
скую силу. В это ведро каждая девушка 
бросала горсть овса, колечко или буке
тик со своей меткой. Маленькая девоч
ка вынимала эти предметы по очереди, 
под пение особых обрядовых песен: сло
ва песен относились к будущему мужу 
девушки, чье колечко вынуто. Затем 
девушки брали из ведра понемножку 
овса и клали себе под подушку в на
дежде, что приснится суженый19.

Что касается самих способов гадания, 
то они так разнообразны, что с трудом 
поддаются систематизации. Есть, прав
да, давно описанные в литературе и хо
рошо известные на практике способы 
гадания, но они в большинстве своем 
не имеют никакого отношения к кален
дарным обычаям и обрядам. Так, гада
ние по звездам (астрология) в средне
вековье составляло монополию особых 
специалистов —  звездочетов, и оно ни
когда не практиковалось простыми 
людьми; гадание по руке (хиромантия) 
уже по одному тому не входило в ка
лендарную мантику, что у каждого че
ловека линии рук всегда одни и те же; 
гадание на картах — повседневная прак
тика по большей части тоже особых 
специалисток-гадалок, во всяком слу
чае, это не календарный обычай; «ан
тичные» способы гадания — по полету 
птиц (орннтомантня), по внутренно
стям жертвенных животных, вопроша- 
ние духов умерших (некромантия)—  
тоже здесь не применяются.

Из описанных же в практике кален
дарных (святочно-новогодних и др.) 
приемов гадания чаще всего встреча
ются: вынимание жребия, пускание на 
воду венков, гадание по застывающим 
жидкостям (воск, олово, свинец), по 
прорастающим веткам, по брошенным 
наудачу ботинкам (куда упадет носком).

5 Заказ .Vs 340 65



по отражению в зеркале, по домашним 
птицам, клюющим зерно, по имени 
встречного прохожего, по сновидениям 
(онейромантия: специальный способ 
увидеть во сне суженого) и др. Уста
новить какую-либо закономерность в 
выборе этих столь разнообразных га
дальных приемов пока не удается. Д а
же простая систематика их весьма за
труднительна.

Очень вероятно, что некоторые из пе
речисленных и иных приемов гадания 
восходят к незапамятной древности; 
другие могли сложиться в недавнее 
время. Но общий смысл их всегда один 
и тот же — предугадать будущее, при
том в жизненно важных вопросах.

*

Гадання вместе с верой в приметы, 
видимо, составляют наиболее устойчи
вый стержень календарных обычаев и 
обрядов, особенно тех, которые приуро
чены к самым значительным моментам 
сельскохозяйственного года: к зимнему 
святочному циклу, к праздникам на
ступления весны, к дню летнего солнце
стояния. Этот компонент сезонных 
праздников — древнейший или, если 
угодно, один из древнейших, но не в 
том смысле, что все другие компоненты 
праздников развились или сложились 
из этого первоначального ядра: утвер
ждать подобное было бы грубым упро
щенчеством и недопустимым эволюцио
нистским схематизмом. К первоначаль-

’ Ratlin P. Prim itive religion. N ew  Y ork, 1937.
1 Бестужев- A a ja  И. В. Развитие  представле

ний о будущем: первые шаги (П резсктизм  
первобытного мы ш ления). — С Э , 1968. №  5: 
Ф айнберг Л .  А .  П редставления о времени 
в первобытном обществе. —  С Э , 1977, №  1; 
Гуревич  А .  Я. К атегории средневековой 
культуры. М ., 1972.

3 П уш кин А .  С.  Поли. собр. соч.: В 10-ти т. 
Д .. 1977, т. II . с. 65.

4 Баратынский Е. А .  Поли. собр. стих. Л.,
1936, т. I. с. 206.

5 Чичеров В. И .  Зим ний  период русского на-
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Схема 2'

ному стержню позже присоединились 
иные элементы, создавая в ходе исто
рии все более и более сложный клубок 
традиционных обрядов и поверий.

Однако, продолжая существовать с 
древности вплоть до наших дней в со
ставе праздничного ритуала святок, Но
вого года, масленицы, Ивана Купала 
и пр., гадания уже давно начали терять 
свой первоначальный серьезный смысл. 
Гадать по традиции продолжают, но- 
по-настоящему в это мало кто верит. 
В большинстве случаев новогодние 
«предсказания» превратились в простое 
развлечение, в своеобразную игру, ча
сто в форме взаимного вышучивания и 
флирта для молодежи. Иначе говоря, 
обычай гаданий разделил судьбу боль
шинства других традиционных обрядов 
и обычаев, когда-то имевших нешуточ
ное значение, но давно его потерявших 
и превратившихся в простые празднич
ные развлечения и игры (схема 2).

родного земледельческого календаря X V I —
X I X  ВВ.  М.. 1957. с. 24. 284— 285 и др.

“ Е рмолов  А .  Н ародная сельскохозяйственная 
мудрость в пословицах, поговорках и при
метах. IV . Погодоведение. С П б., 1905,. 

. с. 55— 58. 2 2 1 - 2 9 7 .
7 Е рмолов  А .  Н ародная сельскохозяйственная

м удрость__  I. Всенародный месяцеслов^
С П б., 1901, с. 2 0 - 2 5 .

8 Т ам  же, с. 126— 142.
9 Т ам  же, с. 47.
10 Т ам  же, с. 50.
11 Т ам  же, с. 80.



52 Т ам  же, с. 84, 535, 544, 550; К алендарны е 
обычаи и обряды  в странах зарубеж ной Е в 
ропы. Зим ние праздники. М., 1973 (далее — 
Зим ние праздники), с. 54; Oesterreichische 
V olkskunde fiir Jcdcrm ann. W ien, 1952, S. 47.

‘ ’ К алендарные обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы . Весенние праздники. 
М ., 1977, с. 13.

’4 Е рмолов А .  Н ародная сельскохозяйствен-

I / 1 алендарные обряды народов зару- 
• l ' -бежной Европы, сосредоточенные в 
циклах зимних, весенних и летне-осен
них праздников — это обряды главным 
образом аграрные. Сохранившиеся в бы
ту до начала X X  в. и в трансформиро
ванном виде дожившие до наших дней, 
они представляют собой набор реликто
вых явлений, сложившийся путем напла
стований религиозных представлений 
различных эпох; истоки их лежат в глу
бокой древности, в эпохе, когда с воз
никновением земледелия сложилось но
вое мировоззрение земледельца.

Земледельческая обрядность, аграр
ные культы для этнографов всегда 
представляли предмет особого интере
са.

Впервые вопрос о том, как в земле
делии через связанные с ним образы и 
мифы проявляется тайна возрождения 
растительности, был поставлен немец
ким фольклористом В. Маинхардтом. 
В основе обрядов и культов В. Манн- 
хардт видел поверье, согласно которо
му человек живет в растении, име
ющем, как и все в природе, душу. 
Маннхардт считал, что низшая мифо
логия, т. е. олицетворение духов расти
тельности, феи, гении, духи, легла в 
основу мифологии, представленной выс
шими божествами. И именно низшая

ная м у д р о с ть ... I, с. 216 , 230 , 333.
15 Ж уковский  В. А .  Сочинения. М., 1954. 

с. 122.
16 П уш ки н  А .  С. П олн. собр. соч.: В 10-ти т. 
_ Л ., 1978, т. V , С. 87.

1' Зим ние праздники, с. 48 , 215, 292 и др. 
13 Т ам  же, с. 133.
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ЗЕМЛЕДЕЛЬЧЕСКАЯ 
ОБРЯДНОСТЬ

Л. В. Покровская

мифология обнаружила поразительную 
живучесть, ее реликты сохранились в 
земледельческой обрядности европей
ских народов *.

Видный английский ученый Дж. Ф рэ
зер, опираясь на материалы Маннхард- 
та, воссоздал картину древней аграрной 
религии, показал динамику ее разви
тия, подчеркнул роль античных культов 
как промежуточного звена различных 
стадий развития культуры; с помощью 
сравнительно-исторического метода он 
показал связь между первобытной ми
фологией и ритуалом и земледельче
ской обрядностью европейских народов, 
дожившей до наших дней 2.

С тех пор по интересующему нас сю
жету накопилась обширная литература. 
По-видимому, нет в земледельческой 
обрядности элементов, не получивших 
толкований, подчас самых противоре
чивых 3.

Благодаря исследованиям семантики 
народной культуры, к которым в по
следние десятилетия обратились совет
ские ученые, представители различных 
научных дисциплин — лингвистики, ар
хеологии, этнографии — открылись но
вые возможности дешифровки архаиче
ской символики в искусстве и мировоз
зрении, новые возможности проникно
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вения к истокам земледельческой об
рядности.

Так. исследования Б. А . Рыбакова, 
посвященные славянскому язычеству4, 
его концепция язычества, применимая, 
как справедливо подчеркивает С. А . 
Арутюнов5, к обширному европейско- 
индосредиземноморскому регион}’, по
зволили Б. А . Рыбакову определить 
хронологические рамки появления отча
сти иллюзорных, отчасти основанных нь. 
рациональном опыте представлений о 
мире и о силах природы, им управля
ющих. Глубина человеческой памяти, 
как показали эти исследования, исчис
ляется десятками тысячелетий, она со
хранила в обрядах и народном творче
стве наряду с символами эпохи энеоли
та, эпохи трипольской земледельческой 
культуры символы палеолитической и 
мезолитической эпох.

Важным источником для изучения 
идеологии раннеземледельческих пле
мен послужили женские статуэтки, изо
биловавшие в археологических культу
рах на обширной территории от Фран
ции до Сибири еще в эпоху палеолита, 
а в период расцвета раннеземледельче
ских цивилизаций получившие много
кратно большее распространение.

Как показали многочисленные иссле
дования, обобщенные С. Н. Бибиковым, 
и проведенный последним ретроспектив
ный анализ с привлечением этнографи
ческих материалов, в этих женских изо
бражениях нашла отражение идея пло
дородия, они служат одним из ранних 
памятников культа плодородия, от них 
идут истоки символического значения 
женского образа, которое сохраняется 
в доживших до наших дней обрядовых 
действиях земледельцев 6.

Идея плодородия также присутство
вала в мировоззрении охотников, рыбо
ловов и собирателей, людей более ран
них эпох развития. И археологические 
свидетельства, и этнографические на
блюдения дают многочисленные приме
ры того, как племена, стоявшие на ран

ней стадии развития, использовали ма
гические приемы и совершали обрядо
вые действия, стремясь воздействовать 
на способность промыслового живот
ного к размножению7. Аналогичные 
черты палеолитических и энеолитиче- 
ских статуэток отражают один и тот же 
круг идей, складывавшихся в эпоху, 
когда духовная деятельность людей не
посредственно вплеталась в материаль
ную жизнь общества.

С началом земледелия значительно 
расширились наблюдения людей над 
природой. Развитие земледелия вызва
ло потребность в более глубоком, чем 
в предшествующие эпохи, осознании се
зонных изменений в природе. Ритм жиз
ни оказался еще в большей зависимости 
от чередования времен года и производ
ственных циклов, урожай — в прямой 
зависимости от капризов природы, от 
воздействия природных стихий. Т руд
ности, с которыми сталкивался человек, 
осваивая природу, побуждали его к по
искам новых причинно-следственных 
связей, что привело к глубокому пере
лому в его мировоззрении. Представле
ния о возможности земли плодоносить, 
о силах, вызывающих регулярное появ
ление злаков и плодов, о способах воз
действия на эти силы сочетались не
разрывно с целой системой магических 
действий и жертвенным ритуалом 8.

Новая идеология обрела и новую 
форму выражения, свойственную ей 
символику, особенно полно представлен
ную в пластике и расписной керамике 
эпохи энеолита. Если в пластике наи
более полно отразилась символика жен
ского образа, то расшифрованная в зна
чительной мере роспись бытовых сосу
дов дала картину сложного комплекса 
космогонических представлений и ми
фологических образов.

Стержневой идеей мировоззрения 
древнего земледельца стала идея плодо
родия. Древние земледельцы, олицетво
рявшие землю как стихию плодородия, 
отождествляли родящую землю с жен
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щиной, дарящей новую жизнь. Именно 
женщина воспринималась как носитель
ница идеи бессменного круговорота 
жизни. Женщина, символизирующая 
землю, должна была зачать, чтобы зем
ля могла плодоносить. Сексуальные от
ношения в древнем земледельческом об
ществе были моделью, по аналогии с 
которой осознавались природные связи. 
Наглядное свидетельство этих пред
ставлений — обрядовая практика пле
мен и народов, стоявших на низших 
ступенях исторического развития, иллю
стрируемая широчайшим этнографиче
ским материалом, а также эротическая 
символика, изобилующая в орнаменте 
энеолнтнческой росписи и дошедшая в 
образцах народного творчества до на
ших дней Аграрная предназначен
ность многих эротических обрядов со 
всей очевидностью проступает и в ка
лендарных праздниках современных ев
ропейских народов, хотя мотивировка 
этих обрядов обычно забыта.

Древнейшим символом плодородия 
было и зерно. Плодоносящая сила зер
на, таившего в себе секрет произраста
ния и соответственно тайну круговоро
та жизни, диалектическую триаду 
«жизнь— смерть— жизнь», вызвала 
представления о его сакральных свой
ствах.

Культовое применение зерна в эпохг 
неолита и энеолита подтверждено мно
гими археологическими находками: 
это — зерно или глиняные муляжи зе
рен, обнаруженные в культовых местах 
и у жертвенников. О культовом назна
чении глиняных муляжей, изготовляв
шихся, вероятно, для испрашивания 
урожая, говорил тот факт, что глина 
для них замешивалась на мучном ра
створе, для которого использовали зер
на именно тех культур, которые возде
лывались в том или ином регионе.

Глиняные женские статуэтки с при
месью зерен в составе глины, относя
щиеся к раннему этапу трипольской 
культуры, также принято рассматри

вать как ритуальный символ, применяв
шийся в заклинательных земледельче
ских обрядах той эпохи.

В этих обрядах, подчиненных, по за
ключению Б. А . Рыбакова, двум основ
ным целям —  испрашиванию влаги и 
стремлению усилить плодоносную силу 
зерен, применялись и ритуальные сосу
ды, представлявшие группу женских фи
гур, возносящих к небу чашу, или жен
ские статуэтки с признаками беремен
ности. с оттисками зерен на животе.

Особенно напряженно-драматический 
характер носили обряды, обращенные 
к космическим силам, природным сти
хиям. Зависимость благополучия от 
дождя, солнца, засухи и тому подобных 
явлений выразилась в том, что в сим
волику вошли такие элементы,как огонь 
и вода. Женский образ отождествлялся 
и с этими космическими силами. Дождь  
в первобытных верованиях уподоблялся 
молоку, источником которого считались 
женская грудь и коровье вымя. Мотив 
женской груди, как показывает архео
логия, — один из наиболее часто встре
чающихся элементов орнамента во мно
жестве земледельческих культур Евро
пы от неолита до бронзового века. В 
женском образе виделось первобытному 
земледельцу и солнце.

Солнце, луна, дождь, растения — все 
это отразилось в символических знаках, 
столь характерных для орнаментики 
этих эпох. Д о наших дней растения со
хранили в обрядности значение симво
ла жизни, плодородия. От заключи
тельных обрядов раннеземледельческой 
эпохи тянется нить к почитанию сти
хий, сохранившемуся в земледельческой 
обрядности.

От эпохи раннеземледельческих об
ществ в мировоззрении земледельцев 
сохранились представления о взаимо
связанности загробного мира с миром 
живых, идея зависимости благополу
чия, здоровья, успехов в хозяйственной 
деятельности, т. е. плодородия в целом, 
от воздействия мира умерших.
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Бибиков приводит ряд археологиче
ских свидетельств, подтверждающих эту 
взаимосвязь. Таков пример оссуария 
(Пянджикент, V II в. н. э .), на крышке 
которого изображена сидящая женщина 
со сложенными иод грудью руками. В 
этой скульптуре С. Н. Бибиков видит 
образ богини плодородия, широко рас
пространенный в раннеземледельческих 
обществах южных областей Старого 
Света. Второй пример: женские фигур
ки, которые клали в могилы (обнару
жены во многих археологических памят
никах). Идея плодородия диктовала, не
сомненно, и обычай класть в гроб умер
ших яйца, что засвидетельствовано было 
при археологических находках у пред
ков немцев10. (Яйцо, заключающее в 
себе новую жизнь, представлялось 
древне.му человеку источником миро
здания, оно широко применяется до сих 
пор в земледельческой обрядности как 
символ плодородия.)

Сложность и взаимное переплетение 
представлений, касавшихся смерти, 
судьбы умерших и их взаимоотношений 
с миром живых, характерны для идео
логии народов, находящихся на разных 
ступенях исторического развития. Не
смотря на противоречивость этих пред
ставлений, в ритуалах плодородия на
родов раннеземледельческой эпохи, на
блюдаемых этнографами, неизменно 
прослеживается вера в продуктивную 
связь с землей мира умерших, будь то 
духи умерших, родовые, тотемнческие, 
мифологические предки11.

О большом значении подобных пред
ставлений в мировоззрении народов ан
тичного времени пишет А . В. Богаев
ский, опираясь на археологический ма
териал и тексты древних авторов .

Французский исследователь А . Ва- 
раньяк, обращаясь к этому сюжету, под
черкивал, что связи между миром жи
вых и миром мертвых в обществах, ко
торые ставили свое существование в за
висимость от этих связей, обычно регу
лировались календарными обрядами 13.

При изучении сюжета о связи загроб
ного мира с благом плодородия нельзя 
обойти вниманием концепцию Н. Н. Бе
лецкой, приводящей систему доказа- 
тельств того, что на раннем этапе раз
вития религиозных воззрений существо
вал ритуал отправления посланцев на 
«тот свет», ритуал, понимавшийся как 
необходимое условие ожидаемого плодо
родия земли и устойчивого благополу
чия общества. Н. Н. Велецкая разде
ляет концепцию В. Я. Проппа о том, 
что особенности аграрных праздников 
во многом определены культом пред-

14ков .
Рассматривая реликты этих представ

лений в земледельческой обрядности 
европейских народов, нельзя не учиты
вать относительность каких-либо обоб
щений, имея в виду, что восприятие ев
ропейского человека отражает каче
ственно новый уровень мыслительных 
категорий.

Одним из магических актов закли
нания плодородия в ритуалах древних 
земледельцев был смех. Фольклорный, 
обрядозый, мифологический материал 
позволили В. Я. Проппу очень убеди
тельно показать ритуальный, земле
дельческий характер смеха1а. Смех в 
представлении древних был одним из 
способов создания и воссоздания жиз
ни. Мышление первобытного человека 
знало и запрет смеха, и принуждение 
к смеху; смеху приписывалась возмож
ность не только сопровождать жизнь, 
но и вызывать ее. В. Я. Пропп иллю
стрирует свои выводы множеством при
меров: древние охотники смеялись 
после поимки зверя ради возрождения 
убитого зверя и вторичной его поимки; 
смеялись, чтобы вызвать беременность 
и во время родов; в греко-египетском 
трактате о создании мира говорится: 
«Семь раз рассмеялся бог, и родилось 
семеро охватывающих мир богов». 
Естественно, что в земледельческих об
ществах жизнь растительности стала 
связываться со смехом. Солнце, от ко
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торого зависит жизнь растительности, 
также ассоциируется со смехом. Цветы 
в сказочных сюжетах расцветают от 
улыбки женщины.

Смех играет нередко ритуальную 
роль в обрядовых действиях, сопровож
дающих календарные праздники. В них 
присутствует и нечто, выполняющее ту 
же функцию, что и пение непристойных 
песен, эсхрологня (ритуальное скверно
словие), жесты обнажения. О ритуаль
ной роли земледельческого скверносло
вия, земледельческого заголення в ан
тичной обрядности выразительные при
меры мы найдем у Б. Л. Богаевского. 
Этот сюжет отражен особенно ярко 
М. М. Бахтиным при характеристике 
карнавальной культуры средневе
ковья 16.

Носителями идеи плодородия и цик
личности в природе в представлениях 
древних земледельцев выступали и жи
вотные: бык, коза, свинья, лошадь и др. 
Домашние животные, роль которых в 
жизни земледельцев была очень велика, 
уже на ранних стадиях развития рели
гиозных представлений выступали как 
сакральные существа. Об этом свиде
тельствуют археологические находки 
зооморфных фигурок возле жертвенни
ков в местах культовых отправлений. 
Общеизвестна их роль в мифологии 17.

Примеры подобных представлений 
дает античная мифология. Свинья как 
особенно плодовитое животное играла 
большую роль в культе Деметры. В 
жертву Деметре приносили поросят: их 
мясо отдавали жрецу, совершавшему 
ритуальную вспашку: мясо клали на 
алтарь, смешивали с зерном и опускали 
в борозду 18.

Античная мифология дает вырази
тельные примеры символизации идеи 
плодородия. В мифологическом мышле
нии плодородие земли не мыслится вне 
представления о неизбежной смерти ра
стительного мира, без которой невоз
можно его возрождение во всей полноте 
жизненных сил. Эта идея, выражен

ная в м °б умирающем и воскре
сающем^-'0^  как символе умирания и 
возро»ие)...я природы, плодородия, на
ходит соответствия и в архаических об- 
шег 1'вах, и в более поздних культурах; 
отзвуки ее проявляются и в земледель
ческой обрядности европейских наро
дов. Мифам об умирающих и воскреса
ющих богах свойственна, как правило, 
природная земледельческая семантика. 
Этим богам, ьй^тупающим в качестве, 
культурных героев, приТГйГывалась за
слуга обучения людей земледелию и 
скотоводству. В мифах об Адонисе, Ат- 
тнсе. Деметре и Персефоне мы видим, 
как смерть или уход бога вызывает не
урожай, засуху, голод и как пробужда
ется природа при его появлении. Д ру
гой пример символики, отражающий 
возрождение плодородия через 
смерть, —  это гранатовое зернышко —  
символ плодородия, владельцем кото
рого является бог смерти (миф о Д е
метре и Персефоне). В созданной 
Д. Фрэзером картине древней аграрной 
религии, отражающей различные ста
дии ее развития, идея умирания или 
умерщвления ради плодородия, ради 
воскресения раскрыта на множестве при
меров из обрядовой практики и мифо
логии разных народов мира 1э.

Античные культы — это одна из наи
более известных читателям форм аграр
ных культов, свойственных развитым 
земледельческим обществам. В науке 
принято считать, что аграрные культы 
сложились как форма земледельческой 
религии, характерная для определенно
го этапа общественной жизни, а именно 
сельской общины20. Консерватизм об
щинной жизни, длительное сохранение 
общинных традиции в пережиточной 
форме у многих народов Европы в зна
чительной мере способствовали живу
чести религиозных представлений, про
являвшихся в различных формах зем
ледельческой обрядности.

Основной идеей, пронизывающей зем
ледельческую обрядность в календар
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ных праздниках X I X — '  в., оста
ется ндея плодородия, котаРхео‘ прини
мает разные формы вырая;^даюч^  зави
симости от сезона. Несмотря исто
рическое изменение форм, а порой Н‘. ’ со_ 
держания обрядов, во многих из ни:? 
забота об интересах хозяйства н благо
получии семьи выражена очень нагляд
но.

Основную мировоззренческую идею 
обрядности выражают o/So/щие элементы, 

общие рт^ььгьные действия, составля
ющие слагаемые каждого праздника, но 
применяемые в различных сочетаниях. 
Эти слагаемые являются, как правило, 
древнейшими символами плодородия ли
бо приемами, разумеется ирреальными, 
его достижения.

Наряду с приметами о погоде и уро
жае, гаданиями, откровенно магически
ми приемами вызывания плодородия в 
обрядовых действиях европейских зем
ледельцев выявляются следы почитания 
духов (одних духов задабривали, при
носили им жертвы, против других при
меняли обереги), почитания умерших, 
предков-покровителей, природных сти
хий, божеств плодородия. В христиан
ских формах обрядности божества вы
ступали уже под именами различных 
святых, дни их приурочены по большей 
части к датам древних языческих празд
неств.

Цикличность в совершении обрядо
вых действий, родившаяся в древности, 
имеет в своей основе глубокие знания, 
опыт конкретной хозяйственной дея
тельности, о чем можно судить по ре
зультатам дешифровки древнейших ка
лендарей, и в частности календаря на 
глиняном сосуде IV  в. н. э. из с. Ро
машек (Киевская о б л .)21. О тесной свя
зи аграрной магии с глубоким знанием 
природы свидетельствуют и многочис
ленные этнографические наблюдения.

Зимние, весенние и летние-осенние 
праздники — это циклы обрядов, отве
чающие датам солнцеворота и этапам 
сельскохозяйственных работ. В зимних

праздниках основное место занимают 
обряды заклинания плодородия в са
мом широком понимании этого слова, 
заклинания на весь год, все 12 месяцев, 
что очевидно из сакрального значения 
числа 12 в приметах и гаданиях, совер
шаемых в этот период22. Весенние 

гпраздннкн приурочены к пробуждению 
ирироды, подготовке и проведению по
левых работ. Летне-осенние обряды и 
праздники подчинены охране посевов и 
сбору урожая.

*

Основной набор ритуальных действ 
и магических приемов зимнего цикла 
(так же, как и других циклов) сосредо
точивается в его кульминационные мо
менты — рождество, Новый год и кре
щение (или день трех королей у като
ликов), а также распределяется по от
дельным дням на протяжении всего пе
риода, которые ныне обозначаются как 
дни святых. Именно к этим дням и был 
приурочен максимум примет о погоде и 
урожае. Французы, например, ко дню 
св. Мартина заканчивали посев озимых, 
удобряли почву, закрепляли этот обы
чай в поговорке: «Если хочешь полу
чить урожай, сей хлеб на св. Мартена». 
Важной вехой в ритме сельскохозяй
ственных работ был у них день св. Ка
терины— 25 ноября (поговорка: «На 
св. Катерину каждая веточка пускает 
корень»).

Поверня и обычаи аграрного значе
ния были связаны с другими святыми: 
св. Луция или Лючня, св. Анастасия, 
св. Анна, св. Андрей, св. Василий, св. 
Варвара. В Болгарин, например, день 
св. Варвары (4 декабря) — важный 
аграрный праздник зимнего календаря. 
Как подательница плодородия св. Вар
вара выступала, по-видимому, у многих 
народов Европы, но постепенно она 
приобрела новые функции (покрови
тельницы горняков в Австрии, напри
мер, и др.), утратив прежнюю, основ
ную. Но обычай загадывать о будущем
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урожае у многих народов остается при
уроченным ко дню св. Варвары. В этот 
день ставят в воду веточку вишни или 
березы, чтобы они распустились к рож
деству, либо насыпают в блюдце с во
дой зерна пшеницы, называемые «пше
ницей св. Варвары», чтобы по зеленым 
всходам, которыми украсят рождествен
ский стол, судить об урожае.

Проращивание зерен как прием гада
ния некогда был, видимо, одним из 
важных ритуальных действий, приме
нявшихся у народов разных широт, в 
целях достижения плодородия. Харак
терен в данном случае пример, отме
ченный Г. П. Снесаревым у народов 
Средней Азии, где был обычай прора
щивать зерна для приготовления ри
туального кушания— сумаляка. Иногда 
это блюдо готовилось специально в дни 
посева зерновых .

Гадания, являясь пассивной формой 
обряда, переплетаются со многими его 
активными формами, особое место сре
ди которых приобретали обряды, имев
шие значение почина, так называемая 
магия первого дня; эти обряды носили 
заклинательный характер.

В первый день совершали то, что име
ло воздействие на весь последующий 
период. В частности, старались поесть 
не просто обильно и сытно, но и съесть 
ритуальные блюда, которым придавали 
особый смысл, — совершить ритуальную 
трапезу: сама по себе она была тоже 
актом заклинания будущего изобилия. 
Среди ритуальных блюд непременно 
присутствуют блюда из зерна, часто 
сваренные из нераздробленных зерен 
пшеницы, обрядовый хлеб и печенье, 
орехи, каштаны, бобы, свиная голова и 
колбасы. Аграрно-магический смысл 
этой традиции выражается как в самом 
изобилии блюд, так и в символике пло
дородия 24.

Магия первого дня, или почин, при
дает праздникам рождественско-ново
годнего цикла особую окрашенность. 
Недаром у народов разных стран роди

лись пословицы: «Почин Дчроже де ег ■ 
(русские), «Qui bien engreneNbjen ficit» 
(французы), что соответствуе-Кпусско- 
му: «Доброе начало полдела откгКаЛО».

Роль почина как доброго пожела>.4Я 
выполнял новогодний или рождествеи\ 
скин подарок. В романских языках по
дарок и почин имеют одно название, 
производное от латинского слова 

strena». Вера в «магию первого дня» 
очень ярко проявилась в представле
ниях о том, что первый посетитель либо 
первое встреченное в этот день лицо 
приносит счастье (или несчастье). 
В славянских странах его называли по- 
лазник, полаженик, на Британских 
островах — «первая нога» или «счастли
вая птица».

Аграрные интересы отчетливо высту
пают в пожеланиях полазника, в совер
шаемых им действиях. Так, например, 
«первая нога» никогда не должен вхо
дить в дом с пустыми руками: он при
носит с собой виски и овсяную лепешку, 
оделяя ими всех присутствующих, ка
кой-нибудь вид топлива для разведен
ного в камине огня, небольшой сноп, ко
торый рассыпает над хозяевами дома. 
В день Нового года двери британских 
домов открыты для любого посетителя, 
и каждый пришедший с поздравления
ми должен съесть ложку овсяной 
или ячменной каши и выпить глоток 
эля.

О том, что в основе этого обряда ле
жат древние представления, свидетель
ствует сохранившийся у славянских на
родов и греков обычай брать на роль 
полазника какое-либо домашнее живот
ное или птицу: свинью, овцу, теленка, 
собаку, петуха и т. п. Животное и пти
цу кормили, чтобы их посещение при
несло добро. В этом можно усмотреть 
элемент жертвоприношения, задабрива
ния животных, игравших важную роль 
в крестьянском хозяйстве и восприни
мавшихся как потенциальные носители 
плодородия либо как добрые гении, по
кровители людей.
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К одному из архаичных пластов ка
лендарной обрядности восходит, по-ви
димому. обряд колядования, сходный по 
своеиу функциональному назначению с 
щггуалом полазника.

Одним из важнейших моментов обря
да колядования, выражающим его суть, 
как, по-видимому, справедливо считают 
некоторые исследователи, было одари
вание полазника и колядннков. Обряд 
колядования назывался у многих наро
дов 'Собирание даров», причем неред
ко совпадали названия самого обряда 
колядования и даров. Так, в Испании 
колядованне носит название aguinaldo 
либо aguilando, так же называются 
иногда подарки; предновогодняя ночь 
у шотландцев называется «ночь даров», 
и в колядах, исполняемых ряжеными, 
выражается цель их прихода. «Это 
ночь даров! Добрая женщина, встань и 
дай нам новогоднюю лепешку». Соби
ранием даров (tournees de quetes) назы
вается колядование у французов; у по
ляков колядовать значило «chodzic ро 
kolfdzie, chodzic ро szczodrakach . . . ро 
rogalach» — «ходить за колядой», «за 
подарками», «за рогалями»; у болгар 
сходными были названия рождественно- 
го сочельника, колядовщиков и даров, 
им предназначенных: «так, сочельник 
это малка коледа, коледето, суха коледа 
и т. д., колядники —  коледарчета, а хле
бы нм предназначенные, — «благослов- 
ннк», наречннк, коладник, каравай.

На примере тех стран, где архаиче
ская основа обряда колядования сохра
нилась более полно (страны Юго-Вос
точной Европы, Шотландия и Ирлан
дия), можно видеть, что одариванию 
придавалось большое значение, для ко
лядннков пекли специальные хлебы, пе
ченье в виде фигурок животных (козы, 
лошадей, собак, свиней, зайца и т. д.) 
и птиц. Благополучие семьи представ
лялось зависимым от обилия роздан
ных даров. Случаи, когда колядовщики 
обходили вниманием то или иное хо
зяйство, воспринимались хозяевами как

тяжелое оскорбление, неблагоприятный 
знак.

И з песен колядников видно, что не
когда эти исполнители обряда осознава
ли себя реальными подателями благопо
лучия и поэтому не просили, а требова
ли вознаграждения, и прежде всего из
делий из теста. В их просительных фор
мулах многократно упоминались хле
бы: «калач», «пирог», «шчодроки», про
сто хлеб и как, например, во француз
ских колядках:

A guigncttc, aguignon 
Coupcz-nous un petit crouton.
Si vous ne voulez pas lc coupcr,
Donncz lc nous tout entier 
A guignetle, aguignon

А гнньст, агиньон,
О треж ьте нам маленькую горбушку,
Е сли не хотите отрезать,
Д анте нам весь хлеб целиком 
А гиньет, агиньон 23.

Обрядовый хлеб предназначался не 
только колядникам, он использовался во 
многих других обрядах и магических 
приемах: его скармливали скоту, добав
ляли в посевные семена, бросали в печь, 
в проточную воду, закапывали в землю, 
крошки его рассыпали на полях и в 
саду.

Д . К. Зеленин полагал, что некогда 
существовало представление о единстве 
духов умерших, домового и скотины. 
Наблюдения Зеленина и новые этно
графические и фольклорные материалы 
позволили Л. Н. Виноградовой дать 
свое толкование начального смысла ко
лядования как обряда, в котором коля- 
довщикн выступали как заместители ду
хов умерших. Идея обеспечения плодо
родия и благополучия в хозяйстве и 
семье связывалась с представлениями 
о благотворном влиянии духов умер
ших, персонифицированных в образе 
колядовщиков. Дары в своей исходной 
форме представляли собой жертвопри
ношения, один из способов «кормле
ния— задабривания» духов-опекунов 26.
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В обряде колядования сосредоточен 
большой набор магических средств, за
ключающих идею плодородия. Это и 
песни величальные, содержащие описа
ние — нередко в гиперболической фор
м е— жизненного благополучия, которое 
по законам имитатнвной магии должно 
было вызывать реальное довольство; 
песни заклинательные, выражающие по
желание плодородия в хозяйстве, типа: 
«Репа, как налепа, брюква, как глотка, 
картофель, как лапти, пшеница, как ру
кавица, чтоб сноп был при снопе, коп
на при копне. Хозяин меж копнами, как 
месяц среди звезд».

Нередко колядникн (то же делал и 
полазник) разносили зеленые ветки, би
ли ими хозяев, зеленой ветвью стара
лись разворошить горящие в очаге 
угли, совершали обряд «посевания», 
т. е. обсыпали зерном, орехами, фа
солью, сушеными фруктами хозяина до
ма, домашнюю скотину, птицу или рас
сыпали все это добро по дому.

Следы культа плодородия можно 
усмотреть и в приемах ряжения коля- 
довщнков в маски: животных (лошади
ный череп или голова лошади, тур, бык, 
коза, баран, олень и др.), птиц (петух, 
голубь, журавль, королек) либо в 
устрашающие маски. Выбор той или 
иной маски животного определялся, воз
можно, ролью животного в крестьян
ском хозяйстве или его потенциальны
ми возможностями плодородия. Маска 
быка, например, одна из древнейших.
В. И. Чичеров подчеркивал, что в дей
ствиях играющих она осмыслялась как 
маска эротической игры, и, несомненно, 
восходит к культу плодородия. Маска 
птицы также не случайна — птица в об
рядах— одна из форм проявления 
аграрного культа, птица — посредник 
между миром живых и божествами или 
умершими, к которым она несет, по на
родным представлениям, моления об 
урожае и жизненном благополучии. 
Устрашающие маски — это, по мнению

многих исследователей, персонификация 
духов умерших, зависимость от благо
склонности которых и боязнь их вредо
носных действий жили в сознании кре
стьянина 2'.

Среди магических действий, имевших 
подчеркнуто земледельческий характер, 
следует назвать «ритуальную запаш
ку»— обряд, совершавшийся у многих 
европейских народов в рождественско- 
новогоднем и весеннем цикле праздни
ков либо как самостоятельный обряд, 
либо включенный в обрядовый карна
вальный комплекс. Исполнители этого 
обряда — кукеры в Болгарии, калогеры 
в Греции (весенний цикл); аналогич
ные обряды — плугушор  в Румынии, 
voracek (от слова orati — пахать) в Че
хии (рождественско-новогодний цикл) 
и др. В обряде плугушор, например, ра
зыгрывалась сцена ритуальной запаш< 
ки и при этом обязательным реквизи
том обряда были: плуг, кнут, которыми 
хлопали, якобы погоняя волов; бухай — 
особый музыкальный инструмент, на 
котором играл один из колядников,под
ражая мычанию волов, а также коло
кольчики (часто применяемые в обрядо
вой практике якобы для отпугивания 
злых сил). В песнях, исполняемых ког 
лядниками, давалось подробное описа
ние возделывания земли от пахоты и 
посева до выпечки первого каравая из

9Язерна нового урожая .
Песни, в которых выражалась надеж

да на будущий урожай, исполнялись у 
многих народов при обрядовой запашке. 
Заклннательный характер этого обряда 
подчеркивают н многие другие элемен
ты. выражающие идею плодородия (зе
лень, вода, женщина, невеста и др.). 
Так. у англичан в первый понедельник 
после крещения, получивший название 
«плужный понедельник», совершали об
ряд, сходный с обрядом плугушор: кре
стьяне таскали по деревне плуг, укра
шенный зеленью и лентами. Языческий 
обряд подкреплялся и новым, церков
ным: предстоящие работы в поле бла
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гословлялись в церкви, перед алтарем 
лежал лемех плуга.

В Испании символикой плодородия 
в подобном обряде служили ходули. К 
исполнению этого обряда нередко при
влекали женщин, невест: в Испании в 
обрядовой запашке участвовала «да
ма — персонаж в маске, изображающей 
женское лицо. В Германии в подобном 
обряде плуг иногда волокли девушки, 
одетые в праздничные наряды, иногда 
плуг тащили через ручей, обливали де
вушек водой29.

Характерной особенностью болгар» 
ских рождественско-новогодних и весен
них обрядов колядования, и в частно
сти кукерских игр», является присут
ствие в них особого персонажа — «па
ря». аЦарь» совершает «посев», он про
износит заклинательные формулы, вы
ражающие пожелания плодородия по
лям и животным. Обязательным момен
том в кукерских играх является убие
ние < царя» кукерами и его последующее 
боскресение, сопровождающееся бур
ным весельем. Этот акт — реликт одно
го из самых распространенных сюжетов 
земледельческой мифологии.

Возможно, образ «царя» в новогод
ней и весенней обрядности болгар вы
ражает реальность эпохи возникновения 
земледелия, когда в функцию вождя 
входила организация полевых работ. 
Обычай начинать пахоту, сев, уборку 
урожая ритуальными действиями вож
дя. царя, являвшегося одновременно 
верховным жрецом, известен во многих 
древннх цивилизациях: китайский им
ператор традиционно проводил первую 
борозду: египетский фараон делал пер
вый удар мотыгой, срезал первые ко
лосья нового урожая. Ритуал царской 
пахоты известен в древней Индии, где 
плодородие земли считалось прямо за
висящим от личности и ритуальной дея
тельности царя. В процессе трансфор
мации обряда место царя как руково
дителя церемонии заменило лицо, пе
реодетое царем. В болгарской традиции

таковым был руководитель фракийских 
дионисий, которого, как полагают неко
торые исследователи, следует считать 
прообразом «царя» болгарской обряд
ности а0.

Нет однозначного толкования обряда 
ритуального обсыпания. Исполнители 
вндят смысл этого обряда в имитации 
сходных действий при посеве. Исследо
ватели на основании сравнений вариан
тов подобных действий в других обря
довых циклах — свадебном, погребаль
ном, в знахарской практике, в девичьих 
гаданиях и пр. — считают, что по своим 
генетическим истокам этот ритуал мог 
иметь другое значение. Его сближают с 
комплексом «очистительных» обрядов, 
сопровождающих похороны. Таков обы
чай посыпать зерном весь пол, углы, ха
ту, лавку, на которой стоял гроб, сы
пать зерно вслед выносимому гробу. 
Принятый у многих народов обычай ко- 
лядников обсыпать зерном порог дома, 
начинать сыпать зерно с углов комнаты 
(или с «красного» угла), мест, которые 
согласно суеверным представлениям бы
ли местом обитания духов умерших, 
также наводит на мысль о параллелях 
в календарной и похоронно-поминаль* 
ной обрядности31.

Аграрная основа обряда колядования 
проявляется в различных областях Ев
ропы в разной степени. Различна и сте
пень его трансформации. Церкви, стре
мившейся к запрещению этого обряда, 
удалось добиться изменения его формы, 
замены величальных песен-заклинаний 
церковными праздничными песнопения
ми, прославляющими Христа. Сложи
лись синкретические обрядовые формы. 
Например, у народов Югославии коля- 
довщики исполняли песни-заклинания 
аграрного типа, но дары собирали в 
пользу церкви; носили по домам рож
дественские ясли бэтлехем, но в неко
торых местностях Словении, например, 
ясли помещали в сито с зерном: хри
стианский символ сливался, таким обра
зом, с древним символом плодородия.
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удваивая, укрепляя магическое действие 
обряда. В Румынии пример такого син
кретизма— хождение колядовщиков со 
звездой н ряжение в зооморфные ма
ски— козы, оленя, птнцы32.

С интересами хозяйства связано бы
ло и требование соблюдения в святоч
ные днн запретов на определенные ви
ды работ и другие действия. У поля
ков, например, соблюдался запрет вхо
дить на рождество в те помещения, где 
хранится посевное зерно. Аналогичные 
запреты отмечаются и в похоронной об
рядности; объясняются они обычно не
обходимостью обезопасить посевное зер
но от соприкосновения с душой умер
шего. Стремление обезопасить себя от 
вредоносного действия духов умерших 
и вера в их благотворное влияние при 
условии соблюдения членами семьи по 
отношению к ним определенных норм 
поведения, выражения почтения к ним 
проявляется в ряде обычаев. Об этом 
говорит идентичность святочной и по
минальной трапезы, выражающие идею 
плодородия, обычай оставлять для 
умерших приборы, остатки кушаний, за
жигать свечи на рождественском столе 
и на могилах.

Можно предположить, что зооморф
ные фигурки из дерева и соломы, изо
бражающие петуха, голубя, козу, кото
рые у некоторых европейских народов, 
напонмер, у шведов, принято было ста
вить на рождественский стол среди ри
туальных блюд, воспринимались перво
начально как воплощение душ умер
ших 33. Эта мысль рождается при сопо
ставлении со шведским обычаем анало
гичного ему обычая русского и финно
язычного населения русского Севера, 
глубоко изученного Н. А . Криничной 34.

Для духов умерших нензменно отво
дилось почетное место у огня, будь то 
костер или огонь домашнего очага. 
Связь огня с культами плодородия про
слеживается археологами уже на ран
них этапах развития человечества, осо
бенно часто проявляется она в земле

дельческую эпоху. Выразителен в этой 
связи обычай бросать в огонь глиняные 
статуэтки с примесью зерна в составе 
глины Зэ.

Интересами земледельческого хозяй
ства продиктовано обрядовое примене
ние огня, воды, растительности36.

Одним из обрядов, в котором можно 
видеть сплав стадиально различных ре
лигиозных представлений, единых в 
своей цели, выражающих суть пожела
нии крестьянина, является обряд сжи
гания в домашнем очаге рождественско
го полена, у южных славян известном 
под названием бадняка.

В этом обряде наряду с очевидными 
приемами магии плодородия, выражав
шихся в выборе для полена самых проч
ных пород деревьев или фруктовых де
ревьев, наиболее плодоносных, можно 
проследить и элементы олицетворения: 
у некоторых народов в дереве видели 
воплощение духа, божества, а возмож
но, как полагает Н. Н. Велецкая, и за
менителя человеческой жертвы.

Головня от несгоревшего полена, зо
ла от него наделялись сакральными 
свойствами и широко использовались 37.

Среди символов плодородия, наибо
лее употребимых в земледельческих об
рядах рождественско-новогоднего цик
ла, были зерно, хлеб, зооморфные и 
антропоморфные фигурки из теста. О 
магических приемах их применения бы
ло сказано выше.

Большое место в обрядах отводилось 
соломе. У финнов, например, рождество 
не мыслилось без застланного соломой 
пола. Прежде чем расстилать солому, ее 
бросали горстями вверх, в потолок, га
дая о будущем урожае. У многих наро
дов солому расстилали под скатертью 
рождественского стола, ритуальные 
блюда праздничной трапезы ставили на 
пол, застеленный соломой, либо на на
битые соломой мешки; на соломе в рож
дественскую ночь спали. Для усиления 
магического эффекта расстеленную на 
полу солому посыпали зерном, бросали
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на нее горсти орехов. После праздника 
всю эту солому разбрасывали по полям, 
вешали на ветки плодовых деревьев, от
носили в хлева, стелили в гнезда до
машней птицы. В предрождественские 
дни принято было обвязывать соломой 
плодовые деревья или окуривать их, 
сжигая соломенный жгут.

Солома широко применялась и в об
ряде ряжения: колядовщики обвязыва
ли себя связками соломы, набивали ее 
под одежду, украшали себя соломенны
ми накидками и высокими соломенны
ми шляпами38.

★

В земледельческой обрядности весен
него цикла праздников, падающих на 
период пробуждения природы и начала 
сельскохозяйственных работ, эмоцио
нально значительно ярче окрашенных, 
чем зимние, идея плодородия выражена 
наиболее полно, символика плодородия, 
применяемая в обрядах, богаче и разно
образнее. Большое место в обрядности 
этого периода занимают обряды, совер
шаемые при начале тех или иных сель
скохозяйственных работ. Часто это об
ряды, имитирующие предстоящие рабо
ты (например, обрядовая запашка, о ко
торой сказано выше). Покровителями 
земледельца, святыми, к дням почита
ния которых приурочивается начало по
левых работ, чаще всего выступают свя
тые, заместившие божества плодоро
дия: св. Георг, св. Брнгита, св. Марк — 
опекун хлебов в Польше, и др.

У садоводов и корчмарей Болгарин 
покровителем, от которого ждали хоро
шего урожая винограда, считался св. 
Трифон Зарезан, ко дню почитания ко
торого (1 февраля) традиционная прак
тика предписывала начинать подрезку 
виноградных лоз. В честь св. Трифона 
устраивался веселый праздник с избра
нием «царя виноградника», обычно луч
шего в селе виноградаря, которого, 
увенчанного короной из виноградных 
лоз, мужчины носили на плечах либо

возили на передке телеги, совершая об
ходы села. В каждом доме участников 
процессий потчевали вином, а «царя» 
при этом еще и обливали вином.

В основе праздника Трифона Заре
зана можно усмотреть, как полагают не
которые исследователи, пережитки куль
та фригийско-фракийского бога плодо
родия и природы Сабазия (одна из 
ипостасей Диониса), распространенного 
по всему Балканскому полуострову. 
Этот праздник вошел в систему обы
чаев южных славян, расселившихся на 
Балканах и освоивших здесь культуру 
виноградарства 39.

Весенние молодежные забавы н раз
влечения имеют нередко откровенно эро
тический смысл, они предполагают воз
действие на пробуждение плодородя
щих возможностей как земли, так и че
ловека. Свобода общения полов, допу
стимая во время молодежных выходов 
в лес, за околицу, в хлеба (польские 
собутки), отголоски фаллического куль
та во многих масленичных обрядах, в 
частности в кукерских играх; значи
тельно большая, чем в зимних обрядах, 
роль девушек и женщин — все это сим
волические формы заклинания плодоро
дия, так же как принятый некогда в 
Португалии обычай парней и девушек 
кататься парами по льняному полю, 
обычай немецких девушек плясать на
гими вокруг льна, целовать пахаря пе-

"  ~ 40ред началом пахоты .
Идея плодородия очевидна и в обря

дах лазарования у южных славян, ру
мын, греков, в шествиях кралиц у хор
ватов, имеющих смысл инициаций, от
мечавших переход девочек в возрастную 
группу, дающую право на брачно-поло
вое отношение41. Специфику многих ве
сенних праздников, позволяющую ви
деть в них праздники плодородия, со
ставляют обряды, выражающие идею 
возрождения через умирание, изве
стную триаду: жизнь—смерть—жизнь. 
Это обряды уничтожения антропоморф
ного или зооморфного персонажа в вн-
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.де чучела, куклы или маски, олицетво
ряющих изобилие, плодородие и вместе 
с тем зиму, смерть.

Кроме персонажа, олицетворяющего 
праздник Карнавала, в разных странах 
именуемого по-разному (Карнавал, дон 
Карналь, Бахус, Запуст, Менсопуст, 
Масопуст, Кантрабас и т. д .), это и 
персонажи других весенних праздников, 
в частности предпасхальных. Джек-пост 
в Англии, морена, маржана, смртяка у 
западнославянских народов — централь
ные фигуры обряда «выноса смерти». 
Идея возрождения природы через унич
тожение и идея плодородия сливаются 
в этих обрядах. Борьба зимы и лета и 
победа лета в обрядах отражается не
редко в драматизированных представ
лениях борьбы зимы и лета (борьбы 
двух персонажей, один из которых уку
тан соломой, другой зелеными ветвями) 
или в обычае выносить соломенную кук
лу из села и вносить в него зеленую 
ветвь, сопровождавшемся песней деву
шек: «Мы вынесли мор из деревни, 
внесли побеги». Связь обряда с непо
средственными хозяйственными нужда
ми очевидна в обычае разбрасывать по 
полям солому от растерзанной куклы 42. 
Смерть как условие возрождения — не
обходимое ритуальное действо многих 
карнавальных игр. В кукерских играх 
болгар убивали «царя», совершающего 
пахоту и ритуальный посев, либо «мо
лодуху», заменяющую его, персонажи, 
которые тут же «воскресали», вызывая 
бурное веселье присутствующих; моти
вы смерти и воскрешения разыгрыва
ются калогерами, персонажами грече-

о  43ских карнавальных представлении .
Та же идея уничтожения ради воз

рождения заключена, видимо, и в же
стоких, на взгляд современного челове
ка, играх, имевших место у многих на
родов Европы, в которых победителем 
выходил тот, кому удавалось, кидая с 
большого расстояния серп, палку, саб
лю или нож, отсечь голову петуху или 
гусю, закопанному по шею в землю, ли

бо подвешенному на веревке . Эти об
ряды — отзвук культа умирающего и 
возрождающегося бога растительности, 
а возможно, предшествующего ему 
культа умирающего и возрождающего
ся зверя. Умирающий и воскресший бог 
или зверь земледельческими народами 
воспринимался как божество плодоро
дия, смерть или уход которых несли 
неурожай и голод, а его появление — воз
рождение плодородия в природе.

В обрядах европейских народов та
ким зверем, олицетворяющим природу 
и плодородие, нередко выступает мед
ведь.

На основании сопоставления данных 
археологии, этнографии, фольклористи
ки Б. А . Рыбаков имел возможность 
проследить, как у земледельческих на
родов медвежий культ, сложившийся 
как один из древнейших охотничьих 
культов с магическими обрядами, под
чиненными цели добывания зверя и его 
размножения, модифицировался в ве
сенний аграрный праздник, в котором 
на первый план выступает идея плодо
родия 4о. Это положение можно иллю
стрировать примерами из весенней об
рядности некоторых народов Европы, 
где идея плодородия выражается через 
образ медведя: сохраняются следы бы
лого почитания медведя, представления 
о медведе как вестнике пробуждения 
природы. Маска медведя в роли унич
тожаемого персонажа, игра «охота на 
дикого человека», в которой «дикий че
ловек»— ряженый медведем персонаж, 
иногда увит стеблями гороха, что уси
ливало магический смысл, так как го
рох, часто употребляемый в обрядах, —  
символ плодородия. Игры с медведем 
обычно носят весьма фривольный ха
рактер, напоминая фаллические обря-

46ды медвежьих праздников .
Проступают в этих играх и непосред

ственные заботы о благополучии тех 
или иных хозяйственных дел: у чехов и 
словаков, например, каждая хозяйка, 
участвующая в масленичных играх, ста
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ралась потанцевать с ряженым медве
дем и оторвать кусочек от его одежды 
из гороховых стеблей, чтобы положить 
его в курятник 47.

Ритуальную роль заклинания плодо
родия, известную на примерах древних 
земледельческих народов, в обрядовых 
комплексах весенней обрядности, осо
бенно масленичной и пасхальной, играл 
смех. Смысл его, особенно когда он при
менялся в церковной практике, завуа
лирован: увидеть первоначальную суть 
обряда в стремлении пастора во время 
пасхальной проповеди рассмешить при
хожан не так легко. Смех как один из 
ритуалов масленичной трапезы, изве
стный, например, у греков, понятен по 
аналогии со многими фольклорными сю
жетами '18.

В весенних обрядах многие символы 
плодородия, определявшие особенности 
земледельческой обрядности зимнего 
цикла, сохраняют свое значение в 
той же мере, что и зимой (это зерно, 
хлеб), — зерно от последнего снопа, ко
торое добавляют в посевное зерно, зер
но в обрядах ритуального обсыпания, 
аналогичных зимним; изобилие мучных 
блюд — блинов, лепешек — в масленич
ной трапезе, куличей, хлебов — пас
хальной и т. д. Другие, как, например, 
зелень, занимавшая в зимней обрядно
сти скромное место, применявшаяся в 
виде вечнозеленых растений, в весенней 
обрядности изобилует, что придает ве
сенним обрядам особый колорит. Весен
няя зелень — это и зеленая ветвь, кото* 
рой хлестали и скот и людей, чтобы 
предать живительные силы плодородия, 
это и «пальмовая ветвь», находившая 
самое широкое применение в магиче
ских действиях, связанных с хозяй
ством, это и майское дерево и зелень в 
майском цикле обрядов. Солома как 
символ плодородия также используется 
в весенних праздниках, но входит в 
иные обрядовые комплексы. Чаще всего 
это реквизит ряжения, соломенное чу

чело, которое подвергается сожжению 
либо растерзанию.

Символика сельскохозяйственных 
орудий фигурирует в весенних обрядах 
особенно часто: «крестьянин с плугом» 
(один из персонажей карнавального ря
жения), плуг, который тащили по по
лям, либо модель плуга, с которой хо
дили по улицам деревни или устанав
ливали ее на крыше дома, колесо плуга, 
обернутое соломой, которое поджигали 
и спускали с холма49. При подготовке 
посевных работ объектом магических 
действий становился лемех, который от
тачивали и обжигали на огне, использо
вали как реквизит гаданий. Яйцо, во
площающее в себе идею плодородия,за
нимало особое место в земледельческой 
обрядности как при начале сельскохо
зяйственных работ, так и в комплексе 
обрядов, характерных для пасхи и дру
гих весенних праздников. Иногда в пас
хальных обрядах носителем этой идеи 
выступал заяц, плодовитость которого 
известна.

Магические действия, в которых яйцо 
использовалось как символ плодородия, 
совершались при начале сельскохозяй
ственных работ: пахарь при первом вы
езде в поле должен был съесть яйцо, 
яйцо клали под колеса плуга, примеши
вали скорлупу от яиц в семена яровых 
и льна, зарывали яйцо в центре пашни. 
При весеннем колядовании яйцо служи
ло важным ритуальным символом, ко- 
лядников обязательно одаривали яйца
ми, яйца, яичница — одно из основных 
блюд коллективной трапезы. Яйца слу
жили подарком и предметом пасхаль
ных игр, среди которых наиболее попу
лярны катания яиц по земле с холма .

До наших дней сохранился обычай 
относить яйца на могилы родственни
ков — обычай, заключавший в себе не
когда земледельческий смысл.

Непосредственная подготовка к нача
лу сельскохозяйственных работ сопро
вождалась главным образом обрядами
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очистительной предохранительной и 
продуцирующей магии.

Обрядовое очищение достигалось с 
помощью огня, воды, соли, которой при
писывали апотропейные свойства. В Че
хии, например, в предпасхальные дни 
женщины несли к воде кухонную 
утварь, сельскохозяйственные орудия, 
купали скот. Солью посыпали колодцы, 
поля, ульи. В быт многих народов во
шла практика освящать соль либо со
леную воду, которой окропляли дома, 
скотину и хозяйственные помещения. 
Использовали соль и как оберег.

Приемы продуцирующей магии, 
включавшиеся в обряды с огнем, водой, 
зеленью, зерном и хлебом, проявлялись 
и в характерных для масленичных игр 
шутках — обсыпании прохожих мукой 
или золой, обмазывании окон и дверей 
домов тестом, чернении лиц сажей, в 
играх, заключавшихся в том, чтобы 
разбить горшок, наполненный золой, 
орехами либо другим содержимым, о 
дверь дома или над головой участника 
игр.

Хороводы, танцы с подскоками, на
зываемые «на лен, на коноплю», танцы, 
устраиваемые иногда во дворах ферм, в 
амбарах, качание на качелях или обря
ды, имитирующие такое качание, —  все 
это также приемы плодородия, харак
терные для земледельческой обрядности 
европейских народов.

Обрядовыми действами, совершаемы
ми ради успеха в получении урожая, 
были обходы полей — важный момент 
подготовительного периода перед посе
вом и в период появления первых всхо
дов. Часто такие обходы приурочива
лись к тому или иному празднику цер
ковного календаря, магические действа 
сочетались нередко и с церковными 
торжественными молениями.

Во время таких обходов у всех евро
пейских народов принято было, особен
но в вербное или пальмовое воскре
сенье, втыкать на полях (обычно в че
тыре угла поля) зеленые веточки. Н е

которые народы, бретонцы, например, 
веточки относили не только на поля, но 
и на могилы близких. Смысл обычая 
испрашивать содействия духов умерших 
в предстоящих работах, возможно и за
быт, но традиция совершать обряд со
хранилась51. У всех европейских наро
дов в обрядность весенних праздников 
обязательно входили обряды почитания 
умерших, им посвящались отдельные 
поминальные дни. В поминальных обря
довых действах весеннего цикла, так же 
как в зимних праздниках, можно усмот
реть связь с аграрными интересами.

Австрийские крестьяне, выпекавшие- 
специально для обрядов поминовения 
хлеб или печенье «для душ», смешивая 
муку разных видов злаков, совершали 
действия, родственные действиям древ
них земледельцев, лепивших для куль
товых целей муляжи разных видов зла
ков. плодородие которых они испраши
вали 52. Сходство поминальных обрядо
вых действий, совершавшихся в весен
ние праздники у всех народов Европы, 
хотя и сохранившихся в разной степе
ни. говорит о древней их мировоззрен
ческой основе. В поминальных обрядах 
неизменно присутствует тот же набор 
символов плодородия, что и в обрядно
сти календарной, совершаемой ради про
цветания хозяйства и блага семьи. Вес
ной, в масленичные дни, в период по
ста, пасхальной недели, празднования 
троицы, в отдельные поминальные дни 
на могилы принято было относить хлеб, 
крашеные яйца, коливо — блюдо, род
ственное древней панспермии — каши, 
сваренной из смеси всех злаковых и бо
бовых культур, произрастающих в дан
ной местности. Соблюдался обычай по
ливать могилы водой (в Сербии, напри
мер, воздав память всем умершим из 
данной семьи, лили воду богу, солнцу, 
луне, заклиная благополучие).

В представлениях древних земледель
цев огонь считался местом притяжения 
душ умерших, символизируя неразрыв
ную связь двух миров. Следы этих пред
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ставлений отражены в обычаях устраи
вать в масленичные дни у костров кол
лективные поминки (Югославия), раз
жигать костры в страстной четверг во 
дворах ферм (как это делали румыны), 
п о л н е э т ь  землю вокруг костра водой, 
готовить для усопших место у костра: 
ставить перед костром скамьи, покры
тые домашними ковриками. Подобные 
идеи отражены н в польском праздни
ке ренкавка, во время которого на кур
гане разжигали задушковые (поминаль
ные) костры, устраивали вокруг них 
игрища, сбрасывали с холма пищу 
усопшим —  хлеб и яйца03.

Земледельческие обряды весны при
урочены были либо к началу сельскохо
зяйственных работ, либо сосредоточены 
вокруг дат церковного календаря, сло
жившегося на древней основе языче
ских празднеств. Основными вехами, по 
которым пытались предсказать виды на 
урожай и когда совершались магические 
действа, были церковные праздники: 
сретение (2 февраля), открывающее вес
ну у многих народов, либо благовеще
ние (25 марта), близкое к равноден
ствию, когда подходил срок начала ра
бот в поле и в саду, предпасхальные и 
пасхальные праздники, троицкие празд
ники. Главным же внецерковным празд
ником, отмечавшимся на переломе сезо
нов, в ритуальных действах которого 
использовались почти все известные 
символы плодородия, был праздник 
Карнавала или масленицы. Идея обнов
ления, возрождения, плодородия полу
чает в этом празднике самое полное 
выражение54.

Сам характер карнавального празд
нества — это взрыв привычного обы
денного образа жизни, праздничный раз
гул, полное освобождение от привычных 
социальных норм и запретов и обяза
тельное противопоставление им того, что 
в обычной жизнн противно нормам. 
Приуроченность этого праздника к пе
реломному моменту в жизни природы 
говорит о его глубоком содержании: воз

рождение нового, через очищение от 
старого, обновление через разрушение 
привычного, путем выхода за пределы 
обычных норм поведения.

Многие черты карнавально-масленич
ных праздников — их разгульный ха
рактер, свободное общение полов — да
ли Ю. И. Семенову основание видеть 
в них отзвуки первобытных тотемнко- 
оргнастнческих празднеств, дошедшие до 
наших дней через мировосприятие сред
невекового человека. Этот ученый под
держивает предположение С. П. Тол- 
стова, который подметил связь оргиа
стических празднеств с появлением по
ловых производственных табу. Свобод
ное общение полов предшествовало или 
следовало за периодом того или иного 
вида хозяйственной деятельности, в те
чение которого предписывалось воздер
жание.

«Бесспорно, — пишет Ю. И. Семе
нов,— что оргиастические праздники в 
средневековой Европе выполняли опре
деленные общественные функции. Но 
столь же несомненно существование ге
нетической связи между оргиастически
ми празднествами европейского средне
вековья и промнскуитетными праздни
ками первобытных народов» aj.

*

Внецерковный, яркий народный 
праздник 1 мая открывает новый пе
риод весенних праздников. Торжество 
весеннего обновления природы, ее пол
ный расцвет определяет эмоциональную 
окрашенность этого праздника, в кото
ром символика зелени и цветов заняла 
особое место, а роль эротических обря
дов столь же велика, как и в праздни
ках Карнавала.

Французские этнографы выделяют 
майскую обрядность в особый цикл. 
Аграрные обряды занимают в этом 
цикле главное место и определяют ха
рактер цикла в целом.
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День 1 мая был, по-вндимому, древ
ним языческим праздником, именно по
этому в странах Европы широко бы
товали поверья о том, что многие ра
стения приобретают в этот день особые 
магические свойства. Особенно возрас
тала, как полагали, целебная сила боя
рышника, клевера, ландыша. Во фран
цузской народной традиции до сих пор 
сохраняется представление о ландыше, 
как цветке, приносящем счастье. Н а
сколько жива эта традиция, можно ви
деть в международный день 1 Мая, 
когда улицы Парижа кажутся засне
женными от обилия ландышей. Ланды
ши — в руках демонстрантов, в корзи
нах цветочников на всех улицах города, 
букетики этих цветов дарят друг другу 
«на счастье».

Отдельными примерами можно иллю
стрировать аграрный смысл магических 
действий с зеленью, росой, совершав
шихся крестьянами в день 1 мая. В не
которых местностях Греции, например, 
было принято в этот день сплетать вен
ки, используя злаки и ветки плодовых 
деревьев, пучки пшеницы, проса, ветку 
фигового дерева с висящими плодами, 
веточку миндаля или граната, сюда же 
прибавляли чеснок («оберег от дурно
го глаза») и др. Гирлянда или венок 
из этих растений висели перед домом в 
течение года. Роса, выпавшая 1 мая, 
считалась благотворной. Для француз
ских крестьян — походить босыми нога
ми по росе 1 мая — «не знать усталости 
при больших переходах». Росой омыва
ли вымя коровы; пастухи старались в 
этот день «застраховать» скот от паде
жа, пыгнать его на пастбище на рассве
те, по свежей росе.

Молодежный обычай, имевший место 
во многих европейских странах, выхо
дить ночью в леса «собирать май» (как 
говорили в Англии) предполагал не 
только сбор цветов, зеленых ветвей, ко
торыми украшали дома, но и свободу 
общения полов 56.

В комплексе майских обрядов цент

ральное место занимают обрядовые дей
ствия, нгры, совершаемые вокруг май
ского дерева, майского столба, устанав
ливаемого в центре деревень. Это мог
ло быть зеленое дерево, которое с тор
жественными церемониями молодежь 
приносила из леса в деревню, либо очи
щенный от веток ствол, вершину кото
рого украшали букетом, венком из зеле
ных ветвей и злаков, лентами, иногда 
на вершину столба привязывали живо
го петуха. Вокруг столба обычно водят 
хороЕоды, пляшут, устраивают состяза
ния за приз, который увенчивает столб. 
У майского столба иногда избирали и 
«королеву мая» —  основной персонаж 
майской обрядности. Н азвание цен
трального столба «май» применимо и к 
ветвям деревьев или букетам, которые 
молодые люди дарили девушкам.

У ,многих народов, кроме «мая», уста
навливаемого в центре деревни, стави
ли майское дерево и перед каждым до
мом. С вязь этого обычая с надеждой на 
будущий урожай со всей очевидностью 
выступает, например, у румын, которые 
пытались сохранить поставленные у до
ма деревья, называемые здесь армни- 
ден, до первого помола новой пшеницы, 
чтобы развести на них огонь в очаге и 
испечь хлеб из зерна нового урожая.

Совершение обрядовых действий с 
шестом, вокруг шеста, столба или дере
ва имело место не только в майских об
рядах, но и в обрядах летних и осенних 
этот символ также назывался «май». Во 
Франции, например, в церемониях об
ручения так называли дерево, которое 
сажали в знак совершения помолвки; в 
свадебной церемонии «маем» было укра
шенное дерево или большой букет, ко
торый несли впереди свадебного кор
тежа; «маем» называли и шест, вокруг 
которого раскладывали карнавальный 
костер. Во Франции, например, моло
дежь в день Сен-Жана, устраивала 
борьбу за угли и головешки от ритуаль
ного огня. Счастливчиками считались 
те, кому удавалось стать обладателями

Г** 83



остатков обгоревшего центрального ше
ста.

В уборочных обрядах «май» также 
выступает как ритуальный символ. 
«Маем» называют деревце, которое вты
кают в центре участка поля с педосжа- 
тыми колосьями (считавшимися вопло
щением и духа растительности), «маем» 
украшают последний сноп, который 
торжественно ввозят в село, идентична 
«маю» жердь, называемая «гору», увен
чанная букетом из цветов или злаков, 
либо крестом с тремя яблоками на кон
цах, которую чешские виноградари ста
вили на холме или на дороге к вино
граднику для охраны урожая. В яму, 
которую выкопали для этой жерди, бро
сали лучшие гроздья винограда, жердь 
кропили водой и окуривали травами, а 
вокруг жерди, стоявшей с прошлого го
да, раскладывали костер, сжигали ее °7.

Приведенные примеры позволяют 
считать этот шест, столб, дерево одним 
нз символов плодородия. Столб как 
символ плодородия известен у народов, 
стоящих на ранних стадиях историче
ского развития. У папуасского племени 
кума, например, символом плодородия 
считался центральный столб в церемо
ниальном доме. В почитании этого стол
ба отражалась двуединость его функ
ций — «почитание предков» и «плодоро
дие». Столб, по мнению английского 
исследователя В. Рея, был воплощением 
мужского плодородного начала, предмет 
ромбовидной формы, положенный на 
верхушку столба, воплощал соответ
ственно женское начало. В ходе церемо
нии женщинам предлагали касаться 
столба, приобщая их тем самым к совер
шающемуся сакральному акту; счита
лось, что такое соучастие принесет им 
много детей .

Примеры идентификации женского 
плодородия и плодородия земли у ран
них земледельцев широко известны в 
этнографической литературе. В обрядах 
европейских народов символ, воплощав
ший женское начало, был оттеснен но

выми, привычными современному чело
веку символами плодородия (букет, 
яблоки, петух и т. д .). Устойчивое на
именование шеста — «май» может быть 
объяснено, на наш взгляд, именем рим
ской богини Майи, одной из божеств 
земли, плодородия, покровительницы 
женщин, от которой месяц май получил 
свое название.

«Майские королевы», «майские неве
сты», «майские короли», окутанные 
зеленью персонажи, совершавшие обря
ды колядования, ходившие по домам с 
добрыми пожеланиями и получавшие да
ры, выполняли ту же миссию, что и си
дящие «королевы» во Франции, олице
творявшие римскую богиню Флору или 
галльскую богиню — матерь земли, т. е. 
заклинали изобилие.

*

Основные заботы европейского земле
дельца в летне-осенний период — сохра
нить урожай, спасти его от возможной 
засухи, града, ливневых дождей, собрать 
его тщательно, начать потреблять со
бранное и, наконец, подготовиться к 
следующему этапу — посеву озимых.

Среди окказиональных обрядов, пре
следующих цели защиты урожая, наи
более архаичными, восходящими, по-ви
димому, к практике древних земледель
цев, следует назвать обряды вызывания 
дождя. Наибольший интерес для иссле
дователей представляет обряд пеперу- 
да в Болгарии, известный также и дру
гим народам Балканского полуострова, 
и обряд похорон глиняного человека, 
носящий у восточнороманских народов 
много разных имен, среди которых наи
более известны Калоян и Герман. Гер
ман известен также в Дунайской рав
нине Болгарии и некоторых областях 
восточной и южной Сербии и Воеводи
ны. Эти обряды имеют множество ин
терпретаций59. Нам хотелось бы под
черкнуть их несомненную связь с зем
ледельческими культами. Ритуал пепе- 
руды, например, заключался в том, что
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девочка, увитая зеленью, в сопровожде
нии девочек или девушек обходила се
ло, танцуя с подскоками, исполняя пес- 
ню-заклинанне, мольбу о дожде. Девоч
ку обливали водой сквозь решето для 
просеивания зерна, либо кропили ее во
дой, стекающей с деревянного круга, на 
котором сажают в печь хлебы. Этот ри
туал в западной Болгарии выполнялся 
у оброчных крестов, воздвигнутых на 
полях в связи с обычаем оброк, посвя
щенном плодородию земли. Трапеза, за
вершающая ритуал, совершалась, как 
в старинных обрядах, на полотне, рас
стеленном на земле. Хлеб для трапезы 
иногда приготовляла беременная жен
щина. Ее участие в магическом обряде, 
вызывавшем плодородие, предполагало 
усиление его воздействия

Важнейший праздник лета, связан
ный с солнечным культом и с почита
нием земного плодородия,— день лет
него солнцестояния, древний языческий 
праздник, к которому был приурочен 
христианский праздник, известный у 
славян как Иван Купала, у западноев
ропейских народов — Сен-Жан, Сан- 
Хуан, св. Ян и т. д.

В обрядности этого праздника сосре
доточивается огромный набор ритуаль
ных действ и символов, главная роль 
отводится огню. Именно в обилии ко
стров, разжигаемых на возвышенностях, 
факельных шествиях можно усмотреть 
следы былого почитания солнца. Но в 
обрядности этого дня значительно яв
ственнее проступают сохранявшиеся до 
недавнего времени магические действия, 
предполагавшие возможность достиже
ния хозяйственного благополучия, пло
дородия через очищение огнем путем об
ращения к его продуцирующим свой
ствам. Ритуальное значение придава
лось совершаемому в этот день сбору 
трав и растений, наделявшихся магиче
скими свойствами как целебными, так 
и свойствами оберега.

В летне-огеннем цикле праздников 
уборочные обряды занимают самое важ

ное место. Начало сбора урожая и пер
вых плодов у многих народов рассмат
ривалось как праздник.

У кельтских народов Британских 
островов, сохранивших архаичные чер
ты культуры, начало жатвы (1 августа) 
было праздником, приуроченным ко 
дню св. Луга (или Лугнаса), одного из 
богов кельтского пантеона, покровите
ля земледелия и многих ремесел.

Начало уборки урожая обставлялось 
очень торжественно. Зачастую этому 
празднеству предшествовала ритуаль
ная общественная трапеза, на которой 
фигурировали кушанья из зерен нового 
урожая— хлеб, каша, обрядовое пе
ченье. Попутно заметим, как ритуалом 
становится со временем то, что когда-то 
было бытовой нормой: смолоть зерно 
первого урожая на ручной мельнице, 
замесить тесто на шкуре ягненка и т. д. 
(так поступали британцы в день св. 
Лугнаса). Возможно, что смысл обряда 
поедания первых плодов состоял в том, 
чтобы заручиться благосклонностью ду
ха или божества растительности, с ко
торыми ранее был как бы заключен до
говор, исполнение его выражалось в 
сборе урожая и приношении первин в 
знак благодарности. (Название «за
лог», «договор» в смысле заключения 
договора с духами земли сохранилось, 
например, у финских народов в наиме
новании древнейшего праздника, кото
рому наследовала масленица.) Дж. Ф рэ
зер утверждал, что акт поедания пер
вых плодов — сакраментальный акт 
первого причастия, совершение которо
го давало возможность без всякого вре
да для себя есть плоды нового уро
жая 6|.

У ирландцев и шотландцев ни один 
из главных кельтских праздников не но
сил такого массового, коллективного ха
рактера, как праздник Лугнаса. Высоко 
в горах приносились жертвы (закапы
вали, например, в землю десятую часть 
собранного в первый день уборки зерна 
и часть кушанья, приготовленного для
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общей трапезы), после жертвоприноше
ния устраивались игры, различные со-

fiQстязания, танцы .
По поводу жертвования первых пло

дов в литературе встречаются различные 
мнения. На многочисленных примерах 
народов Китая, Индонезии, Латинской 
Америки и др. Д ж . Фрэзер показал, 
как изменялся этот обряд: торжествен
ное поедание первых плодов как таин
ство приобщения к божеству сменилось 
принесением первых плодов в жертву 
богам г’3. Возможно также, что возложе
ние первых плодов на алтарь было ак
том благодарения, совершаемым в на
дежде заручиться божественной по
мощью при завершении уборки и хра
нения урожая.

Целевая направленность ритуальных 
действий, совершаемых при уборке уро
жая, заключается в стремлении узако
нить потребление собранного урожая. 
Основные обряды, выражающие эту 
идею, — это приношение первин, благо
дарение богородицы и других святых.

Женский образ, символизирующий 
плодородие, в уборочных обрядах пред
ставлен женскими святыми — покрови
тельницами женщин и урожая. Это св. 
Анна, которая у чехов «заводит жнецов 
к пшенице», св. Маргарита — «госпожа 
погоды» и главная среди них — дева 
Мария, которой принято было подно
сить первые плоды нового урожая. По
сев озимых также начинали в день, ей 
посвященный. Так было, например, у 
поляков, которые день рождества бого
родицы (8 сентября) называли Божья 
Матерь посевная. Праздники успения 
богородицы (15 августа) и рождества 
богородицы — одни из самых популяр
ных престольных праздников европей
ских народов.

Центральное место в летне-осеннем 
цикле праздников занимает жатва и ри
туалы, направленные на то, чтобы сбе
речь плодоносящую силу земли, пере
дать ее будущему году. Объектом обря
довых действий являются последние

колосья, с которыми связываются пред
ставления о «духе зерна». Этот дух у 
разных народов и в разных областях 
олицетворялся как в зооморфных, так 
и в антропоморфных образах. Это мо
жет быть «хлебный заяц», «хлебный пе
тух», «лисица», «волк», «перепелка», 
«хлебная матушка», «старик», «ржаная 
девушка» и др.

Эти различные олицетворения «духа 
зерна», «хлебного духа», «вегетативного 
демона» и т. п. составили так называе
мую низшую мифологию, которая в ев
ропейских странах оказалась необычай
но устойчивой и сохранилась в народ
ных поверьях и обрядах гораздо доль- 
ше и прочнее, чем «высшая мифоло
гия» — образы небесных великих бо
жеств, давно уже вытесненные христиан
ством.

Именно «дух зерна», скрывавшийся, 
по народному поверью, в последних не
сжатых колосьях, заключал в себе жи
вительную плодотворную силу. Но эти 
колосья внушали людям и страх. Двой
ственное отношение к последнему сно
пу, к последним колосьям, а также к 
лицам, сжинавшим эти колосья, просле
живается на множестве примеров и от
ражает амбивалентность в представле
ниях древних земледельцев. Именно по
этому обряды, знаменующие окончание 
жатвы, включаются в два различных 
комплекса: в одних ярко выражен страх 
перед духом, в других —  вера в его жи
вительную силу64. Обряды с последним 
снопом, срезание последних колосьев, 
возвращение жнецов в деревню с по
следним снопом, украшенным зеленью, 
уложенным Еокруг «майского шеста», 
одетым в женское платье и носящем на
звание «невеста», танцы вокруг него и 
отношение к зернам от него, как к са
кральному средству, способному ока
зать благоприятное влияние на урожай 
будущего года, —  все это формы прояв
ления культа плодородия.
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*

Престольные праздники, отмечающие 
завершение уборочных работ, сопровож
дающиеся ярмарочными увеселениями, 
содержат немало обрядов, по которым 
можно судить о древней основе этих 
праздников, о предшествовавших им 
праздниках в честь бога или духа — по
кровителя той или иной местности, ра
ди которого устраивались обряды бла
годарения, жертвоприношения.

Древняя языческая основа храмовых 
праздников явственно проступает в 
праздниках и ярмарочных увеселениях 
многих народов. Известно, что каждый 
языческий праздник начинался обычно 
с жертвоприношений богам и коллек
тивной трапезы. В Англии, например, 
еще в XVIII  в. на улице зажаривали 
целого быка, мясо которого распреде
лялось после пиршества между бедня
ками прихода. В немецких землях так
же очень широко отмечались праздни
ки завершения уборки, в которых не
мецкие исследователи видят пережитки 
древнего родового праздника герман
цев. Обычай устраивать общесельскне 
хороводы, общесельские трапезы с пое
данием жертвенных животных в день 
успения богородицы ознаменовывал за
вершение уборки урожая у болгар °5.

Годовой цикл сельскохозяйственных 
работ завершался озимым севом, а 
цикл праздников — днем всех святых и 
днем всех усопших (1—2 ноября), об
рядность которых позволяет считать их 
вехами предзимнего цикла обрядов.

Озимая пахота и посев, конечно, то
же не остались без соответствующих об
рядов. Ко дню св. Михаила (29 сен
тября) приурочиваются действия и по
верья, направленные на обеспечение 
плодородия земли, приплода скота, уве
личения потомства людей. Сербы, чер
ногорцы и македонцы предпочитали на
чинать сев в день св. Симеона (14 сен
тября), который они считали началом 
земледельческого года. Было принято

освящать немного зерна в церкви и сме
шивать его с семенами. Начало сева со
провождалось различными магическими 
действиями. Например, рало и впря
женных в него волов украшали синими 
бусами, нанизанными на красную нить. 
Пахарям на ниву приносили пирог с ка
пустой, его обязательно пекли в каж
дом доме. Съедали его после того, как 
засеют небольшой кусок поля, крошки 
от этого пирога закапывали здесь же, 
чтобы они способствовали хорошему 
урожаю.

Связь с древними жертвоприноше
ниями имеет место и в обычаях, сопро
вождавших сев, который в некоторых 
областях начинался с воздвижения 
(27 сентября). Для приготовления обе
да пахарям в Болгарин специально ре
зали петуха. Обедали в поле, при этом 
остатки трапезы и кости закапывали в 
борозду 66.

*

Рассмотрев земледельческую обряд
ность народов зарубежной Европы в по
следовательном ряду годового цикла ка
лендарных праздников, мы видим, что 
одни и те же элементы — поверья, дей
ствия, реквизиты и т. п. — в различных 
вариациях сочетаний повторяются в 
разных праздниках, обнаруживая об
щую закономерность в причинно-след
ственной связи этих элементов и в их 
функциональной значимости.

В земледельческой обрядности евро
пейских народов основная масса релик
товых явлений, представлений и куль
товых действий объединяется общей 
идеей — достижение плодородия в са
мом широком понимании этого слова. В 
этих представлениях и приемах дости
жения цели можно видеть пережитки 
культа плодородия, зародившегося в 
глубокой древности и прошедшего дли
тельный и сложный путь развития. Ста
диально различным пластам религиоз
ных верований соответствовали свои
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формы проявления этого культа от са
мых архаичных, когда плодородие за
клиналось путем простейших магиче
ских приемов, предполагалось завися
щим от почитания стихий, задабрива
ния олицетворявших природу духов, вы
ражалось в почитании духов умерших, 
духов предков, выступавших как пода
тели плодородия, а затем в почитании 
мифологических образов, божеств пло
дородия и в христианской религии в по
читании святых, заместивших эти боже
ства. В земледельческой обрядности 
европейских народов пережитки этих 
представлений выступают в синкрети
ческой слитности. В ней нашли отраже
ние реликты самых архаических форм 
культа плодородия: это гадания и прие
мы магии плодородия, это и следы по
читания стихий, среди которых глав
ные— вода, земля, солнце, огонь. Пере
житки этого почитания прослежива
ются во всех обрядах годового цикла. 
О роли воды, солнца и огня в кален
дарной обрядности рассказано в соот
ветствующих местах настоящей книги. 
Почитание земли основывается, по всей 
вероятности, на стремлении древних 
земледельцев сберечь, восстановить 
плодоносящую силу пашни, истрачен
ную на произрастание злаковых и дру
гих полезных растений. В обрядах при
сутствует и благодарение земли за про
изведенный урожай.

Обычай приносить жертвы стихиям, 
в том числе земле, отмечен у многих на
родов Европы. Немцы в иванов день 
часть похлебки от праздничной трапе
зы выливали в огонь, часть — в проточ
ную воду, часть зарывали в землю. На 
масленицу немцы закапывали в землю 
петуха. Сербы резали в начале осенне
го сева петуха, чтобы приготовить обед 
пахарям, а остатки трапезы и кости пе
туха закапывали в борозду. Заклание 
петуха ознаменовывало конец жатвы

и окончание молотьбы у болгар. Кровь 
заколотого молодого петуха должна бы
ла смочить то место, где был обмолочен 
последний сноп. В первую борозду 
австрийцы клали пасхальные яйца и 
хлеб.

Одним из важнейших элементов куль
та плодородия были представления о 
сакральном характере растительного ми
ра и обряды, связанные с этими пред
ставлениями. Дерево, зеленая ветвь, 
цветы и травы — части живой природы. 
Они выступают в обрядности как сим
волы плодородия, носители животворя
щих сил природы, а также как обереги 
и как средства народной медицины.

Связь животного мира с плодоро
дием в поверьях европейских народов 
проявляется в маскировании, фольклор
ных сюжетах, обрядовых действиях и, 
наконец, в обрядовом печенье.

Велика в обрядах плодородия роль 
женских святых, через образы которых 
проявляется магическая связь аграрных 
обрядов с плодоносящим женским или 
готовым к плодоношению девичьим на
чалом. К этому же кругу проблем отно
сятся и эротические мотивы аграрной 
обрядности.

На протяжении всего годового цикла 
проявляется тесная связь поминальных 
и календарных обрядов, связь поми
нальных обрядов с идеей плодородия.

В свете изучения земледельческой об
рядности европейских народов, убеди
тельной представляется гипотеза Г. П. 
Снесарева67, предлагающего считать 
культ плодородия самостоятельной, при
том универсальной формой религии, 
развивавшейся и усложнявшейся по 
мере развития производительных сил и 
социальных отношений, религии, кото
рая с оформлением религий классового 
общества вошла в них в качестве со
ставной части.

88



1 Mannhardl LU. W ald - und Feldkultc . Berlin,
1862.

2 Ф р э зе р  Дж.  Золотая ветвь. М.: Политиз
дат, 1980.

3 Подробнее см. статью С. А. Токарева «Исто
рия изучения календарных обычаев и пове
рий» в настоящем издании.

4 Рыбаков Б. А .  Язычество древних славян. 
М.: Наука, 1981.

5 Арутюнов С. А .  Рыбаков Б. А. Язычество 
древних славян (рецензия). — СЭ, 1982, JVs 4.

° Бибиков  С. Н .  Поселение Лука-Врублсвсц- 
кая. — В кн.: Материалы и исследования по 
археологии СССР. М.; Л.: Изд-во АН

_ СССР, 1953, № 38. с. 193-275 .
7 Токарев  С. А .  Ранние формы религии. М.: 

Наука, 1964.
* Путилов Б. Н .  Миф — обряд — песня Но

вой Гвинеи. М.: Наука, 1980, с. 303—308.
9 Ф р э зе р  Дж.  Золотая ветвь; Рыбаков Б. А .  

Ко смогоння и мифология земледельцев энео
лита.-— СА, 1965, №  1/2; Возникновение 
и развитие земледелия. М.: Наука. 1967, 
с. 153; Бибиков  С. Н .  Культовые изобра
жения раннеземледельческих племен Юго
Восточной Европы. — СА, 1951, № 15, 
с. 135.

10 Andree  R .  Braunschweigcr Volkskunde. Braun
schweig, 1901. Цнт. no: Календарные обы
чаи н обряды в странах зарубежной Ев
ропы. Весенние праздники. М.: Наука, 1973 
(далее-—Весенние праздники), с. 153.

11 Путилов Б. Н .  М иф — обряд — песня..., 
с. 105. 116, 117. 275—289.

12 Бо гагвекий Б. А .  Земледельческая религия 
Афин. Пг„ 1916, т. 1, с. 31.

13 I'aragnac A .  Civilisalion traditionnellc et gen
res de vie. Paris, 1948. p. 248.

w Пропп В. Я. Русские аграрные праздники. 
Д., 1963; Белецкая  Н .  Н .  Я зы ческая симво
лика славянских языческих ритуалов. М.: 
Наука, 1978; Басило в В. Н „ А н и к и н  В. Н .  
Новое в исследовании древнейших ритуа
лов. . . (О  книге Н. Н. Вслецкон. Языче
ская символика... (рецензия). СЭ, 1980, 
-Vs 4.

'■3 Пропп  В. Я. Ритуальный смех в фольклоре: 
по поводу сказки о Несмеяне. — В кн.: 
Пропп В. Я. Фольклор и действительность. 
М.: Наука, 1976, с. 174-204 .

1о Богаевский Б. А .  Земледельческая религия 
Афин, с. 57; Бахтин fit. М .  Творчество 
Ф. Рабле и народная культура средневе
ковья и Ренессанса. М., 1965.

17 Топоров  В. П. Животные. — В кн.: Мифы 
народов мира. М., 1980, т. 1, С . 440.

"  Богаевский Б. А .  Земледельческая рели
гия___ с. 185.

:9 Ф р э зе р  Дж. Золотая ветвь, с. 402—442.
23 Т окарев  С. А .  Ранние формы религии, 

с. 3 7 8 -392 .

11 Рыбаков Б. А .  К алендарь IV  в. из земли 
 ̂ полян. —  С А , 1962, №  4.

•2 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы. Зим ине праздники. М .: 
Н аука, 1973 (далее —  Зим ние праздники),

 ̂ с. 48, 184. 215, 292 и т. д.
23 Снесареа Г. П.  Реликты  домусульманскнх 

веровании и обрядов у узбеков Х орезм а. 
М .: Н аука, 1960, с. 212.

24 Подробнее см.: Н . М . Л истова. «Пища 
в обрядах и повериях» в настоящ ей книге-.

25 Зим н ие праздники, с. 40 , 55, 98, 220 , 221 , 
270 , 271 ; Виноградова  И . Н .  Зи м н я я  кален
дарная поэзия западны х и восточных сла
вян: генезис и типология колядования. М .; 
Н аука, 1982, с. 136— 138.

ъ  З е л е н и н  Д .  К .  Н ародны й обычай «греть по
койников». —  В кн.: Сборник Х арьковского 
ист.-фнлол. общ -ва, 1909, т. 18, с. 256— 
271 ; Виноградова А .  И .  З и м н я я  календар
ная п о э зи я .. .

27 Зи м н и е праздники, с. 97 , 154, 169, 217, 
221 , 2 4 2 ; Чичеров В. И.  Зим ний  период 
русского народного земледельческого кален
даря X V I — X I X  ВВ. М .. 1957, С. 200; 
Т у л ь и е в а  А .  А .  Символика воробья в обря
дах и обрядовом фольклоре (в  связи  с во
просом о культе птиц в аграрном кален
даре). —  В кн.: О бряды  и обрядовы й ф ольк
лор. М .: Н аука, 1982. >

•1 Зим ние праздники, с. 224 ; Весенние п р азд 
ники, с. 278—-281, 3 2 3 — 325; Попович Ю . В. 
М олдавские новогодние праздники. К иш и
нев, 1974. с. 2 7 — 54.

■э Зим ние праздники, с. 61 , 101.
"  Возникновение и развитие земледелия, 

с. 31— 32 ; Васильков Я. В. К  реконструк
ции ритуально-магических функций царя 
в архаической Индии. — В кн.: Письменные 
пам ятники и проблемы культуры  народов 
Востока. М .: Н аука, 1972, с. 78 — 80; 
Ф р э зе р  Дж.  З о л о тая  ветвь; Златков-  
ская Т .  Д .  О  происхождении некоторых 
элементов кукерского обряда в Болгарии. — 
С Э , 1967, №  3, с. 31— 46.

131 Э то новое толкование ритуального посева 
выдвинуто Л .  Н . Виноградовой. В иногра
дова А .  Н .  З и м н я я  календарная п о э зи я .. ., 

 ̂ с. 2 2 1 — 223.
32 Зим н ие праздники, с. 251 , 289.
33 Т ам  же, с. 110.
34 К р и ни ч на я Н .  А .  И сторико-этнографическая 

основа преданий о «панах». —  С Э , 1980, №  1.
3:1 Бибиков  С. Н .  Поселение Л ука-В рублевец- 

к а я . . . ,  с. 256.
м Подробнее см. соответствую щ ие статьи на

стоящ его издания.
37 Велецкая  Н .  Н .  Я зы ческая сим воли ка.. . ,  

с. 110— 111; Зим ние праздники. 247 , 2 7 1 — 
2 72 , 3 0 3 — 304. 311, 336.

89



м  Т ам  же, с. 91, 112, 129. 167, 210 , 223, 
2 4 7 —2 4 8 ; Кашуба М .  С. Х арактерны е чер
ты  зимней календарной обрядности у сла
вянских народов. —  М акедонский фольклор. 
CKOiije, 1975, №  15— 16; Соколова В. К.  Ве
сенне-летние календарные обряды  русских, 
украинцев и белорусов. X I X — начало X X  в. 
М.: Н аука, 1979.

59 Весенние праздники, с. 2 7 4 — 275.
40 Подробнее см.: С. А .  Токарев.  «Эротиче

ские обряды» в настоящ ей книге; Он .псе. 
Ранние формы религии, с. 381— 383; 
Ф р э зе р  Дж.  З о л о тая  ветвь, с. 158— 163.

41 Весенние праздники, с. 2 8 4 — 286, 269— 270.
42 Т ам  же, С. 16— 21, 3 2 - 4 0 ,  50, 52— 61,

148, 208— 229  и др.
43 Т ам  же, с. 279, 324.
44 Т ам  же, с. 36, 52, 93 , 144 и др.
41 Рыбаков Б. А .  Я зы чество древних славян, 
_ с. 9 8 — 108.

*° Подробнее см.: Серое С. Я.  М едведь-суп
руг (вариации обряда и сказки  у народов 
Европы  и Испанской А м ерики). — В кн.: 
Ф ольклор  и историческая этнография. М ., 
1983; Весенние праздники, с. 224 , 146, 166, 
179, 186— 187.

47 Т ам  же, с. 223.
4'  Т ам  же, с. 240 , 3 2 6 — 327.
49 Т ам  же, с. 140, 142, 166. 
м  Т ам  же. с. 25. 26, 42, 151— 154, 171, 257 , 

258 и др.
51 Т ам  же, с. 41. /
52 Летне-осенние праздники, с. 151.
Е3 Т ам  ж е, с. 2 52 , 304, 214.
54 Бахтин М. М .  Т ворчество Ф . Р а б л е .. .;  Т о 

поров В. П.  П раздник. — В кн.: М ифы на
родов мира. М ., 1982, т. 2, с. 331.

55 Семенов Ю . И.  О  методике реконструкции 
развития первобытного общ ества по данным 
этнографии: Э тнограф ия как источник ре
конструкции истории первобытного общ е
ства. М .; Н аука, 1979, с. 120; Семенов Ю . И .  
Возникновение человеческого общ ества. К рас
ноярск, 1962, с. 3 2 3 - 3 3 1 ,  4 7 7 - 4 7 8 ;  Т о л 
сто в С. П. П ереж итки тотемизма в дуаль
ной организации у туркмен. —  П роблемы 
истории докапиталистнческнх общ еств. М .,
1935, №  9— 10.

55 Весенние праздники, с. 44, 102— 108, 333 .
57 Т ам  же. с. 26, 27, 4 3 - 4 7 ,  3 1 1 ; Л етне

осенние праздники, с. 23, 28, 133, 192.
58 R a y  В. The Киш а. Freedom and Conformity 

in the New Guinea Highlands. Meibourn, 
1959. Цит. по: Путилов Б. H .  М иф — 
обряд —  п е с н я ...,  с. 337, 338.

59 Летне-осеш ш е праздники, с. 202, 226 ; З е 
ленчук В. С., Попович Ю . В. А нтропом орф 
ные образы  в обрядах плодородия у вос
точнороманских народов ( X I X — начало
X X  в.) — В кн.: Балканские исследования: 
проблемы истории и культуры. М .: Н ау ка, 
1976, с. 195— 201. ' ’

Летне-осенние праздники, с. 224.
61 Т ам  же, с. 76; Ф р э зе р  Дхс. З о л о тая  ветвь, 

с. 532— 548; Весенние праздники, с. 125.
62 Летне-осенние праздники, с. 76— 77.
03 Ф р э зе р  Дж.  З о л о тая  ветвь, с. 532— 548.
64 Т ам  же, с. 4 4 2 — 5 32; Летне-осенние п р азд 

ники, с. 83— 87.
и  Летне-осенние праздники, с. 87 — 91, 134, 

236.
к  Т ам  же, с. 217 . 237.
07 Снесарев Г. П.  Реликты  дсмусульманекнк 

вер о ван и й ..., с. 186— 188, 2 6 2 — 264.

ОБЫЧАИ, 
ОБРЯДЫ И ПОВЕРЬЯ, 

СВЯЗАННЫЕ 
С ЖИВОТНОВОДСТВОМ

С. А .  Токарев

В традиционном сельском хозяйстве 
большинства народов зарубежной 

Европы животноводству принадлежало 
второстепенное место сравнительно с 
земледелием.

В конце X I X — начале X X  в. только 
некоторые малочисленные этносы зани

мались кочевым скотоводством, которое 
было у них единственной формой хо
зяйства (саракачаны, некоторые группы 
влахов на Балканском полуострове).

Подвижное скотоводство, при кото
ром разведение животных бытовало на
ряду с другими отраслями хозяйства, в
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первую очередь с земледелием, тради
ционно господствовало в горных зонах 
Европы. Это обширная Карпато-Бал- 
канская область, где главным образом 
разводили овец: в соседствующих степ
ных областях Венгрии бытовало коне
водство, традиции которого напоминают
о степных кочевниках — предках совре
менных венгров; в горах Австрии и 
Италии разводили коров. 1 радицион- 
ным было овцеводческое хозяйство в 
горных местностях на Британских остро
вах. На севере Швеции и Норвегии на 
горных пастбищах выпасали рогатый 
скот. Формы ведения отгонного хозяй
ства в общих чертах везде были одина
ковыми: население жило оседло, но 
ежегодно с наступлением весны часть его 
уходила со стадами, чтобы перегонять 
овец, а также рогатый скот и коней на 
горные пастбища, осенью же возвра
щать их обратно в долины. Иногда па
стбищный выпас сочетался со стойло
вым содержанием животных (полуот
гонное хозяйство).

Жители равнин, занимающиеся пре
имущественно обработкой земли, дер
жат, конечно, и скот, но в меньшем ко
личестве: лошадей для работы в полях 
и для транспорта, коров, мелкий скот 
(овцы, козы )— для обеспечения себя 

■молоком, мясом, шкурами, шерстью, ко
жами. Навоз идет на удобрение полей 
(в южной степной полосе также на топ
ливо— кизяк). Сельское население Ев
ропы разводит домашнюю птицу — кур, 
гусей, уток и др.

От этого традиционного, частью весь
ма архаичного скотоводческого уклада 
надо отличать товарно-капиталистиче
ское животноводство, сложившееся в но
вое время в некоторых экономически 
развитых странах (Англия, Голландия, 
Бельгия, Дания и др.). К исторически 
сложившимся народным обычаям и об
рядам эти новые отрасли хозяйства не 
имеют прямого отношения.

Соотношение земледелия и животно
водства (в его различных формах) весь

ма неодинаково в разных районах, но 
разведение домашних животных повсе
местно составляет хотя и второстепен
ную, но необходимую хозяйственную 
статью.

Неудивительно, что и в традициях, 
обычаях, обрядах, поверьях европей
ских народов домашние животные за
нимают видное место.

У народов, разных по происхожде
нию, принадлежащих к различным исто
рико-культурным общностям, возникли 
и закрепились в традициях одинаковые 
обычаи и обряды. Очевидно, основа это
го явления — сходный образ жизни, по
родивший близкие воззрения, суеверия, 
магические приемы 1.

Цель и значение скотоводческих об
рядов почти всегда одни и те же: уве
личить плодовитость скота и уберечь 
его от болезней и падежа, от хищных 
зверей и кражи. Для этого применя
лись различные магические средства, в 
основе которых, быть может, лежали те 
или иные разумные приемы (об этом 
будет сказано ниже).

*

Классификация обрядов и поверий, 
связанных с домашними животными, до
вольно проста. Яснее всего можно груп
пировать их по времени действия: одни 
обряды прикреплены к срокам кален
дарного животноводческого никла — ча
ще всего к моменту выгона скота на ве
сенние и летние пастбища и ко времени 
возвращения с этих пастбищ; другие 
приурочены к общим традиционным 
праздникам, как зимним, так и летним; 
третьи связаны с церковными датами, 
в частности с днями памяти святых. 
Правда, эти моменты нередко совпа
дают.

Наиболее интересны в некоторых от
ношениях обычаи, падающие на зимний 
период, в частности на святки. Широко 
распространен, например, обычай обря
дового праздничного кормления скота.
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О нем есть сведения, касающиеся за
падных и южных славян, греков, албан
цев, венгров, немцев, австрийцев, наро
дов Скандинавии и др. На святки, в 
особенности в сочельник и под Новый 
год, люди устраивают праздничную 
трапезу не только для себя, но стара
ются и молочный, и рабочий скот по
кормить посытнее и повкуснее. Самое же 
интересное здесь то, что скот кормят в 
эти дни (у многих народов) не просто 
более обильно, а остатками трапезы са
мих хозяев, притом обрядовой пищей: 
например, особыми ритуальными пе
ченьями в виде человеческих фигурок, 
животных, изображений плуга и дру
гих земледельческих орудий. Иногда 
пекут такие печенья специально для 
скота 2.

Например, у греков есть обычай печь 
на праздник св. Василия (1 января) 
особый «пирог св. Василия» и куски та
кого пирога скармливать скоту В не
которых местах пекут пирог для рабо
чего вола3. У словенцев был обычай 
на Новый год кормить скот кусочками 
специально испеченных калачей, у сер
бов (в Рогозне) — печь маленькие ка
лачи с каймаком по числу детей в 
семье. Утром дети шли на скотный двор, 
обходили трижды стоящих там живот
ных, мыча при этом по-коровьн и блея 
по-овечьи, после чего часть калачей 
съедали, а часть скармливали скоту4. 
В этом обычае самое интересное даже 
не «магия первого дня», а идея принад
лежности скота к семье. Здесь ясно 
проявляется чувство органической се
мейной связи. Корова, лошадь, овца — 
это не просто живой сельскохозяй
ственный инвентарь, а как бы члены 
семьи, и о них надо заботиться так же, 
как и о прочих домочадцах.

Гаким образом, в традиционном обы
чае обрядового кормления скота в зим
ние святки просвечивает его древняя и 
чисто материальная основа — забота о 
подкормке животных, но в символиче
ском, обрядовом виде. Одновременно в

этом обычае сказывается та же идея 
магии первого дня», которой проннза- 

пы и другие святочно-новогодние обря
ды: хорошо покормленный в эти днн 
скот не будет голодать и в остальное 
время года.

В рождественско-новогоднем цикле 
контаминировались разновременно воз
никшие верования и обряды. Но все они 
в конечном счете направлены к одной 
цели: в начале года заручиться успехом 
в хозяйственной деятельности и во всех 
жизненных делах. Обряды, связанные 
с домашним скотом, вошли органиче
ской составной частью в обрядовый ком
плекс.

Второй этап годичного скотоводче
ского цикла приходится на весенний се
зон. Для жителей предгорий — это 
сложная операция перегона крупного 
рогатого скота и овец, коз на летние 
высокогорные пастбища. Для жителей 
равнин переход к весенне-летней пасть
бе не связан с дальними перегонами, 
однако вольный выпас тоже требует 
особых мер охраны животных и непре
менного участия пастуха. В основе ха
рактерных обрядов, сопровождающих 
весенний выгон скота, опять-таки лежат 
вполне материальные, вещественные мо
тивы.

Выбор времени выгона скота или пе
регона его на летние горные пастбища 
определяется, конечно, климатическими 
и погодными условиями. Стихийный ве
ковой опыт народа позволяет, как пра
вило. безошибочно определять этот 
срок: он колеблется вокруг последних 
чисел апреля и начала мая. Христиан
ская церковь прикрепила этот срок к 
празднику св. Георгия —  23 или 24 ап
реля, который и считается у многих на
родов (но не у всех) патроном — покро
вителем скота. В большинстве стран 
крестьянское население и сейчас стара
ется приурочить начало весенней пере
кочевки скота к дню св. Георгия (юрьев 
день, гергьовден, сен-Жорж, сан-Джорд
жо и т. д .). Если затянувшееся нена
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стье затрудняет начало перекочевки в 
этот день, то крестьяне иногда все же 
выгоняют скот на пастбище, чтобы со
хранить традицию, но в тот же день 
загоняют его обратно. Так поступали в 
прошлом, например, в Финляндии, где 
весна бывает часто холодная и дождли
вая. У финнов первый выгон скота при
урочивался часто к «летним ночам» 
(12— 14 апреля) или к тому же дню св. 
Георгия и обставлялся сложными обря
дами: пастухи играли на берестяных 
трубах и рогах («заигрывали пасть 
волку»), скот кормили особым обрядо
вым хлебом 5.

Но весенний выгон скота, а тем более 
перегон его на горные пастбища — это 
далеко не одна только техническая про
цедура, это важный момент в сложной 
социальной организации скотоводческо
го хозяйства. Наем пастухов и подпа
сков; группировка и объединение хо
зяйств для совместной пастьбы или со
вместный наем пастуха; отдача бедня
ками скота на выпас крупным скотово
дам; заключение договоров о пользова
нии угодьями и о разделе продукции 
(молока, сыра, шерсти); внутрисемей
ное разделение труда (кто идет со ско
том в горы, кто остается в селе); орга
низация пастьбы, доение скота, сыро
варение на горных угодьях и пр. — вся 
эта сложная социальная механика тре
бовала организации и регламентации. 
Нет ничего удивительного в том, что 
эта регламентация породила множество 
прочно закрепившихся обрядов, примет, 
поверий. Многие из них корнями 
своими уходят в отдаленное прошлое, 
другие возникли позже и отражают от
ношения товарного и даже капиталисти
ческого хозяйства.

Вот какие глубоко архаичные элемен
ты обнаруживаются, например, у бол
гар: обрядовый выгон скота на пастби
ще; украшение кошар и других хозяй
ственных построек зеленью (различной 
в разных районах); украшение венком 
овцы, которую первой будут доить;

украшение цветами и зеленью сосудов 
для молока и молочных продуктов с 
целью магического воздействия на уве
личение удоя; обрядовое начало доения 
сквозь предметы, которым приписыва
ется магическая предохранительная си
ла (кольцо, браслет, каравай, бердо 
ткацкого стана); закапывание красного 
пасхального яйца под сосуд с молоком; 
заклание первого в стаде ягненка в ка
честве жертвы св. Георгию, который 
считается покровителем пастухов и 
овечьих стад. — так называемый кур
бан, известный и у других балканских 
народов.

Наиболее важная часть во всем этом 
обрядовом ряду — обрядовый выгон 
овец, коров и прочего скота. Он сопро
вождается обычаями действенного ма
гического или символического значения: 
выгоняемых животных хлестали прутья
ми, пастухов и животных обливали во
дой, скот купали и кормили обрядовой 
пищей, для охраны от ведьм употребля
ли ветки с колючками и пр.с У венгров 
бытовал и такой обряд: поперек поро
га стойла протягивали цепь, а за ней с 
наружной стороны клали вареное яйцо; 
перешагивающее через порог животное 
будет таким же прочным, как цепь, 
тельным, круглым, как яйцо'.

Большая часть этих скотоводческих 
обрядов принадлежит к типу контакт
ной или имитативной магии.

Среди народов Юго-Восточной Евро
пы, у которых было развито отгонное 
скотоводство, георгиев день считался 
важнейшим из годовых праздников, 
важнее, чем пасха. Характерные черты 
этого праздника (детально исследован
ного в прекрасной работе болгарского 
этнографа Татьяны Колевой8) дают 
возможность проанализировать в нем 
последовательные исторические наслое
ния. Древнейшие черты праздника ясно 
указывают на связь его с древним ско
товодческим (особенно с овцеводче
ским) хозяйством и с архаической па
стушеской культурой. Сюда относится
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прежде всего обряд торжественного за
клания белого перворожденного бараш
ка. Жертвенное животное в древности 
сжигали. Позднее его тушу стали под
жаривать на вертеле. Мясо жертвова
тели, как правило, раздавали другим, а 
с течением времени стали его сами 
■съедать на коллективных трапезах. В 
новое время, когда семья стала основ
ной хозяйственной ячейкой, жертву при
носили от имени семьи и курбан съеда
ли в узком семейном кругу.

Второй архаический элемент обря
д а — употребление в пишу продуктов, 
изготовленных из первых надоев моло
ка (снятие табу).

Более поздние напластования связа
ны с аграрной обрядностью и со свое
образной эротической и брачной сим
воликой.

*

Наибольшая ответственность за со
хранность скота и за его продуктив
ность возлагается, естественно, на па
стуха. Опытные пастухи, как правило, 
были уважаемыми людьми, имели боль
шой социальный вес. От них требуются 
не только хорошее знание повадок жи
вотных, местности, расположения паст
бищ, умение их разумно использовать, 
но и обладание особыми способностями, 
незаурядной удачливостью, которая на 
суеверных людей производит впечатле
ние чего-то колдовского, волшебного. 
Он-де умеет и от волков свое стадо обо
ронить, и от падежа спасти, и от нечи
стой силы уберечь, молока и шерсти 
получить вволю. Приписывание пасту
ху особых, непонятных для простого 
человека свойств распространено у 
•очень многих народов. На Русском Се
вере про пастуха принято было гово
рить, что он «знает». Глагол «знать» 
здесь получил особое суеверное значе
ние. Отсюда и стремление задобрить па
стуха, хорошо угостить его, не обидеть.

Праздник 23—24 апреля рассматри
вался часто как «профессиональный

праздник» пастухов. В этот день или 
(смотря по местной традиции) в один 
из близких праздничных дней устраи
валось особое чествование пастухов.На
пример, в Швейцарии в этот день па
стухи в особой праздничной одежде 
проходили церемониальным маршем 
вместе со своим скотом через всю де
ревню под звон колокольчиков и бу
бенцов 9. Аналогичные церемонии с 
торжественными шествиями устраива
лись и в других странах.

Особенно ярко проявилась специфика 
чнсто пастушеского праздника у румын. 
К дню 23 апреля, так называемому але- 
сул, готовились загодя. На пастбищах 
украшали постройки, принимали меры 
защиты скота от колдуний и других 
злых сил, которые, по поверью, в эти 
дни особенно активно действовали во 
вред людям и животным. Утреннюю 
дойку производили сами хозяева скота, 
готовили особую обрядовую пищу для 
торжественной трапезы. Овец и пасту
хов обрызгивали «святой» водой. Обе
регом служил также пастушеский же
лезный нож. Произносились благопо- 
желання, тосты: «За здоровье овец и 
пастухов!» Хозяева скота к вечеру ухо
дили домой, а пастухи всю ночь пели, 
играли и танцевали. Был, между про
чим. один чисто пастушеский мужской 
танец — кэлучснь.  С этнм праздником 
соединялось множество поверий, напри
мер о скрытых кладах, разные запреты, 
приметы 10.

Характерные черты весенней обряд
ности славян, румын и албанцев вос
ходят к древней общебалканской куль
туре, которая в свою очередь имеет ана
логии вплоть до самого Кавказа.

Очень любопытно, что там, где сло
жилось товарное молочное хозяйство, 
например в городах Северной Италии, 
день св. Георгия (сан-Джорджо) счита
ется праздником уже не пастухов, а 
владельцев молочных лавок. Двери 
этих лавок прежде украшали зеленью. 
Хозяева их в этот день заключали но
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вые договоры с поставщиками и клиен
тами .

В летние месяцы, когда скот находит
ся на горных пастбищах, там и справля
лись разные пастушеские обряды. Но 
они приурочены были чаще к общена
родным праздничным дням. Например, 
у чехов и словаков главный летний об
щенародный праздник Ивана Купала 
(24 июня, святого Яна) принимал в го
рах специфические формы, причем в них 
сочетались глубоко архаические черты 
с явлениями, привнесенными классовым 
общественным строем. Для пастухов су
ществовал древний магический запрет: 
до этого дня не спускаться с гор в до- 
лины и не общаться с жителями до- 
линных сел. Вероятно, в этом запрете 
проявилась профессиональная обособ
ленность пастухов. К дню 24 июня при
урочивалась передача арендной платы 
владельцам угодий за пользование ими. 
Плата вносилась натурой — отдавалась 
половина изготовленного овечьего сыра. 
Готовясь к празднику, пастухи украша
ли рога коров венками. Считалось, что 
это увеличит количество молока. Целеб
ными «янскими» травами (собранными 
в этот день) окуривали скот и построй
ки. Одним из излюбленных мест про
ведения праздника была гора Радгошт 
(в Моравской Словакии), видимо, ста
ринное жертвенное место, сохранившее 
до сей поры название от имени местно
го дохристианского бога Радегаста. На 
праздник готовилось обильное угоще
ние. Пиршество ( валашска гостина) 
протекало под руководством старшего 
пастуха — бачи. З а  полночь продолжа
лись песни, музыка и пляски12. Так 
праздновали и в других горных местно
стях.

В австрийском Тироле главным лет
ним праздником считался день св. Яко
ба и св. Христофора (25—26 июля), на 
который смотрели как на начало пово
рота солнца к зиме. К этому времени 
приурочено множество календарных

примет. На горных пастбищах собира
лась молодежь, жгли костры, устраива
лись игры, пляски, пирушки. То же бы
ло у горцев Швейцарии и в других 
странах ,3.

Еще более шумное веселье сопровож
дало встречу осенью пастухов, возвра
щавшихся с летних пастбищ. Дата за
висела, конечно, от местных погодных 
условий, но и тут старались приурочить 
это событие к дням какого-то праздни
ка, чаще церковного: к дню св. Михаи
ла (29 сентября), св. Дмитрия (26 ок
тября), св. Мартина (11 ноября) или 
к дню какого-либо местного святого. 
Особенно выразительны «скотоводче
ские» черты у праздника св. Дмитрия, 
по крайней мере в странах Юго-Восточ
ной Европы — Румынии, Югославии. 
Греции, Албании, Болгарии. К этому 
дню чаще всего бывают, по традиции» 
приурочены всякие хозяйственные рас
четы, расплата с пастухами и народные 
празднества. Характерен чисто пасту
шеский праздник в день св. Дмитрия 
(Дёмётёр) у венгров: в нем участвова
ли только пастухи, никого посторон
него не допускали, и пастухи пировали 
и развлекались три дня подряд. Хозяин 
стада должен был в эти дни пасти его- 
сам м.

Лето и осень — время заготовки про
дуктов скотоводческого хозяйства: мя
са, масла, сыра, шерсти. У народов Ев
ропы местами можно проследить черты 
очень древних представлений: природе 
надо вернуть часть, взятую человеком 
для своих нужд; эти представления вос
ходят к эпохе присваивающего хозяй
ства, когда «человеческий труд высту
пает скорее лишь как помощник при
родного процесса...»  ,5.

Албанские стригали, закончив стриж
ку овец, обливали их водой, в которой 
мыли руки и ножницы и где плавали 
клочки шерсти: тем самым острижен
ная шерсть должна была «восстано
виться» 16.

95



В традиционных обрядах и праздни
ках отражались изменения в хозяйствен
ном укладе. Еще в X IX  в. у венгров 
сохранялись яркие черты пастушеского 
быта, но к концу века этот уклад по
степенно уступил место оседлому быту. 
В связи с этим на первое место в каче
стве мясной пищи выступает вместо ба
ранины свинина; ведь свинья — типично 
оседлсе животное. Поэтому и в годовом 
праздничном цикле первое место у вен
гров в новое время занял праздник, 
связанный с осенним убоем свиней и 
с заготовкой на зиму свинины, колбас, 
соленого сала, ветчины. И самое харак
терное здесь то, что в отличие от опи
санных выше старинных скотоводческих 
праздников, где резко выступают об
щинные черты, праздник убоя свиней 
и заготовка мяса стал сугубо семейным 
делом. Каждая семья назначает этот 
лень — в конце октября или в ноябре; 
даже дети в эти дни не посещают шко
лу. На помощь хозяевам собираются в 
такие дни родственники, соседи, за что 
получают потом праздничное угощение. 
День заканчивается, как и другие празд
ники, музыкой, песнями, танцами ‘7.

Эти осенние праздники убоя свиней 
у венгров весьма характерный образец 
контаминации двух традиций — оседло
земледельческой и кочевой скотоводче
ской.

Можно было бы указать и на другие 
примеры сочетания или переплетения 
двух хозяйственно-культурных тради
ций в народном календаре обычаев и 
праздников. Один из таких примеров — 
культ святых-покровителей. Известно, 
что святые христианской церкви (осо
бенно в католичестве) — это часто пе
релицованные или даже просто пере
именованные древние местные божества- 
покровители, взятые под свою эгиду 
церковью, когда ей не удавалось прямо 
уничтожить культы этих богов, укоре
нившиеся в сознании народных масс.

И вот этим древним богам и поздней
шим святым стали приписывать разные 
функции покровителей хлебного поля, 
урожая плодов и овощей, домашнего 
скота и даже диких животных. Строгого 
распределения функций «покровитель
ства» между святыми, конечно, не было, 
однако в каждой местности люди обыч
но знали, какому святому надо молить
ся для благополучия домашнего скота 
и отдельных его видов.

Так, св. Антоний считался покрови
телем скота у итальянцев, испанцев, у 
населения Швейцарии; св. Василий —  
главным образом в странах Юго-Вос
точной Европы — у греков, болгар, ру
мын; св. Мартин — у венгров, австрий
цев, шотландцев, у народов Скандинав
ских стран, финнов и др.; Св. Георгий 
чтился повсеместно, но по-разному: в 
странах Восточной и Юго-Восточной Ев
ропы, где традиции скотоводческого хо
зяйства еще очень сильны, св. Георгий 
известен как покровитель скота, и празд
ник его 23 (24) апреля считается са
мым важным из годовых праздников; 
в странах же Западной и Северной Ев
ропы не отмечено никаких специфиче
ских скотоводческих обрядов, приуро
ченных к дню св. Георгия: там чтут 
этого святого как воина и победителя 
кровожадного дракона.

Самое же существенное проявление 
глубокой и именно скотоводческой тра
диции в мировоззрении народов Евро
пы — это традиционное деление кален
дарного года на два, именно на два, а 
не на четыре сезона. Привычное нам 
расчленение года на четыре сезона 
(зима, весна, лето, осень) отразилось 
в крестьянском календаре лишь косвен
но. Переход от одного из них к другому 
не отмечен никакими работами земле
дельческого цикла. Зато эти переходы 
почти с точностью совпадают с двумя 
кардинальными точками скотоводческо
го года: перегон скота на горные паст
бища в конце апреля (или начале мая) 
и обратный перегон его на равнину в
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конце октября (начало ноября).У мно
гих народов, как раз у тех, где сохра
нились черты скотоводческого быта, эти 
две кардинальные точки ознаменованы 
праздниками св. Георгия и св. Дмит
рия. Год делится строго пополам. «Св. 
Георгнй лето приносит, а св. Дмит
рий— зиму», —  говорят болгары18. Т а
кое же симметричное деление года по
полам отмечено у албанцев, венгров, ав
стрийцев, немцев, финнов (с небольши
ми только отклонениями по климатиче
ским условиям): например, вместо св. 
Дмитрия во многих местах фигурирует 
как вестник зимы св. Мартин (11 ноя
бря) 19. У кельтских народов Британ
ских островов год в прошлом делился 
на две равные части, только с другими 
рубежами: началом лета считали
1 мая —  древний праздник Бельтан, а 
началом зимы — 1 ноября — праздник 
Самхейн 20. Именно к этим двум датам 
приурочивались древнейшие архаичные 
праздничные обряды, а также сезонные 
перегоны скота.

Влияние церкви слабо сказалось на

1 Сходные по смыслу н очень близкие по 
форме обряды  можно наблю дать и у не
европейских народов, например на К авказе  
См.: Сохадас А .  К.  П ереж итки скотовод
ческих культов у западногрузинских гор
ц е в .—  В кн.: V I I  М еж дународны й конгресс 
антропологических и этнографических наук. 
М ., 1964.

г К алендарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы. Зим ние праздники. М., 
1973 (далее —  Зим н ие праздн ики), с. 222 
и др.

3 Т ам  же. с. 316— 317.
4 Т ам  ж е, с. 2 5 7 — 258.
5 К алендарны е обычаи и обряды  в странах за 

рубежной Европы. Весенние праздники. М., 
1977 (далее —  Весенние праздники), с. 130— 
131.

6 Т ам  же.
7 Т ам  же, с. 197.

ритуале народных скотоводческих обря
дов, если не считать того, что католи
ческая церковь постаралась закрепить 
некоторые народные обряды за днями 
христианских святых. Помимо этого, 
можно назвать разве лишь одну черту, 
привнесенную церковью в традицион
ный ритуал: в некоторые древние па
стушеские праздники влился обряд цер
ковного благословения животных. Пос
ле праздничной мессы в честь того или 
иного святого священник обходил при
гнанных к церкви животных и кропил 
их «святой» водой.

В настоящее время с изменившимися 
социальными условиями прежние па
стушеские праздники утрачивают свое 
значение. Однако в социалистических 
странах общественные организации ме
стами поддерживают традиционные 
праздничные дни — св. Георга, св. Яна 
и др. В Народной Республике Болгарии 
день 6 мая (23 апреля ст. ст.) — про
фессиональный праздник животноводов. 
Прежний магический смысл таких 
праздников почти повсеместно забыт.

I Колсва  Т .  Гергьовден у ю ж ните славяни. 
С офия, 1981.

9 Весеппие праздники, с. 183, 197, 215 и др.
10 Т ам  же, с. 3 0 9 - 3 1 1 .
II Т ам  же, с. 26.
18 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 

зарубеж ной Е вропы . Летне-осеиннс пр азд 
ники. М ., 1978 (далее —  Летнс-осеннис 
п раздники), с. 187.

13 Т ам  же. с. 148. 160.
14 Т ам  же, с. 170.
15 М аркс К.,  Энгельс  Ф .  Соч. 2-е изд., т. 47, 

с. 553.
15 Летне-осенние праздники, с. 259.
17 Т ам  же. с. 1 7 0 - 1 7 1 .
"  Зим ние праздники, с. 266.
19 Т ам  ж е, с. 120, 139, 162, 191; Весенние 

праздники, с. 314 ; Летне-осенние праздники, 
239 , 2 5 4 - 2 5 5 .  266.

20 Зим ние праздники, с. 80.
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ЭРОТИЧЕСКИЕ ОБЫЧАИ

С. А .  Т окарев

Г"1очтн во всех народных праздниках,
1 *во всех памятных днях сельскохозяй
ственного года обращает на себя вни
мание присутствие обычаев, так или 
иначе касающихся взаимоотношений по
лов (мы их условно называем эротиче
скими): это любовная магия и близкие 
к ней по цели гадания, игры молодежи 
с оттенком флирта, игровое соперниче
ство и борьба полов, фаллические об
ряды и игры, обрядовый травестизм, 
ритуальная имитация сватовства и 
свадьбы (переходящая в реальную 
свадьбу в некоторых случаях), магиче
ское воздействие Эроса на плодородие 
полей (двусторонняя связь плодородия 
земли и женской фертильности), эле
менты культа божеств плодородия.

Главная методологическая трудность 
исследования всех этих обычаев заклю
чается в неясности определения каузаль
ной или функциональной их взаимоза
висимости, в неясности определения 
структурного места эротических обря
дов в общей системе календарного ри- 
туализма. Что из чего? Что чему пред
шествовало и что за чем следовало? 1

Особенно сложен вопрос об истори
ческом и социально-психологическом со
отношении обрядов плодородия земли 
и обрядов, касающихся брачно-половой 
жизни людей. Исконна ли, органична 
ли связь между ними, или она вторич
на и даже случайна?

*

Разделение полов есть явление био
логическое. Однако и в истории чело
вечества оно играло и продолжает играть 
очень сложную и разнообразную, а в 
целом весьма существенную роль. По

мимо собственно брачно-половых (брач
но-семейных) отношений, различные 
формы «бытовых» взаимоотношений по
лов — разделение труда в хозяйствен
ной деятельности, бытовая сегрегация 
полов в семье и в обществе и пр. —  
накладывают свой отпечаток на все сто
роны человеческой жизнедеятельности. 
Сказались они и в области религиоз
ных веровании и обрядов, и в области 
бытового и праздничного ритуализма. 
В истории науки были попытки вывести 
чуть ли не всю религиозную обрядность- 
и мифологию из взаимоотношений по
лов, из Эроса: так мыслили Фейербах 2, 
позже Эрнст Краули 3, Зигмунд Фрейд 
с его учениками4 и др. Были и по
пытки, не преувеличивая роли Эроса и 
религии, отвести ему все же достаточно
видное место в ее истории и, больше 
того, вскрыть первичные корни эроти
ческих обрядов и верований: корни эти 
заключаются в самом факте половых, 
различий между людьми и в тех соци
ально опосредствованных формах брач
но-половой жизни, в какие отливалось 
это по сути биологическое половое де
ление5. Этот вполне реальный корень 
эротических обрядов и поверий отчет
ливо виден и в тех их разновидностях, 
которые приурочены к календарному 
циклу обычаев.

К обрядам со свежей зеленью приме
шивается эротика — майское дерево или 
иную зелень парень ставит перед домом 
любимой девушки. В обычае святочно
новогодних гаданий самый устойчивый 
элемент — гадания девушек о женихе и 
замужестве. В маскарадном карнаваль
ном ритуале очень частым мотивом яв
ляются эротические выходки и сценки 
(об этом мы скажем отдельно).
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Особенно ощутимо присутствие эро
тического духа в весеннем цикле празд
ников. И естественно: «весна» и «лю
бовь» — два понятия, неразрывно меж
д у  собой связанные в сознании каждо
го 6. Литература, поэзия всех времен 
и стран полна этой темой:

К ак грустно мне твое явленье,
Весна, весна! пора любви!
К акое томное волненье
В моей душе, в моей крови! 7

В глубоко поэтической форме Пуш
кин выразил здесь общеизвестный фи
зиологический факт. Весеннее оживле
ние природы находит отклик в возбуж
дении человеческой плоти и в народных 
обрядах.

Хотя судить о последовательности 
напластований отдельных элементов ка
лендарных ритуалов трудно, но, види
мо, можно различать здесь два рода 
явлений.

1. Сама праздничная обстановка 
(будь то на святках, на масленицу, а 
особенно весной, на троицу, и каково бы 
ни было первоначальное происхождение 
праздников) создает благоприятные 
условия для проявления эротических по
буждений в людях. Когда же и пораз
влечься, отдохнуть, пофлиртовать, как 
не на праздник! Весенние и летние 
■праздники особенно для этого благопри
ятны. Казалось бы, здесь в сущности и 
нет никакой особой проблемы и излиш
ними представляются разные сложные 
теории. Однако это не так. Позже будет 
показано, что за обычными празднич
ными развлечениями кроются в дей
ствительности гораздо более серьезные 
вещи.

2. Другое дело, когда эротические 
элементы праздничной обрядности слу
жат не просто удовлетворению общече
ловеческой потребности, а содержат в 
себе иную цель. Эта цель — магическое 
воздействие на природу, стремление по
высить плодородие почвы, увеличить 
урожай, приплод скота; здесь эротика

выступает как нечто не самодовлеющее, 
а подчиненное другим, чисто хозяйствен
ным задачам; она выполняет как бы 
служебную функцию.

Рассмотрим сначала те эротические 
обычаи, которые, хотя и приурочены к 
определенным дням календаря и к 
праздникам, но несут свою цель в себе 
самих, в которых эротика не служит 
посторонним задачам, а довлеет сама 
себе.

Как уже сказано, объяснение их не 
представляет особенно сложной зада
чи — оно лежит на поверхности. Танцы, 
игры, развлечения молодежи вполне по
нятны и естественны, особенно в празд
ничные дни, и тем более весной.

Рассмотрим несколько примеров.
Наиболее часты сообщения относи

тельно девичьих гаданий о женихах. 
Нет ни одного народа, у которого бы 
не практиковались такие гадания. Фор
мы гаданий весьма различны, но суть 
их одна.

Гораздо меньше указаний на практи
ку магического привлечения жениха —  
любовную магию. У французов есть по
верье, что некоторые травы, собранные 
в ночь на сен-Жана (Ивана Купала), 
могут употребляться как присушка. У 
скандинавских лопарей описан обычай: 
девушка, желающая приворожить пар
ня, подносит ему на рождество напиток, 
в который она заранее подмешала не
много своей крови8. Немногочислен
ность таких сообщений понятна: обря
ды любовной магии известны у всех на
родов, но они обычно не приурочены 
жестко к каким-либо фиксированным 
дням, а совершаются по мере надобно
сти в любое время года.

В Провансе во время предрожде
ственского адвента деревенские парни 
пели серенады в честь любимых деву
шек; а перед сочельником девушки 
устраивали состязание на лучшую вы
печку пирога, и эти пироги потом про
давались с шуточного аукциона9. Во 
многих странах, особенно Центральной

99



Европы, парни по обычаю ставили в ве
сенние и летние праздники перед дома
ми любимой девушки какое-нибудь де
ревцо, «майское дерево», клали какую- 
нибудь зелень 10. Широко распростра
нено качание парами на качелях в 
праздничные дни.

Очень большой интерес представляют 
обычаи (как правило, общинные), в 
которых символически или шуточно про
являются глубоко архаический антаго
низм и соперничество полов. В северных 
провинциях Испании известен обычай 
сожжения новогодних тряпичных чучел: 
девушки таскают и жгут мужские чу
чела, а парни —  женские, обмениваясь 
притом эротическими шутками п . В 
горных местностях Леона (Испания) под 
Новый год ряженые молодые люди хо
дят по деревне, пугая женщин своими 
пастушескими посохами 12. В некоторых 
местностях Португалии в дни карнавала 
устраивались пародийные процессии: с 
одной стороны — наряженных парней, а 
с другой — девушек; между ними воз
никали шуточные перебранки и стыч
ки 13. В Галисии в один из четвергов 
перед великим постом справлялся шу
точный обряд: девушки делали тряпич
ную куклу и пытались ее сжечь, а пар
ни не давали им этого сделать; в сле
дующий четверг девушки и парни меня
лись ролями 14.

Обычай устраивать посиделки в зим
ние дни или вечера распространен ши
роко. Исторически он, очевидно, восхо
дит к древним традициям общинного 
труда: летом— полевые работы, выпас 
скота, а зимой — домашние занятия, 
особенно прядение, тканье и другие 
женские работы. Коллективный труд со
четался с развлечениями, песнями, игра
ми. Позже, с упадком коллективизма 
в труде и быту от обычая посиделок 
сохранилась главным образом именно 
развлекательная часть: к собравшимся 
в какой-нибудь нанятой избе девушкам 
приходили парни и веселое времяпре
провождение насыщалось эротическими

чертами. Об этом обычае есть сообще
ния из ряда стран — Германни, А в
стрии, Венгрии, Испании и др.10

Общеизвестный обычай прыгать па
рами через обрядовый костер (приуро
ченный чаще к Иванову дню) тоже со
держит в себе ярко выраженный эро
тический элемент, хотя сама практика 
устраивать праздничные костры имеет 
иное, вероятно, более сложное проис
хождение. Местами прыганье через 
костры заменено (или дополнено) обря
довой пляской вокруг них. Такой обы
чай известен в ряде стран: Скандина
вии, Финляндии, Нидерландах, Фран
ции, Италии, Польше, Румынии, Бол
гарии, Югославии и др. Местами, 
особенно в Центральной Европе, в той же 
роли выступает майское дерево — тан
цуют вокруг него 1б. Как бы ни осмыс
лялись эти пляски самими их участни
ками, но наличие в них эротического 
элемента не подлежит никакому сомне
нию.

Не только нормальные эротические 
влечения, но и различные отклонения 
от нормы нашли отражение в кален
дарных обычных и обрядовых действи
ях. К числу таких отклонений относится 
прежде всего практика травестизма — 
обрядовой перемены пола. Как извест
но, обычаи травестизма распространены 
у народов всех частей света, хотя в наи
более резких формах наблюдаются лишь 
у отдельных групп народов, например 
у индейцев Северной Америки.

В науке еще нет удовлетворительного 
объяснения пн травестизма, ни близко
родственных ему явлений гомосексуа
лизма. Ясно во всяком случае, что и 
то и другое связано с какими-то откло
нениями от нормальных половых функ
ций человека. В календарных обычаях 
европейских народов явления траве
стизма выступают лишь в виде слабых 
пережитков в шутливо-игровой фор
ме — в переодевании мужчин в женскую
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одежду и наоборот. Этот обычай риту
ального и шуточного переодевания за
свидетельствован во многих странах, от 
Скандинавии до Греции !'.

Можно усмотреть ту же тенденцию 
к отклонению от нормальных сексуаль
ных влечений и в другом обычае — ри
туально-шуточном хлестании прутьями 
юношей девушками и наоборот. Правда, 
хлестание как обряд известно в разных 
функциях, в том числе в магической: 
например, ударяя прутьями домашних 
животных при выгоне их на пастбище, 
крестьянин как бы охранял скот. Но 
есть и другие примеры (быть может, и 
редкие) того же обрядового хлестания, 
где нет нн идеи безопасности, ни плодо
витости, а налицо какая-то форма смяг
ченного эротического садизма.

Например, у словаков был обычай, 
по которому парень, навестивший де
вушку в день св. Степана (26 декабря), 
разговаривая с ней, неожиданно хлестал 
ее прутом по ноге. У тех же словаков, 
а также у чехов был и такой обычай: 
в первые два дня пасхи парни стегали 
девушек плетеными «помлазками» из 
ивовых прутьев, а во вторник той же 
недели это проделывали девушки |8. У 
поляков девушки в вербное воскресенье 
ранним утром хлестали спящих парней. 
В пятидесятницу ( зеленые свентки) мо
лодые парни прыгали через костер, а 
затем хлестали горящими пучками со
ломы босые ноги девушек 19.

*

Быть может, самые любопытные из 
эротических обрядов календарного цик
ла —  это те, в которых наиболее отчет
ливо проявляется традиционный общин
ный дух. Ведь в эпоху средневекового 
общинного быта, когда и складывалась 
вся система календарных обычаев, сфе
ра брачно-половых отношений отнюдь 
не считалась частным делом заинтере
сованных лиц; эта сфера задевала са
мые жизненные интересы сельской об

щины, прежде всего се демографиче
ские, т. е. репродуктивные, интересы. 
Плодовитость женщин, многодетность 
исконно рассматривались как доброде
тель и как божье благословение; без
детность же, безбрачие — как несчастье, 
как наказание божье. Больше того, не
желание или неумение вступить в брак 
решительно осуждалось общиной. Такие 
взгляды, повсеместные в эпоху общин
ного строя, сохранились в пережитках 
до наших дней. Они очень рельефно 
проявились в календарной обрядности, 
приняв по большей части шуточную 
форму, но за шутками скрывался жиз
ненно важный смысл обычая.

С поразительным однообразием по
вторяется в зимних и весенних, а осо
бенно в летних обрядовых праздниках 
многих народов один мотив: ритуаль
но-символическое сватовство и шуточно
пародийный свадебный обряд. На не
которых примерах особенно ясно видно, 
что дело идет о насущных интересах 
общины, хотя и замаскированных под 
игровой гротеск, и что чувства и мне
ния отдельных лиц тут совершенно не 
принимаются во внимание.

Один из примеров — новогодний обы
чай, соблюдаемый местами и теперь в 
деревнях и даже в городах Испании: 
девушки и парни под новый год тянут 
жребий — записки с именами односель
чан (или гостей в городах) обоего пола. 
Таким образом получаются пары — «же
них» и «невеста >. Таковыми они и счи
таются и соответственно ведут себя до 
конца святок. Иногда дело переходит 
в серьезную привязанность и может 
кончиться настоящим браком . Очень 
сходен обычай, известный на Британ
ских островах: в Англии и Шотландии 
в день св. Валентина (14 февраля) мо
лодежь устраивала своеобразную же
ребьевку, парни тянули жребий — какая 
девушка кому достанется в «невесты» 
на весь начавшийся год. Подобно это
му и в горных районах Швейцарии на 
новый год еще недавно подбирались по
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жребию пары: каждая пара сохраняла 
связь на весь год, вместе танцевали, 
обменивались подарками и пр.

Очень выразителен был аналогичный 
обычай у немцев Рейнских земель — 
«аукцион девушек», приуроченный пре
жде к масленице, позже к 1 мая или 
к пасхе. Девушек разыгрывали, как на 
настоящем аукционе: кто из парней 
предлагал за девушку максимальную 
цену, тот ее и получал в партнерши по 
танцам на месяц или на весь год. Та 
девушка, за которую заплачена наи
большая цена, считалась «майской коро
левой», а ее партнер — «майским коро
лем». Парень должен был всячески за
щищать и оберегать девушку. Иногда
такое шуточное жениховство переходи-

22до в настоящее .
Если в подобных фактах общинный 

дух обычая отразился прямо и непо
средственно, то в других аналогичных 
он только подразумевается. Например, 
в Италии в марте народ встречал вес
ну, и по этому поводу ватаги молодых 
парней устраивали шествия по деревне, 
останавливаясь у домов, где есть де
вушки на выданье: они держали шуточ
ные речи, советуя девушке выбрать же
ниха, иногда предлагая ей в шутку ка
кое-нибудь неподходящее лицо или даже 
животное23. В некоторых местностях 
Германии на троицу чествовали «май
скую невесту» и «майского жениха». В 
Австрии на масленицу выступали груп
пы ряженых, в том числе «жених» и 
«невеста», над которыми проделывали 
свадебный обряд. То же бывало у вен
гров, в некоторых местах Югославии 24.

Заинтересованность общины в увели
чении своей численности сказалась кос
венно, но очень резко, даже грубо в 
обычаях публичного осуждения и вы
смеивания неженатых парней и неза
мужних девушек. Осмеянию, правда, 
подвергались не только эти лица, но 
также и другие, заслужившие обще
ственное неодобрение своим поведением.

Наказание бывало иногда шуточное

и символическое, но порой весьма чув
ствительное, даже унизительное. Так, 
например, у австрийских крестьян был 
обычай во время масленицы высмеивать 
девушек (а также холостяков) — за
ставлять их тащить из леса тяжелое 
бревно.  ̂ венгров практиковался весьма 
неприятный, хотя и шуточный, обычай 
устраивать перед окнами девушек «ко
шачьи концерты», громыхая при этом 
железными предметами и выкрикивая 
оскорбительные стишки. У французов 
во время карнавала осмеивались как 
лица дурного поведения, так и холостя
ки и незамужние женщины. Их подвер
гали унизительному наказанию, возя по 
деревне верхом на осле задом наперед 
или ставя соломенное чучело у дома 
наказываемого и пр.25

При всей неприятной бесцеремонно
сти, грубости и оскорбительности подоб
ных обычаев, приурочены ли они к кар
навалу, или к майским праздникам, от
четливо видна их социальная функция, 
их здоровая в основе моральная тен
денция: цензура нравов; надзор и кон
троль общины над поведением ее чле
нов — залог жизненности сельской об
щины. Контроль простирался и на сфе
ру брачных отношений, и на выполне
ние всеми моральной гражданской обя
занности: вступать в брак и рожать 
детей. Отступления от этих требований 
община не допускала. Другое дело, что 
теперь общественные условия карди
нально изменились и что от этой тен
денции, уже не соответствующей духу 
новой эпохи, остались лишь пустые пе
режитки, гротеск и фарс.

У всех рассмотренных выше весьма 
разнообразных манифестаций эротики, 
прямой или символической, приурочен
ных к календарным праздникам и да
там, есть одна общая, весьма характер
ная черта, притом черта негативная: 
все они лишены какой-либо связи с хо
зяйственной деятельностью, в них нет 
ни намека на плодородие земли, на уро
жай, на благополучие скота и пр. И
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форма, и смысл этих обычаев не выхо
дят за пределы чистой эротики, раз
личных форм и оттенков брачно-поло
вых отношений. Все перечисленные вы
ше обычаи целиком укладываются в 
первый тип эротических обычаев, нами 
выше установленный.

*

Перейдем теперь ко 2-й категории 
эротических обрядов и обычаев кален
дарного цикла — к тем, где Эрос сам 
по себе не является целью, где он, ско
рее, призван служить другим целям, и 
целям в основе своей тоже общинным.

Речь идет об обрядах и верованиях, 
в которых половая потенция человека 
призвана повлиять на производитель
ность природы, на плодородие земли, 
на урожай, на благополучие и размно
жение скота.

В отличие от 1-й категории эротиче
ских обычаев, которые выросли непо
средственно из биологических влечений, 
тут дело идет о явлениях вторичных, 
производных. Ведь реально человече
ская половая потенция никак не влияет 
и не может влиять на производитель- 
нуто силу земли. Влияние это — вообра
жаемое. Тут перед нами плод фантазии, 
рассуждения по аналогии: женщина ро
дит ребенка, не поможет ли она тем 
самым земле родить хлеб?

Подобные идеи о магической связи 
между производительностью природы и 
плодовитостью человека (женщины) за
свидетельствованы у многих народов 
всех частей света, и, конечно, прежде 
всего земледельческих. Но надо заме
тить, что эти идеи сложились на тон 
ранней стадии развития человеческой 
культуры, которая давно уже пройдена 
европейскими народами. Прямое, гру
бое, натуралистическое проявление этих 
идей известно нам только у народов, 
стоящих на более ранней ступени раз
вития (у народов Океании, Африки). 
И з старых этнографических описаний

мы узнаем об очень наглядном выраже
нии магической идеи о связи половой 
деятельности человека с плодородием 
земли. У папуасов, например, описан 
такой обряд: земледелец идет вместе 
со своей женой на засеянное поле, они 
ложатся там оба на землю и своим 
личным примером побуждают землю 
принести нужный плод. Еще более ве
щественный и притом кроваво-варвар
ский способ описывался в старых источ
никах: человека (девушку или мужчи
ну) умерщвляли и куски тела его раз
брасывали по полю, как своего рода 
удобрение2б. Множество свидетельств 
подобного рода — о широкой распро
страненности веры в магическое воздей
ствие общения полов на урожай — со
брано в прекрасном исследовании Джем
са Фрэзера «Золотая ветвь» 27.

Таких варварских, жестоких или гру
бо натуралистических действий народы 
Европы давно уже не знают. Но в бо
лее мягких, тонких формах та же идея 
магической связи половой стихии чело
века с землей проявилась и в Европе, 
притом как раз в календарных обычаях. 
Примеров известно очень много.

Глубоким архаизмом веет от обычая, 
местами сохранявшегося до недавнего 
времени, массовых весенних гуляний, во 
время которых упразднялись привыч
ные моральные правила поведения. О 
таких гуляниях сообщают английские 
свидетельства X I V — X V I  вв.28 Нечто 
подобное было известно сравнительно 
недавно полякам горцам в связи с обы
чаем собутки29, некоторым народам 
Балканского полуострова при праздно
вании георгиева дня. Быть может, это 
остатки древних промискуитетных тра
диций.

Один из чаще всего повторяющихся 
примеров связан с праздничными тан
цами. Сам обычай танцевать не требует, 
как мы уже видели, особо сложных объ
яснений. Но мы очень часто слышим 
мотив: надо при пляске как можно вы
ше подпрыгивать, тогда лен (или ко
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нопля, или иное растение) вырастет вы
соким. Сходная идея относится к каче
лям: чем выше качаются девушка с 
парнем, тем выше вырастут хлеба. Вы
сота может быть заменена длиной; кре
стьяне Энгадина (Швейцария) устраи
вают на новый год караван из саней, 
в которых сидят попарно девушки с мо
лодыми людьми: чем длиннее будет ка
раван, тем выше вырастет конопля .

В других, еще более характерных 
обычаях проявилась идея половой силы 
женщины (девушки), воздействующей 
на плодородие земли. У немцев был 
обычай обрядовой запашки на масле
ницу: самые красивые и нарядные де
вушки тащили плуг по улицам и пере
улкам деревни и даже города. Сходный 
обычай описан в Испании: на новый 
год устраивали обрядовую запашку, 
причем плуг тянули, правда, не женщи
ны, но пастухи, одетые женщинами. В 
Германии и Австрии такой же обряд 
приурочивался к масленице31.

Есть свидетельства, правда, очень 
редкие, о вере в магическую силу обна
женного человеческого тела, которое мо
жет служить фактором плодородия зем
ли. У лужичан был обычай: девушка, 
половшая лен, должна была, кончив 
прополку, три раза обежать поле, раз-

QOдевшнсь донага и произнося заговор .
Можно наблюдать также следы фал

лических обрядов, включенных в мас
ленично-карнавальный ритуал, с туман-

1 А н и ч к о в  Е. В. Весенняя обрядовая песня 
на З ап аде  и у славян. С П б., 1905, т. 2, 
с. 100— 304.

2 Ф ейербах Л .  Сущ ность религии. Соч. М.,
1926, т. 2.

3 Краулсй Э. М истическая роза. С П б., 1905.
4 Ф рейд  3 .  Т отем  и табу. М .; Л . (б. г .), 

с. 154 и др.
6 Токарев С. А .  Ранние формы религии и их 

развитие. М ., 1964, с. 115— 154.
8 П ротив этого взгляда  вы сказы вался А н ич

ков. См.: А н и ч к о в  Е. В. В есенняя обрядо
вая п е с н я .. .,  т. 2, с. 2 1 0 — 304.

7 П уш кин  А .  С. Поли. собо. соч.: В 10-ти т. 
Л „  1978, т. V , с. 121. '
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ным назначением — повысить плодоро
дие полей и общее благополучие .

Таковы очень слабые, как мы видим, 
пережитки тех форм аграрного по су
ществу культа, в которых выражалась 
когда-то идея магического воздействия 
человеческой половой силы (в частно
сти, женской плодовитости) на произ
водительность природы. Это были эро
тические обряды и верования, но эроти
ческие не по своему назначению, а слу
жившие целям материального благопо
лучия земледельческой общины. Это 
был Эрос в аграрно-общинной упряжке.

Но мы бы ошиблись, если бы усмат
ривали материальные корни народных 
эротических обрядов только в их пря
мом (конечно, воображаемом) воздей
ствии на урожай, на плодовитость ско
та. Нет, перед нами явление более глу
бокое, более всеобъемлющее. Ведь сама 
эротика —  лишь форма проявления важ
нейшего материального процесса: брак 
и следующее за ним рождение ребенка 
есть жизненный процесс «производства 
самого человека», который составляет 
один из основных разделов (наряду с 
«производством средств к жизни») об
щего процесса «производства и воспро
изводства непосредственной жизни» 3 . 
Этому универсальному процессу сво
дятся, таким образом, в конечном счете 
корни всех эротических народных обря
дов, привязаны ли они к определенному 
празднику или нет.

8 К алендарны е обычаи и обряды  в странах з а 
рубежной Европы. Зим н ие праздники. М., 
1973 (далее —  Зим ние праздники), с. 137.

9 Т ам  же, с. 35.
10 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 

зарубеж ной Европы. Весенние праздники. 
М ., 1978 (далее —  Весенние праздники), 
с. 45 , 198, 215, 2 3 3 ; К алендарны е обычаи 
и о б р я д ы .. . Летне-осеннис праздники. М ., 
1979 (далее —  Летне-осенние праздники), 
с. 49  и др.

11 Зим ние праздники, с. 60.
12 Т ам  же. с. 61.
13 Весенние праздники, с. 51.
14 Т ам  же, с. 50. В упомянутых здесь обы



чаях можно такж е видеть отдаленные от
голоски архаических сою зов неженатой мо
лодеж и, о которы х есть специальные иссле
дования в этнографической литературе; см.. 
например: Schurtz Н  A ltersklassen und M an- 
nerbiinde. Berlin, 1902. ^

lo Зим ние праздники, с. 218.
!б Весенние праздники, с. 45 , 65. 216.
17 Т ам  же. с. 34. 5 4 - 5 5 ,  165. 191. 202.

2 3 4 - 2 3 5 .  245 , 326.
15 Т ам  же, с. 232.
13 Т ам  же. с. 209.
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На ранних этапах развития человек 
представлял «сверхъестественное» в 

реальных образах — животных, расте
нии и т. д., в том числе и небесных 
светил, наделяя эти образы человече
скими эмоциями, поступками, уподоб
ляя их человеку. Наличие таких «оче
ловеченных» образов в этнографическом 
и фольклорном фонде современных на
родов указывает на чрезвычайную жи
вучесть традиций '.

У народов, между собой никогда не 
контактировавших, возникли сходные 
представления о состоянии солнца в 
дни солнцеворота: оно три дня нахо
дится в своем гнезде, трижды подпры
гивает, трижды окунается в море, пля
шет, вертится. В обрядах европейских 
народов можно найти много примеров 
религиозного отношения к солнцу как 
таковому, не опосредствованному обра
зом солнечного бога в человеческом об
лике. Выразительными образчиками ре
минисценций солярного культа могут 
послужить некоторые традиции албан
цев, сохранявшиеся еще в начале

СЛЕДЫ 
СОЛЯРНОГО КУЛЬТА

Ю. В. Иванова

X X  в.: молились на восток по утрам 
при восходе солнца и на запад — при 
его заходе, православные осеняли себя 
крестным знаменем при восходе свети
ла. Все дела, все важнейшие хозяйствен
ные работы, обряды сватовства и т. п. 
старались начинать в солнечный (не 
пасмурный) день утром с восходом 
солнца; покойника и дома и на клад
бище во время оплакивания помещали 
лицом к солнцу: в раннем средневековье 
покойников в могилах помещали лицом 
к востоку 2.

Интерпретации, которые выдвигают 
разные исследователи по поводу тех 
или иных конкретных проявлений со
лярного культа, иногда совпадают меж
ду собой, иногда же оказываются со
вершенно противоположными 3.

Наблюдение над солнцем, как и дру
гими небесными телами, служило раз
витию позитивных знаний, в частности 
астрономических. Известное мегалити
ческое сооруженье в Англин Стоун
хендж служило обсерваторией: его 
огромные каменные столбы и арки пред
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назначались для фиксирования важней
ших точек восхода и захода солнца и 
луны в разных стадиях перемещения. 
Другие приспособления помогали ве
сти счет годам и предсказывать затме
ния.

Одновременно Стоунхендж был дру
идическим храмом, где совершались тор
жественные моления, возможно сопро
вождавшиеся жертвоприношениями при 
первых лучах восходящего солнца 4.

Стоунхендж — знаменитый, но не 
единственный храм-обсерватория как в 
мире, так и на европейском континенте. 
На территории современной Румынии 
обнаружены аналогичные сооружения —  
святилища-календари, принадлежавшие 
дако-гетскому населению 5.

Солярные мифы получили наиболее 
яркое оформление в обществах, имев
ших развитый аппарат власти. Солнце 
было включено в пантеон в качестве 
главного божества (или одного из глав
ных; чаще всего это были божества 
солнца и грозы). Земного царя счита
ли солнечным божеством или сыном 
бога солнца. Согласно мифам, восходя
щим к иидоевропейской традиции и к 
традиции Передней Азин, а также 
Древнего Египта, Солнце выезжало на 
колеснице и объезжало четыре стороны 
света. Этот мифический образ археоло
гически датируется довольно поздним 
временем, когда люди уже обрабатыва
ли металлы, пользовались колесными 
повозками, запряженными лошадьми. 
«Но лежащее в его основе мифо-эпиче- 
ское уподобление солнца колесу возво
дится к более ранней эпохе» 6.

В бронзовом веке сложился древне
греческий миф о Гелиосе: юноша в зо
лотой колеснице проезжает в течение 
светового дня с востока на запад по 
небесной тверди, а ночью проплывает 
обратный путь в ладье по кругосветной 
реке, именуемой Океан. Начиная с 
V  в. до н. э. (в наиболее ясной фор
м е— в творчестве Еврипида) с Гелио- 
сом отождествляли Аполлона, на кото

рого были перенесены функции Гелио- 
са и его атрибуты 7.

« . . .  жители острова Родоса, считав
шие солнце первым среди своих богов, 
посвящали ему ежегодно колесницу с 
четырьмя конями, которых сталкивали 
в море для того, чтобы божество ими 
воспользовалось.. . Лакедомоняне
умерщвляли лошадей на вершине высо
кого Тайгетского хребта, за которым 
каждый вечер на их глазах исчезало 
вечернее светило.. .  В обоих случаях 
сильные быстроногие конн отдавались 
на служение усталому богу. . .  на ко
нечном этапе каждодневного путеше
ствия» 8. Подобный образ присутствует 
в эддическнх мифах: по небу скачут 
кони, впряженные в колесницу солнца 9.

В мифах народов Евразии солнечный 
бог часто связан с конями. По всей ве
роятности, это проистекало из наивного 
представления, что солнце «едет» по 
небу. На чем? На том же, на чем ездят 
люди — на лошадях, на колесницах, а 
если оно «плывет», то, конечно, в лод
ке. «К бронзовому веку относится боль
шое число изображений солнечных ко
лесниц и солнечных ладей, — сообщает 
Б. А . Рыбаков относительно языческих 
культов русского средневековья,—  они 
также отражают.. . двойственность че
ловеческих представлений о солнце: 
дневное светило кони везут в колесни
це. . .  а ночью оно плывет в ладье» 10. 
В фольклоре индоевропейских народов 
устойчиво сохраняется связь с конем 
мифологических героев, близких солнцу 
по своим функциям п.

На древнейших памятниках изобра
зительного искусства многих народов, 
в том числе и индоевропейских, есть от
дельные изображения или даже целые 
сценки, в которых отражено представ
ление о движении Солнца: о его вос
ходе, дневном пути, закате, ночном по
кое Солнца, охраняемого Зорями, и 
рождении нового Солнца 12.

В археологии и этнографии известны 
знаки, обозначавшие солнце, начиная с
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эпохи неолита и до наших дней: круг, 
крест, круг с крестом внутри, несколько 
концентрических кругов также с кре
стом внутри, розетка, включенная в 
круг, завихряющаяся розетка, косой 
крест, свастика, круг с расходящимися 
лучами (впрочем, у этих знаков есть и 
другие толкования) 13.

Такие знаки есть на монетах илли
рийской эпохн (I тысячелетие до н. э.) 
на территории современной Албании, 
в наши дни этн же знаки (зачастую в 
комбинации со знаками луны, а также 
воды, змеи и т. п.) помещаются на жен
ской традиционной одежде албанцев, на 
камнях, обрамляющих дверные проемы 
жилых домов, на старинных могильных 
крестах .

А  в другой области континента этно
графией зафиксирован все тот же со
лярный знак совсем в ином исполнении: 
австрийцы считают символом солнца 
цветок ромашку. В Нижней Каринтии 
в навечерие Иванова дня пол жилых 
комнат устилали ромашками, их назы
вали «солнцеворот» или «колесо солнце
ворота» . В религиеведческой литера
туре принято считать, что колесо —  
знак солнца. Поэтому ритуальные ко
стры, над которыми укреплялось коле
со (например, на масленичном гуляньи), 
связываются исследователями с соляр
ным культом .

Когда возник культ бога солнца и 
этот бог принял человеческий облик, на 
его голове или вблизи нее появился 
атрибут — солнечный диск с лучами и 
крест (предполагают, что так изобража
лись орудия для добывания огня). Крест 
помещали на голове жертвенного агнца: 
это было древнейшее символическое изо
бражение Христа, позже замененное 
изображением человека на перекрестье 
креста 17. Образ Христа чрезвычайно 
сложен: он вобрал в себя элементы раз
личных верований народов Восточного 
Средиземноморья, в частности и эле
менты солярного культа — солнечный

диск над головой и крест как главный 
символический знак.

*

Несомненно, в основе сезонной цик
личности календарных обрядов лежит 
вращение Земли вокруг Солнца, смена 
времен года.

Повторяемость годового цикла была 
подмечена человеком на ранних стадиях 
производящего хозяйства. Нельзя не 
согласиться с принципом, выдвинутым
В. И. Чнчеровым, который при изуче
нии аграрной обрядности брал за осно
ву не времена года сами по себе, а хо
зяйственную жизнь крестьянина, про
текавшую в определенной исторической 
и географической обстановке.

Само же конкретное восприятие се
зонов зависело от климатических поясов 
и поэтому имело свою специфику в 
различных областях Европы. Б. А . Ры
баков находит следы членения года на 
четыре части в памятниках земледель
ческой культуры неолита и энеолита 
Восточной Европы (на керамических 
сосудах). Очень важен для нашей темы 
такой факт: солнце изображено на со
судах для хранения зерна 18. Рассмат
ривая следы солнечного культа в ка
лендарной обрядности народов Европы, 
мы все время видим эту связь: солнце — 
и культурные растения, солнце — и 
труд земледельца. Солнце становится 
уже с тех пор непременным элементом 
аграрного культа.

Выдвигая тезис о примате трудовой 
деятельности, необходимо учитывать и 
другие элементы, слагающие праздник. 
Переломные моменты солнечного цик
ла — дни зимнего и летнего солнцево
рота, весеннего и осеннего равноден
ствия — вызывали особое отношение 
людей: ощущение перемены в природе, 
наступления нового периода их жизни.

В годовом цикле праздников у наро
дов Европы можно пронаблюдать пар
ность праздников, два дня как бы от-

107



крывагот и закрывают определенный ка
лендарный отрезок, наполненный как 
магическим, религиозным, так и обще
ственным либо хозяйственным значени
ем. Таких «парных» дней можно на
звать несколько: зимний солнцеворот — 
летний солнцеворот, весеннее равноден
ствие — осеннее равноденствие.

Христианская религия постепенно во
шла не только в идеологию народов Ев
ропы, но и в их быт. Христианская 
мифология понемногу заместила преж
ние дохристианские представления и об
разы. Многочисленная рать христиан
ских святых с их разнообразными 
«функциями» стала на место языческих 
богов. «Чтобы стать религией, — писал 
Ф . Энгельс, — монотеизм с давних вре
мен должен был делать уступки поли
теизму. . .  Христианство.. . могло вы
теснить у народных масс культ старых 
богов только посредством культа свя
тых. ..»  19.

Христианизация народов Европы по
служила причиной нового истолкования 
многих традиционных обрядов, в том 
числе и солярных. Зимний празднич
ный цикл, начинаясь с рождества 25 де
кабря, завершается днем крещения или 
днем «трех королей*- — 6 января. Этот 
период, так называемое «двенадцати- 
дневье», весь насыщен ритуальными 
действами, обрядами, поверьями. В этот 
период из царства тьмы выходит на 
свет — в мир люден всякая нечисть, это 
время ее разгула 20.

Летний праздник церковь приурочила 
ко дню Иоанна Предтечи — 24 июня. В 
этом случае парность праздников сохра
няется: зимний и летний отстоят друг 
от друга ровно па шесть месяцев. Ко
нечная дата летнего солнечного празд
ничного цикла не столь четко выраже
на, как зимнего. Чаще всего ею считают 
день св. Петра и Павла — 29 июня (на
пример, немцы, австрийцы, голландцы, 
французы, некоторые югославянскне на
роды и др.). Если изанов день связан 
с почитанием солнца, то св. Петр ока

зался «господином погоды», громоверж
цем, т. е. обладателем огня небесного. 
Этот период также считается временем 
разгула нечистой силы. В целом же об
ряды петрова дня по сравнению с Ива
новым менее ярко выражены, не столь 
разнообразны по содержанию и красоч
ны по исполнению 2‘.

Таким образом, летний праздничный 
период оказался короче зимнего. Впро
чем, имеются сведения, что этот период 
длился все-таки 12 дней — до 4 июля. 
К сожалению, мы располагаем только 
одной информацией этого рода — из эт
нографии австрийцев: у них указанный 
период продолжался до дня св. Ульри
ха, который считался защитником от 
гроз, т. е. был функционально очень 
близок к св. Петру .

Современный праздник рождества — 
наиболее яркий солярный праздник, ибо 
он является весьма прозрачным пере
осмыслением праздника рождения бога 
солнца. Именно на 25 декабря прихо
дится дата рождения Митры — одного 
из индо-нранскнх богов, доброжелатель
ного к людям бога дневного света, по
дателя жизни. Во II тысячелетии до н. э. 
он изображался рядом с солнцем, позже 
у некоторых иранских народов был 
отождествлен с солнцем. Его обычно 
изображали с лучистым венком на го
лове и в руке. В числе многих мотивов 
восточных религий Мнтра был воспри
нят греко-римской культурой: ему воз
двигались храмы, в III— II вв. до н. э. 
он контаминнровался с образом Герак
ла, на Востоке — с образом Аполлона. 
В I в. и. э. известен объединенный 
образ Митры— Гелиоса 23.

Празднование рождества Христова, 
известное с середины IV в. и узаконен
ное в 431 г., официально заменило мн- 
траистскнй праздник. Прежние верова
ния и обряды, ритуалы и игры, сложив
шиеся в народе вокруг даты рождения 
бога солнца, оказались включенными 
в рождественскую обрядность, в неко
торых случаях будучи переработаны в
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духе церковной литургии, в других — 
оставшись практически без перемен. То 
же следует сказать и о Новом годе — 
дате официального календаря, не раз 
подвергавшейся изменению. Новогодние 
церемониальные обходы вокруг дома, 
очага и т. п. по движению солнца дол- 
жны были принести дому добро, а об
ход против движения солнца — зло 24.

Рождественско-новогоднее двенадца- 
тидневье следует рассматривать как 
центральный период, объединенный об
щим смыслом наполняющих его обрядов 
и праздничных развлечений, среди ко
торых — явные реминисценции религи
озного отношения к солнцу. С уверен
ностью можно предположить, что почти 
повсеместный обычай зажигать костры 
в этот период на возвышенных местах, 
расположенных поближе к небу, к солн
цу, является ритуальным выражением 
солярного культа 2э.

Есть мнение, что карнавальные ко
стры и другие многочисленные виды 
огней ритуального и развлекательного 
характера имеют в своем генезисе со
лярную основу .

К элементам солярной обрядности 
следует отнести также катание горящих 
колес со склонов гор и холмов, метание 
в воздух горящих шайб. Религиозно
магическая направленность этих дей
ствий выражается в том, что они со
провождаются благопожеланиями. К 
тому же кругу солярных обычаев, мо
жет быть, надо отнести шествия с за
жженными факелами, которые устраи
вали наряду с зажиганием костров 27.

Солярные элементы в рождественско- 
новогодней обрядности не обособлены 
от других, а составляют с ними нераз
рывный комплекс. Большинство обря
дов этого периода направлено на до
стижение успехов в земледельческом хо
зяйстве, сохранение здоровья людям, 
всяческого благополучия, предсказание 
будущего. Здесь же четко проходит те
ма брака, умножения человеческого ро
да. В специальной литературе устано

вилось мнение, что эти действия — вы
ражение активного отношения человека 
к природе, противопоставления жизне
утверждающего начала зимнему состоя
нию земли, умиранию солнца 28.

В непосредственной связи с новогод
не-рождественской обрядностью и ее 
солярными элементами стоит термин 
крачун, карачун, известный в балкано
карпатском ареале. В восточнороман
ских языках это слово означает зимний 
праздник, рождество, время его чество
вания, обрядовый новогодний и рожде
ственский хлеб. У поляков также одно 
из названий обрядового хлеба — кра
чун. По-болгарски крачун, крачунеи 
означает «рождественский день». На 
словацком языке крачун — это рожде
ство, а в сербскохорватском это имя 
собственное. У венгров — Karacsony, у 
румын— Croci. На русском языке сло
вом корочун называли зимний солнце
ворот, 12 декабря ст. ст., а также 
смерть. В смысле «внезапная смерть в 
молодом возрасте» это слово употреб
лялось белорусами 29.

Предложено немало толкований этого 
термина: А . В. Десницкая вслед за ал
банским ученым Э. Чабеем выводит его 
из древнего албанского корня в значе
нии «пень» (рождественское полено).
С. А . Токарев поддерживает старое 
мнение К. Эрбена о связи слова карачун 
с древнеславянским именем крт, к ко
торому некоторые исследователи возво
дили имя чорт и сопоставляли с имена
ми домашнего духа у чехов, поляков 
и латышей. Возможно, что «. . .  Крачун, 
Карачун представлял собой у какой-то 
части славянских племен божество зимы 
и смерти, в честь которого справляли 
праздник около зимнего солнцестоя
ния» 30. Молдавский ученый Ю. В. По
пович пришел к выводу, что « . . .  глав
ная особенность праздника состоит в 
почитании солнца, его земного намест
ника— огня и умерших родителей»31. 
Само же наименование праздника Ю. В. 
Попович считает древнеславянским.
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принадлежащим славянам Карпатского 
ареала, откуда оно распространилось бо
лее широко в славянские языки, а так
же было заимствовано восточнороман
скими народами и венграми 32.

К кругу солярных верований относят
ся обряды, известные в Юго-Восточной 
Европе под собирательным наименова
нием р ус а ли й 33. Это обряды, точнее 
драматизированные действа, игрища, со
вершаются группой мужчин (реже —  
девушек) зимой в рождественско-ново
годнее двенадцатндневье и летом в те
чение недели («русальная неделя», во 
время церковного праздника троицы 
или на следующей за ней неделе. Вос
точным сербам они известны под име
нем рдсалще, румынам — caluczani, мол
даване называют их калушарии, болга
ры — калушари, русалии.

Интересны те подробности обряда, ко
торые связывают его с солярным куль
том: разжигание костров (очевидно, уже 
позже стали благословлять в церквах 
огни, свечи, украшать ими жилые до
ма), красный цвет русалийского рек
визита (знамя, платки, которыми 
участники игр перевязаны по груди 
крест-накрест, красные шерстяные нит
ки), примечательна также символика 
креста (очень характерно для костюмов 
и для танцевальных па: перекрещивание 
танцорами сабель или заменивших их 
позже палок) и символика круга (пред
водитель дружины делает кругообраз
ные движения топором).

Русалии имеют сложное происхожде
ние . Многие считают их специфиче
ски славянскими; высказывалось мне
ние о влиянии римских розалий. Более 
убедительно предположение о связи ру
салий с местными божествами досла- 
вянского периода балканской истории: 
местные племена и народности, попав 
в сферу эллинского, а позднее римского 
воздействия, сохранили, особенно в цен
тральном районе Балканского полуост
рова, свою собственную культуру, в том 
числе н обрядность 3 .

Рождественско-новогодний цикл
праздников — сложный обрядовый ком
плекс. Солярное происхождение и смысл 
отмеченных нами обрядов не доказаньг 
безусловно, но являются вполне допу
стимыми предположениями. Возможно,, 
что обрядовый огонь был элементом 
солнечной символики, но он имеет и 
много других значений: очистительное, 
лечебное, охранительное (отпугивание 
злых сил) и мн. др.

Многие исследователи склонны при
числять к проявлениям солярного куль
та рождественское полено36. По нашим 
представлениям, ритуалы, группирую
щиеся вокруг рождественского полена, 
принципиально отличаются от ритуаль
ных костров (факелов и т. п.). Полено 
больше связано с культом домашнего 
очага, семейной обрядностью и должн» 
быть рассмотрено в плане скорее рели
гиозного отношения к огню, чем к солн
ЦУ-

Выразителен солярный праздник —  
летний солнцеворот — день св. Иоанна 
(Жан Батист, Сен Жан, Сан Хуан, Сен-г 
Джон и т. д.).

Следы солярного культа явственно' 
отражены в обычаях подыматься на 
вершины гор и другие возвышенные ме
ста для встречи восходящего солнца. 
В Испании санхуанские костры разво
дили на вершинах холмов и гор. Так 
же поступали и кельтские народы Вели
кобритании, раскладывавшие на верши
нах большие общинные костры. На 
Оркнейских островах еще в XVI I I  в. 
сохранялся обычай разводить большой 
костер на вершине высокого холма; все 
участники празднества в полном мол
чании обходили вокруг него, начиная 
движение с востока и двигаясь по ходу  
солнца 37.

В некоторых местностях Франции 
считали, что восход солнца утром
24 нюня необычен: солнце танцует, ка
чается, трижды подпрыгивает или же 
восходят три солнечных диска одновре
менно. По повериям итальянцев, солнце*
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лрежде чем взойти над горизонтом, 
трижды окунается в море. Поляки 
утверждали, что солнце в это утро ска
чет, играет. В центральной Болгарии 
полагали, что солнце пляшет с двумя 
саблями в руках. Г реки рассказывали, 
что солнце поворачивается подобно вет
ряной мельнице, они ожидали восхода
24 июня, чтобы увидеть это явление; 
потом танцевали, водили хороводы, ими
тируя поворачивающееся солнце .

Вопрос об отражении солнечного 
культа в обрядах Иванова дня подробно 
исследован болгарскими учеными. Они 
пришли к выводу, что Еню (так по-бол- 
гарскн именуется Иоанн) — это какой- 
то древний герой, связанный с солнеч
ным культом, может быть персонифи
кация летнего солнцестояния 39.

В праздновании Иванова дня повсе
местно в Европе следы солярного куль
та вплетались в единый комплекс пер
вобытных религиозных представлений и 
действий. Основные из них — возжига
ние костров, ко наряду с этим заметны 
связанные с ритуальными огнями очи
стительные обряды, вера в продуцирую
щее свойство огня 40.

День весеннего равноденствия почти 
повсеместно воспринимается как празд
ник весны. Очень часто он сдвннут с 
астрономической даты равноденствия на
25 марта — день благовещения. Этот 
праздник весьма популярен у греков, 
а также у южных славян, румын и ал
банцев. Он считался началом нового 
года и поэтому был отмечен многооб
разными магическими приемами, в том 
числе и разжиганием костров. Знаме
нателен и красный цвет в реквизите 
праздничной обстановки. Среди наро
дов Центральной и Западной Европы 
праздник благовещения не имел по
добного значения, в этот день лишь 
примечали и предсказывали на будущее 
погоду 41.

День осеннего равноденствия — есте
ственная граница между летним и зим
ним сезонами. В народном праздничном

календаре фактически пограничной да
той стал ближайший к нему христиан
ский праздник —  день св. Михаила 
(29 сентября). Этнографические мате
риалы из Германии, Австрии, Ирлан
дии и Шотландии показывают, что св. 
Михаил заместил древние местные ми
фологические существа древних герман
цев и древних кельтов. Непосредствен
ных солярных мотивов в праздновании 
осеннего равноденствия не наблюдает
ся; следует, однако, отметить разжига
ние костров н некоторые другие обряды 
с огнями (в частности, в Швеции) 42.

*

Кроме дат астрономического календа
ря, обряды, носящие явные следы со
лярного культа, справляются в дни, от 
которых некогда отсчитывалось начало 
года.

Д о X V I в. новый год в Европе на
чинался с пасхи. В разных странах в 
пасхальную обрядность включается 
встреча восходящего солнца. Почти по
всеместно в Европе в страстную суб
боту разжигали костры: первоначально 
на возвышенных местах или на берегу 
реки, позже — возле церкви. Вокруг 
костров танцевали, пели, перепрыгивали 
через огонь, прогоняли скот сквозь дым. 
Еще позже стали ограничиваться благо
словением нового огня в церкви 43. В 
этом обычае явно проступает солярная 
символика огня.

Можно предложить несколько объяс
нений «огненным» обрядам пасхального 
цикла: к обрядам солярного культа об
ращались в особо важных случаях ж из
ни, каковым было начало года; на ве
сенний пасхальный праздник перенесе
ны ритуалы, поверья и приметы весен
него равноденствия; сложный образ 
Христа, как уже отмечалось выше, на
ряду с другими элементами религий, 
предшествовавших христианству, впитал 
в себя некоторые черты также соляр
ного бога.
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Официальное начало года — 1 мар
та, конечно, не могло не отразиться в 
календарной обрядности народов Евро
пы 44. Особенно это заметно у народов 
Юго-Восточной Европы — южных сла
вян, румын, албанцев. 1 марта у них 
соблюдались различные обряды в честь 
обновления природы.

Среди мартовских обычаев болгар, 
албанцев, греков обращает на себя вни
мание развешивание на стрехах крыш 
красных платков, полотнищ. Дети и мо
лодежь носили на руках и ногах, на 
шее и в волосах скрученные вместе крас
ные и белые нити —  своеобразные аму
леты. (Ныне этот обычай превратился 
в моду прикалывать к одежде малень
кие бантики или кисточки из скручен
ных красных и белых нитей — так на
зываемые «мартинички»). Красный 
цвет — цвет солнца, его присутствие в 
праздничном реквизите (как и возжи
гание костров) дает основание полагать, 
что в день официального начала года 
были сдублированы обычаи весеннего 
равноденствия.

Членение года на полугодичные сезо
ны лета и зимы, где поворотными да
тами были или 1 марта —  1 сентября 
или 1 мая —  1 ноября, возникло исто
рически и стоит в прямой связи с хо
зяйственной деятельностью.

Первого мая среди кельтского по про
исхождению населения Британских ост
ровов было принято разжигать костер 
преимущественно на возвышенных ме
стах. Этот обычай до недавних пор со
хранился в Шотландии. Есть он и в 
Бельгии, Нидерландах, у финнов и ло
парей, немцев и австрийцев, поляков и 
чехов. Мифологические образы майско
го праздника и его навечерия, так на
зываемой Вальпургиевой ночи, порож
дены религией древних германцев. Тут 
тоже действуют сверхъестественные си
лы, но не солнечное светило в ннх глав
ное, а молния и гром 45.

Близки к этим датам (1 мая — 1 но
ября) границы «лета» и «зимы» — двух 
сезонов, на которые делила год древняя 
традиция горцев-скотоводов Балкан
ского полуострова. Среди балканских 
скотоводов сложилась традиция отсчи
тывать начало года от весенней даты, 
наиболее подходящей для начала зо
нальной перекочевки стад. Ближайшей 
датой православного календаря оказал
ся день св. Георгня — 23 апреля. Гра- 
ннцей между летом и зимой стал день 
св. Димитрия — 26 октября. И хотя эти 
даты отстоят далеко от астрономических 
солнечных дат, праздник св. Георгия в 
горных районах Юго-Восточной Европы 
по существу оказался праздником ветре-

4Пчи восходящего солнца .
Подробно описан этот обряд в алба- 

новедческой литературе. По всему ал
банскому этническому ареалу известны 
горные вершины, на которые в опреде
ленные дни года совершались восхож
дения с тем, чтобы встретить восход 
солнца и восславить дневное светило 
возжиганием больших костров, песнями 
и приветственными возгласами. Эти 
обычаи перекликаются со сведениями 
Геродота и других авторов, сообщавших 
о церемониях поклонения солнцу, со
вершавшихся иллирийцами на возвы
шенных местах (и действительно, архео
логами найдены культовые сооружения 
в местах, указанных литературными ис
точниками). Позднее восхождения стали 
совершать также в дни христианских 
святых (св. Георгия, девы Марии и 
др.), а еще позднее — во имя мусуль
манских святых 47.

Димитров день как конец летнего се
зона и начало зимнего отмечали, кро
ме албанцев, сербы, черногорцы, маке
донцы, мусульмане югославянского про
исхождения. Он считается значительным 
днем у греков. К этой дате приурочи
вались всевозможные расчеты: с пасту
хами, слугами, ремесленниками-отходни- 
ками и т. п.48
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Теоретических обоснований солярных 
культов в специальной литературе было 
предложено много. Известна мифологи
ческая школа, сторонники которой пы
тались объяснить возникновение и раз
витие обрядов, основываясь на мифо
логических образах49. Нами уже упо
миналась трудовая теория, развиваемая 
В. И. Чичеровым. Естественно ставится 
вопрос о связи солярного культа и куль
та огня. Происхождение всех «огнен
ных» обрядов сторонники так называе
мой солярной теории связывали с по
клонением солнцу. Другие (Э . Вестер- 
марк, например) выдвигали на первый 
план очистительные свойства огня. Дж. 
Фрэзер, критикуя, хотя и с известной 
осторожностью, «солярную теорию», 
присоединялся к мнению Вестермарка 50.

По нашему мнению, и культ солнца, 
и культ огня комплексны и многофунк
циональны. Исходный момент формиро
вания обычая, ритуала не однозначен. 
Вряд ли плодотворно искать однн-един- 
ственный фактор, легший в основу того 
и другого. Думается, что правильнее 
было бы признать синкретическую сущ
ность обрядности, где могут сочетаться 
отголоски различных культов, даже раз
ных форм религии. Факторами, лежа
щими в основе календарных обрядов, 
могут быть н мировоззренческие пред
ставления о круговороте природы, о 
кругообороте жизни и смерти. Одно
временно ими могут быть и более прак
тические моменты, нацеленные на нуж
ды людей, на их повседневные заботы 
и среди них в первую очередь — хозяй
ственные, в конечном счете — на обще
ственное бытие людей. Среди этих фак
торов, несомненно, присутствует и су
ществовавшая на всех стадиях разви
тия человеческого общества эстетиче
ская сторона, стремление к выражению 
эмоций через эстетические проявления. 
Наконец, праздник является важным

моментом ж изни— антитезой трудовым 
будням.

В современных календарных обрядах 
народов Европы нет или почти нет та
ких ритуалов, которые содержали бы 
только солярные мотивы. Как правило, 
при отправлении обряда эти мотивы 
тесно переплетаются с другими — с мо
тивами огня, воды, зелени, с вербаль
ной магией (заклинания) и многим 
другим в единый, трудно расчленимый 
комплекс. Собственно солярные элемен
ты в нем — обязательные, но далеко не 
единственные и даже не главные. Раз
витие обряда идет от конкретного к 
абстракции и в этом причина многооб
разия и усложненности праздника.

Более явственно солнечные мифоло
гические образы зафиксированы в юго
восточных областях Европы. Этому 
можно дать несколько объяснений. Юго
Восточная Европа — один из древней
ших центров возникновения земледелия. 
Если правильно мнение, что солярный 
культ возник именно в связи с земле
дельческой культурой, то развитая зем
ледельческая обрядность и солнечные 
мифологические образы (Еню, Крэчун) 
в своем комплексе становятся понятны. 
Позже, в первые полтора тысячелетня 
и. э. земледельческая обрядность и ее 
солярные элементы сохранялись, про
низывая порой христианские ритуалы, 
в силу сложившихся исторически зе
мельных отношении; преобладания мел
кого крестьянского хозяйства. На ход 
культурного прогресса в последующие 
пять веков, возможно, влияло подчи
ненное положение Юго-Восточной Ев
ропы в рамках феодальной Османской 
империи, весьма отстававшей в полити
ческом и экономическом отношениях от 
других стран Европы. Эпоха Нацио
нального возрождения приходится для 
ее юго-восточных областей (как и для 
центральных) на период от X V III в. 
до первой, а в некоторых случаях и до 
второй половины X IX  в. — на несколь
ко веков позже, чем на Западе.

8  З .м »  N. 340 113



Б наше время — во второй половине
X X  в. выдвигается уже совсем иной
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ОБРЯДОВЫЙ ОГОНЬ
* ^ * * £ !» * * 

Ю. В. Иванова

D  календарной обрядности народов 
зарубежной Европы очень явственно 

прослеживаются следы религиозного 
восприятия огня, т. е. отношение к не
му. как к чему-то сверхъестественному, 
особым образом влияющему на жизнь 
человека. Ритуальные огни практически 
присутствуют в каждом календарном 
празднике. Однако нигде нет ритуала 
собственно «огненного», везде и всегда 
обряды, связанные с огнем, сочетаются 
с другими ритуальными символами: во
да, зелень, производные от огня (голов
ни, пепел, угли) — все это вместе с за
клинаниями. верой в духов и души, с 
актами христианской литургии и т. д. 
собирается в один комплекс, усложнен
ный многими временными напластова
ниями.

Дрезнейшне следы применения огня 
человеком обнаружены на стоянках си
нантропов (нижний палеолит) Веро
ятно, человек научился пользоваться 
огнем раньше, чем добывать его: поль
зовался огнем лесных пожарищ, позже, 
очевидно, научился переносить этот при
родный огонь на стоянки и там поддер
живать.

Огонь оказывал такое же благотвор
ное действие, как и солнечные лучи: со
гревал, освещал и так же, как и солнеч
ные лучи, мог порой обжечь; он был 
благотворен н опасен, как солнце, он 
так же. как и солнечные лучи, падал с 
неба — в виде молнии. Уместно поста
вить вопрос о связи религиозного отно
шения людей к солнцу и к огню.

Возжигание огней, преимущественно 
костров, в поворотные дни солнечного 
календаря — в дни зимнего и летнего 
солнцеворотов — дает возможность 
предположить связь этого обряда с со
лярным культом. Второй момент, под

крепляющий это предположение, — раз
ведение костров на возвышенных ме
стах. Обычай раскладывать костры 
именно на возвышенностях существовал 
буквально у всех народов Европы, и 
если где-либо в недавнее время не со
блюдался, то это следует отнести за 
счет стирания обычая 2. Но этот обычаи 
отнюдь не только европейский. Его 
ареал простирается весьма широко3.

Солнце —  это огонь небесный, ко
стер — огонь земной , а между ними 
еще «промежуточный», связующий 
их — молния (небесный огонь, спускаю
щийся на землю). Природный огонь, 
которым научились пользоваться люди, 
часто возникал вследствие удара мол
нии. Не удивительно, что в мифах мно
гих народов рассказывается, что огонь 
на землю упал или был доставлен с 
небес.

Исследователь прошлого века Адаль
берт Кун подметил, что культурный ге
рой в мифах древних греков и римлян 
доставлял огонь с небес на землю. 
Небесная искра. низведенная этим 
существом,— молния Прометей в 
древнегреческой мифологии научил лю
ден строить жилища, обучил их кораб
левождению, познакомил с астрономией, 
письменностью и искусствами. А  огонь 
не научил добывать, научил лишь поль
зоваться тем, который был низведен с 
небес на землю.

Добывание огня человеком началось, 
по-пидимому, в эпоху раннего палеоли
та. Древнейшие из этих способов — тре
ние дерева о дерево (различные прие
мы) и высекание искры ударом двух 
камней (кремней). Сначала это было 
непреднамеренное, случайное, а позже 
целенаправленное возжигание горючих 
материалов с.
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В древних мифах индоевропейских 
народов о культурном герое, доставив
шем огонь на землю, употребляются гла
голы, которые А . Кун предлагает свя
зывать с такими, как «трясти», «сотря
сать», тереть», «добывать что-либо тре
нием». И з этого немецкий ученый делает 
заключение, что в мифическом сюжете 
объединились два явления: 1) исполь
зование древним человеком природного 
огня, возникшего при загорании деревь
ев от удара молнии, и 2) древние спо
собы добывания огня 1.

Некоторые ученые считают, что крест 
(фигура очень распространенная в ор
наментике и символике) — это изобра
жение орудия для добывания огня тре
нием: искра появлялась на перекрестии 
двух кусков дерева. Полагают, что имен
но поэтому крест стал символом света, 
жизни. Орудие для добывания огня 
имело и несколько иную форму — крюч
кообразного креста, свастики. Эта фор
ма также стала в символике древних 
индоевропейцев знаком жизни.

Во многих случаях у европейских на
родов разжигание ритуального огня 
имеет непременное условие: огонь дол- 
жен быть «новый», «живой», «чистый», 
т. е. только что добытый. Все огни, све
тильники и очаги, горевшие до того в 
жилом доме, должны были быть пога
шены с тем, чтобы вновь быть зажжен
ными от этого нового огня 8. Этот обы
чай очень похож на манипуляции с во
дой: вода для магических церемоний, 
гаданий и т. п. должна быть «свежей», 
«живой»: в определенный день все со
суды опорожнялись и наполнялись за
ново, предпочтительно из проточного 
источника.

Добывание нового огня, как правило, 
производилось древнейшими способа
ми — высеканием или трением 9. То, что 
принадлежит старине, представляется 
надежным. Прием, который был когда- 
то бытовой необходимостью, перейдя 
в разряд старины, превратился в об
ряд.

Понятие об огне как сверхъестествен
ной стихни, т. е. религиозное отношение 
к огню, неизбежно проникло в ритуал 
христианской церкви. Появился так на
зываемый «святой огонь». Еще в X IX  в. 
в немецких и австрийских землях добы
вание «нового огня» высеканием (ре
ж е — трением) проделывал сам священ
ник на церковном дворе или на кладби
ще, и прихожане от зажженного им ко
стра зажигали свечи или факелы, чтобы 
возобновить огонь в своих домах. Так 
поступали в страстную субботу, нака
нуне Иванова и Михайлова дня. дня св. 
Мартина, в сочельник рождества10. То  
же самое делали священники в неко
торых югославянских областях ". Вто
ричный компромиссный вариант: святой 
огонь взят от освященной в церкви 
свечи.

Кроме полезного действия огня, люди 
терпели и зло от него — случались по
жары, гибель собранного урожая. Все 
это внушало страх, суеверный трепет 
перед огненной стихией, поверия и табу. 
Особенно подобное отношение к огню 
заметно в конце лета— начале осенн в 
серии уборочных обрядов |2.

Наиболее распространенный и по всей 
вероятности наиболее древний вид ри
туального огня — костер. Он фигуриру
ет почти без исключения во всех кален
дарных обрядах европейских народов. 
Даты, в которые возжигание костров 
считалось обязательным, группируются 
в несколько категорий. Наиболее при
мечательно разведение костров в даты 
солнечного календаря — в день (или 
накануне) зимнего и летнего солнцево
рота, весеннего и осеннего равноден
ствия. В современной обрядности празд
нование этих дат передвинулось на бли
жайшие к ним праздники христианской 
церкви. Празднование зимнего солнце
стояния переместилось на рождество 
Христово — 25 декабря ст. ст., летне
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го — на день св. Иоанна (Сен Жан, 
Сан Хуан, св. Ян, св. Иван и пр.) 13.

Кострами отмечались даты, откры
вающие новый год, как нынешнего ле
тоисчисления, так и старинных: 1 нояб
ря —  новый год древних кельтов 
(празднуют все кельтскне народы Ве
ликобритании), 1 мая — начало летнего 
сезона у кельтских и других народов. 
Эта дата, а также ближайший к ней 
значительный праздник христианского 
календаря— день св. Георгия празд
нуются преимущественно в среде наро
дов, у которых в прошлом или настоя
щем имело большое значение скотовод
ческое хозяйство: на Британских остро
вах, у германских, в том числе и скан
динавских, народов, в некоторых райо
нах Швейцарии, на Балканском полу
острове у южных славян и албанцев 14.

Костры разжигали в дни почти всех 
значительных христианских праздников: 
обязательно на пасху (зачастую и в 
разные дни страстной недели), очень 
часто на крещение (богоявление, эпи- 
фания, день «трех королей»), на возне
сение, на успение девы Марин, в день 
воздвижения честного креста и т. п.15 
Кострами отмечались дни многих свя
тых (но далеко не в одинаковой мере 
у различных народов): кроме упомяну
того уже сп. Иоанна, дни св. Мартина, 
Томаса, Петра, Антония — святых, по
пулярных среди католических и проте
стантских народов Западной и Цен
тральной Европы !8, в то время как для 
православного населения Юго-Восточ
ной Европы гораздо характернее празд
нование дней св. Георгия и Ильи 17.

Очень характерны ритуальные огни, 
в том числе и костры, для карнавала 
(масленицы) и для различных дат пред- 
пасхального поста.

Наконец, всевозможными огнями 
украшаются различные гражданские 
праздники во всех или почти во всех 
странах Европы.

Главная характерная черта ритуаль
ных огней, особенно костров, — их об

щественный характер. Костер сооружает 
и вокруг костра собирается определен
ный коллектив. В сельской местности 
это все село или же часть его жите
лей — квартал. В городах это городская 
община, население улицы, квартала* 
прихода. Здесь нет хозяев и гостей, 
здесь все равны и все в равной мере 
веселятся. Каков бы ни был генезис 
«огненных» обрядов, их выражение —  
всеобщее, коллективное, шумное весе
лье. Правда, кое-где разжигают костры 
во дворе жилого дома члены одной 
семьи. Но это можно отнести за счет 
ослабления коллективистских традиций* 
тем более что зачастую такие «семей
ные» костры сочетаются с коллектив
ными. Например, в Финляндии в пред- 
пасхальную ночь раскладывали костры 
в каждом крестьянском дворе, а затем 
молодежь собиралась со всего села во
круг общесельского костра 18.

Вторая характерная особенность «ог
ненных» обрядов — вера в сверхъесте
ственную благодатную силу пламени. 
От костров ждут многое и прежде все
го —  хорошего урожая хлебов. Наблю
дая, ярок ли костер и в какую сторону 
стелется дым, старались определить ви
ды на урожай. Иногда на угольях обря
довых костров выпекали хлеб, считая 
его, особенно целебным 19.

Важно было прикоснуться к пламени 
костра. Отсюда, очевидно, и произошел 
обычай перепрыгивать через костер. 
Люди, стараясь наиболее понятным об
разом объяснить этот старинный обы
чай, дают ему множество объяснений, 
порой самых неожиданных: чтобы уро
дился тот или иной вид зерновых, что
бы лен и конопля выросли высокими, 
чтобы прыгающий человек был здоров; 
молодые люди парами прыгали через 
огонь, стараясь не разжать при этом 
рук: предполагалось, что их свадьба не
пременно состоится. Иногда давались 
несколько неожиданные объяснения: 
«Чтобы не болела поясница в страдную 
пору», — говорили французы, прыгая
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через костры Иванова дня; по мнению 
■болгар, костры, разложенные в загове- 
ны, предохраняют летом от блох и дру
гих насекомых; по поверию жителей 
Бельгии, прыжки через Ивановы костры
предохраняют от желудочных заболе-

°  20 вании .
Огню (дыму) ритуального костра 

приписывали целительные свойства. 
Больных и детей подносили к огню, к 
дыму костра. Через дым костра про
гоняли скот, чтобы он был здоров (или 
же скотину обводили вокруг костра).

Примечательно отношение к произ
водным костра — пеплу, угольям, го
ловням: их считали чудодейственными 
предметами, разносили по пашням, са
дам и огородам, на золе настаивали во
ду, которую употребляли в качестве ле
карства 21.

Головни от костров, а также уголья и 
пепел считались оберегами от удара 
молнии 22. Этот последний обычай, быть 
может, следует связать с древнейшим 
представлением о происхождении огня 
земного от небесного —  от молнии.

Итак, кострам приписывали различ
ные благотворные функции: продуци
рующие, очистительные, целебные. Ни
же мы увидим, что те же функции при
писывали н другим ритуальным огням.

В Испании (у  басков) и на Балкан
ском полуострове (у болгар и в зоне 
смешанного в прошлом расселения бол
гар и греков) известен обычай хожде
ния босиком по горячим угольям про
горевшего костра (по-болгарски «нести- 
нарство»), В других местах Европы он 
не встречается, но известен в странах 
Среднего Востока. Некоторые исследо
ватели видят в обычае нестннарства от
звуки каких-то древних культов Среди
земноморья, возможно, связанных с ог
непоклонством 23. Н. Н. Велецкая счи
тает, что хождение босиком по горячим 
углям также заменило практиковавшее
ся в древности ритуальное сожжение 
человека24. Так или иначе, нестннар- 
ство — проявление особого отношения

к огню, пожалуй, можно сказать — куль
та огня.

Интересный вид ритуальных огней —  
горящие колеса или диски из различ
ного горючего материала. Колеса, об
мотанные соломой, облитые дегтем смо
ляные бочки подашгают и спускают с 
каких-либо возвышенных мест, со скло
нов гор или холмов. Деревянные диски 
(шайбы), венкн из старых метел, из су
хой травы и т. п. мечут в воздух.

Наиболее характерен этот обычай для 
празднования Иванова дня, ибо возмож
но, что горящее колесо символизирова
ло некогда солнечный диск, и оно име
ло тем самым прямое отношение к со
лярному культу. Такой же обычай, пре
вратившийся со временем в веселую 
забаву, выполняется в дни масленицы 
(карнавала), на пасху или в страстную 
неделю, в ночь под Новый год, под 
рождество и в некоторые другие да
ты 25.

Иногда по движению горящего пред
мета гадали: например, в Шотландии 
считали, что урожай будет хорошим, 
если колесо, спущенное в нванов день, 
горело все время, пока катилось. В не
мецких землях принято было метать 
диск в честь какого-либо определенного 
лица, которому желали счастья, — роди
телей, любимой девушки и т. п. Шваб
ские крестьяне верили, что горящий 
диск прогревает семена в земле и спо
собствует тем самым урожаю. В области 
Рён при виде катящегося горящего ко
леса выкрикивали пожелание, чтобы лен 
уродился долгим.

В Польше (в Подгалье) облитое смо
лой и зажженное колесо, сплетенное из 
старых метел, спускали с горы вннз в 
праздник так называемых зеленых свен- 
тек — в комплексе обрядов, направлен
ных на плодородие полей, бракосочета
ние людей и т. п.2в

Ареал наибольшего распространения 
обычая— Ц е н т Р а л ь н а я  Европа. Есть 
мнение, что это — специфически немец
кий обычай (особенно это касается ме
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тания шайб), что романские и славян
ские народы его заимствовали от нем
цев. И действительно, в Италии, на
пример, только в области Фриули, гра
ничащей с Австрией, катают под Но
вый год горящие колеса, громко выкри
кивая при этом сообщения о предстоя
щих свадьбах. В других местностях 
Италии такого обычая нет. Во Фран
ции только в Эльзасе и Лотарингии во 
время карнавальных гуляний катали и 
бросали горящие диски, нигде больше 
во Франции это развлечение не наблю
дается. Возможно, что венгры переня
ли этот обычай от австрийцев: у них 
он практиковался на масленицу и в Ива
нов день. В Албании обычай вращать 
над головой горящие венки из сухих 
прутьев в день встречи весны засвиде
тельствован пока только в одной обла
сти (на севере страны), куда могла про
никнуть в недавнее время мода из А в
стрии. Описываемый обряд известен 
также в Шотландии и в Уэльсе 27.

"к

Широко известный и сохранившийся 
поныне вид ритуального огня — факел. 
Первоначально —  это головня, вынутая 
из костра. Во время праздничного ве
селья выхваченные из огня палки, по
ленья в руках молодежи описывают 
круги в воздухе, с ними ребята гоня
ются друг за другом, заставляют жен
щин и девушек подскакивать повыше 
(«чтобы высокими уродились посевы») 
и т. п. Ритуалы, которые можно отне
сти или к магии плодородия или к очи
стительным либо охранительным дей
ствиям, совершаются с головнями, взя
тыми из ритуального костра: напри
мер, в праздники старинного кельтского 
календаря 1 мая (Белтан) и 1 ноября 
(Самхейн) факелами из ритуальных ко
стров зажигали новый огонь в жилых 
домах, в их очагах. Обносили эти фа
келы вокруг земельных участков и уса
деб. То же самое проделывали в день 
Эпнфании. Шествия с факелами вокруг

полей, жилых домов, хлевов и т. п. из
вестны в разных местах Европы и 
устраиваются в различные дни старин
ных традиционных календарей и в дни 
христианских праздников: в Нидерлан
дах и Бельгии в ночь под рождество не 
только обходили дома с факелами (поз
ж е — со свечами), но и окуривали по
стройки ладаном (действие, производ
ное от окуривания дымом ритуального 
костра); в некоторых местностях Вели
кобритании не только совершали этот 
обход, но и сжигали ветки омелы, ви
севшие в домах с прежнего рождества; 
шествия с факелами для охраны и бла
гополучия посевов на полях и скота в 
хлевах совершались в различных обла
стях Югославии на масленицу, пасху,

о в  ~в Иванов день .
Ритуальный обход полей с факелами 

претерпел изменение: с течением вре
мени утратил магический смысл и пре
вратился в детскую забаву. Например, 
во Франции в дни адвента дети бегали 
по полям с горящими головнями в ру
ках, поджигали ими пучки соломы и 
забрасывали их на фруктовые деревья. 
Объясняли свое действие так: этим из
гоняют кротов, полевых мышей, гусе
ниц. То же делали под Новый год29.

Как часто бывало с древними дохри
стианскими ритуалами, и огни, и ше
ствия с факелами вошли в практику 
христианской церкви. В некоторых рай
онах Уэльса, например, процессии лю
дей с факелами в руках сопровождали 
пастора на утреннюю рождественскую 
службу. В Нидерландах и Бельгии в 
старину накануне дня св. Мартина кре
стьяне обегали поля с факелами, а в 
X X  в., после того как отказались от 
разжигания костров, праздник отмечали 
только факельным шествием. Такие ше
ствия стали традиционными для Мар
тинова дня, особенно в немецкоязыч
ных областях00.

Когда религиозная сторона обрядов 
стала стираться в памяти людей, тра
диционные действия превратились в
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прнвычное праздничное времяпрепро
вождение. Ритуалы превратились в иг
ры, магические обходы полей и селений 
с горящими факелами — в веселые ше
ствия молодежи. Со временем стали 
применять разнообразные осветитель
ные приборы, разного рода фонарики. 
В частности, известны самодельные фо
нари: внутри выдолбленной и надетой 
на высокую палку тыквы устанавливали 
свечу, на тыкве вырезали отверстия, 
имитирующие человеческие глаза, рот, 
астральные знаки и т. п. Шествия с 
такими забавными светильниками наи
более приняты в Центральной Евро
пе — среди немцев, австрийцев, фризов, 
швейцарцев01. Факельные шествия, не 
связанные с их религиозными корнями, 
приняты в наше время, особенно среди 
молодежи, в этих областях Европы.

Самые различные развлечения с ог
нями, в том числе и факелами, проис
ходят во время карнавальных празд
неств в странах Европы. Здесь и ил
люминация, и фейерверк, петарды и 
многое другое.

В X X  в. во многих календарных об
рядах традиционные огни заменялись 
свечами, которые стали иногда един
ственными светильниками. Например, в 
Бельгии и Нидерландах в дни, когда 
традиция требовала возжигания костров 
(дни св. Яна, Питера и Пауля, Мар
тина, «трех королей»), теперь ограни
чиваются лишь зажиганием свечей. В 
некоторых нидерландских селах на пло
щади ставят несколько зажженных све
чей, танцуют вокруг них, а дети через 
них перепрыгивают. В 1920-х годах в 
некоторых областях Северной Германии 
в И ван ову  ночь, в которую столь обя
зательным было в старину разжигание 
костров, зажигали только свечи, а в 
городах устраивали иллюминацию 32.

Свеча вошла во все ритуалы христи
анской церкви. Для праздника срете
ния (Канделора) свеча стала главным 
и необходимым атрибутом, поэтому и 
сам праздник зачастую именуется

«праздник или день со свечами» (италь
янцы, французы, англичане, финны, че
хи), «Мария со свечами», «божья ма
терь со свечами» (немцы, австрийцы 
и др.). Впрочем, в немецких землях в 
этот день в обрядах, направленных на 
плодородие льна, фигурировали и ко
стры, и свечи почти одновременно .

Историческая основа праздника та
кова: в Древнем Риме февраль — по
следний месяц в году — был временем 
очищения и искупления грехов. В про
цессе формирования христианской ми
фологии идея очищения воплотилась в 
обряд «очищения» девы Марии на 
40-й день после рождения Иисуса Х ри
ста. Впервые благословение свечей было 
введено в Риме в V  в.

Процессии со свечами характерны для 
католических областей Европы, особен
но в средние века. Позже этот обряд 
был оставлен, но кое-где (в Бретани, 
например) сохранился торжественный 
обход полей и огородов. В Бельгии 
устраивались шествия детей. Даже в 
протестантских церквах Англии и Шот
ландии молящиеся в этот день держат 
в руках свечи. В Уэльсе не только цер
ковь, но и жилые дома украшают за
жженными свечами и устраивают ше-_ ълствия с факелами .

Как и от других ритуальных огней, 
от сретенских свечей ждут помощи в 
самых разнообразных делах и обстоя
тельствах: ими благословляют новобрач
ных, их зажигают во время родов (то 
и другое имеет прямое отношение к 
культу богоматери), их считали надеж
ным оберегом от грозы и бури (что 
сближает свечи с производным ко
стров— золой, головнями). Поэтому 
они превратились в оберег от всякой не
чисти, ведьм, злых чар, от всего дур
ного; они должны были содействовать 
наиболее благоприятным условиям сева, 
помогали побороть болезни людей и до
машних животных, наконец, сретенские 
свечи зажигали у постели умирающего, 
у гроба покойника 35.
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Свечи обязательно фигурировали при 
поминовении умерших. Известен обы
чай зажигать свечи в дни поминовения 
на могилах (например, у болгар, гре
ков). В жилых домах они горели также 
в память умерших родственников. Сре
ди народов Югославии, например, в со
чельник и в ночь под Новый год ста
вили зажженные свечи на праздничный 
стол или на подоконник — одну, три 
или по числу умерших 00. Возможно, что 
современный обычай возжжения неуга
симого огня на особо почитаемых мо
гилах, на символических могилах Не
известного солдата берет начало от этих 
древних обычаев37.

Особой группой ритуальных огней 
надо считать те, которые разжигают во 
время карнавала (масленицы) у всех 
без исключения народов Европы. Кар
навал— это сложный комплекс обрядов, 
выполняемых перед великим (предпас- 
хальным) постом. Мы остановимся 
лишь на карнавальных огнях, которые, 
как и другие ритуальные огни, соедини
ли в себе многочисленные и разнообраз
ные верования, представления, образы, 
традиции. Тут и перепрыгивание через 
костер (почти повсеместное и почти обя
зательное), и окуривание дымом, и от
ношение к частям костров, как к пред
метам, наделенным магической силой, 
и т. д. и т. п. Но самое главное в кар
навальном действе — это уничтожение 
символической фигуры карнавала (мас
леницы): разрывание, раздирание, сжи
гание, потопление, погребение 38.

Если фигура сжигалась, по пашне 
разбрасывались пепел, головешки, все 
остатки костра. Естественно предполо
жить, что данная группа обрядов на
правлена на увеличение плодоносящей 
силы (прежде всего хлебного поля) -58. 
Некоторые исследователи (например, 
Д ж . Ф рэзер) видели в этих действиях 
ритуальное убийство и относили их к

культу умерщвляемого и воскресающего- 
божества (духа) растительности 40.

Во время карнавальных (масленич
ных) празднеств умерщвлению подле
жали и другие персонажи: «зима»,- 
«смерть». Венгры разыгрывали «изгна
ние кисы», хорваты и словенцы рас
правлялись с «мясопустом», в Нидер
ландах и Бельгии в третье воскресенье- 
поста сжигали «зиму» — соломенное чу
чело женщины, австрийцы в последнюю- 
карнавальную ночь сжигали чучело зи
мы (или смерти), позже ее стали зака
пывать, топить, а еще позже разыгры
вать ее шуточные похороны.

Уничтожение символических фигур 
производили и в другие календарные- 
даты: в Испании и Португалии во вре
мя рождественско-новогодних празд
неств сжигали чучела старика и старухи, 
в Англии сожжению подлежал Старый 
год — гротескная соломенная фигура, а 
позже ее заменили смоляные бочки, ста
рые лодки. Уничтожение старого года, 
зимы (так же, как и обычай итальян
цев в новогоднюю ночь выбрасывать 
старый скарб из окон) — символическое 
очищение в переломный момент перехо
да к новому сезону, к новому отрезку 
жизни. Отсюда и символическое унич
тожение всяких зловредных персонажей:
1 ноября в Шотландии приговаривали 
к сожжению «ведьму», у поляков на 
страстной неделе сгорал на костре 
«Иуда», а в Испании в день св. Иосифа 
(19 марта), когда в старину отгоняли 
всякое зло горящими сосновыми вет
ками, в некоторых местностях (в Ва
ленсии) на костер отправляли тряпич
ные куклы, изображавшие нелюбимых 
государственных деятелей. Сожжение 
чучела государственного преступника 
Гая Фокса стало центральным событи
ем общественного праздника англичан 
(5 ноября) 41.

Возможно, что растерзание, разбра
сывание символического изображения 
было связано с магией плодородия, а 
уничтожение через сожжение — с очи-
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стнтельнымн обрядами. Однако в жи
вой действительности эти приемы, имев
шие разные генетические корни, соеди
нялись, переплетались, перетолковыва
лись людьми на новый лад в масленич
ном веселье — массовом, шумном н ду
рашливом.

Карнавал славен не только главным 
уничтожающим костром: в его дни обя
зательно массовое буйство огней —  фа
келы, диски, фейерверки, петарды, ил
люминация. Ныне они имеют вторич
ное, чисто праздничное, развлекательное 
назначение, но в их появлении и обяза
тельном присутствии — символический 
смысл.

В календарной обрядности народов 
зарубежной Европы есть еще один вид 
ритуального огня —  так называемое 
рождественское полено. .Это толстый 
пень, бревно, большое полено (реже не
сколько поленьев), которое горело на 
очаге (в камине) в жилом доме, начи
ная с сочельника рождества, все после
дующие двенадцать дней и ночей (в 
позднейшей обрядности наблюдаются 
отклонения от этого правила: полено 
горело только вечером в сочельник и 
под Новый год).

Рождественское полено известно поч
ти всем народам Европы 42.

Естественно, что этот обычай изжил 
себя с распространением печного отоп
ления, хотя и не сразу: когда во Фран
ции, например, большие камины заме
нились плитой, на первых порах и в 
плите тлело традиционное полено, но 
уже небольшое. По предположению не
которых специалистов, полено замени
ли свечи, зажигаемые на праздничном 
столе или в углах комнаты 43.

Нет ясных сведений об обряде раз
жигания полена у западных славян. О д
нако известны обычаи, которые можно 
принять за ослабленные, сглаженные 
следы обряда: в двенадцатндневье на 
предпечье хлебной печи сжигают лу

чинки, дранки, причем стараются, чтобы 
этот огонек не угас в течение дня; счи
тали, что тем самым защищаются от 
нечистой силы

Полено торжественно, соблюдая раз
личные церемонии, вносили в дом, под
жигали, зачастую добывая огонь для 
этого древнейшим способом— трением, 
одновременно творя молитву и вырезая 
на нем крест (т. е. привнося в древний 
обряд элемент христианской религии). 
Полено посыпали зерном, поливали его 
медом, вином, растительным маслом, 
клали ка него кусочки еды, обращались 
к нему как к живому существу, подни
мали в его честь бокалы вина. Кое-где 
(например, в шотландском Хайланде) 
дубовый пень обтесывали, придавая ему 
сходство с человеческой фигурой, и име
новали его «рождественская старуха». 
В Болгарин предназначенное к сожже
нию бревно обертывали белым холстом, 
ставили около очага, пели обрядовые 
песни от имени самого дерева4э.

Объяснений обряду «рождественско
го полена» в литературе предложено не
мало. В каждом из них можно усмот
реть долю истины.

Есть прямое обращение к культу огня 
как таковому: огонь сам является объ
ектом поклонения. Здесь намечается 
сближение с древнейшими индоевропей
скими верованиями, сохранившимися в 
индийской мифологии. Разжигание рож
дественского полена напоминает «рож
дение» Агни — бога огня ведической 
религии: огонь для его разжигания до
бывают трением, «угощение» полена ви
ном, едой напоминает «кормление» Аг- 
ни: «Ж рецы... ложками льют в пламя 
растопленное масло и сому (священный 
напиток, символ жизненных соков. —  
Ю. / / . ) . . .  Пламя подымается ввысь» 45.

В. В. Иванов и В. И. Топоров склон
ны видеть в описанном ритуале символ 
перехода от старого года к новому. Эти 
авторы предлагают следующее объясне
ние самому названию полена у южных 
славян «бадняк»: его сопоставляют со
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словом будний, обозначавшим некогда 
именно канун праздничного дня как 
противопоставление празднику. «Бад- 
н>ак (он же Стари Бад/ьак, Бог, Стари 
Бог) и его сын БожиЬ (М али  БожиН, 
Млади Бог)  генетически восходят имен
но к такой паре первоначально антаго
нистических персонажей, из которых 
первый нередко обозначается как ста
рый, а второй — как молодой.. .» А1.

Потебня подчеркивал связь бадняка 
с дубом, с богом грозы 48. По нашему 
мнению, весь сложный ритуал рожде
ственского полена следует рассматри
вать как синкретический обряд, где за
ложены элементы многих верований и 
представлений. Но прежде всего надо 
увязать его с семейным культом: очаг, 
горящий на очаге огонь — средоточие 
жизни семейного коллектива. В этом 
плане бадняк уместнее изучать в кон
тексте семейной обрядности, чем в ком
плексе с другими ритуальными огнями.

Очаг — символ коллектива, вокруг 
него объединяющегося. В обозримую для 
этнографических исследований эпоху — 
символ семьи. «Семейный очаг», «хра
нительница очага» —  переносный смысл 
этих выражений повсеместен и ясен для 
всех 4Э. В некоторых местностях Фран
ции при переселении семьи в новый дом 
переносили туда головню от рождествен
ского полена, и иногда кусочками его 
разжигали огонь на очаге в новом до
ме, причем сделать это должна была

и  КО исама хозяйка дома . В этой же связи 
находится и культ предков. Именно в 
в этом контексте и следует рассматри
вать рождественское полено.

Вместе с тем рождественский огонь 
надо поставить в ряд с другими риту
альными огнями годового цикла. У 
очага (позднее у другого главного в 
доме места приготовления пищн, т. е. 
средоточия женских работ) садились 
женщины, выполнявшие обряд «первого 
гостя» (славянский «полазник»). Среди 
югославянских народов полагали, что 
огонь, зажженный в очаге от костра,

разведенного в наЕечерие пасхи, не дол- 
жеи был затухать в течение определен
ного времени, иначе семье грозят беды. 
У этих же народов « . . .  бытовало пове- 
рие, что будет больше молочных про
дуктов, если не выносить из дому огонь 
от великого четверга до вознесения». 
Жители некоторых районов Франции 
еще в первой половине X IX  в. стара
лись в день св. Иоанна не давать ни
кому огня, «чтобы не ушло из дома 
благополучие» . Таких примеров мож
но привести еще много.

Рождественское полено не было ли
шено и прямого элемента магии плодо
родия, направленной на нужды именно 
семенного коллектива. Во Франции для 
рождественского очага выбирали фрук
товое дерево, стремясь обеспечить уро
жай фруктов. Д уб или бук сжигали 
тоже для повышения плодовитости (ж е
луди до конца средних веков шли в 
пищу крестьян, а позже на корм свинь
ям). У болгар и македонцев предпочте
ние отдавалось дикой груше или дру
гому дереву, которое дает много плодов. 
Черногорские крестьянки выходили 
встретить привезенное из лесу бревно 
с непочатой буханкой хлеба в руках.

Головням и золе от рождественского 
полена приписывали различные сверхъ
естественные свойства: повышать пло
дородие полей и фруктовых деревьев, 
исцелять больных людей, защищать дом 
от удара молнии и от плохой погоды, 
поэтому их обносили вокруг дома и 
усадьбы, разбрасывали по полям, сохра
няли, с тем чтобы прибавить к топливу, 
на котором весной будут выпекать хлеб 
для пахарей, использовали как целебное 
средство и т. д. и т. п. Ударяя по горя
щему полену, старались выбить поболь
ше искр, «чтобы плодился скот» 52.

Обряд разжигания рождественского 
полена, возникнув в глубокой древно
сти, соблюдался европейскими народа
ми, несмотря на протесты церковников, 
не без основания усматривавших в них 
наследие язычества. Например, есть
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сведения о попытках итальянских свя
щеннослужителей искоренить этот об
ряд. Такие же попытки предпринима
лись в средние века в немецких зем
лях 53.

Но если сущность обряда оставалась 
неизменной, то попытки самого народа 
объяснить, осмыслить его не могли не 
подвергнуться влиянию времени. Пред
полагалось, что со сгорающим поленом 
уходит старый год вместе со всем пло
хим, что в нем накопилось. В Италии 
полагали, что обрызгивание полена во
дой напоминает о крови Христа, а иск
ры, высекаемые ударами каминных щип
цов, должны были принести не приплод 
скота, а сласти детям. Во Франции под 
влиянием мотивов религиозной скульп
туры, иконописи и «рождественских 
ясель» (сценок рождения Христа) сло
жилось поверье, что богоматерь придет 
посидеть у огня рождественского по
лена 54.

Толкование ритуальных огней в на
учной литературе весьма многообразно.

Представители мифологической шко
лы связывали их с солярным культом . 
Как мы видели на примере календар
ных обрядов, такая гипотеза имеет ос
нование, но она не может быть принята 
как единственная и доказанная.

Многие авторы подчеркивают прак
тическую функцию огня как средства 
очищения rj6. Очистительная магия, в 
основе которой лежат эти реальные ка
чества огня, некоторыми учеными вы
двигается на первый план, главным об
разом в цикле весенних праздников=7.

В. Вундт указывал на церемонии очи
щения огнем новорожденных наряду с 
омовением водой и на такую форму по
гребения, как трупосожженне и очище
ние огнем тех, кто совершал погребение. 
« . . . У греков и римляи во время тор
жественных общественных очищений, а 
также при совершении очистительных 
обрядов частными лицами, огонь на 
жертвеннике играл, по-видимому, сред
нюю роль между средством сожигания

жертвы и очистительным средством» 58.
И действительно, в европейских ка

лендарных обрядах можно найти мно
жество примеров такого рода. На ос
нове практики древней медицины раз
вились разнообразные приемы употреб
ления огня, имеющие иногда реальные 
основания, а во многих случаях чисто 
магические. Вера в очистительную силу 
огня перешла на его производные —  
дым, угли, головни, зола. Мы видели 
много примеров, когда прыжки через 
ритуальные костры люди объясняли 
именно лечебными целями. С той же 
целью скот прогоняли через дым возле 
костров и т. п. Сюда же относится оку
ривание дымом (ладаном) домов, дру
гих построек, скотины и пр. Зачастую  
магические обряды очищения имели де
ло не с одной стихией огня, а с различ
ными сочетаниями: огонь сочетался с 
водой, железом, чесноком и другими 
оберегами.

Обезвреживающие свойства огня и 
дыма, подмеченные на практике, пере
несены в сферу сверхъестественного. От
сюда проистекает представление, что 
огонь может уничтожить всякое зло, 
предохранить от колдовства, от ведьм, 
от нечистой силы.

Обряды очищения логически заняли 
место в преддверии больших событий 
в реальной жизни людей: перед каж
дой значительной поворотной вехой го
дового цикла, перед началом сезона, пе
ред каждым праздником как нецерков
ным, так и церковным совершалось и 
совершается сейчас очищение в букваль
ном смысле — моют, приводят в поря
док жилье, люди моются, одеваются в 
новую чистую одежду; с этими дей
ствиями, с настроением ожидания и под
готовки сочетается чувство очищения 
духовного, потребность отгородиться от 
всякой скверны.

Иногда оборона от нечисти прини
мает весьма реальные формы. Напри
мер, в некоторых районах Финляндии 
в четверг страстной недели изгоняли со
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словом будний, обозначавшим некогда 
именно канун праздничного дня как 
противопоставление празднику. «Бад- 
к а к  (он же Стари Бад/ьак, Бог, Стари 
Бог) и его сын БожиН (М али  БожиЬ, 
Млады Бог)  генетически восходят имен
но к такой паре первоначально антаго
нистических персонажей, из которых 
первый нередко обозначается как ста
рый, а второй —  как молодой...»  47.

Потебня подчеркивал связь бадняка 
с дубом, с богом грозы 48. По нашему 
мнению, весь сложный ритуал рожде
ственского полена следует рассматри
вать как синкретический обряд, где за
ложены элементы многих верований и 
представлений. Но прежде всего надо 
увязать его с семейным культом: очаг, 
горящий на очаге огонь — средоточие 
жизни семейного коллектива. В этом 
плане бадняк уместнее изучать в кон
тексте семейной обрядности, чем в ком
плексе с другими ритуальными огнями.

Очаг — символ коллектива, вокруг 
него объединяющегося. В обозримую для 
этнографических исследований эпоху — 
символ семьи. «Семейный очаг», «хра
нительница очага» — переносный смысл 
этих выражений повсеместен и ясен для 
всех 4Э. В некоторых местностях Фран
ции при переселении семьи в новый дом 
переносили туда головню от рождествен
ского полена, и иногда кусочками его 
разжигали огонь на очаге в новом до
ме, причем сделать это должна была 
сама хозяйка дома оЭ. В этой же связи 
находится и культ предков. Именно в 
в этом контексте и следует рассматри
вать рождественское полено.

Вместе с тем рождественский огонь 
надо поставить в ряд с другими риту
альными огнями годового цикла. У 
очага (позднее у другого главного в 
доме места приготовления пищи, т. е. 
средоточия женских работ) садились 
женщины, выполнявшие обряд «первого 
гостя» (славянский «полазннк»). Среди 
югославянских народов полагали, что 
огонь, зажженный в очаге от костра.

разведенного в навечерие пасхи, не дол- 
жен был затухать в течение определен
ного времени, иначе семье грозят беды. 
У этих же народов « . . .  бытовало пове- 
рие, что будет больше молочных про
дуктов, если не выносить из дому огонь 
от великого четверга до вознесения». 
Жители некоторых районов Франции 
еще в первой половине X IX  в. стара
лись в день св. Иоанна не давать ни
кому огня, «чтобы не ушло из дома 
благополучие»51. Таких примеров мож
но привести еще много.

Рождественское полено не было ли
шено и прямого элемента магии плодо
родия, направленной на нужды именно 
семейного коллектива. Во Франции для 
рождественского очага выбирали фрук
товое дерево, стремясь обеспечить уро
жай фруктов. Д уб или бук сжигали 
тоже для повышения плодовитости (ж е
луди до конца средних веков шли в 
пищу крестьян, а позже на корм свинь
ям). У болгар и македонцев предпочте
ние отдавалось дикой груше или дру
гому дереву, которое дает много плодов. 
Черногорские крестьянки выходили 
встретить привезенное из лесу бревно 
с непочатой буханкой хлеба в руках.

Головням и золе от рождественского 
полена приписывали различные сверхъ
естественные свойства: повышать пло
дородие полей и фруктовых деревьев, 
исцелять больных людей, защищать дом 
от удара молнии и от плохой погоды, 
поэтому их обносили вокруг дома и 
усадьбы, разбрасывали по полям, сохра
няли, с тем чтобы прибавить к топливу, 
на котором весной будут выпекать хлеб 
для пахарей, использовали как целебное 
средство и т. д. и т. п. Ударяя по горя
щему полену, старались выбить поболь
ше искр, «чтобы плодился скот» 52.

Обряд разжигания рождественского 
полена, возникнув в глубокой древно
сти, соблюдался европейскими народа
ми, несмотря на протесты церковников, 
не без основания усматривавших в них 
наследие язычества. Например, есть



сведения о попытках итальянских свя
щеннослужителей искоренить этот об
ряд. Такие же попытки предпринима
лись в средние века в немецких зем
лях53.

Но если сущность обряда оставалась 
неизменной, то попытки самого народа 
объяснить, осмыслить его не могли не 
подвергнуться влиянию времени. Пред
полагалось, что со сгорающим поленом 
уходит старый год вместе со всем пло
хим, что в нем накопилось. В Италии 
полагали, что обрызгивание полена во
дой напоминает о крови Христа, а иск
ры, высекаемые ударами каминных щип
цов, должны были принести не приплод 
скота, а сласти детям. Во Франции под 
влиянием мотивов религиозной скульп
туры, иконописи и «рождественских 
ясель» (сценок рождения Христа) сло
жилось поверье, что богоматерь придет 
посидеть у огня рождественского по
лена 54.

Толкование ритуальных огней в на
учной литературе весьма многообразно.

Представители мифологической шко
лы связывали их с солярным культом . 
Как мы видели на примере календар
ных обрядов, такая гипотеза имеет ос
нование, но она не может быть принята 
как единственная и доказанная.

Многие авторы подчеркивают прак
тическую функцию огня как средства 
очищения ,б. Очистительная магия, в 
основе которой лежат эти реальные ка
чества огня, некоторыми учеными вы
двигается на первый план, главным об
разом в цикле весенних праздников 07.

В. Вундт указывал на церемонии очи
щения огнем новорожденных наряду с 
омовением водой и на такую форму по
гребения, как трупосожжение и очище
ние огнем тех, кто совершал погребение. 
« . . .  У греков и римлян во время тор
жественных общественных очищений, а 
также при совершении очистительных 
обрядов частными лицами, огонь на 
жертвеннике играл, по-видимому, сред
нюю роль между средством сожигання

жертвы и очистительным средством» °8.
И действительно, в европейских ка

лендарных обрядах можно найти мно
жество примеров такого рода. На ос
нове практики древней медицины раз
вились разнообразные приемы употреб
ления огня, имеющие иногда реальные 
основания, а во многих случаях чисто 
магические. Вера в очистительную силу 
огня перешла на его производные —  
дым, угли, головни, зола. Мы видели 
много примеров, когда прыжки через 
ритуальные костры люди объясняли 
именно лечебными целями. С той же 
целью скот прогоняли через дым возле 
костров и т. п. Сюда же относится оку
ривание дымом (ладаном) домов, дру
гих построек, скотины и пр. Зачастую  
магические обряды очищения имели де
ло не с одной стихией огня, а с различ
ными сочетаниями: огонь сочетался с 
водой, железом, чесноком и другими 
оберегами.

Обезвреживающие свойства огня и 
дыма, подмеченные на практике, пере
несены в сферу сверхъестественного. От
сюда проистекает представление, что 
огонь может уничтожить всякое зло, 
предохранить от колдовства, от ведьм, 
от нечистой силы.

Обряды очищения логически заняли 
место в преддверии больших событий 
в реальной жизни людей: перед каж
дой значительной поворотной вехой го
дового цикла, перед началом сезона, пе
ред каждым праздником как нецерков
ным, так и церковным совершалось и 
совершается сейчас очищение в букваль
ном смысле —  моют, приводят в поря
док жилье, люди моются, одеваются в 
новую чистую одежду; с этими дей
ствиями, с настроением ожидания и под
готовки сочетается чувство очищения 
духовного, потребность отгородиться от 
всякой скверны.

Иногда оборона от нечисти прини
мает весьма реальные формы. Напри
мер, в некоторых районах Финляндии 
в четверг страстной недели изгоняли со
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явора злых духов: «. . . зажигали огонь 
а коробе из-под дегтя или в смоляной 
•бочке, ставили ее на сани и везли во
круг двора. В огонь бросали старые 
башмаки, куски кожи, тряпки»59. Таких 
примеров можно найти множество.

Многие обрядовые действия с огнем 
принадлежат к комплексу магии плодо
родия. Известно удобрение почвы зо
лой. Суеверие приписывает это благо
творное действие золе ритуальных ко
стров. Разбрасывание головешек или 
рассыпание искр по полям и садам —  
это уже чисто магический прием. Здесь  
имеет место символическая концентра
ция качеств в сакральном предмете.

Обращение к обрядовым огням в це
лях добиться успеха в хозяйственной 
деятельности (мы имеем в виду сель
ское население) повсеместно и было про
слежено нами на многих примерах. В 
■сложном обрядовом комплексе георгие
ва дня не последнее место занимал 
огонь '|0.

Польский обычай зажигать костры 
в субботу на зеленые свентки (так 
называемые «собутки») явно носит ха
рактер аграрной магии: в костер ста
рались положить солому с длинными 
стеблями, «чтобы лен уродился высо
ким*, с этой же целью одни прыгали 
через костер, другие подскакивали воз
ле него. От этих костров зажигали мет
лы, с которыми парни бегали по полям 
и кричали «наливайся, жито!»61. Аграр
ную сторону огненных обрядов подчер
кивал В. Я. Пропп, особенно по отно
шению к огням в дни Ивана Купалы б2.

Плодородие полей и здоровье, плодо
витость людей всегда соединялись в 
едином, общем положении. Совместные 
прыжки парня и девушки через пламя 
ритуального костра должны были закре
пить их будущий брачный союз. Иногда 
разжечь праздничный костер поручали 
молодожену (Эйфель, Ф Р Г ). Вера в 
продуцирующие свойства огня лежит в 
основе таких действий, как прыжки че
рез пламя или перешагивание через уг

ли, окуривание дымом людей, скота, 
культурных растений63.

Есть еще одна проблема ритуального 
костра: возможное жертвоприношение 
огню. В некоторых местах Шотландии 
в пламя костра бросали кости домаш
них животных, клочки шерсти; рыбаки 
(на Шетландских островах) кидали ту
да кости рыб. Объяснение может быть 
двояким: возможно, что здесь мы встре
чаемся с представлениями о продуци
рующей силе огня, с магией воспроиз
водства, во-первых, а во-вторых, может 
быть, это пережиточная форма жертво
приношения. Первое предположение под
крепляется албанским обычаем сжигать 
на току после обмолота мякину, так 
как этим «земле возвращается ее 
часть»; золу от прогоревшей мякины 
разбрасывали по полям, «чтобы вернуть 
земле плодородие» 64.

Второе предположение основывается 
на материалах этнографии Британских 
островов. В древности возле костров, 
возжигаемых в день Нового года —  
I мая (праздник Белтана), приносили, 
быть может, человеческие жертвы. На
мек на это прослеживается в одном 
обычае. До недавнего времени среди 
парней графства Перт была известна 
игра, в ходе которой одному из играю
щих выпадал жребий быть «посвящен
ным» костру. Игроки, шутя, делали вид, 
что собираются бросить его в костер; 
в менее ясных вариантах игры его «ре
зали на части» или же он должен был 
прыгать через костер. В средние века 
человеческие жертвы были заменены 
животными. В конце X IX  в. жертва 
огню состояла из пирога или же освя
щенного в церкви хлеба. В некоторых 
районах Швейцарии в давние времена 
хлеб, испеченный на угольях Иванова 
костра, служил жертвой стихиям; позд* 
нее он стал одним из элементов празд
ничной еды бэ.

Следующая группа примеров может 
быть объяснена и как жертва огню, и 
как приемы продуцирующей магии. В
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костры, разведенные в день св. Иоанна, 
жители Прованса бросали букетики ла
ванды (эта культура приносит главный 
доход крестьянам края), пучок сена, 
колосья пшеницы или ржи. У венгров 
в обычае бросать в Ивановы костры яб
локи, вишни, ароматические травы 1б.

Если эти факты рассматривать как 
жертвы, то надо признать, что религи
озное отношение направлено именно на 
огонь как таковой, на огненную стихию. 
Намека на «божество», на олицетворе
ние огня здесь нет.

Зеленин, рассматривая обычаи воз
жжения костров и перепрыгивания че
рез них, особенно подчеркивал их функ
цию отпугивания злых сил. И эта мысль 
не лишена основания. В старину вери
ли, что нечистая сила расхаживает по 
земле в дни солнцеворота. Периоды сол
нечных дат считались опасными. Чтобы 
спастись от злых сил, дома и хозяй
ственные постройки окуривали дымом, 
ладаном, кропили святой водой и пред
принимали другие защитные меры. Мы 
уже упоминали, что в народе ритуаль
ные костры считались средством изба
виться от ведьм, от нечистой силы. На
пример, в Корнуэле на вершину костра 
иногда помещали метлу или старую 
шляпу, которые символизировали сжи
гаемую ведьму. Австрийцы говорили, 
что на костре сгорает или ведьма или 
«лесной человек», или же Петерль и 
Греттель — святые, «деятельность» ко
торых по народным поверьям связана 
с огнем и погодой.

*

Как видим, в каждом из предложен
ных наукой толкований огненных обря
дов можно найти рациональное зерно.

По нашему мнению, для продуктив
ного изучения роли и места огня в ка
лендарной обрядности надо принять во 
внимание два основных принципиаль
ных момента: 1) многофункциональ
ность календарных праздников; 2) из
менения их содержания и формы, а так

же отношения к ним на протяжении все
го времени их существования.

Нет ни одного праздника, где бы тот 
или иной обрядовый элемент оказался 
изолированным от остальных. В совре
менных праздниках, корни которых ухо
дят к магическим приемам плодородия,, 
как правило, сочетаются три культовых 
элемента: огонь, вода и свежая зе
лень й‘.

Традиции никогда не остаются неиз
менными. Место огня в обряде и отно
шение к нему участников празднества 
постоянно менялись 68.

*

Ритуальные огни вошли в современ
ные обряды самого различного содер
жания. Отмечавшаяся уже не раз мно
гофункциональность календарных обы
чаев и связанная с ней многозначность 
обрядовых огней имеет в своей основе- 
саму природу огня, его многостороннее 
практическое использование. В ходе ис
торико-культурного развития в разных 
ситуациях одни функции огня умень
шаются, другие, напротив, развиваются. 
В современной Европе все реже исполь
зуют очаг, камин, печь для обогрева 
помещения, для приготовления пищи. 
Ушел из практики обряд рождествен
ского полена. Ослабевают и забываются 
магические действия с огнем. Зато зна
чение «огонь—свет», «огонь—яркое 
пятно» возрастает. Почти каждый празд
ник в Европе, — либо имеющий рели
гиозные исторические корни, либо об
щественный, возникший на безрелнги- 
озной основе, — имеет зрелищную сто
рону, украшения, значительное место 
среди которых занимает иллюминация, 
фейерверк, различные приемы пиротех
ники.

Есть праздники — прямые наследни
ки древних традиций, потерявшие свой 
первоначальный религиозный смысл. 
Сейчас они не просто сохраняются, но 
и активно поддерживаются обществен
ностью как элемент национальной куль
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туры. Например, в старину у народов 
германского происхождения существова
ло поверне о приходе на землю нечи
стой силы в Вальпургиеву ночь — под 
1 мая. Костры в эту ночь зажигали в 
честь наступления нового — летнего — 
сезона и для отпугивания нечистой си
лы. А  ныне во всемирно известном 
шведском этнографическом музее Скан- 
сене, на вершине Оленьей горы зажи
гают огромный костер, вокруг которого 
собираются тысячи жителей Стокголь
ма и окрестностей на веселое народное 
гуляние. Студенты столицы и других 
городов устраивают в эту ночь шествия 
к кострам, горящим по окрестностям, и 
распевают весенние народные песни.

В Швеции же возродили праздничное 
шествие Люцин. День этой святой, не
обходимым атрибутом которого были 
свечи, превратили в веселый обще
ственный праздник, который ныне рас
пространился на все скандинавские 
страны.

В Венгрии население долины р. Гал- 
да возобновило традиции Ивановых кост
ров, с 1973 г. они стали элементом боль
шого народного летнего праздника 6J.

Ритуальные огни прочно вошли в 
праздничное веселье всех народов, ста
ли частью светских развлечений. В 
Швейцарии, например, принято разжи-

1 Семенов Ю . И.  К ак возникло человечество. 
М .: Н аука, 1966, с. 2 0 3 ; Псрш иц А .  / / . ,  
Монгайт А .  Л .,  А лексеев  В. П.  И стория 
первобытного общ ества. М .: Высш ая ш кола, 
1974, с. 47.

2 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы . Зим ние праздники (д а 
л е е — Зим ние праздники). М., 1973, с. 40, 
58, 75. 86 , 87 . 146, 152. 255 , 311; К ален
дарны е обычаи и обряды  в странах зар у 
бежной Европы . Весенние праздники (д а 
л е е —  Весенние праздники). М ., 1977, с. 180, 
3 09 , 313 и др.; К алендарны е обычаи и 
обряды  в странах зарубеж ной Европы. Л ет- 
не-осеннне праздники (далее — Летне-осен
ние праздники). М ., 1978. с. 46 — 47, 71, 79, 
95, 139, 144, 155, 165. 175, 210, 262 , 264,
274.

гать костры в дни знаменитых истори
ческих событий, в день всеобщего госу
дарственного праздника — основания 
Швейцарского союза (1 августа)70. 
Многие гражданские праздники сопро
вождаются иллюминацией и фейервер
ками.

В молодежной обрядности костры, не
когда имевшие простое практическое 
назначение для обогрева и освещения 
собравшихся для совместного времяпре
провождения людей, превратились в 
эмблему: таковы туристические костры, 
пионерские — изображены даже на пио
нерском значке.

Человеку до сих пор свойственно со
здавать ритуалы на основе глубоко пси
хологических представлений: ритуаль
ный огонь должен быть необычным, от
личаться от повседневного. До наших 
дней сохранилось понятие «чистого» 
огня. Перед началом очередных Олим
пийских игр в древней Олимпии зажи
гают факел от «чистого» огня, получен
ного при помощи фокусацин солнечного 
луча в вогнутом зеркале. Факел пере
носится к месту игр, и он горит там 
неугасимым пламенем во все время со
стязаний. Факелом переносят огонь со 
священных воинских могил, чтобы за
жечь неугасимый огонь на новых местах 
поминовения.

3 Соколова В. К .  Весенне-летние календарные 
обряды  русских, украинцев и белорусов: 
X I X — начало X X  в. М ., 1979, с. 2 3 — 24. 
32 ; Она же. М асленица (ее состав, р азви 
тие и специфика). — В кн.: С лавянский и 
балканский фольклор. М ., 1978, с. 48 — 57.

4 С р.. например, образ П ану финского эпоса 
хК алсвала»: о н — бог огня, сын Солнца 
(К алевала, руна 4 8 ). П о утрам он заж игает 
колесо небесного огня, к вечеру оно за ту 
хает и на следую щ ее утро П ану снова дол
жен его заж ечь. — K u h n  A .  M ythologischc 
Studicn. Gfltersloh, 1886, Bd. I, S. 100— 102.

5 Ibid., p. 14— 15, 35.
6 Перш иц А .  И. и др.  И стория первобытного 

общ ества, с. 58 ; А н у ч и н  Д .  О ткры тие огня 
и способы его добывания. М ., 1922; Борис-  
ковский П. И.  Освоение огня. — В кн.: К р а т 
кие сообщения И И М К , 1940, V I ;  Порш-
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нее Б. Ф .  О  древнейшем способе получе- 
пня огня. —  С Э , 1955, Ха 1.

7 K uhn A .  M ylhologischc Studicn, S. 14— 15.
в Знм нне праздники, с. 81 ; Весенние празд

ники, с. 90. 100, 187, 191; Летне-осенние 
праздники, с. 117, 206  и др.; K u h n  А .  
M ythologische Studien, S. 42.

9 Зим ние праздники, с. 40, 69, 81 , 146, 3 11 ; 
Весенние праздники, с. 42. 100, 170, 184, 
216, 231, 255 , 259 , 309 ; Летне-осенние 
праздники, с. 126, 144, 206, 210.

10 Весенние праздники, с. 152, 170; K uhn  А .  
M ythologische Studicn. S. 41.

11 Весенние праздники, с. 259.
12 Летне-осенние праздники, с. 213 , 2 30 , 232 , 

2 7 0 ; Вакарелски X .  П раздничен огньове 
в Б ългария. —  В кн.: E tnoloski prcgled: 
1966— 1968, Beograd, 1960, br. 89. с. 22.

13 Зим ине праздники, с. 40 , 58. 75. 255 , 3 1 1 ; 
Летне-осенние праздники, с. 21 , 24, 46, 58, 
101, 124, 143, 154, 165.

14 Зим н ие праздники, с. 40 , 58, 81, 96 и др.; 
Весенние праздники, с. 99, 119, 156, 172, 
180, 265, 319.

15 Зим ние праздники, с. 29, 40, 100,_ 261 , 296 
и др.: Весенние праздники, с. 25, 27, 49, 
79. 131— 132, 154, 168, 2 10 , 216 , 304, 306, 
330 : Летне-осенние праздники, с. 63, 124,
275.

1в Зим ние праздники, с. 18, 69, 146; Весенние 
праздники, с. 13, 75 ; Летне-осенние пр азд 
ники, с. 139, 156.

17 Весенние праздники, с. 130, 180, 274, 289 , 
309, 319.

"  Весенние праздники, с. 128.
18 Т ам  же, с. 180; Летне-осенние праздники, 

с. 155.
55 Весенние праздники, с. 277 ; Летне-осенние 

праздники, с. 22, 58. Н . Н . В е л е ц к а я  пред
лагает интересную гипотезу на этот счет: 
пры ж ки через костер —  напоминание о древ
нем обычае сж игать человека, отправляе
мого «на тот свет» как посланца этого света 
для излож ения нуж д людей высшим силам, 
правящ им миром. Д л я  такой ж ертвы  вы би
рали пожилых, но крепких духом и телом 
людей. С ож жение на циановом костре чу
чела (а  позже его заменила ветка дерева) — 
это замена человеческой ж ертвы. П ры гаю 
щий сквозь пламя человек будет здоров, 
так как оставил, «отослал к предкам» свои 
болезни. См.: Н . Н .  Белецкая.  И з  истории 
купальских ритуалов у с л а в я н .— В кн.: 
М акедонски фолклор, 1977, Хв 19/20, с. 73 — 
79; Она же. Я зы ческая символика славян 
ских архаических ритуалов. М .: Н аука, 1978, 
с. 95 — 101.

21 Зим ине праздники, с. 39, 152, 247, 304 , 
324 ; Весенние праздники, с. 89 , 152, 154, 
231.

9  Закаэ № 340

23 Зим ине праздники, с. 39 ; Весенние пр азд 
ники, с. 152, 211 .

23 Весенние праздники, с. 2 9 0 ; А р н а у д о в  М .  
С тудни върху българскнте обрсди и л • 
генды. С оф ия, 1971, т. 1, ч. 1, с. 8 3 — 84 
О н  же. Н гстинари  в Т р ак н я . —  Спомени:; 
Бан, 1917, т. X V , с. 4 3 — 100; А нгел о ва  Р  
И гра по огьн. Н естинарство (народен обн- 
чан в Б ъ л гар н я). С оф ия, 1955.

*4 Велецкая Н .  Н .  И з  истории русальских ри
туалов, с. 77.

25 Зим ние праздники, с. 28 , 152, 164; Весен
ние праздники, с. 38, 143, 155, 168, 180 
216 , 298 , 305 , 316 ; Летнс-осснннс иразд 
ники, с. 72. 125, 144, 155, 165, 209 . 210.

23 Весенние праздники, с. 143, 216 ; Л етне
осенние праздники, с. 72.

17 Зим ине праздники, с. 28 ; Весенние пр азд 
ники, с. 38, 143, 161, 193, 316 ; Л етне
осенние праздники, с. 72 , 165.

** Зим ние праздники, с. 76, 81. 96, 100; В е
сенние праздники, с. 250, 2 60 ; Л етне-осен
ние праздник)!, с. 210.

25 Зим ние праздники, с. 36.
30 Т ам  же, с. 69 , 87; Летне-осенние праздники, 

с. 139, 162.
3! Зим ине праздники, с. 6 9 , 180; Летис-оссн- 

нне праздники, с. 162.
32 Зим ине праздники, с. 69 , 78 ; Л етне-осен

ние праздники, с. 124.
33 Весенние праздники, с. 13, 14, 30, 89 , 122. 

139, 164. 221.
54 Весенние праздники, с. 30 , 70 , 89 , 238, 320.
35 Т ам  же. с. 14, 30. 70. 89 , 140, 176.
м Зим ине праздники, с. 250 ; Весенние празд 

ники, с. 282.
37 О  сочетании традиций и современного ху

дожественного образного видения, в том 
числе о неугасимом огне см., например 
Я ко влев  В. Г. И скусство и мировые рели
гии. М .: Высш ая ш кола, 1977, с. 191.

34 Весенние праздники, с. 19. 20, 59, 167, 194. 
250 , 326.

39 Пропп В. Я. Русские аграрны е праздники 
Л ., 1963, с. 73 — 75, 77. 86 . 91.

43 Ф р э зе р  Дж.  З о л о тая  ветвь. М ., 1980, 
с. 402  н сл.

41 Зим ине праздники, с. 60, 81, 96 ; Весен
ние праздники, с. 19— 21, 59— 60, 62, 75. 
167, 194. 250.

42 Зим н ие праздники, с. 21 — 22, 29, 38, 58. 
75. 87. 108. 152, 172, 185, 2 4 5 - 2 4 7 ,  25 . 
261 , 271 , 303, 306, 311, 324.

43 Зим ние праздники, с. 2 50 , 3 0 3 —304.
44 Т ам  же. с. 214 .
45 Т ам  же. с. 22 , 40 , 87. 2 4 6 . 2 7 1 — 272, 303 

311.
44 Я рославский  Е .  К ак родятся, ж ивут и уми

раю т боги и богини. М.. 1959, с. 92.
47 И ванов В. В., Топоров В. Н .  И сследования
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в области славянских древностей. М .: Н ау 
ка, 1974. с. 37— 38.

45 Потебня А .  А .  О  мифическом значении не
которы х обрядов и поверий. 1. Рож дествен
ские обряды. — Чтения в Имп. обществе 
истории и древностей российских. М ., 1865, 
кн. 2.

,в «Свящ енный домашний очаг олицетворялся 
в виде женского божества Гестии. Женское 
олицетворение очага —  явление, свойственное 
религиям очень многих народов как переж и
ток матриархата*. Токарев  С. А .  Религия 
в истории народов мира. М .: П олитиздат, 
1964. с. 379.

50 Зим ние праздники, с. 39.
61 Зим ние праздники, с. 38 —40, 2 4 6 ; Весен

ние праздники, с. 258 , 259 ; Летне-осенние 
праздники, с. 27.

62 Зим ние праздники, с. 22 . 39— 40, 58, 75, 
108, 152, 172, 185, 2 47 , 255 . 261 . 272. 
304, 311.

55 Т ам  же, с. 21 — 22. 152.
54 Т ам  же, с. 21, 32, 40.
55 Mannhardl IV .  W ald - und Feldkulte . Berlin, 

1905. Bd. I. S. 521, 554. 566; Bd. II. 
S. 325 ; K uhn  A .  M ythologische Studien.

64 А н и ч к о в  E. В. Весенняя обрядовая песня 
на западе и у славян, ч. I. —  Сб. отд. русс, 
язы ка и словестностн. С П б., 1903, т. 74, 
с. 2 6 5 ; Токарев  С. А .  Религиозны е верова
ния восточнославянских народов, с. 65 — 66.

6! А р на у д о в  А .  С тудни върху българскнге 
обредн, т. 1. с. 8 3 —84; Соколова В. К. 
Весенне-летние календарны е обряды. . . ;  
IVachlcr IV.  D as Feuer in der N atur, im K ul- 
tus und M ythus, im V olkerleben. W ien— L eip
zig, 1904. Э тот исследователь считает, что 
вера в очистительную , защ итную  силу огня 
особенно вы раж ена в пасхальных ритуаль
ных огнях: защ ита скота от чумы, от кол

довства, от выдаивания молока ведьмами, 
защ ита полей от градобития и т. п. (с. 98 — 
100 ).

65 Вундт В. М иф и религия. Пг., б. г., с. 295.
'* Весенние праздники, с. 127.

00 Т ам  же, с. 214 , 215 , 233 , 236.
61 Весенние праздники, с. 216.
82 Пропп В. Я.  Русские аграрные праздники, 

с. 83.
93 Весенние праздники, с. 143; Дражева Р. 

О бряды , связанны е с охраной здоровья 
в празднике летнего солнцестояния у вос
точных п южных славян. —  С Э , 1973, -Vs 6.

61 Летне-осенние праздники, с. 259.
65 Весенние праздники, с. 100; Летне-осенние 

праздники, с. 155.
66 Летне-осенние праздники, с. 23. 166. Т о л 

кование этого обычая как реликта ж ертво
приношения огню см.: Сеппер A .  van. M a
nuel de folklore fran^ais contemporain. Paris, 
1949, t. I. IV'. p. 1845— 1858.

c' В этой связи  небезынтересно наблюдение 
над библейскими текстами, в которых Яхве 
выступает и как бог грозы , и как  источник 
дневного света, и как олицетворение водной 
стихии. Ф ранк-К аменецкий  И.  Вода и огонь 
в библейской поэзин. — В кн.: Яфетический 
сборник. М .; Л ., 1925, II I ,  с. 127— 164.

88 «К ульт огня представляет собой явление 
ш ироко распространенное, но он принимает 
весьма различные формы, что и не удиви
тельно, ибо роль огня в различных куль
турно-исторических условиях бывает очень 
неодинакова». Т окарев  С. А .  Религиозны е 
верования восточных славян, с. 65.

09 Весенние праздники, с. 119: Зим ние гтразд- 
никн, с. 105; Летне-осенние праздники,

.  с  1 6 7 - .
70 Летне-осенние праздники, с. 156.

ВОДА 
В КАЛЕНДАРНЫХ ОБРЯДАХ

Т. Д .  Филимонова

D  ода в календарной обрядности игра
ет значительную роль, ибо жизнь 

без воды просто невозможна. «Вода —  
всему господин: воды и огонь боится» —  
гласит русская пословица . Вода нужна 
была человеку всегда: для утоления 
жажды н приготовления пищи, для ско

та и полива посевов, для омовения тела, 
мытья посуды и стирки белья и т. п. 
Вода известна и в качестве целебного 
средства. Более того, она является зна
чительной составной частью живых ор
ганизмов, растений, животных и самого 
человека: в водной среде развивается
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человеческий эмбрион в утробе матери.
Но наряду с полезными свойствами 

вода обладает и другими, враждебными 
человеку качествами, — она выступает 
и как устрашающая сила: волны на мо
рях н озерах во время шторма, навод
нения, опустошительные ливни, все сме
тающие на своем пути, градобитие и 
т. п. Эта двойственность нашла отра
жение и в обрядах календарного никла.

Обряды и обычаи, связанные с водой, 
уходят своими корнями в глубокую 
древность. В первобытном обществе при 
низком уровне развития производства и 
знаний человек сильно зависел от сил 
природы, многое было ему в них непо
нятно. Отсюда и обожествление сил 
природы.

Как писал Ф. Энгельс в «Анти-Дю
ринге», «ведь всякая религия является 
не чем иным, как фантастическим отра
жением в головах людей тех внешних 
сил, которые господствуют над ними 
в их повседневной жизни, — отражени
ем, в котором земные силы принимают 
форму неземных. В начале истории объ
ектами этого отражения являются пре
жде всего силы природы, которые при 
дальнейшей эволюции проходят у раз
личных народов через самые разнооб
разные и пестрые олицетворения» 2.

Прежде чем человек пришел к по
ниманию неизбежного в природе круго
ворота воды, у него было много пред
ставлений о ее происхождении: наблю
дая, как идет дождь, первобытный че
ловек считал, что вся вода находилась 
на небе. По другим наблюдениям вода 
появлялась на земле из подземных ре
зервуаров, там, по поверьям, были «ре
зиденции» духов и богов. Отсюда по
читание источников, рек, озер, морей 
и других водоемов. Среди многих наро
дов мира распространены мифы, соглас
но которым все, в том числе и сама 
земля, произошло из воды: вода — пер
вооснова всего сущего, говорится в ин
дийских Ведах; в библейской космого
нии (кн. Бытия, гл. I, с. 2— 10) вода

является первичным элементом миро
здания 3. Эти мифологические представ
ления повлияли и на раннюю античную 
философию: согласно Фалесу Милет
ском}’ (V I в. до н. э .) начало всего 
в мире — вода.

Космогонические представления пер
вобытных людей наряду с реальными 
факторами легли в основу и календар
ной обрядности.

Обряды и обычаи, связанные с во
дой, до сих пор известны у всех народов 
земного шара. У народов зарубежной 
Европы к X X  в. в силу их высокого 
экономического и научно-культурного 
уровня развития соответствующие обы
чаи и поверья сохранились по большей 
части уже в виде реликтов или как раз
влечения и детские игры.

По поводу культа воды и божеств 
воды в науке есть несколько различных 
мнений: например, Э. Тэйлор полагал, 
что особого культа общего божества во
ды не сложилось 4. Другие ученые (А . 
Бастиан, среди современных нам —  
Г. П. Снесарев), исследуя культуру 
древних и неевропейских народов, при
шли к выводу, что культ воды и общее 
божество воды в религии этих народов 
были а.

Изучая космогонию и мифологию зем
ледельцев Триполья, Б. А . Рыбаков, 
ссылаясь на древнюю индоевропейскую 
мифологию, говорит: «В гимнах Риг- 
веды неразрывная связь неба с водой 
выражена в том, что сын Адиты-Пра- 
родительиицы — Варуна был не только 
богом неба (как в Греции), но и богом 
вод. Вода соединяла небо с землей, да
вала жизнь земле, и небесно-водный 
Варуна в более позднее время превра
тился в верховное божество Вселен
ной» . Были боги воды и у других на
родов: богиня Апи у древних скифов, 
боги вод у догонов и других народов 
Западной Африки; олицетворением 
водной стихии являлся бог Яхве в биб
лейской поэзии '.
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Известный советский этнограф Л. Я. 
Штернберг писал о культе воды: «Из 
всех областей неодушевленной природы 
этот культ в виде культа морей, озер, 
рек и источников пользуется необычай
но широким распространением. Само 
собою разумеется, что и тут мы нахо
дим оба элемента психологии первобыт
ного человека: и элемент аниматизации 
самого водного бассейна и элемент ани
мизма, веры в духов, обитающих в том 
или другом водоеме или водном про
странстве» .

Судя по тому что обычаи и обряды с 
содой распространены в той или иной 
форме до сих пор практически у всех 
народов земного шара, культ воды, ко
нечно, существовал. Однако степень его 
развития была, видимо, разной -— в за
висимости от специфики географических 
п культурно-хозяйственных условий. 
Наиб олее развитый культ божества вод
кой стихии, возможно, сложился лишь 
в более засушливых земледельческих 
районах с развитой ирригационной си
стемой. У предков же современных ев
ропейских народов нам не известно об
щего божества вод. Древние эллины, 
римляне, кельты, германцы и славяне 
почитали духов или богов отдельных 
водоемов, рек, источников. Так, у древ- 
иих греков высокое положение в иерар
хии богов занимал бог моря Посейдон, 
окруженный морскими божествами бо
лее низкого ранга. Равным верховному 
божеству Зевсу почитали греки титана 
Океан — кругосветный поток, омываю
щий землю. По поверью, он имел 3 ты
сячи сыновей — речных богов и 3 ты
сячи дочерей Океанид— богинь ручьев 
и источников 9. Римляне почитали бога 
моря Нептуна. Поклонение божеству 
моря известно и у неевропейских наро
дов, в частности на Кавказе 10.

Высокое положение морских божеств 
в иерархии богов объясняется ролью, 
какую играло море в жизни римлян и 
греков, особенно живших на островах, 
а также у других приморских народов.

И в отношенин современных народов 
к крупным рекам следует видеть пере
житок былого почитания рек, обуслов
ленного их ролью в жизни этих наро
дов: священный Ганг — у индусов, ма
тушка Волга — у русских, батюшка 
Рейн —  у немцев и т. д. Большую роль 
в мифологии играли боги-громовержцы, 
посылающие дождь: Зевс и Юпитер — 
у греков и римлян, Перун — у древних 
славян, Тор, Донар —  у германцев.

 ̂же в палеолите и мезолите, по мне
нию некоторых археологов, производи
лись умилостивительные жертвоприно
шения различным водоемам — рекам, 
озерам, болотам и т. п. С развитием 
анимистических верований стали счи
тать, что дно морей, озер, источников 
является «резиденцией» духов, которые 
могли быть по отношению к человеку 
добрыми или злыми. Если разливались 
реки или поднималась буря на море или 
озере, первобытные люди считали, что 
это дух озера или моря за что-то раз
гневался на них, и прибегали к колдов
ским действиям, чтоб успокоить сти
хию. Но уже и тогда не только страх 
перед стихией руководил человеком: 
элементы магии плодородия зародились 
рано. Пищей древнему человеку служи
ло наряду с дикорастущими растениями 
и рыбой мясо диких животных, которым 
также нужна была вода: в случае за
сухи, их поголовье сильно сокращалось 
и человеку грозил голод.

На севере Германии в местах распро
странения гамбургской (11 тыс. лет до 
н. э.) и аренсбургской (9—8 тыс. лет 
до н. э.) культур, где в те времена, по 
всей видимости, находились пастбища 
диких оленей, найдены их останки (осо
бей самок) с камнями на груди. Иссле
дователи этих культур пришли к вы
воду, что имело место насильственное 
утопление. Это были жертвоприноше
ния, и совершены они были в целях
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увеличения поголовья оленей 12. Воз
можно, что в данном случае имел место 
обычай, широко распространенный у 
многих народов: ритуальное утопление 
пойманного зверя и колдовство над ним 
с целью обеспечить увеличение пого
ловья в следующем году13. Позднее в 
раскопках, датируемых железным веком, 
римским периодом, на местах бывших 
озер были обнаружены костяки людей, 
также со следами насильственного 
умерщвления на некоторых из них. Т а
кие находки сделаны на местах болот 
в Дании, Швеции, Норвегии, ФРГ (в 
Ш лезвиге), Ирландии, спорадически —  
в Шотландии и Англии. Некоторые спе
циалисты видели в них следы жертво
приношений, при помощи которых пы
тались защититься от злых духов, жи
вущих в болотах, другие полагали, что 
людей приносили в жертву ради плодо-

иродня полей .
О человеческих жертвах воде есть 

сведения и из более поздних времен. 
Так. в 539 г. при переправе франков 
через р. По в северной Италии их ко
роль приказал бросить в реку в каче
стве умилостивительной жертвы жен
щин и детей побежденных готов. Жерт
вы болотам приносились и в V III в. 
Еще в X I в., по сообщению Адама 
Бременского, в Уппсале (Ш веция) в 
роще около двух источников находились 
языческие святилища, где совершались 
человеческие жертвоприношения 1э.

По представлениям древних, вода 
(реки, болота и т. д.) была также пу
тем на «тот свет» для умерших. О свя
зи воды с культом мертвых свидетель
ствуют и захоронения вблизи рек (гал
ло-римские кладбища, захоронения в 
Мекленбурге и др.), а также обычай 
наполнять водой и ставить около могил 
сосуды в виде женских фигур (духи вод 
обычно были женского рода). Подоб
ные бронзовые фигуры обнаружены в 
ФРГ (в Голштейне), Польше, на Пи
ренейском и Апеннинском полуостровах.

Сходные каменные фигуры известны и 
из Шумера и Вавилона |б.

Главная цель жертвоприношений в 
отдаленные времена была, по всей ве
роятности, преимущественно умилости
вительная, апотропеическая. Сначала 
жертвы, видимо, приносились просто 
стихни — воде, а затем — и мифологиче
ским персонажам.

Меняется характер обычаев с водой 
в период неолита. С развитием произ
водящего (земледельческо-скотоводче
ского) хозяйства возрастает потребность 
человека в воде, культ воды теснее пере
плетается с культом плодородия, стано
вясь зачастую его составной частью. 
Магические приемы дополняются обра
щением к божеству с мольбой о нис
послании дождя ,7. Еще в X IX  в., а 
кое-где и в X X  в. у ряда народов 
Африки, Азин и Латинской Америки 
бытовал еше такой институт, как «де-1Ялатели дождя» .

Среди археологических находок эпохи 
бронзы много женских фигурок, держа
щих перед собой (реже над головой) 
чаши. Подобные находки известны и 
из энеолитических поселений триполь
ской культуры. Женская фигура с ча
шей отражает, по мнению Б. А . Рыба
кова, «самую главную, самую суще
ственную и устойчивую сторону земле
дельческого мировоззрения — просьбу о 
воде, обращенную к небу» 19. Женская 
фигура изображает божественную да
рительницу дождя, она связана с куль
том плодородия. Чаши служили для 
возлияний, волнистые линии, нанесен
ные на них, видимо, являлись символами 
дождевых струй.

На тесную связь болот с культом 
плодородия указывают, по мнению не
которых археологов, и находки в торфя
никах остатков деревянных пахотных 
орудий (десять рал из Данин, датируе
мых периодом перехода от бронзы к 
железу, а также находки из южной Шве
ции и Ф РГ ). Известный датский архео
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лог П. Г лоб считает найденные остатки 
рал жертвоприношением могучим силам 
природы, в том числе и воде, которые 
совершали после весенней пахоты, что
бы получить высокий урожай 20.

Еще в античное время приносили 
жертвы не только пресноводным водое
мам, но и морям. Так, греки, благопо
лучно вернувшись из плавания, посвя
щали модель своего судна в храм бо
гу — покровителю мореходов 21. Как пе
режиток былого жертвоприношения мо
рю или его духу следует, пожалуй, рас
сматривать и бытующий в наши дни 
обычай разбивать о новое судно при 
его спуске на воду бутылку шампан
ского.

Почитание источников с жертвопри
ношениями продолжалось в странах Ев
ропы и в средние века. Так, например, 
почитание источников в Норвегии про
слеживается вплоть до полной христиа
низации в X II—X III вв.22 Особое от
ношение к источникам, в частности це
лебным, известно и у народов других 
районов, например на Кавказе, где с 
древности и до самого недавнего вре
мени почитался «священный» нарзан
ный источник в Кисловодске23. До на
ших дней сохранились воспоминания о 
почитании источников в ряде стран Ев
ропы: известен священный источник в 
Шлезвиг-Гольштейне (север Ф РГ ), ис
точник у Кьепеклии в Болгарии — преж
нее фракийское святилище 24.

В целебных источниках во Франции, 
ГДР и ФРГ, Швейцарии, Венгрии и 
других странах обнаружены колеса и 
повозки с сосудами.

Повозки использовали, вероятно, при 
магических манипуляциях с целью вы
звать дождь. Так, на монетах фесса
лийского города Краниона (IV  в. до 
н. э.) изображена повозка с амфорой; 
по бокам амфоры находятся два воро
на. Во время засухи такую повозку при
водили в движение, амфора сотрясалась 
и вода из нее разбрызгивалась в раз

ные стороны, имитируя дождь. Грохот 
повозки символизировал гром. О бы
товании подобных повозок с амфорами 
сообщает Антигонос из Каристоса 
(III в. до н. э .) 2S. Эта символика про
должала жить и в древнегерманской и 
древнеславянской мифологии: считали, 
что раскаты грома означают грохот ко
лесницы Тора, Донара или Перуна, еду
щих по небу (после христианизации 
славян это приписывали Илье-Проро- 
ку).

Известно использование воды в раз
личных приемах гадания. Например, в 
Олимпии (Греция) обнаружена дюжина 
глубоких колодцев, в которых находи
лись различные дары (среди них и тро
феи Марафонской битвы — V  в. до 
н. э .), что свидетельствует, очевидно, о 
культовом назначении колодцев. Вблизи 
них находилась расщелина в горе, ко
торая якобы служила местопребывани
ем оракула26. Институт прорицателей 
был широко распространен и у древних 
германцев. О мантической силе воды 
подробно писал М. Н инк27, ссылаясь 
на свидетельство античных авторов и 
на мифы, сохранившиеся у современных 
народов.

Вода использовалась также довольно 
широко в качестве средства испытания 
как в железный век, так и позднее — в 
средневековье. Испытание водой в Древ
ней Г рении, у германских племен и дру
гих народов играло большую роль. В 
средневековье с ее помощью расправля
лись с подозреваемыми в колдовстве. 
Обвиняемого связывали по рукам и но
гам и бросали в реку. Если он не то
нул, то считали, что вода его отвергла, 
значит он виновен. Конечно, трудно 
сказать, были ли все выше рассмотрен
ные обычаи и обряды древних эпох свя
заны с определенными календарными 
датами или же производились по мере 
надобности, однако, безусловно, в них 
следует искать корни календарной об
рядности европейских народов.
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Обычаи и обряды европейских на
родов, связанные с водой, в X IX —  
X X  вв. встречаются преимущественно 
в сильно трансформированном виде. С 
древности получили широкое распро
странение различные магические обря
ды — прежде всего связывавшиеся с 
культом плодородия, с полезными свой
ствами воды. Одним из главных таких 
магических обрядов является обычай 
вызывания дождя.

Длительные наблюдения земледельца 
над явлениями природы научили его 
правильно оценивать пользу или вред 
дождя в определенные периоды созре
вания посевов. Если дождя, когда он 
был нужен, долго не было, обращались 
за помощью к божеству: в древности — 
к языческому, позднее — к христиан
скому. Молитва как более позднее явле
ние сопровождалась определенными ма
гическими действиями. В силу различ
ных климатических, социально-экономи
ческих и исторических условий обряд 
этот, одинаковый по своей сути, совер
шался у европейских народов в различ
ных формах и в разные сроки. Наибо
лее интересный обычай вызывания дож
дя, доживший вплоть до X X  в. (ко
нечно, не в первозданной форме), со
хранился у балканских народов. Он из
вестен под двумя названиями (в раз
личных диалектных вариантах): пепе- 
руда, папаруда, перперона, пеперуна, 
прпоруша, перперуша и др.; додола. ду- 
дула, додолойе, дорделнца и т. п. Обы
чай выполнялся в разные сроки: в Гре
ции— в ильин день (20 июля), в Юго
славии— между юрьевым (23 апреля) 
и петровым днем (29 нюня), в Румынии 
и Болгарин — между пасхой и троицей. 
В Албании магические приемы вызыва
ния дождя не были приурочены к опре
деленным срокам, а проводились по .ме
ре надобности 28.

Обычай этот состоял в том, что груп
па девочек (в прошлом взрослых деву

шек) во главе с пеперудой — нагой де
вочкой, закутанной в зелень (в X IX  в. 
зелень уже укрепляли поверх одежды), 
шла по деревне и полям. Участницы 
процессии пели песню о бабочке (пепе- 
руда по-болгарски значит «бабочка»), 
летящей ка небо к богу и молящей его 
о ниспослании дождя, который прине
сет обильный урожай. В древности о 
ниспослании дождя обращались с прось
бами к мифологическому громовержцу 
Перуну, позднее — к Илье-Пророку, а 
мусульмане Албании — к пророку Му
хаммеду. Под песню пеперуда танцует 
с подскоками, как бы порхая, а хозяйки 
обливают ее и ее спутниц водой и ода
ривают. Случалось, что участники та
ких процессий еще и купались перед 
заключительной трапезой на берегу ре
ки. На сосудах из энеолитической три
польской культуры изображены подоб
ные танцы, кроме того, там видны изо
бражения гусениц, из которых вылуп
ляются бабочки 29.

В состав этого ритуала входили и не
которые другие магические приемы. 
Имеются в этом обряде и элементы, 
указывающие на связь с культом пред
ков. Так, в Югославии 30 перед обходом 
села процессия девочек посещала клад
бища. Существовала вера в то, что пред
ки на «том свете» могут оказать содей
ствие в ниспослании дождя. Соверша
лись также ритуальные жертвоприноше
ния: по завершении обряда бросали в 
рекн зелень, венки, пищу.

Иногда обряд пеперуды сочетался с 
другим, известным в Болгарин и Юго
славии под названием Герман (одна из 
дат исполнения этого обряда приходи
лась на день св. Германа— 12/25 мая), 
в Румынии — чаще под названием Ка- 
лоянул 3|. Этот обряд совершался в лю
бое время в момент сильной засухи. 
Наиболее известен он в северной Бол
гарин, южной Румынии и в восточной 
и южной Сербии, что, видимо, объяс
няется климатом этого района.
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В Румынии в третий вторник после 
пасхи собирали девочек старше 5—
6 лет, делили их на две группы, каж
дая из которых лепила глиняную кук
лу, а в некоторых селах и по две, оли
цетворявших собой мужское и женское 
начала. Кукол называли Калояном 
или дождливым Муму, их одевали в 
крестьянскую одежду, клали в гроб, по 
христианскому обряду хоронили в 
укромном месте на берегу реки, а через 
три дня (в Болгарии — через девять) 
выкапывали, произнося при этом за
клинания, несли в село и бросали в 
колодец или проточную воду. Чаще же 
куклу разламывали и куски бросали в 
водоемы. После этого справляли помин
ки в соответствии с христианским обы
чаем и, причитая, молили о дожде. Цер
ковь оказалась бессильной вытеснить 
этот по своей сущности языческий об
ряд и придала ему некоторую христи
анскую видимость.

В специальной литературе предлага
ется несколько толкований обряда пепе- 
руды и Германа: в нем видят ритуаль
ные человеческие жертвоприношения 
(Вяч. Вс. Иванов и В. Н. Топоров) или 
рудимент обычая «отправления стари
ков на тот свет» (Н . Н. Белецкая) 32. 
Само название праздника объясняется 
по-разному: связывают его с именем 
древнеславянского бога-громовержца 
Перуна (отсюда якобы пеперуда) и по
священного ему дуба (отсюда додола) 33. 
Однако созвучно с этим наименованием 
и имя Анны Перенны, которую неко
торые исследователи считают древне
римской богиней вечно текущей воды 34.

По мнению одних ученых, он имеет 
дославянские, скорее всего фракийские 
корни35. Н. И. и С. М. Толстые счи
тают, что он имеет исконно славянский 
характер; это подтверждается, по их 
мнению, белорусскими параллелями 36.

Так как сходные обычаи вызывания 
дождя не ограничиваются славянской 
этнической общностью, мы склонны при
знать древнебалканский, а не славян

ский характер обычая пеперуды. Об 
этом говорит также и сходство его на
именовании и идентичность составных 
частей обряда у различных по проис
хождению народов Балканского полу
острова.

Процессии с символической фигурой 
(живой человек или чучело) и облива
ние водой этой фигуры и всех участни
ков процессии — эти магические прие
мы известны в самых разных местах 
ойкумены: на Кавказе, в частности в 
Армении, в Средней Азии, в Индии.
в Новом Свете — у американских ин-

** 37 деицев .
В Европе описанный обычай вызыва

ния дождя сохранился наиболее полно 
на Балканах — древнейшем ее земле
дельческом центре (возможно, вслед
ствие замедленного культурного разви
тия народов, покоренных Османской им
перией, или в силу их приверженности 
к старине — своеобразной форме сопро
тивления завоевателям). Но он суще
ствовал и у других народов Европы. 
Например, у немцев Верхней Баварии и 
Бадена на духов день водили по селу 
парня в маске водяной птицы или же 
носили чучело, чаще всего лебедя, ту
ловище которого делали из зелени и бо
лотных цветов. «Птицу» старательно об
ливали водой. Кое-где это происходило 
несколько иначе: девушки на берегу ре
ки поливали «водяную птицу» (парня, 
закутанного в зелень), а она тянула их 
в воду38. По мнению археологов, в Цен
тральной Европе птица (особенно водо
плавающая. чаще всего лебедь) «слу
жила солнечным символом, связующим 
небесную и земную сферы, символом

39плодородия» .
В нижней Баварии молодые парни 

ехали в духов день верхом по селу с 
соломенным чучелом пфингстля, кото
рое после объезда бросали в колодец. 
Часто во время карнавала, на пасху и 
в некоторые другие календарные даты 
парни и девушки обливали друг друга

“  40водой .
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В период жатвы также совершались 
обряды с обливанием. У поляков, вен
гров, немцев, румын, англичан, францу
зов и некоторых других народов был 
обычай обливать водой возвращающих
ся с работы жнецов или чаще послед
ний воз с последним снопом и всех ра
ботников при въезде их в село в целях, 
видимо, вызывания дождя для озимых 
посевов, для получения хорошего уро
жая в следующем году Ч1.

У многих народов известен обычай 
«вспашки дождя» в целях его вызыва
ния. У армян, грузин и других кавказ
ских народов молодые девушки впряга
лись в плуг и тянули его против тече
ния, заходя в реку по пояс, или же 
вспахивали русло высохшего ручья. Пе
репахивание высохшего или высыхаю
щего русла реки известно и у восточных 
славян, в частности в Полесье42. Схо
жий обычай известен и у западноевро
пейских народов — немцев, австрийцев 
и швейцарцев43. В X V —X V I вв. в 
Германии не только в сельской местно
сти (на Рейне, во Франконии), но и 
в городах, например в Лейпциге, устраи
вались на масленицу шествия с плугом 
вокруг полей. Плуг тащили парни, но 
если на пути встречались девушки (а 
нередко их силой вытаскивали из до
мов), то их впрягали в плуг. Если по
близости была река или ручей, то ше
ствие обязательно направлялось в во
ду. Если же реки не было, то и плуг 
и девушек обливали водой из ведер. 
Шествия вокруг полей с плугом и об
ливание плуга и девушек были и в А в
стрии. «Опахивание» полей еще в на
чале X X  в. существовало и в Швей
царии.

По народным поверьям, купание в 
реке в определенные дни также способ
ствует вызыванию дождя.

Известны и другие магические прие
мы. Так, в Сербии относили к реке и 
опускали в нее крест с какой-нибудь 
могилы со словами: «С неизвестной мо
гилы крест, с неизвестной горы дождь».

Или же вечером обильно поливали ка
кую-нибудь могилу на кладбище, осо
бенно могилы утопленников 44.

К X X  в. первоначальный смысл обы
чаев обливания водой был забыт. Им 
давали иное толкование. Например, нем
цы считали, что того человека, которого 
обольют водой на масленицу, не будут 
летом кусать комары и мухи. Поляки, 
обливая водой возвращавшихся с поля 
жнецов, считали, что им будет легче 
работать. Французы же в X IX  в. по
лагали, что бросание в костер на Ива
нов день жаб и ужей избавляло людей 
«от всякой скверны» 4э. Лягушка и уж 
считались символами дождя. По по
верью, если убить их, то пойдет 
дождь 4б.

В то же время иногда дождь был и 
вреден, особенно в период созревания и 
уборки хлебов. С целью предотвраще
ния дождя и града был распространен 
обычай на масленицу скатывать с хол
ма горящее колесо в водоем или же 
сжигать в кострах на троицу свежую 
зелень 47.

Со временем обычаи с обливанием 
водой приняли спортивно-развлекатель
ный характер. Так, в Баварии (Ф Р Г ) 
на духов день подвешивали на гибком 
шесте ведро с водой и на него клали 
дощечку, которую всадники на полном 
скаку должны были сбить. Неловкие 
парни задевали ведро и обливались во
дой. И в Испании была известна игра 
с горшком, наполненным водой48. В 
наши дни даже в крупных городах во 
время карнавалов или в другие празд
ничные дин стараются обрызгивать 
друг друга, проходя мимо фонтанов. Уже 
в X IX  в. дворяне в Германии опрыски
вали друг друга розовой водой из пу
зырька 4Э. Вместо обливания водой те
перь чаще опрыскивают друг друга ду
хами (символ воды).

*

Обливание водой не только было свя
зано с обычаем вызывания дождя, оно
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могло иметь и другую магическую функ
цию — очистительную.

Очистительные обряды водой, по мне
нию немецкого психолога В. Вундта 
не являются первичными у древних лю
дей. они возникли позднее очиститель
ных церемоний с огнем, в период раз
двоения обычаев «табу» на «священное» 
и «нечистое». Их суть заключается в 
устранении оскверненности от прикосно
вения к запретному предмету, а на бо
лее поздней стадии — в освящении. Т а
ким образом, основой этих обрядов, по 
Вундту, являются не реальные очи
щающие свойства воды, а религиозные 
факторы. Первобытному человеку, счи
тает Вундт, не было свойственно стрем
ление к чистоплотности, наоборот, люди 
раскрашивали и разрисовывали свои те
ла так, что, по его мнению, не от очи
щения тела пришли к понятию очище
ния души, а наоборот.

Конечно, вряд ли первобытный чело
век делал культ из чистоплотности, но 
можно ли считать, что ему чуждо было 
стремление очистить себя от грязи? Д а
же у птиц и животных мы можем на
блюдать стремление почистить, помыть 
себя. Было это свойственно и первобыт
ному человеку, и на реальные очищаю
щие свойства воды было, конечно, рано 
обращено внимание. Однако не следует 
недооценивать и роли мировоззренче
ских мотивов в возникновении очисти
тельных обрядов. Именно в сочетании 
реальных очищающих свойств воды и 
ее опасных качеств с явлениями ирра
ционального характера следует видеть, 
пожалуй, основу возникновения очисти
тельных обрядов с водой.

Большое значение очистительным об
рядам придавалось в древнем Риме, они 
стали составной частью многих празд
неств. При входе в иудейские и греко
римские храмы производилось очище-* 
ние путем опрыскивания свежей во
дой 51. Нередко очистительные обряды 
с водой имели апотропеический характер. 
«Подобно тому, как омовение тела, со

гласно древнейшим индусским и семи
тическим воззрениям, защищает чело
века от нападения демонов, точно так 
же опрыскивание водой, особенно дож
девой водой, ниспосылаемой на землю 
самим божеством, или водой освящен
ных источников и рек оказывает вол
шебное действие, отгоняющее демони
ческие силы» 5'.

 ̂ первых христиан опрыскивание со
вершалось еще обыкновенной водой, но 
уже с IV в. христианская церковь стала 
считать пригодной для этих целей лишь 
воду «священной» реки Иордана, где 
был крещен Христос 53. В каждой стра
не появились свои «Иордани». Так, и 
у русских купание в проруби на кре
щение называлось «идти на Иордань . 
В ритуальных целях использовали не 
всякую воду, а воду, зачерпнутую мол
ча в проточной воде перед восходом 
солнца в ночь под пасху или иной боль
шой праздник (так называемую «не
мую» воду), или же освященную в церк
ви («святую»). Христианская церковь 
приспособила и этот обряд, как и дру- 
1 ие языческие обычаи и обряды, к сво
им целям, приурочив его к определен
ным датам.

Очистительные обряды водой извест
ны всем европейским народам, но к
X IX  в. они сохранились преимуществен
но в качестве пережитков или же в 
христианизированном виде. Они из
вестны в разных формах: купание, об
ливание, катание по росе, умывание ро
сой, окропление водой. 11ередко очисти
тельные функции переплетаются с це
лебными и апотропеическими. Если в 
основе целебных лежат в значительной 
степени реальные свойства воды, то 
апотропенческие действия с водой носят 
преимущественно иррациональный ха
рактер.

Очистительны;: обряды водой сохра
нились даже в таких католических стра
нах, как Италия и Испания. Вплоть до
X X  в. в И галнч бытовал еще на воз
несение обычаи семикратного прохож
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дения через воду (по реке или через 
источник), а девушки накануне возне
сения ставили перед окном сосуд с во
дой и затем умывались ею, считая, что 
таким образом они избавятся от болез
ней. С обрядом очищения связывает 
Н. А . Красновская и обряд обруче
ния с морем венецианских дожей. О д
нако, пожалуй, этот обряд имеет дру
гой характер: это скорее умилостиви
тельная жертва морю, союз с водой, за
ключаемый с целью охранить людей 
от буйства водной стихни. Еще в сере
дине I тысячелетия до н. э. персидский 
царь Ксеркс, прежде чем начать наве
дение мостов через Геллеспонт взамен 
разрушенных бурей, заключил договор 
примирения с морем, бросив в него цепь 
из колец (Геродот, История, V II, 54). 
Начиная с X II и вплоть до X V III в. 
венецианские дожи также совершали 
обряд венчания с морем ежегодно, бро-ес
сая в него золотое кольцо .

Схожий обычай, возникший, возмож
но, под влиянием венецианского, изве
стен и в Баварии (южные государства 
Германии в средневековье были тесно 
связаны с Венецией). Еще в середине 
X IX  в. в Мюнхене рассказывали о том, 
что баварские герцоги, вступая на пре
стол, отправлялись на Вальхензее или 
Аммерзее и опускали в самом глубоком 
месте озера в воду золотое кольцо, что
бы умилостивить духов озера и убе
речься от наводнений. Г реки в отличие 
от венецианских дожей обручались с 
морем не с помощью кольца, а опуская 
в море крест в день обретения креста 58. 
Однако в данном случае правильнее бу
дет говорить уже не об обручении с 
морем, а о христианском обычае освя
щения моря, хотя корни этого обычая, 
конечно, следует видеть в почитании 
моря.

Одной из форм очистительных обря
дов является купание. В обряде риту
ального купания, в частности совершае
мом в Иванов день, особенно наглядно 
проявляется дуализм свойств воды —

как полезного средства и как устрашаю
щей стихии. С одной стороны, суевер
ные люди считают очень полезным ку
пание в иванов день, когда вода, по по
верью, обладает особо целительными 
свойствами, а с другой — купание в этот 
день считают опасным, ибо река якобы 
требует человеческих жертв. Но при
чина такого двойственного отношения 
к воде в Иванов день заключается не 
только в дуализме реальных свойств 
воды, но и в том, что Иванов день — это 
вершина лета, пора расцвета природы, 
поэтому и вода в это время, по мнению 
народа, обладает особой целительной 
силой. Вместе с тем это время поворота 
в природе — с этого дня начинает убы
вать солнце, короче становятся дни, по 
поверью, время разгула нечистой силы, 
созревания хлебов, когда дождь вреден. 
Отсюда, очевидно, и страх перед водой, 
мнение, что купаться опасно.

У некоторых народов (поляков, че
хов и др.) Иванов день был рубежом, 
после которого можно было начинать 
купаться, у других народов, например у 
греков, купаться начинали с возне
сенья 57, что, собственно, объясняется 
многовековыми наблюдениями людей 
над природой: из-за климатических раз
личий вода не во всех странах прогре
вается одновременно.

Иногда в очистительных обрядах мож
но проследить пережитки эротических 
мотивов: совместные купания парней и 
девушек в иванов день в Испании, ку
пания нагишом в реке в страстную пят
ницу у чехов (обычай бытовал вплоть 
до конца X IX  В . ) 5а.

Под влиянием церкви эти обычаи 
приняли другую форму. Так, в Испании 
в иванов день мальчики и девочки во 
главе со священником шли к реке, где 
после «освящения» реки дети омывали 
ноги. Видимо, и на Рейне встречались 
явления такого же характера: по сооб
щению Петрарки, еще в X IV  в. в 
окрестностях Кельна вечером накануне 
Иванова дня женщины отправлялись
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толпами на берег и перед заходом солн
ца окунали руки в воду59. Ритуальные 
купания вплоть до X IX  в. совершались 
во многих странах Европы, но в раз
ные календарные даты весенне-летнего 
цикла. Перед этим, однако, как прави
ло, водоемы уже освящались. Церемо
нии торжественного освящения моря со
вершались у многих приморских наро
дов (в Греции, Бельгии, и Нидерландах, 
на Корсике, в Бретани) 60.

В X I X —X X  вв. более распростра
ненной формой очищения было облива
ние и опрыскивание водой. Как уже от
мечалось, обливание совершалось не 
только с очистительными целями, но и 
для вызывания дождя. Обычай обли
вать водой друг друга связан с различ
ными календарными датами, начиная с 
масленицы, пасхи и кончая троицей и 
Ивановым днем. Например, в первый 
день пасхи парни обливали девушек, на 
второй день — девушки парней. Види' 
мо, в этом обычае просматриваются пе
режитки половозрастных союзов — юно
шеских и девичьих. Первый майский 
дождь считался особо целительным, ста
рались под ним вымокнуть. Вероятно, 
мнение о его целебной силе — вторичная 
интерпретация, в древности же быто
вал взгляд, что дождь, падая на землю, 
оплодотворял ее (капли дождя —  сим
вол семени).

В очистительных, косметических и 
целебных целях большую роль в кален
дарной обрядности играла и роса6*. В 
некоторых обрядах с росой прослежи
ваются и элементы магии плодородия 
и эротические мотивы. У отдельных на
родов обряды с росой совершались в 
разные сроки — 1 марта, в георгнев 
день, на пасху, 1 мая, на троицу, Ива
нов день.

Роса в Вальпургиеву ночь (под 1 мая) 
и в канун Иванова дня выступала и как 
апотропей и как косметическое и целеб
ное средство. Так, у немцев девушки 
умывались рано утром росой, чтобы 
быть красивыми, очистить лицо от вес

нушек (приговаривая: «Доброе утро, 
Вальпургия, я принесла тебе свои вес
нушки. Они должны к тебе перейти, 
а у меня пропасть»). Французы, боль
ные лихорадкой и другими болезнями, 
перед восходом солнца 1 мая или в 
Иванов день ходили босиком по росе в 
целях исцеления, считали также, что 
таким образом избавятся от усталости 
при длительных пеших переходах. По
лагали, что омовением вальпургиевой 
росой вымени коров и коз можно повы
сить удойность и жирность молока. У 
ряда народов было также распростра
нено поверье, что бесплодная женщина, 
желающая забеременеть, должна нагой 
сесть на росную траву. В Норвегии, Ис
пании, Португалии и других странах 
нагими катались по росе, собирали ее 
и обрызгивали ею скот, замешивали на 
ней тесто.

Прогон скота по росной траве в опре
деленные дни весной был распространен 
во многих странах, особенно у народов 
с развитым скотоводческим хозяйством. 
В Грецин же обряды с росой соверша
лись в более ранние сроки и связаны 
с 1 марта, с которого в далеком про
шлом начинался Новый год.

*

Многочисленные обряды почитания 
источников, имеющие глубокие древние 
корни, нашли отражение в мифологии.
У славян поверья о происхождении вод
ных источников связаны с богом-громо- 
вержцем Перуном, у предков немцев 
творцом источников считают бога грозы 
Доннара, у скандинавов — Одина или 
Тора. По скандинавскому мифу, Один 
бросил копье, и в месте удара появился 
источник. В сказаниях более позднего 
происхождения святые вытеснили ми
фологические персонажи: святой уда
ряет палкой в землю или втыкает в 
нее палец — и бьет источник. Считали 
также, что источник может образовать-
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с я от следа коня, от капли воды, уро- 
пенной на землю птицей °2.

Загрязнять воду источников счита
лось большим грехом, ибо источник, по 
мнению народа, — это глаз божий. В 
Греции и Италии над источниками со
оружались постройки, у германских на
родов их не имелось, но, видимо, какие- 
то заслоны все же были. Согласно са
гам, источники теряют свою святость, 
если в них купаются или из них пыот 
воду животные. По древнегреческим по
верьям. источники совсем теряют свою 
целебную силу или полностью иссяка
ют, если в них стирают. Бавары, фран
ки, тюринги и другие германские на
родности считали, что источник пере
сохнет, если из него зачерпнет воду 
беременная женщина или роженица (ко
торые считались нечистыми) 3.

Церковь вела ожесточенную борьбу 
с языческим почитанием источников. 
Церковные соборы V I— VIII вв. неод
нократно запрещали языческие богослу
жения у воды и в рощах, жертвоприно
шения источникам. К церковным запре
там присоединились административные: 
в 789 г. Карл Великий издал указ о 
запрете почитания источников “4. Одна
ко эти запреты мало помогали.

Поняв, что она не в силах вытравить 
из народа старые верования, церковь 
постаралась приспособить их к своим 
целям. Некоторые источники (преиму
щественно целебные) были объявлены 
святыми, чудодейственными. Около них 
были построены церкви или часовни, 
которые сначала были посвящены по 
большей части богоматери, чтобы вы
теснить языческих богинь, а со време
нем их патронами стали различные свя
тые. К этим источникам в определенные 
дни (особенно в день патрона-покрови- 
теля) стекались толпы больных и калек, 
у источников католическое духовенство 
устраивало пышные молебствия, а затем 
объявлялось о каком-либо «чуде» — об 
исцелении какого-нибудь больного. По
скольку целебные источники действи

тельно помогали от некоторых болезней, 
то не трудно было убедить людей в 
чудодейственности «святого». В каждой 
стране был наиболее известный источ
ник, но особенно прославился Лурд
ский во Франции. Колоритную и жут
кую картину такого поклонения дал 
Эмиль Золя в романе «Л урд»6з. В се
редине X IX  в. церковь, используя гал
люцинаторные видения больной девоч
ки, объявила ее «святой» и поставила 
там все на коммерческую ногу. К «свя
той Бернадетте» стали стекаться тысячи 
больных со всей Франции. В Италии 
также до сих пор съезжаются палом
ники к «святому» источнику в г. Бари. 
Известно подобное использование це
лебных источников еще в начале X X  в. 
в Гольштинии (Ф Р Г ), в Болгарии и др. 
странах.

Еще в X IX —X X  вв. широко почи
тались источники на Британских остро
вах, где их посещали 1 мая. Особенно 
было распространено паломничество к 
так называемому источнику желания, 
расположенному в долине, где произо
шла последняя битва между англичана
ми и шотландцами в 1746 г.66 Палом
ники бросали в источник мелкую мо
нету и после этого привязывали к ветке 
стоящего около источника дерева кусо
чек тряпки. Верили, что загаданное в 
этот день желание сбудется. Действия, 
совершаемые паломниками у источника, 
можно, пожалуй, рассматривать как пе
режиток жертвоприношений (мелкая 
монета) и, возможно, как апотропей 
(чтобы все недуги паломника перешли 
на повешенную тряпочку). Этот обы
чай еще в конце X IX  в. был известен 
во Франции и Фландрии, Германии, 
Норвегии, Чехии, Швейцарии, Велико
британии 67. В кельтских областях (Бре
тани, Ирландии, Уэльсе, Шотландии, 
Корнуэлле) имеются источники, в ко
торые бросали иглы. Иглу, по мнению 
немецкого этнографа прошлого века 
Карла Вейнхольда б8, можно рассматри
вать и как оракул (по положению остро
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го конца иглы в воде по отношению к
небу судили о том, сбудется или нет 
желание), и как жертву воде (изогнутая 
игла подобна фибуле, которые жертво
вали в древности нимфам), и как эле
мент целебной магни, избавляющей от 
страданий (например, иглой протыкали 
бородавку, затем, изогнув ее, бросали 
в источник). В Германии, Голландии, 
Силезии (Польша) в источники броса
ли не иглы, а железные подковы. Ло
шадь в случае болезни приводили к 
источнику, мыли и подкову затем при
бивали к двери часовни. В данном слу
чае, видимо, подкову можно рассматри
вать как жертву источнику с целью ис
целения лошадей и для благополучия 
здоровых лошадей. В известной мере 
подкова является также символом ло
шади, которую в прошлом германцы 
жертвовали воде .

Паломничества к источникам в X IX  в. 
совершались чаще в дни больших празд
ников, когда, по поверью, и вода обла
дает особыми качествами. В Норвегии 
это делали обычно в четверг — день Т о
ра, творца источников. Источник укра
шали цветами, опускали в него жертвы, 
иногда танцевали вокруг него, устраи
вали соревнования, пирушки. Верили и 
в плодотворящую силу источника: к 
нему совершали паломничество бездет
ные женщины 70.

Еще в X V II в. в местечке Баден 
около Вены власти издали курортное 
уложение, в соответствии с которым 
каждый, кто будет подходить к источ
нику, снимая головной убор и привет
ствуя его, будет караться штрафом. 
Прежде, видимо, и преклоняли колени 
перед источником. Воду для лечебного 
питья черпали или до восхода или пос
ле захода солнца, делали это молча, пос
ле питья трижды обходили источник, 
творя молитву71. Как видим, здесь на
лицо элементы синкретизма христиан
ства и язычества.

В определенные дни весеннего цикла 
(под пасху, 1 мая, на духов день, в

Иванов день) во многих странах произ
водили очищение источников и колод
цев. Главными действующими лицами 
при этом вплоть до X IX  в. включитель
но были девушки. Это, возможно, свя
зано с тем, что духами вод были в про
шлом женские мифологические образы. 
Запрет мужчинам присутствовать при 
этом приводит к мысли, что в прошлом 
во время этой процедуры девушки, ве
роятно, были нагими. Источники и ко
лодцы не только очищали, но и укра
шали цветами.

Еще в X V III—X IX  вв. в Германии, 
Австрии и некоторых других странах в 
иваиов день «кормили» воду, как и 
другие стихии — воздух, огонь, землю '2. 
Пережитки этих верований и обрядов 
дожили до X IX  в.

В прошлом морям, рекам и другим 
крупным водоемам приносили человече
ские жертвы, замененные позднее жи
вотными, а затем и символами их — чу
челами и другими предметами. Так, по 
поверью, в Иванову ночь вода требует 
человеческих жертв. В Германии73 бро
сали в р. Неккар краюху хлеба, в реки 
в Эрцгебирге — детские платья, у Квед- 
линбурга — черного петуха, чтобы уми
лостивить реки, чтобы они не требовали 
человеческих жертв (правда, обычай 
потопления черного петуха можёт иметь 
и другие корни и быть связанным с 
обычаем вызывания дождя: черный 
цвет — символ грозовых туч) 74. У не
которых народов считалось грехом спа
сать тонущего, ибо, по поверью, раз 
он тонет, он угоден богу реки или моря 
и надо его оставить этому богу, умило
стивить реку.

В зеленый четверг перед пасхой в 
X IX  в. в Чехии у Рейхенберга кнехт 
бросал в колодец перед восходом солнца 
кусок хлеба, намазанного медом, второй 
кусок бросал в молодые посевы. Перед 
этим он должен был вымыться в про
точной воде. В этом обряде, видимо, 
соединяются и обряд очищения, и жерт
воприношение, и магия плодородия. В
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николин день (6 декабря) в Верхней 
Австрии мельники (их патроном счи
тается св. Николай) бросали в воду 
старую одежду и съестное, чтобы весь 
год быть в ладу с водяным. В Моравии 
в сочельник на особую тарелку клали 
по кусочку от каждого блюда и затем 
бросали все в колодец со словами: «Х о
зяин приветствует тебя, и дай нам воду 
в изобилии» /э.

В Бретани, Ирландии, Шотландии, 
Уэльсе, на о-ве Мен еще в конце X IX  в. 
больные бросали мелкую монету в ис
точники, ручьи, озера, а при угрозе на
воднения приносили водоемам более 
дорогие дары

Как рудимент былых жертвоприно
шений можно рассматривать носящий в 
наши дни шуточный характер обычай 
бросать монету в самые различные во
доемы (от моря до фонтана), чтобы 
вернуться к нему еще раз.

Велика была вера народа в манти- 
ческую силу воды. Ирландцы по плеску 
волн моря или реки предсказывали ги
бель на воде судам или же путеше
ствующим по суше. Исландцы, жертвуя 
остатки обеда водяному, спрашивали его
о том, что их ждет в будущем77. О 
своем суженом и своей судьбе гадают 
девушки, глядя в воду в определенные 
календарные даты или же пуская по 
реке венки. Вода и водные источники 
использовались и в ворожбе.

к

Подводя итоги, можно отметить, что 
в обрядах и обычаях календарного цик
ла, связанных с водой, у европейских 
народов много общего. Однако вряд ли 
правомерно объяснять все этногенети- 
ческими факторами или возводить к ин
доевропейской общности. Сходные обы
чаи и обряды встречаются и у других 
этнических общностей, и на других кон
тинентах. Это объясняется важной 
ролью, которую вода играет в жизни 
людей. В основе их лежат реальные

свойства воды — ее полезные качества 
и ее устрашающая сила. Различные 
сроки проведения одинаковых по своей 
сути обрядов в значительной степени 
объясняются природно-климатическими 
особенностями, а различия в обрядах 
по их сущности зависят от хозяйствен
ной деятельности людей.

Известную роль в становлении и раз
витии обрядов с водой играли и психо
логические факторы. Страх перед вод
ной стихией, неспособность понять и 
объяснить те или иные явления вызвали 
почитание воды, служили появлению 
различных колдовских приемов. С раз
витием анимистических верований пред
ставления людей о хтоническом проис
хождении воды породили веру в духов, 
населяющих различные водоемы. Вера 
в злых и добрых духов породила жерт
воприношения. С развитием производя
щего земледельческо-скотоводческого хо
зяйства в неолите колдовские приемы 
развились в магические действия, на
правленные на повышенные плодородия 
полей и скота. С возникновением культа 
божеств магические действия были уси
лены молитвами, обращенными к боже
ствам.

Распространение христианской рели
гии привело к вытеснению языческой 
обрядности и замене мифологических 
персонажей культом святых. Борьба 
церкви с языческими верованиями не 
всегда увенчивалась успехом, и в зна
чительной степени сохранившиеся к 
X IX  в. обычаи и обряды у европейских 
народов являются плодом синкретизма 
язычества и христианства.

В X IX  в. с повышением социально
экономического и научно-культурного 
уровня развития многие обычаи и об
ряды, носившие иррациональный харак
тер, вышли из употребления, некоторые 
трансформировались в развлечения и 
детские игры. Частично в пережиточном 
виде они сохранились до наших дней.
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ОБРЯДЫ И ОБЫЧАИ, 
СВЯЗАННЫЕ 

С РАСТИТЕЛЬНОСТЬЮ

С. А .  Токарев, Т. Д .  Филимонова

ные травы, собираемые в Иванову ночь; 
священные рощи как места совершения 
религиозных обрядов; рождественское 
полено; «мировое дерево» и пр. Рас
смотрение обрядов и обычаев календар
ного цикла, связанных с растениями, 
лишний раз убеждает в том, что в об
рядности нашли отражение прежде все
го те элементы, без которых жизнь че
ловека невозможна. Как солнце, вода, 
огонь, пища необходимы для человека, 
так и без зелени человек не может обой
тись. Многие растения используются
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человеком в пищу и на корм скоту; из 
них изготовляют одежду и утварь, ору
дия труда; используют для постройки 
жилищ; из растении готовят красители 
и используют в лечебных целях. Расте
ния доставляют человеку в эстетическое 
наслаждение.

Какое значение о народном празднич
ном ритуале имеют различные обряды 
и поверья, связанные с растительно
стью? Каково их происхождение? Что 
они символизируют? И прежде всего: 
можно ли свести к единому истоку эти 
столь разнообразные вещи? Можно ли 
наметить, хотя бы приблизительно и 
схематически, общие стадии эволюции 
обрядового употребления растительно
сти и зелени?

Едва ли это можно сделать, если 
оставаться в географических рамках Ев
ропы. в пределах узкой историко-этно- 
графнческой области. В быту народов 
Европы сохранились, скажем это, за
бегая вперед, лишь поздние ступени 
предполагаемой эволюции, понять ко
торые, не заглянув в далекое прошлое, 
нельзя.

Эт.» далекое прошлое дошло в живом 
виде до наших дней в архаических обы
чаях многих народов неевропейских 
стран. Так, в обрядовой жизни абори
генов Австралии. Новой Гвинеи, Ю ж
ной Америки, Западной Африки и пр. 
важнейшее место занимает лес — сель- 
ва. брусса. буш, джунгли. И наши дале
кие предки с суеверным страхом смот
рели на лес, откуда им грозила вполне 
реальная опасность. Следы и пережит
ки суеверно-боязливого отношения к ле
су сохранились в верованиях, а особен
но в фольклоре современных европей
ских земледельческих народов. Это — 
«дикие люди» германоязычных народов, 
русский леший, польский duch lasny. 
Для пахаря северной лесной полосы, как 
и для жителя тропических стран, лес — 
исконный враг.

Но наряду с этим была и другая сто
рона воздействия леса на быт и созна

ние первобытного человека: лес давал 
ему пищу (лесная дичь, плоды де
ревьев), одежду, укрывал от врагов, от 
ненастья. Приспособившись в течение 
тысячелетий к лесу, люди научились из
влекать из него все нужное для жизни. 
Отсюда и образы народных верова
ний — благожелательных духов — хо
зяев леса, покровителей промысла.

Но это лишь общий исторический и 
экологический фон, не соотносимый не
посредственно с календарным циклом 
обычаев. Первый шаг, вводящий в этот 
цикл, — обычаи и поверья, относящие
ся, правда, не к лесу вообще, а к месту 
совершения тайных религиозно-магиче
ских церемоний. Эти церемонии, будь 
то тотемические ритуалы или инициации 
мальчиков (и девочек), по самому су
ществу своему привязаны к лесу, хра
нителю обрядовой тайны. Непосвящен
ные под страхом суровых наказаний в 
священный лес не допускались, особен
но п момент совершения обрядов. Более 
того, нельзя даже близко было подхо
дить к лесу, откуда доносились звуки 
таинственной гуделки — голоса страш
ного лесного духа. Такой лес — уже за
поведный, примета табуированной зем
ли.

Священные, заповедные рощн, места 
совершения обрядов и молений, были 
хорошо известны народам Ближнего 
Востока, античным грекам и римлянам, 
оказавшим влияние на развитие куль
туры и обрядность кельтских, герман
ских, славянских племен. Эти рощн рас
сматривались как естественные святи
лища. где совершались религиозные об
ряды, приносились жертвы. Во время 
массовой, зачастую насильственной хри
стианизации населения рощи и отдель
ные священные деревья как языческие 
реликвии вырубались.

Имеются письменные свидетельства, 
относящиеся к периоду средневековья, 
когда повсеместно в Европе уже рас
пространилось христианство, о сохра
нении в ряде мест таких священных рощ
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(в Швеции, Германии) В X IX —нача
ле X X  в. и в Восточной Европе такие 
рощи еще существовали у литовцев, на
родов Поволжья (удмуртов, марийцев, 
чувашей). В X IX  в. у народов Кавказа 
также встречаются священные рощи, 
причем у каждого сельского общества 
своя. Вступать в нес посторонним стро
го запрещалось, а тем более ломать там 
ветки, рубить деревья и т. д. Так, за 
сдирание коры с заповедных деревьев 
древнегерманское право жестоко кара
ло. В священных рощах совершались 
моления, жертвоприношения. Сейчас 
таких рощ не осталось, но кое-где со
хранились отдельные так называемые 
священные деревья .

Если в раннем средневековье церков
ные и светские власти наряду с други
ми предметами языческих культов вся
чески истребляли священные рощи и 
деревья, то в более позднее время, с по
бедой христианства, борьба затихла или 
прекратилась. Обрядовая функция де
ревьев свелась к их роли в народных 
традиционных праздниках, сами участ
ники которых уже давно забыли о свя
занных с ними старинных религиозных 
представлениях. Однако символический 
смысл некоторых обрядовых манипуля
ции порой хорошо виден.

Как совершенно правильно отмечал 
В. Я. Пропп, можно различать два глав
ных вида обрядов, связанных с де
ревьями: 1) обряды с живыми расту
щими деревьями и 2) с деревом, сруб
ленным и принесенным из леса в селе
ние 3. По-видимому, первый вид — более 
древний, генетически связанный с куль
том священных рощ и ныне редко где 
сохранившийся; манипуляции же со 
срубленным деревом — более поздний 
вид, доныне широко распространенный.

Некоторые деревья наиболее часто 
фигурируют в обрядах, поверьях и 
фольклоре европейских народов. Тако
вы дуб, береза, бук, ель; реже — липа, 
кипарис, ясень, ольха, осина, орешник, 
верба, рябина, падуб, тис, лавр и др.

Преобладание их варьирует в зависимо
сти от географических условий, может 
быть, и от этнических связей и тради
ций. Д уб особенно почитался кельт
скими племенами, а также древними 
германцами, береза — славянскими. Бо
гатейший материал, иллюстрирующий 
обряды с этими деревьями, поверья о 
них, собран этнографами-фольклори- 
стами В. Маннхардтом, Д ж . Фрэзером, 
В. Вундтом и Др.4

В древности первое место в обрядах 
и поверьях европейских народов зани
мал д у б 5. Почему? Достаточно припом
нить чисто физические свойства дуба: 
высокий мощный ствол, долговечность, 
крепкая древесина, а сверх того желу
ди, которыми питались наши предки, а 
также кормили скот. Все это не могло 
не породить в общественном сознании 
древних людей чувства почтения к это
му дереву. Древние европейцы прино
сили жертву дубу (или духу дуба), свя
зывая с ним образы великих богов: 
античные греки посвящали дуб верхов
ному богу Зевсу, римляне — Юпитеру, 
германцы — Тору или Донару, древние 
литовцы — Перкунасу, славяне — Перу
ну. Молния поражала чаще всего имен
но дуб, что еще более утверждало связь 
этого дерева с богами и усиливало суе
верный страх людей. Для кельтов ве
ковые дубы служили оракулами, то же 
было и у греков (святилище в Додо- 
не). Средневековые авторы подробно 
описывают обряды религиозного покло
нения дубу. Об этом же свидетель
ствуют и отдельные археологические на
ходки ®.

В настоящее время следов почита
ния живого дуба сохранилось мало. 
Один из немногих хорошо описанных 
обычаев этого рода — праздник эавети- 
ны у сербов, устраивавшийся в один из 
летних дней7. Главная часть праздника 
протекала вокруг записа —  священного 
дерева, чаще всего дуба, на коре кото
рого был вырезан крест (в чем заметно 
влияние христианства). Запис считали
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священным н неприкосновенным, зача
стую его огораживали. У каждой общи
ны было несколько записов, один из 
них главный — там совершались рели
гиозные моления, приносились крова
вые жертвы: под деревом резали овцу, 
кровь ее стекала на корни дерева, кото
рые поливали и вином. В церемонии 
участвовал и православный священ
ник— еще одно свидетельство того, как 
церковь приспосабливала дохристиан
ские обычаи.

Пасхальные шествия к старым дубам, 
широко распространенные в Германии 
в конце X V III— начале X IX  в., сохра
нились местами и в X X  в.8

Сообщения о ритуальной роли бере
зы более многочисленны у восточных 
славян. Известны глубоко архаичные 
обряды с живыми, растущими в лесу 
березами. В X IX  в. был распространен 
обычай срубать в лесу в определенные 
летние праздники березу, приносить ее 
из леса в деревню и совершать с ней те 
или нные обряды; однако преобладала 
первая форма 9.

В европейских странах, как отмеча
лось выше, был широко распространен 
обычай приносить срубленные в лесу 
деревья в деревню или даже на город
скую площадь 10. Это дерево чаще все
го называют «майским», и оно действи
тельно составляет существенную часть 
майских (весенне-летних) праздников, 
хотя в некоторых случаях оно стави
лось в июне — в иванов день, в авгу
сте—-в связи с праздником уборки уро
жая, сохраняя при этом название «май
ское дерево», «майский столб» (Mai- 
baum — у немцев, may pole — у англи
чан, maistang — у шведов).

Во Франции еще недавно был обычай 
приносить в ночь под 1 мая свежесруб- 
ленное дерево (бук, березу, ель, кипа
рис), вкапывать на деревенской или го
родской рыночной площади, украшать 
его лентами, цветами, гирляндами, а во
круг устраивать массовые танцы. Дере
во оставляли на целый месяц, а иногда

оно стояло и дольше, вплоть до уборки 
урожая. Такой же обычай был у испан
цев и португальцев. Вокруг майского 
дерева устраивались разные молодеж
ные игры. Местами дерево заменялось 
простым гладким шестом, к верхушке 
которого привязывали разные призы, и 
молодые парни по очереди старались 
влезть на шест, сорвать их. Сходные 
обычаи распространены также в Ита
лии, Нидерландах, Англии, Скандинав
ских странах, в немецких землях, в А в
стрии, Венгрии, Польше, Чехословакии, 
у лужичан, словенцев и хорватов, ру
мын. Любопытно, что у многих народов 
Балканского полуострова (сербы, чер
ногорцы, македонцы, болгары, албанцы, 
греки) этот обычай не получил распро
странения.

В подавляющем большинстве случаев 
ясно виден общинный, коллективный ха
рактер обрядов и развлечений, связан
ных с майским деревом: целая ватага 
парней тащит его из леса, все вместе 
его водружают и украшают, вокруг не- 
го'празднует и пляшет вся сельская мо
лодежь. Особенно показательны те фак
ты, в которых проявилось сознание об
щинной солидарности: дерево не только 
сообща украшают, но и сообща защи
щают, охраняют от попыток похитить, 
предпринимаемых парнями из других 
деревень.

Но наряду с этим сугубо общинным 
майским деревом у некоторых народов 
ставились и индивидуальные «майи»: 
молодые люди наряжали в ночь под
1 мая небольшие березки, под новый 
год —  елочки перед окнами своих воз
любленных или невест; позднее ставили 
их учителям, бургомистрам и др.

Девушкам, нелюбимым за что-то или 
порочного поведения, втыкали перед до
мом ветки разных деревьев и кустов, 
каждая из которых ассоциировалась с 
определенной чертой характера («по
стыдные мани»). Так, например, у нем
цев Эйфеля терновник ставили сварли
вым, тополь — сплетницам, черемуху —
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ленивым, веткн вишни — легкомыслен
ным и т. п. Такая форма' проявления 
общественного осуждения известна у 
французов, словенцев, хорватов и у дру
гих народов п. «Майн» тесно связаны 
и с семейной обрядностью: в честь рож
дения девочки сажали яблоню, в честь 
мальчика — грушу; отвергнутому жени
ху ставили терновник на навозной ку
че |2.

В целях оберега и повышения плодо
витости скота в немецких землях вплоть 
до X IX  в. у хлевов ставили для каж
дой коровы по елочке.

Надо особенно подчеркнуть, что во 
всех этих обычаях, связанных с май
ским деревом, нет, видимо, никаких сле
дов церковно-христианских влияний. 
Другой вопрос, не кроются ли за этими 
традиционными, в X IX  в. уже в основ
ном развлекательными, действами некие 
символические идеи, уходящие своими 
корнями в глубокую древность. К это
му вопросу мы вернемся несколько 
позже.

*

Аналогом майскому дереву в зимнее 
время является рождественское, или но
вогоднее, дерево. Обычно это елка. В 
том виде, как она нам известна, — укра
шенная блестящими стеклянными 
игрушками, мишурой, яблоками, ореха
ми, сладостями, освещенная свечами (а 
в последние десятилетия и цветными 
электрическими лампочками), — явле
ние сравнительно молодое. В настоящее 
время большинство исследователей счи
тает, что елка в таком виде начала рас
пространяться в X V III в. с берегов 
верхнего Рейна, прежде всего из Эльза
са. Письменные свидетельства о том, 
что под рождество в Эльзасе ставили 
маленькие елочки, украшенные яблока
ми и облатками, по еще без свечей, изве
стны с X V I в.13 Если во многих обла
стях издавна известен обычай подвеши
вать елочки или другие деревца к по
толку (иногда макушкой вверх, иногда

вниз), то в Эльзасе искони это была 
ель, и ее не подвешивали, а ставили. 
Имеется целый ряд письменных сооб
щений (1521, 1546, 1555, 1557 гг.) из 
алеманской области (Эльзаса, Швейца
рии, Германии), а также и из более во
сточных районов о том, что под рожде
ство гильдии и цеховые организации 
устанавливали «Weyenacht-Meyen» u . 
Видимо, рождественское дерево не бы
ло еще центром семейного праздника, 
как это стало позднее, а было город
ским и общественным обычаем. По окон
чании праздника детям и беднякам поз
волялось отрясать с дерева плоды и 
сладости. Несколько позднее появля
ются сообщения и об установлении ело
чек в домах. Первое письменное свиде
тельство о том, что на рождественском 
деревце зажигают свечи, относится к 
1708 г.1э В письме к дочери герцогиня 
Элизабет-Шарлотта Орлеанская (уро
женка Пфальца) пишет, что в Герма
нии на рождество кладут на столики 
для детей подарки и ставят буковые де
ревца со свечами на каждой ветке. Она 
вспоминает, что когда она в детстве 
(примерно в 1659— 1663 гг.) гостила у 
своей тетки (тоже уроженки Пфальца) 
в Ганновере, то для нее устраивали рож
дественские игры — Christkindspiel, но не 
сообщает, были ли уже и тогда свечи 
на деревцах.

В Пфальце, особенно в Гейдельберге, 
обычай ставить рождественское дерево 
был широко известен. Но в Пфальце, 
как и в соседних Гессене и Швабии, 
роль рождественского дерева долго вы
полняла не елка, а б у к |0, поэтому да
же еще в 1920-е годы в Гессене елку 
называли «Bosbaam», «Busbaam», а в 
Швабии еще и в 1960-е годы — «Buchs- 
baum» (т. е. буковое дерево) 17.

В одном из сообщений из Циттау за 
1737 г. говорится, что там на рождество 
ставили столько украшенных деревцев 
Со свечами, скольких людей надо было 
одарить !8. О том, что к 1770-м годам 
елка существовала уже в современном
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нам виде, свидетельствует Иоганн 
Вольфганг Гёте. В вышедшем в 1774 г. 
романе «Страдания молодого Вертера» 
он пишет: «Она приводила в порядок 
игрушки, которые приготовила к празд
нику своим младшим братьям и сестрам. 
Он заговорил о том, как обрадуются 
малыши, и припомнил те времена, когда 
неожиданно распахнутые двери и зре
лище нарядной елки с восковыми све
чами, сладостями и яблоками приводи
ло его в невыразимый восторг» 1Э. Изве
стный австрийский этнограф руководи
тель работы над Австрийским этногра
фическим атласом Рихард Вольфрам в 
комментариях к картам о рождествен
ском дереве в Австрии не без основа
ния считает, что эти слова в романе Гё
те немало содействовали распростране
нию обычая. По мнению Вольфрама, 
Гёте познакомился с обычаем в Страс
бурге, так как во Франкфурте-на-Май
не и Вецларе, где прошло детство и 
юность Гёте, такого обычая еще не бы
ло. То, что елка со свечами и сладостя
ми в это время в Страсбурге уже была 
известна, доказывает одно из сообще
ний за 1785 г.20 К X IX  в. елки появи
лись на рождественских ярмарках в Гер
мании. Если в 1785 г. на ярмарке в 
Лейпциге елками еще не торговали, то 
в 1807 г. в Дрездене их продавали уже 
много 21.

Распространение елки в самой Герма- 
нин и в других странах первоначально 
шло в городах и прежде всего— в выс
ших слоях общества. Центром распро
странения елки в Австрийской империи 
стала Вена, где елка в X V III в. была 
еще не рождественским деревом, a «Ni- 
ckolausbaum», т. е. связана с николиным 
днем. Обычай ставить елку на рожде
ство в Вену и в другие города Австрии 
в начале X IX  в. принесли немецкие бе
женцы эпохи наполеоновских войн, се
лившиеся в Австрии немецкие принцес
сы и банкиры. В 1819— 1830 гг. елка 
появилась в Венгрии, в 1820 г. — в Пра
ге; с начала X IX  в. елка известна и в

Скандинавских странах, но широкое рас
пространение здесь она получила позд
нее (в Норвегии, например, только в 
период между 1880 и 1930 гг.); в 1822 г. 
у саксов Трансильвании. Как уже го
ворилось, обычай ставить елку шел от 
высших слоев общества. Так, во Фран
ции елку впервые устроила жена 
герцога Орлеанского Елена Меклен
бургская. После франко-прусской войны 
(1871 г.) ее распространению содей
ствовали эльзасские беженцы22. В Анг
лии также впервые елку нарядила не
мецкая принцесса (в 1760 г.), ставшая 
женой Георга I I I 23, а в 1840 г. в Винд
зоре елку для детей устроила королева 
Виктория со своим немецким супругом 
Альбертом Кобургским 2\

С 1840 -х годов елка известна и в Рос
сии. В рассказе «Елка и свадьба» Ф. М. 
Достоевского, опубликованном в 1848 г.,. 
говорится что пять лет назад герой был 
приглашен накануне нового года на дет
ский бал с елкой 25. У Достоевского речь 
идет о Петербурге, где проживало мно
го иностранцев, в том числе и немцев, 
а, как сообщает А . М. Ремизов, «in* у 
простого народа, ни в старинных Домах 
старого уклада нет такого рождествен
ского обряда, чтобы в святые вечера 
зажигать елку.. .  И вот по себе ска
ж у ,— наставленный по московской ста
рине нашей, я не знал в детстве ника
кой рождественской елки.. .  И совсем 
уже взрослым я увидел в первый раз 
(конец X IX  в. — Т. СР.) елку — ее за
жгли у нас после всенощной в рожде
ственский сочельник» 26.

Несмотря на быстрое распростране
ние елки, украшенной свечами и сладо
стями, в X IX  в. почти по всей Европе 
(особенно после того, как было налажено 
фабричное производство сравнительно 
дешевых стеариновых свеч), во многих 
сельских районах как в самой Герма
нии, так и в других странах даже в кон
це X IX  в. елку на рождество не наря
жали. Под влиянием города елку стали 
устраивать сначала в сельских школах.
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а затем этот обычай распространился и 
на крестьянские дома. Немецкие имми
гранты X IX  в. завезли обычай укра
шать елку и в Америку, где ее со вре
менем стали ставить и на площадях.

В середине X X  в. более широкое рас
пространение елка получила и в роман
ских странах Европы, в Испании же, где 
она называется «немецким деревом»2', 
и в Португалии она все еще устраива
ется довольно редко и в настоящее вре
мя. На Балканах елка также малоизве
стна. Так, в Болгарин, Югославии. Гре- 
пии, Албании елку стали украшать под 
новый год в основном лишь после вто
рой мировой войны, преимущественно 
в городах, в общественных местах, а в 
Румынии — только с 1960-х годов28. 
Возможно, что распространение в этих 
странах елки в качестве рождественско
го дерева тормозилось бытованием дру
гой Формы обычая с дерезом (рожде
ственское полено, бадняк), сохранив
шейся здесь вплоть до наших дней.

Елка проникла и в мусульманские 
страны. Например, в 1960-е годы ее 
украшали в Тегеране (Иран) и Марок
ко. Обычай наряжать елку существовал 
до второй мировой войны и в Турции, 
но был запрещен Кемалем Ататюрком 
в 1936 г. с целью сохранения леса. 
Правда, во мпогнх странах, где нетелей, 
их заменяют деревьями других видов2

Что же способствовало возникнове
нию и распространению обычая укра
шать елку в рождественско-новогодний 
период? Одни исследователи считали, 
что это произошло из-за веры в апотро- 
пеические свойства ели — колючие иглы 
якобы защищали от ведьм и других 
злых сил. Но ведь были и другие поро
ды хвойных деревьев, а во многих ме
стах ставили (или подвешивали) не 
елку, а другие деревья или кустарники.

Немецкий исследователь Е. Могк счи
тал, что предшественником рождествен
ско-новогодней елки были ветки вишни 
и других плодовых деревьев, которые 
ставили в дсме в воду задолго до рож

дества, с тем чтобы они зацвели к 
праздничному дню. По его предположе
нию, из опасения, что ветки по каким- 
то причинам не зацветут (а это был 
плохой признак), их стали заменять 
вечнозеленой елкой30. Существовала и 
другая точка зрения: ель, украшенная 
яблоками и орехами, имеет своим про
образом библейское «райское дерево» .

Западногерманский исследователь 
В. Крогманн, не отрицая веры простого 
народа в апотропеическую силу хвой
ных деревьев, считает главным усло
вием широкого распространения елки в 
качестве рождественского дерева то об
стоятельство, что ее ветки зелены круг
лый год . Д о появления елки в каче
стве рождественского дерева во многих 
местах, особенно сельских, был распро
странен обычай украшать дома и стой
ла в рождественско-новогоднее время 
вечнозелеными ветками (ели, тиса, бу
ка, падуба, можжевельника, омелы 
и др.). Обычай известен издавна, он 
был распространен в древности у егип
тян и народов Ближнего Востока, в ан
тичной Греции и Риме, где ими укра
шали храмы и дома, считая, что это 
принесет человеку в новом году здо
ровье и счастье. Еще в 1930-м году в 
Вестфалии, например, украшали дома 
ветками ели, в других районах — оме
лой. тисом и т. п.

На протяжении веков начальная да
та нового года неоднократно менялась, 
поэтому и обычаи постепенно переходи
ли на эти даты. С 1310 г. (X IV  в.) но- 
е ы й  год р Германии, например, был пе
ренесен с пасхи на рождество, и с на
чала X V I в. мы имеем уже свидетель
ства о зимних «манях», а затем и о 
рождественских деревуах.

Церковь вела упорную многовековую 
борьбу по искоренению языческих об
рядов и обычаев, но, убедившись в 
своем бессилии, стала пытаться приспо
собить их. Так было и с рождествен
ским деревом. Со временем елку стали 
ставить в церквах, а после второй миро
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вой войны елочки под рождество появи
лись и на могилах.

Уже много десятилетий, как елку ста
вят не только в домах, но и на улицах 
и площадях. Так, в А нглии33 стало 
традицией каждый год под рождество 
устанавливать огромную ель на Тра
фальгарской площади — дар города 
Осло Лондону. Эта традиция зароди
лась в годы второй мировой войны, 
когда в Лондоне находились в эмигра
ции норвежское правительство и ко
роль, и туда контрабандой привезли ель 
из оккупированной гитлеровцами Нор
вегии.

На примере рождественско-новогод
ней елки мы можем проследить, как про
исходит трансформация обычая: в 
X V I в. елка носит общественный ха
рактер, устраивается гильдиями и цехо
выми организациями (назначение ее, 
видимо, то же, что и майского дерева, 
оно и называется «майей»), затем по
степенно под влиянием протестантизма 
она становится средоточием тихого се
мейного праздника, а с конца X IX — 
начала X X  в. вновь начинает прини
мать общественный характер — устанав
ливается на улицах и площадях, в об
щественных местах.

Несмотря на то что много исследова
телей занимались вопросом происхож
дения обычаев с елкой, его все еще 
нельзя считать решенным. Н е совсем 
ясны и истоки обычая зажигания све
чей на елке. Крогман34 вслед за немец
ким этнографом Лауфером считает, что 
свечи на елке появились под влиянием 
церковной символики, так как в рожде
ственскую ночь во всех домах (и там, 
где елок не было) зажигали свечи. 
Огонь и свет играли большую роль в 
обрядности издревле. Придавалось ему 
большое значение и в христианской 
рождественской обрядности. Однако 
имеются свидетельства и иного рода. 
«Русскому народу известно еще из древ
ности жертвенное возжжение свечей на 
деревьях— Ильинская пятница»35. В

одном из своих исследований А . Весе
ловский пишет: «Обычай приношения 
и возжжения свечей на деревьях, издав
на возбуждавший запреты западной 
церкви, существовал до последнего вре
мени (т. е. во второй половине 
X IX  в . —  Т. Ф .)  в черте христианского 
народного обряда: в священной роще 
около церкви св. Квирика и Авлиты, в 
Сванетни, на 15-е июля огромное дере
во унизывалось множеством горящих 
свечей; в Зачеренском погосте Псков
ской губ. лежала большая упавшая сос
на, к ней сходились на Ильинскую пят
ницу крестьяне, принося шерсть, сыр, 
мясо и свечи, которые зажигали, при
крепив к стволу»36. Известно также о 
зажигании свечей на ели или других 
деревьях в прошлом и в семейной об
рядности, в частности в свадебной, у 
украинцев и русских, а также у друтих 
народов СССР.

Мы видим, что свечи на дереве зажи
гались не только под рождество, но и 
в летние календарные праздники. Сооб
щая о почитании огня, Б. А . Рыбаков 
пишет: «В Киеве устраивали „свадьбу 
свечи": ставили срубленное деревце, об
вешанное фруктами, дынями и украшен
ное восковыми свечами» 37. Может быть 
в этих обрядах мы имеем дело с пере
житками синтеза культа огня и культа 
растительности? К сожалению, мы не 
располагаем данными о том, сколь дре
вен этот обычай.

*

Обычай рождественско-новогоднего 
полена (а его периодически зажигали 
от рождества до нового года, а чаще и 
до дня трех королей) известен был в 
прошлом большинству народов зару
бежной Европы, но к концу X IX  в. он 
в некоторых странах исчез (особенно в 
связи с заменой открытых очагов печа
ми), а в других сильно трансформиро
вался (заменен небольшим поленцем); 
дольше этот обычай сохранялся в Бал
канских странах.
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Письменные свидетельства об обычае 
жечь бадняк (полено) восходят к
VI в., на Балканах — XIII  в.38 В сред
невековье он неоднократно запрещался 
как церковью, так и светскими властя
ми. Имеется несколько гипотез толко
вания этого обычая. Еще в 1925 г. об
зор их привел в своей работе Э. Шнее- 
вейс39; с культом солнца связывали 
обычай жечь полено в зимне-святочный 
период В. Маннхардт и С. Троянович, 
с богом грозы —  Л. фон Шрёдер и 
А . А . Потебня, с культом предков —  
шведский ученый Нильсон; Мейер и 
Бильфннгер связывали его с римскими 
календами, с началом нового года. Сам 
Шнеевейс, находившийся сначала под 
влиянием взглядов Мапихардта, после 
исследования этого обычая у южных 
славян пришел к выводу, что он восхо
дит к римским календам и связан с за
щитно-магическими представлениями.

Число гипотез не уменьшилось и в 
наши дни. С культом предков связы
вают этот обычай югославские этногра
фы М. Гавацци, В. Новак 40 и др. Бол
гарская исследовательница Татьяна Ко- 
лева считала, что «отношение к рожде
ственскому полену, как к живому суще
ству, большое почитание его всеми чле
нами семьи, его воспевание в обрядовых 
песнях говорят о том, что оно олицетво
ряет какое-то древнее языческое боже
ство или же является атрибутом такого 
божества. Некоторые полагают, что го
рение рождественского огня связано с 
представлениями о возрождении солнца 
и начале нового солнечного года»4I. 
С солнцем связывает горение рожде
ственско-новогоднего полена и изве
стный советский археолог и историк 
Б. А . Рыбаков42. Французский же эт
нограф А . ван Геннеп43 возражает про
тив связи рождественского полена с 
олицетворением какого-либо божества 
или с культом «семейного очага», счи
тая, что в основе этого обычая лежит 
лишь идея магии плодородия. Совет
ский этнограф Н. Н. Белецкая видит

истоки этого обычая в ритуале прово
дов стариков «на тот свет» 4\

Вряд ли правомерно объяснить обы
чай какой-то одной функцией. Обычай 
рождественского полена, как и другие 
обычаи календарного цикла, полифунк- 
ционален, в нем переплелись, вероятно, 
различные идеи. Выбор породы дерева 
для бадняка (это обычно был дуб, бук, 
или груша) объясняли тем, что эти де
ревья дают много плодов, так что сжи
гание их будет способствовать хороше
му урожаю (магия плодородия). Ма
гией плодородия продиктован и обычай 
собирать золу и угольки от сгоревшего 
полена, которые затем разбрасывали по 
полям — для повышения плодородия. 
Реальной же причиной выбора этих де
ревьев было то, что они обладали твер
дой древесиной и горели медленно (по 
поверью, если горящий бадняк погаснет 
раньше срока, —  это плохой признак). 
Зола является хорошим удобрением, 
т. е. обладает реальным свойством, по
вышающим плодородие. Головешки от 
полена имели, по мнению народа, апо- 
тропеические свойства: охраняли дом 
от непогоды и пожара (поэтому их хра
нили в доме). «Кормление» полена яв
ляется, вероятнее всего, пережитком бы
лых жертвоприношений деревьям и 
огню. Возможно, прав и Б. А . Рыбаков, 
связывая зажигание в это время рожде
ственского полена с состоянием солнца. 
День в северном полушарии начинает 
понемногу прибывать, и горение поле
на (а деревья обладали продуциру
ющей силой) в течение двенадцати дней 
должно было способствовать этому. Бе
зусловно, существует и связь обычая с 
культом мертвых.

В обрядах рождественской елки и 
бадняка мы имеем трансформацию, бо
лее поздние новые формы, заменившие 
поклонение живому священному дереву.

В календарной обрядности европей
ских народов, помимо деревьев, широко
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использовалась также различная зе
лень: ветки, травы, цветы. Зелень в той 
или иной форме и степени присутствует 
в праздниках всех сезонных циклов, она 
употреблялась в кулинарных и лечеб
ных целях, магических, апотропеиче- 
ских, мантических. эстетических.

В основе использования растений в 
кулинарных и лечебных целях лежат, 
безусловно, реальные (вкусовые, пита
тельные, целительные) их свойства, мно
говековые наблюдения и опыт людей. 
Однако даже и эта область обросла суе
вериями, в нее проникли приемы ирра
ционального характера. С таким сочета
нием реального и иррационального мы 
встречаемся в обычаях страстного чет
верга. Например, у немцев, австрийцев, 
словаков и некоторых других народов 
он называется «зеленым четвергом», так 
как в этот день ели суп, приготовлен
ный из зелени (из 7,9 или 12 компонен
тов), много шпината. Полагали, что 
употребление именно в этот день зеле
ни и овощей принесет здоровье. Болга
ры в замешиваемое для пасхального 
хлеба тесто клали целебные травы, 
а жители Югославии разговлялись на 
пасху кушаньями, в состав которых 
входили также крапива, цветы кизила 
и сушеный лдвр4 . В пасхальную ночь 
выезжали на поля, кормили лошадей 
молодыми всходами, приносили их в 
дом. Травой и цветами, молодыми всхо
дами украшали пасхальный стол (соче
тание магических и эстетических функ
ций).

В обрядности многих народов играет 
известную роль чеснок46. Так, греки 
о-ва Лесбос 1 августа съедали слегка 
обжаренные головки чеснока в целях 
защиты от малярии. У румын же вдень 
воздвижения (14 сентября) запреща
лось есть чеснок, так как он, хотя и от
даленно, напоминает форму креста. В 
русальи дни зубчики чеснока носили за 
поясом в качестве апотропея. Болгары 
во время уборки зерновых клали на 
первый сноп головку чеснока, который,
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по поверью, предохранял «от колдов
ского переманивания хлеба в чужие за
крома». С апотропеической целью и в 
Югославии в венки Иванова дня впле
тали чеснок. Видимо, использование чес
нока в качестве апотропея в известной 
степени навеяно его целебным свой
ством и своеобразным запахом. Как 
средство народной медицины и в маги
ческих целях чеснок использовали фран
цузы.

Многофункциональная нагрузка
свойственна не только чесноку, но и 
другим растениям. Как известно, целеб
ные травы обычно собирают в период 
наибольшего их расцвета — в конце вес
ны— начале лета. Народ же наделил осо
быми свойствами травы, собранные в 
определенное время в иванов день (пол
ночь, полдень или на рассвете).  ̂ каж
дого народа, даже в каждой области, 
есть свой «иванов цветок»: зверобой, 
арника, ромашка, валерьяна, тысячели
стник, подорожник, лаванда, тмин, цве
ты бузины и пр. Травы и цветы, со
бранные в иванов день, обладали якобы 
особой целительной и чудодейственной 
силой. По поверью многих народов, в 
эту ночь зацветает папоротник и созре
вают его семена; тот, кто их соберет, 
найдет клад. Ивановы травы подбрасы
вали в костер для усиления его благо
творного воздействия. Травы, освящен
ные в церкви, добавляли в корм скоту 
с целью защитить его от болезни и не
счастного случая. Букеты трав вешали 
на дверях в хлеву и домах для защиты 
от Еедьм и непогоды.

Знахари, используя целительные 
свойства трав, прибегали к различного 
рода манипуляциям с ними (заговоры 
и др.). Ивановы травы применялись как 
приворотные средства и для гаданий: 
девушки клали под подушку венки, что
бы увидеть во сне суженого; с этой же 
целью или чтобы узнать о продолжи
тельности жизни, бросали венки п реку.

Почти аналогичную роль играли тра
вы и на успение (15 августа), которое



в Германии в средневековье называлось 
даже «Buschelfrauentag» (букв.: женский 
день букета). Церковная литургия в 
этот день, связанная с освящением трав, 
вероятнее всего, была призвана заме
нить дохристианские уборочные обряды 
германцев. Большое значение придава
лось числу трав и цветов, составлявших 
букеты, — 7, 9, 77 (священные числа), 
что, видимо, должно было обезвредить 
действия колдунов, которые также яко
бы стремились подбросить в эти букеты 
свои снадобья, приносящие зл о 47.

Зеленью и цветами украшали в не
которые календарные даты родники и 
колодцы — по одним поверьям, чтобы 
из них не ушла вода, по другим — что
бы усилить их целительные свойства. В 
Испании же считали, что цветок, выну
тый в полночь из источника, якобы 
снимает чары, излечивает от болезнен, 
приносит счастье 48.

Широко распространенный у многих 
народов Европы обычай в некоторые 
календарные праздники хлестать людей 
и скот «прутом жизни» (это ветка ря
бины или иного дерева, освященные в 
церкви вербные, пальмовые или оливко
вые Е е т в и )  первоначально, видимо, 
имел целью передать живительные соки 
растения животным и людям, принести 
благополучие. В X IX  в. этот обычай 
стал переосмысляться. Так, в Румынии 
перед тем, как отправиться на базар 
продавать корову, ее ударяли «прутом 
жизни», считая, что в таком случае бу
дет много покупателей4 К концу 
X IX  в. обычай стал преимущественно 
прерогативой детей, которые в некото
рые календарные праздники хлестали 
прутом взрослых, а те их за это ода
ривали.

Ветки зелени, травы и цветы играли 
существенную роль во многих обрядах, 
в прошлом явно магического характера 
(обрядах вызывания дождя и других, 
связанных с магией плодородия). Так, 
в известном па Балканах обряде додола

( пспсруда), исполнявшемся летом п це
лях вызывания дождя, одну из участниц 
процессии закутывали в зелень и цветы, 
а затем обливали водой (подробнее см.: 
Т. Д . Филимонова. «Вода в календар
ных обрядах» в настоящем издании).

С майской или троицкой обрядностью 
у немцев и австрийцев связан и образ 
«водяной птицы» (чучело лебедя, ту
ловище которого делали из зелени и 
затем обливали). Образы «диких лю
дей», известные у немцев и австрийцев 
на масленицу и в другие весенние празд
ники, видимо, связаны с вегетативными 
духами, с идеей умирающего и воскре
сающего божества растительности (их 
ловили в лесу, «убивали» и затем они 
«воскресали»). Некоторые исследовате
ли рассматривали «диких людей» как 
персонификацию зимы, другие (Манн
хардт) — как сплав лесных духов и ду
хов ветра а0.

На многие праздники, особенно в ве- 
сеине-летний период, из цветов и веток 
плели гирлянды, которые вешали по
перек улиц, украшали ими жилище вну
три и снаружи, на голову надевали вен
ки из цветов. Цветами, ветками, гир
ляндами украшают альпийские пастухи 
скот при выгоне и возвращении его с 
альпийских пастбищ, а земледельцы — 
возвращающийся с поля последний воз 
со снопами. Раньше все это делалось, 
видимо, в целях повышения плодоро
дия.

Со временем магические и апотропеи- 
ческие функции зелени и цветов ото
двинулись на второй план, а потом и 
созсем забылись; зато возросла их эсте
тическая значимость.

В научной литературе не раз дела
лись попытки объяснить хотя бы неко
торые из рассмотренных здесь обычаев, 
касающихся растительности, исходя из 
каких-либо изначальных идей. Сторон-
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никн астрально-мифологической школы 
видели в почитании деревьев отражение 
метеорологических явлений: дерево —  
это-де символ грозовой тучи, местопре
бывание «облачных духов»; «мировое 
дерево», особенно мифологическое де
рево, «растущее корнями вверх» 5\  —  
это дождевые тучи. Эдуард Тэйлор и 
другие приверженцы анимистической 
теории смотрели на «священные де
ревья», как на вместилище духов или 
душ. «Духи деревьев и дубрав, — писал 
Тэйлор, —  заслуживают нашего внима
ния, находясь в неразрывной связи с 
первобытной анимистической теорией 
природы. Это особенно ясно видно на 
той стадии человеческой мысли, когда 
на индивидуальное дерево смотрят, как 
на сознательное личное существо п в 
качестве последнего воздают ему покло
нение и дары» °2. Кагаров также счи
тал, что культ растений развивался на 
почве анимизма о3.

сгтот взгляд был развит и превращен 
в стройную теорию Маннхардтом и 
Фрэзером: дерево— это либо тело ка
кого-то духа, либо его пристанище, ко
торое дух может временно покидать и 
вновь в него возвращаться. Дерево — 
живое существо, поэтому с ним нужно 
обходиться как с живым существом. Та
кое объяснение явно недостаточно; в 
сущности это еще не объяснение, ибо 
оно оставляет без ответа главный во
прос: а почему же дерево — не всякое, 
а определенное — уподобляется чело
веку?

Отчасти на этот вопрос дает ответ 
Д . К. Зеленин. Собрав в своей книге 
«Тотемы-деревья в сказаниях и обрядах 
европейских народов» а4 множество ин
тересных фактов — поверья о деревьях, 
обряды их умилостивления, принесение 
«строительной жертвы» для выкупа ме
ста постройки и пр., — Зеленин попы
тался свести все эти различные поверья 
и обряды к одному исконному корню — 
к древнему «растительному тотемизму», 
чем все же слишком сузил проблему.

Советский этнограф Л. Я. Штернберг 
ближе подошел к пониманию генезиса 
дендролатрнческих верований. Он пи
сал: «В жарких■странах деревья были 
жилищем человека, плоды были его пер
вой пищей, и совершенно естественно, 
что с самых ранних времен появления 
там человека должио было установиться 
особенно интимное отношение его к де
ревьям. Это исключительное существо, 
которое давало ему кров, кормило его, 
укрывало от хнщных зверей, защищало 
от дождя, от палящего солнца, было 
для него чем-то таинственным, и он пы
тался его разгадать. До сих пор еще у 
многих народов сохранился обычай жить 
на деревьях или в дуплах деревь
ев. ..»  55 Мысль верная, но она объяс
няет не все поверья и не все обряды, 
относящиеся к деревьям или вообще к 
растительности.

Другие советские этнографы видели 
в обрядах, связанных с растительно
стью, преимущественно или даже ис
ключительно аграрную магию: стремле
ние передать земле плодоносную силу 
дерева — березы, вербы и др. Так счи
тал и В. Я. Пропп, который в то же 
время рассматривал дерево или зеленую 
ветку и как олицетворение умершего 
предка 5б.

Одна из новейших попыток истолко
вания календарных обычаев, связанных 
с растительностью, сделана сторонника
ми семиотического метода (В. В. Ива
нов, В. Н. Топоров07 и др.), но приме
нение его пока не дало убедительных 
результатов.

Разнообразные обряды и верования, 
касающиеся деревьев, сведены к уни
версальному мифологическому мотиву 
«мирового древа», куда включены так
же «древо жизни», «древо смерти», 
«древо познания» и пр., рассматривае
мые как варианты. Единственным объ
яснением всех бесконечно разнообраз
ных форм верований и обрядов, касаю
щихся растительности, является ссылка 
на «мифопоэтнчсское сознание» ?8.
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Из всего изложенного выше о «культе 
растительности» в связи с календарны
ми обычаями видно, что из слагающих 
культ элементов одни более древние, 
другие сравнительно более поздние. Бес
спорно, древнейшими следует считать 
суеверный страх людей перед окружав
шим их лесом, страх, частью порожден
ный реальной угрозой (хищные звери 
и пр.), а частью социально обусловлен
ный (лес как место тайных обрядов, 
табуированный для непосвященных), и 
благодарность за полезные его свойства. 
Поверья и обряды, связанные с единич
ным деревом, во многих случаях пред
ставляют собой остаточное явление (пе
режиток культа священных рощ), в 
других порождены особыми свойствами 
данного дерева. Вообще дендролат- 
рия — сложное явление. Даже у осед
лых земледельческих народов, для ко
торых лес — лишь досадная помеха в 
земледельческом хозяйстве, отношение 
к нему амбивалентное. В календарных 
обрядах и поверьях деревья порой вы
ступают и в функции носителей произ
водящей, плодоносящей силы: ведь не 
случайно и семицкая березка, и майское 
дерево занимают столь видное место в 
обрядово-эротических играх молодежи. 
Недаром и Дж. Ф рэзер в своей знаме
нитой «Золотой ветви» такое внимание 
уделил тесной связи между «полевыми» 
и «лесными» демонами: он опирался при 
этом на исследования Маннхардта.

Что касается мифологических пред
ставлений, связанных с лесом и деревь
ями, то их никоим образом нельзя счи
тать первичной основой «культа деревь
ев». Напротив, вопреки взглядам семио- 
тиков-структуралистов, для которых 
миф есть обобщение всего первобытного 
социального опыта, мифологизация де
ревьев, по всем данным, соответствует 
сравнительно позднему уровню разви
тия общественного сознания, примерно 
на стадии бытования древневосточных 
государств.

Если же говорить об обрядовом упо

треблении всевозможной зелени (ветки, 
листья, трава, цветы), то мотивы ее 
тоже различны: зелень может заменять 
цветущее дерево, может служить деко
ративным целям, быть орудием маги
ческих актов (хлестание зеленой веткой 
людей и животных), служить символом 
возрождающейся природы.

Наконец, что касается целебных трав, 
то применение их восходит к чисто ин
стинктивным действиям. Но наделение 
особыми свойствами одних только «ива
новских» трав есть простое суеверие, та
кое же, как поверье о цветении папорот
ника в Иванову ночь или об открываю
щихся в эту ночь кладах.

Поверья, касающиеся реальных де
ревьев, чрезвычайно многочисленны и 
разнообразны — они есть у всех наро
дов, но по существу все они сводятся 
к одной идее: дерево — живое существо, 
антропоморфное или зооморфное. От
тенки этой идеи весьма разнообразны, 
и их трудно даже систематизировать: 
одни из них подходят под категорию 
«анимистических» образов, другие ско
рее покрываются термином «аннма- 
тизм». Дерево — двойник человека, раз
деляющий его судьбу; дерево — вмести
лище его души; дерево —  тотем; дере
в о — местопребывание духа; дерево — 
фетиш; душа дерева, способная отде
ляться от него (дриада) или неотде
лимая (гамадриада); дух дерева, нака
зывающий за непочтительное к нему 
отношение, карающий за попытку сру
бить его; дерево — носитель плодонос
ных сил, посылающий урожай (вегета
тивный демон), носитель эротической 
потенции; дерево— оракул; дерево — 
очаг разрушительных сил («буйная бе
реза», «прокудливая береза») и многое 
другое.

Часть этих анимистических и магиче
ских представлений связана с календар
ными обычаями (майский столб, троиц
кая березка, рождественская елка, сбор 
трав в иванов день и др .), другие такой 
прямой связи не обнаруживают (схема 3).



Схема 3
Елка рождественская Майское дерево Древо мировое

| Семицкая березка Древо смерти

Древо жизни

В отличие от всех этих поверий, при
вязанных как-никак к реальным (мате
риальным) вещам, мифологические де
ревья суть нечто воображаемое, от ве
щественного мира оторвавшееся. Они, 
.конечно, тоже имеют каждое свою «зем
ную основу», но связь с ней не прямая, 
а опосредствованная.

Этнографы-фольклористы различают 
главнейшие виды мифологических де
ревьев: «мировое древо», «древо жиз
ни», древо смерти», «древо познания», 
«тотемнческое дерево», «шаманское де
рево» и др. Конечно, грани между эти
ми видами мифологических образов не
резки и расплывчаты. Они, кроме того, 
слабо связаны с календарными обряда
ми уже по одному тому, что оторвались

вообще от всего вещественного и со
хранились лишь в идеальной связи с 
реальным миром. Однако несколько слов 
сказать о них здесь надо, хотя бы уже 
для прояснения некоторых спорных или 
явно ошибочных взглядов.

v.Мировое дерево» (arbor mundi) —  
так принято называть мифологический 
образ (воображаемого или изображае
мого) дерева, растущего от земли до 
неба и как бы вертикально поставлен
ной осью соединяющего три мира: верх
ний (небо), средний (землю) и нижний 
(подземный мир). Животные, люди, ду
хи, боги распределяются по этим трем 
мирам. Данный мифологический мотив 
действительно распространен очень ши
роко. Иногда описывается (нарочито
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для противопоставления реальным де
ревьям) «дерево, растущее корнями 
вверх». Но никакого отношения к ве
щественной обрядовой растительности, 
фигурирующей при календарных празд
никах, это «мировое дерево» вопреки 
мнению семиотиков не имеет.

Напротив, идея «древа жизни», т. е. 
дерева — носителя жизненных сил (идея 
тоже широко распространенная), опи
рается на факты реальной жизни, на 
свойства настоящих деревьев: долго- 
Еечность, сопротивляемость разруши
тельным силам, может быть, целебные 
свойства, ежегодное обновление и ожив
ление. Благодаря последнему свойству 
деревья, особенно некоторые их е и д ы , 

прочно вошли в цикл календарного ри- 
туализма.

«Древо смерти» — мотив менее рас
пространенный, но, несомненно, тоже 
опирающийся на материальные факты: 
есть ядовитые растения, в том числе и 
деревья. Соком их отравляют стрелы 
индейцы бассейна Амазонки, бушмены 
Южной Африки, даяки о-ва Борнео. 
Получившее широкую известность ра
стущее на о-ве Ява дерево Antiaris to- 
xicaria стало предметом суеверных пред
ставлений местных жителей: оно будто 
бы убивает на расстоянии; отсюда опо
этизированный Пушкиным «Анчар» —  
«древо смерти», стоящий «один во всей 
вселенной». Однако к календарным обы
чаям «древо смерти» не имеет отноше
ния.

Как видим, было выдвинуто много 
теорий, объясняющих возникновение 
обычаев, связанных с растительностью. 
В последнее время советской исследо
вательницей Н. Н. Велецкой в работе 

Языческая символика славянских ар
хаических ритуалов»09 выдвинута но
вая гипотеза, согласно которой многие 
обычаи, связанные с растительностью, 
восходят к ритуалу проводов «ка тот 
свет», а бадняк, рождественское дерево, 
просто зеленая ветка рассматриваются

как символ умершего предка. Возмож
но, что на определенной стадии разви
тия обычай отправления стариков на 
тот свет» и оказал влияние на обычаи 
и обряды, связанные с растительностью, 
но вряд ли будет правильным рассмат
ривать его как их исток.

Календарные обычаи и обряды, со
хранившиеся в трансформированном 
виде до наших дней, прошли длитель
ный путь развития, они не были ста
тичны, наполняясь в каждую эпоху но
вым содержанием, что, может быть, от
части и объясняет их полифункциональ
ность. Вполне возможно, что полифунк
циональность была и у их истоков.

Роль и значение растительности в 
жизни люден со временем отнюдь не 
уменьшились, и не зря говорят в на
роде, что если ты посадил хотя бы одно 
дерево, то не напрасно прожил жизнь. 
Если в древности люди совершали мо
ления в священных рощах, то теперь 
возникла иная потребность — закладка 
парков дружбы, посадки деревьев сто
ронниками движения за мир. С разви
тием космонавтики зародилась новая 
традиция —  возвратившиеся из полета 
космонавты сажают на земле деревце. 
В этом ритуале принимали участие и 
европейские космонавты.

Как уже выше отмечалось, в наше- 
время в календарной обрядности силь
но возросла эстетическая значимость ра
стений, особенно цветов.

Некоторые виды цветов стали тра
диционным элементом праздников. Так, 
во Франции к I мая приурочен празд
ник ландыша. В этот день отправляют
ся за ними в лес, дарят друг другу 
букеты. С ландышами идут участники 
демонстраций трудящихся6Ч. Праздни
ки цветов известны и в других странах: 
в Швейцарии11 очень популярны празд
ники роз в Женеве, нарциссов в Монт- 
ре, камелий в Лозанне. Всенародными 
стали красочные праздники цветов 
(главным образом тюльпанов) и в не
которых городах Нидерландов г~.
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Г"Г ища — необходимейшее средство су
* * ществования человека — вошла как 
один из компонентов в обычаи и об
ряды семейного и календарного циклов.

Наиболее полно значение пищи отра
зилось в обрядности народного кален
даря, основанного на трудовой деятель
ности.

Так называемая обрядовая пища по
степенно и сама в отличие от повсе
дневной стала частью обычая — в виде 
трапез или как объект магических дей
ствий. Причем значение обрядовой еды 
было особенно велико в обычаях, свя
занных с переломными моментами го
да: на рубеже старого и нового года 
(рождество, Новый год, эпифания или 
крещение), зимы и весны (масленица, 
карнавал) или при завершении боль
ших сельскохозяйственных работ— се
ва, жатвы, сбора винограда, выгона ско
та и т. д. Начало и окончание сбора 
различных плодов, переработка молока 
и тому подобные хозяйственные дела 
сопровождались обрядами: первым ри
туальным их вкушением. Иногда вку
шению предшествовал запрет их есть; 
снятие запрета принимало форму освя
щения.

Отдельным видам пищи (ими могли 
быть и остатки ритуальных трапез) бла
годаря их роли в магических действиях, 
в том числе и в церковных освящениях, 
приписывались в народе сверхъесте
ственные свойства: сила плодородия,це
лительная, апотропеическая. Их сохра
няли в течение всего года, употребляя 
в особых случаях: во время начала ка

1 1 З.Е.» 340

ПИЩА В ОБРЯДАХ 
И ОБЫЧАЯХ

н .  М. Листова

ких-либо работ, при стихийных бед
ствиях. Нередко их воспринимали уже 
не как еду, а только как оберег или 
жертву.

К праздникам обычно готовили обиль
ную и лучшую пищу. Мнение о том, 
какая пища лучшая, менялось с тече
нием времени. Однако эта праздничная 
пища не всегда была частью обряда. 
Обрядовая же пища была связана не 
только с праздниками, но и составляла 
нередко часть магического ритуала (на
пример, в дни поминовений), т. е. могла 
быть и не «праздничной», могла не вос
приниматься как удовольствие.

Для изучения календарной обрядно
сти интересен символический характер 
обрядовой трапезы. В этом случае она 
может быть рассмотрена в различных 
аспектах: религиозно-магическом или 
как проявление разных форм общности 
(семейной, сельской, половозрастной, 
профессиональной и социальной при
надлежности), или как отражение есте
ственногеографического фактора и за
висимости пищи от деления года на 
сезоны и, наконец, в связи с этнической 
принадлежностью.

Нужно отметить, что изучение пищи, 
в особенности обрядовой, занимало до 
последних лет недостаточное место в 
этнографических исследованиях '. В по
следнее время этот пробел начал лик
видироваться 2

В магическом осмыслении пищи на
шел свое особенное отражение религи
озный синкретизм — переплетение до
христианских и христианских представ»
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лений; со временем часть их получила 
иные толкования или сохранилась как 
традиция, непонятная для самих участ
ников трапезы.

Магическая значимость пищи, ее со
става была подчинена выполнению той 
же основной функции, что и большин
ство других календарных обычаев, рас
пространенных у народов Европы: обес
печить жизнь человека, усилить плодо
родие земли и скота, укрепить благопо
лучие семьи.

Обильная еда когда-то была не толь
ко простым праздничным удовольстви
ем, но имела и символический «деловой» 
смысл. Наиболее ясно он выступал во 
время трапез переходного времени года. 
Эти даты — 25 декабря (рождество),
1 января (Новый год), 1 марта и не
которые другие — служили в разные 
исторические эпохи началом года. Боль
шинство связанных с ними обычаев 
основывалось на представлениях ини
циальной (начинательной) магии, т. е. 
«магии первого дня»: происходящее на 
рубеже года должно влиять на весь год.

Для всех народов Европы на рубеже 
года (т. е. в канун рождества, Нового 
года) было характерным стремление не 
только создать изобилие пищи, но и 
как-то утвердить, сохранить его на бу
дущее. Для этой цели стол с едой оку
ривали дымом, кропили святой водой —  
действия, известные всем европейским 
народам и перешедшие из античной в 
христианскую обрядность. Сохранились 
и очень старые обычаи (например, у 
австрийцев, у поляков (М азовия), че
хов и словаков) «запирать» празднич
ный стол цепью или (у поляков и сло
ваков) обвязывать его жгутами соломы. 
Кроме действий имитатнвной магии, 
роль здесь играли и представления о 
магическом круге, о соломе как символе 
плодородия полей и о железе как апо- 
тропее3. Особую значимость приписы
вали «магическим числам»; на столе 
должно было быть 3, 7, 9 блюд или

их составных частей, реже 5, еше реже 
12 ИЛИ 13; этого правила придержива
лись по отношению и к другим обрядо
вым трапезам, например пасхальным. 
Эти числа как магические были извест
ны и в обрядах неевропейских наро
дов 4.

Представление о магическом изоби
лии проявлялось и в характере еды на 
масленицу, т. е. если сытно (жирно), 
то и сильно (жизнеспособно). Мясо 
(особенно свинина), мучные изделия, 
жареные в кипящем сале, — основная 
еда. Интересны персонификации масле
ницы и поста в виде ряженых — участ
ников французских, итальянских, ис
панских карнавалов: карнавал — тол
стый, с огромным животом, сопровож
даемый свитой из жареных зайцев, гу
сей, окороков, кусков сала, вертелов, 
жаровень вступал в бой с тощей ста
рухой— постом 5.

О значении, придаваемом в народе об
рядовой еде и ее изобилию, говорят 
и названия самих праздников: сочель
ник и рождество называют «щедрый 
вечер» — у чехов; «тучный» или «об
жорный ужин» — у словаков; «большой 
ужин» — у австрийцев; «вечер с пол
ным желудком» — у немцев; «мясные», 
«толстые», «жирные» дни масленицы 
известны всем народам Европы

Однако представление об изобилии, 
вероятно, менялось со временем. Воз
можно, большое разнообразие и прият
ный вкус еды стали главным и опре
деляющим для трапезы сравнительно 
поздно. Этому критерию, как можно 
думать, предшествовал более ранний — 
собрать на столе все то, что могло быть 
произведено в хозяйстве. Такое пред
положение подтверждается и тем, что 
главное место в трапезе на праздничном 
столе занимали именно те блюда, ко
торые были основой и для повседнев
ного питания почти у всех народов Ев
ропы и с наличием которых связывали 
представление о благополучии семьи:
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хлебные изделия (в различном виде), 
каша, молоко, мясо.

Сама обрядовая пища в целом, как 
считали, обладала способностью влиять 
на все, что соприкасалось с ней, и пре
жде всего способствовать плодородию. 
Связанные с этим представлением раз
нообразные действия часто выражались 
в примитивных магических приемах, 
прежде всего из сферы контактной и 
нмитативной (подражательной) магии. 
Например, у западных славян и венгров 
клали посевное зерно на скатерть рож
дественского стола или же рассыпали 
его под скатертью, на нее ставили об
рядовый хлеб; этой скатертью позднее 
накрывали больных людей, скот. У тех 
же народов, а также у южных славян 
под стол ставили сосуды для молока, 
клали конскую упряжь, лемех плуга. 
Даже крошки от обрядовой еды, яич
ную скорлупу не выбрасывали, а под
мешивали в корм скоту, птицам, отно
сили на поля. Эти и подобные им обы
чаи известны всем народам Европы7.

Наибольшее же значение у земледель
цев во всех календарных трапезах при
давалось обрядовому хлебу. С ним свя
зывались все основные магические свой
ства, приписываемые трапезе в целом. 
О его роли и значении говорят назва
ния: «щедран» — у словаков, «хлеб Х ри
ста» — у греков, «хлеб из колосьев», 
«урожайный хлеб» — у австрийцев, «по
севной хлеб» — у финнов и т. д. Дей
ствия с ним чрезвычайно разнообразны 
у разных народов: куски обрядового 
хлеба клали в лукошко для сева, бро
сали в первую борозду, проведенную 
плугом, руками, которыми месили тесто 
для обрядового хлеба, прикасались к 
фруктовым деревьям, т. е. путем кон
такта старались передать нм плодород
ную силу. Аналогичен обычай сканди
навских народов не мыть руки после 
того как ели обрядовое мясо, а обтирать 
их о какое-либо орудие. Обычай пре
ломления калача, известный народам

Югославии и болгарам, представлял не 
что иное, как прием имитативной ма
гии: чем выше поднимали хлеб, тем, как 
считали, выше будут и колосья. Обря
довый хлеб украшали, что имело не 
только определенный эстетический 
смысл. Магическое, более раннее зна
чение украшений выступает со всей оче
видностью: это были солярные знаки, 
отпечатки амбарного ключа (как знака 
плодородия и оберега), воспроизведе
ние хозяйственных работ (сбора вино
града, жатвы, выпаса скота и т. д .), 
а также более поздние символы хри
стианства — инициалы имен трех коро
лей, Христа, крест и т. п. Перечислен
ные символы и в других обрядах играли 
роль оберега.

Полагали, что магические свойства 
обрядового хлеба перейдут на все и 
всех, кто получал его — то ли как часть 
(кусок) обрядового каравая, то ли в 
виде специально выпекаемых маленьких 
хлебцев. Хлеб получали прежде всего 
члены семьи, иногда и более широкий 
круг родственников, хлебом кормили 
скот, его куски разбрасывали по угодь
ям и по усадьбе 8.

Подобные же функции выполняла и 
каша. Как доказывал этнограф Н. Ф. 
Сумцов, каша была предшественницей 
хлеба не только в еде, но и в обряд
ности. Однако в X IX  в. у многих на
родов зарубежной Европы она была, 
по-видимому, в значительной степени 
вытеснена из обрядов хлебом. Ее зна
чение наиболее сохранилось в поми
нальных трапезах 0. Однако советский 
ученый А. Н. Максимов, опираясь и 
на неевропейский этнографический ма
териал, держался противоположного 
взгляда: пресный печеный хлеб (лепеш
ка) древнее, чем каша |0.

Основные блюда, входившие в тра
пезу, должны были отличаться от по
вседневных не только магическим чис
лом, но и способом приготовления, что
бы усилить приписываемые им свой
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ства. Эти особые приемы имели раз
личное происхождение. Так, например, 
можно указать обычаи выпекать рож
дественский или жатвенный хлеб из те
ста с примесью муки от обмолота пер
вого или последнего снопа, что было со
единено с верой в духа поля, скрывав
шегося в них. Ритуальный же хлеб с 
добавлением перемолотых сухих фрук
тов, известный в Австрии, Венгрии, на 
востоке Швейцарии, выпекался когда- 
то в неурожайные годы.

Очень характерны архаические спо
собы приготовления каши из целых зе
рен: греческое, болгарское, югославское 
коливо, итальянская пастьера, англий
ское фроменти, польская и румынская 
кутья: испеченные на золе лепешки — 
ритуальное блюдо шотландцев, сардин
цев, жителей Штирии (Австрия). Эти 
рецепты когда-то использовались и в 
повседневной кухне, однако постепенно 
были вытеснены более совершенными 
способами приготовления пищи. Их 
вспоминали в знаменательные дни ка
лендаря, когда готовили обрядовые 
блюда и.

Цели изобилия и умножения пищи 
служили, по народным представлениям, 
кушанья, отличающиеся множественно
стью: орехи, мак, бобовые, зерна зла
ков и т. д., они должны были увели
чить урожай и, следовательно, достаток 
семьи.

Магическое значение имели п те виды 
пищи, которые содержат в себе заро
дыши будущей жизни, что якобы спо
собствовало ее постоянному возрожде
нию (круговорот: жизнь— смерть—  
жизнь). Кроме перечисленных выше, в 
их число входили плоды и ягоды, а так
же рыба и яйца. Особая сила плодо
родия приписывалась блюдам из смеси 
зерен и бобовых: югославская варица, 
вара, болгарская варвара, подобные же 
блюда у словаков и румын приготов
лялись в дни рождественско-новогодне
го цикла и в дни поминовений. Во мно

гих местах их клали обязательно в но
вую посуду из глины или дерева. По 
своему составу эти кушанья напомина
ют древнегреческую панспермию («все- 
зерние») — блюдо из вареных бобовых 
и зерен всех злаков — главная жертвен
ная еда, приносимая в древности Апол
лону и Деметре 12. Эти виды пищи пред
назначались не только для еды, их за
частую использовали для разных маги
ческих действий. Среди всех народов 
Европы широко распространен обычай 
осыпать людей в определенной ситуа
ции зерном, горохом, орехами или бро
сать их в окна. Такой обычай объясня
ется, по всей вероятности, также «мно
жественностью» этих продуктов, вызы
вавшей ассоциацию с изобилием; по
средством контактной магии осыпание 
зерном, орехами и т. д. должно было 
якобы обеспечить богатство, плодородие 
и т. п. В весенний праздник магического 
плодородия — на масленицу их бросали 
в окна молодоженам, осыпали девушек 
и бездетных женщин, первого человека, 
посетившего дом в день Нового года 
(славянский полазник). Круглая фор
ма, а тем более желтый цвет были при
чинами того, что пшено, апельсины, ку
куруза и т. д. считались символами 
богатства (нмитативная магия) 13.

Яйцо как символ возрождения жизни 
было в центре весенних, в том числе 
пасхальных, обычаев. Его обрядовые 
функции в основном одинаковы у боль
шинства народов Европы и вне ее. 
Здесь и различные ритуальные блюда 
из яиц, обмен крашеными яйцами как 
часть пасхального приветствия-поздрав
ления, игры с яйцами. Особое значе
ние получила окраска их: ранее всегда, 
а сейчас часто — в красный цвет, ко
торый в христианской символике свя
зывался с кровью Христа. Однако об
рядовая роль яйца, как и его красный 
цвет, имеют дохристианское происхож
дение: красные яйца были найдены еще 
в аварских могильниках, были известны

164



и в античную эпоху, а также у герман
цев IV' в. н. э. В настоящее время 
пасхальные яйца часто украшают и мно
гоцветными узорами, и росписью, часть 
их стала образцами народного искус
ства ( писанки, крашенки). Известны и 
символические их замены — яйца из де
рева, фарфора, сахара или шоколада 14.

Многим другим видам обрядовой пи
щи в народе также приписывали маги
ческую значимость, основываясь на пря
мой аналогии: мед и прочие сладости —  
к добру, «сладкой жизни», свинина —  
к плодородию и изобилию. Впрочем они, 
вероятно, могли иметь когда-то и иное 
ритуальное значение.

Часть религиозно-магических обыча
ев, связанных с пищей, отражает отго
лоски демонологических верований. Как 
путь к контакту с сверхъестественными 
существами рассматривалось само по
едание пищи, различные действия с 
нею. Прежде всего это приношение пи
щи в дар или в жертву мифическим пер
сонажам. Независимо от того, кому 
предназначался дар — демонам, духам, 
дохристианским и христианским боже
ствам, святым, стихиям, умершим, — со
став пищи, приношения и сам ритуал 
почти не менялись. Так, в Верхней А в
стрии в ночь на 6 января «кормили» 
молоком, хлебом или обрядовым печень
ем Перхту, умерших членов семьи, трех 
королей, младенца Христа. «Кормле
ние» заключалось в том, что еду на 
ночь оставляли на столе 1Б.

Различие между дарственным и жерт
венным характером приношений состоя
ло в ожидании ответного дара, возна
граждения со стороны одариваемого, в 
то время как жертва могла и не пред
полагать ответного дара. Однако это 
деление не всегда достаточно четко 16.

Как полагает Дж. Фрэзер, следуя 
Робертсону Смиту, ранней формой при
ношения пищи в жертву была еда-при
частие; она объединяла жертвующих 
людей и сверхъестественные силы. Бо
лее поздней стадией была полная отда

ча пищи жертвующими божеству. Со 
временем полная отдача «оттесняет на 
задний план таинство приобщения и 
даже целиком занимает его место» 17. 
В календарных обычаях у современных 
народов зарубежной Европы в X IX  в. 
еще сохраняются многочисленные пере
житочные формы древних жертвоприно
шений, представляющих, по-видимому, 
разные ступени их развития. Например, 
греки делят новогодний хлеб васило- 
питту между членами семьи и св. Ва
силием, рождественский — между чле
нами семьи и Христом. В то же время 
они приносят в церковь виноград пер
вого сбора и после освящения раздают 
его другим — детям и бедным, но не 
едят сами. В Австрии женщины при
носили в церковь новое зерно, хлеб, 
виноград, клали их у подножия статуи 
св. Михаила — покровителя урожая. 
Однако и в этом случае дароприноше- 
ние могло предполагать и будущую на
граду 18.

В перечисленных действиях отража
ется древний обычай подношения пер
вых плодов («первинков») божеству. 
«Доля божества», как и жертва, не по
требляется самим подателем (жертвова
телем), а раздается другим, одновремен
но это означало снятие табу на потреб
ление данного вида пищи.

Подобные же обряды совершались и 
античными народами. Древние римля
не, например, перед началом трапезы 
клали еду на очаг, совершали возлия
ния. Очаг же считали местопребыванием 
домашних духов или душ умерших. И з
вестно, что часть современных народов 
Европы также связывает очаг с домо
вым, а в христианской интерпретации —  
с «бедными душами» |в.

«Доля божества», получающего жерт
вы, стала в конце концов номинальным 
актом. Например, в день св. Георгия 
приносят в жертву ягнят. Их освящают 
перед храмом, закалывают, кропят их 
кровью углы церкви. Мясо же съедают 
сами жертвующие20. Э. Тейлор просле
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дил эту эволюцию от подлинной жертвы 
(сжигание жертвенного мяса) до сим
волического акта на обширных материа
лах, преимущественно неевропейских 21.

Однако в самой основной цели жерт
воприношения сказывалась двойствен
ность, присущая ранним верованиям: 
получить помощь и в то же время огра
дить себя от возможного вредного влия
ния божества или духа. Эта амбивалент
ность особенно четко выступает в отно
шении к умершим, в том числе и род
ственникам. Их «угощают» едой дома, 
приносят ее в жертву, стараясь приоб
щить их к семейным заботам, а также 
умилостивить их. Обычай есть на мо
гилах, оставлять там хлеб, кашу, яйца, 
поливать могилы молоком, медом, ви
ном получил особенное распространение 
среди греков, румын, славянских наро
дов 22.

Этнографы неоднократно отмечали, 
что развитие культа умерших, в том 
числе и культа предков, в основном при
суще земледельческим народам. Эта 
взаимосвязь, как отмечали Б. Л. Бо
гаевский и В. Я. Пропп, нашла наибо
лее яркое выражение в древнегреческих 
верованиях: умершие, как и божества, 
обитавшие в земле, могли влиять на 
урожай. По мнению В. Я. Проппа, рас
пространение этого взгляда не могло 
происходить путем заимствования, а 
должно было означать существование 
некоторой закономерной связи между 
формами труда и мышления 23. Возмож
но, что именно этой закономерностью 
можно объяснить отсутствие (или сла
бую выраженность) поминальных обря
дов у венгров: их календарная обряд
ность сложилась еще в тот период, ког
да в их хозяйстве преобладало ското
водство.

Надежда на грядущую «оплату» чет
ко выступает в приношении профилак
тических н искупительных жертв. В от
личие от предыдущих видов пожертво
ваний их приносят стихиям: ветру, ог
ню, воде, а также хищным животным

(волку, медведю, лисице), грызунам 
(мышам, кротам и др.). Нужно отме
тить, что часть жертвенной пищи со
стоит из «сырых» ее видов — молока, 
меда, зерна, муки, соли. Этот вид жертв 
имеет иное функциональное назначение, 
поэтому в нем отсутствует элемент, при
сущий всем остальным, описанным вы
ше жертвам — элемент коллективного 
потребления пищи 24.

В ряде случаев пища получила выра
женный символический характер. При
мером нередко может служить обрядо
вое печенье. У многих народов Европы 
принято выпекать фигурки животных и 
птиц на рождество, масленицу, в дни 
поминовений. Их дарили взрослым и 
детям, колядникам, ими украшали об
рядовые деревья.

Вопрос о происхождении обрядового 
печенья остается неясным. В. Я. Пропп 
в основе этого обычая видит магиче
ское продуцирующее начало. В. И. Чи- 
черов рассматривает это печенье как 
замену приношения живых жертв. Свое 
суждение он подкрепляет ссылкой на 
обычай древних греков сжигать воско
вые фигурки животных на жертвенни
ках. Жертвоприношение фигурок жи
вотных из глины, металла, теста были 
также широко распространены у наро
дов Индии, Африки, Америки. Они, ве
роятно, заменяли живые жертвы. В Мек
сике ацтеки во время годовых празд
ников совершали преломление человече
ской фигурки из теста. Аналогичен 
обряд, совершавшийся в Верхней А в
стрии во время трапезы в сочельник: 
среди выпекавшихся фигурок из теста 
была и антропоморфная, ее называли 
«хозяин дома». Глава семьи разламывал 
эту фигурку на куски по числу членов 
семьи, а ее голову бросал в колодец. 
Действие это — возможно, напоминание 
о человеческой жертве воде или ее 
духу 25.

Европейский обычай украшать риту
альные деревья или зеленые ветки об
рядовым печеньем, яйцами, плодами
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очень интересен. К числу таких объек
тов относятся украшенные шесты и пуч
ки пасхальной зелени, «пальмы», как 
н.\ именуют в народе (у православных 
пучки вербы), которые освящали в 
церкви в пальмовое (вербное) воскре
сенье перед пасхой. Корни этого обы
чая, по-видимому, были соединены пре
жде всего с верой в жизненную силу
зелени; но она сочеталась в данном слу-

26чае с магическим значением пищи .
В христианский церковный ритуал во

шло приношение не только плодов зе
лени и печенья из муки злаковых куль
тур. Существовала и животная жертва. 
Особенно примечательно заклание яг
ненка первого приплода, характерное для 
скотоводческих обрядов. Оно стало од
ной нз основ праздника пасхи. Его сле
ды сохранились в церковном освящении 
ягненка, заменившем прежнее снятие 
табу.

Еще более явно выраженный жерт
венный характер имеют заклания ягнят, 
совершаемые в один из основных празд
ников у народов Балканского полуост
рова— в день св. Георгия. Разнообраз
ны и варианты поминальной еды, освя
щаемой в церкви в различные церков
ные календарные праздники 27.

Можно предполагать, что жертвенное 
назначение пищи, особенно приписывае
мые ей магические свойства, послужили 
основой для превращения пищи в по
дарки. Дарение съестного должно было 
передать получателю магические свой
ства пищи. Подарки такого рода подно
сили на рождество, Новый год, пасху и 
в день св. Николая 28.

Известна и роль элементов обрядо
вой еды в гаданиях о будущем урожае 
(по корке обрядового хлеба), о погоде 
(по долькам лука, по яблоку), о заму
жестве — по блину и фасоли, положен
ным под подушку, или по костям жерт
венной птицы — петуха, гуся. Неясно 
происхождение так называемого «выбо
ра бобового короля», которым становил
ся нашедший в куске пирога запечен

ный боб. Этот обычай имеет значитель
ное распространение в зимней обряд
ности.

 ̂потребление некоторых видов пищи 
в качестве оберега было основано зача
стую на их реальных свойствах. Таковы, 
например, лук и чеснок —  растения, це
лебные свойства которых признаются и 
нашей научной медициной.

*

Обрядовая пища, общая трапеза, об
мен различными видами пищи служат 
выражением определенных взаимоотно
шений между людьми, их общностями — 
родственными, социальными, религиоз
ными, профессиональными, возрастными 
и т. д. Как указывает С. А . Токарев, 
при этом выступают две функции — со
единяющая и разделяющая29. К этим 
понятиям близки и предложенные К. 
Леви-Строссом так называемые « эндо
кухня» и «экзокухня», т. е. еда для себя, 
для своей семьи и еда для посторонних, 
для гостей . Эти последние различия 
для обрядовой пищи несущественны: ее 
состав, сложившийся в определенных 
экономо-географнческих условиях и 
ставший частью обрядового ритуала, 
получил большую устойчивость. Однако 
с постепенной утратой основной маги» 
ческой и обрядовой функции трапезы 
для гостей в дни календарных праздни
ков стали отличаться от трапез семей
ных парадным или репрезентативным 
характером (состав, оформление блюд 
и т. д .).

Несомненно, что круг участников об
рядовых трапез зависел от вида мате
риальной деятельности людей. Напри
мер, узкий семейный характер трапезы 
был наиболее заметен в празднике рож
дества. Этот древний праздник солнце
ворота не был непосредственно соединен 
с началом и завершением каких-либо 
сельскохозяйственных работ. Зимние хо
лода и снегопады, особенно в горных 
областях, некогда служили препят-



ствиямн для общения между людьми, 
однако вряд ли они могли играть опре
деляющую роль. Возможно, что боль
шое значение имел магический харак
тер как самого праздника, точнее, его 
кануна (сочельника), так и его трапезы, 
соединенный с верой в переломный мо
мент года и «магию первого дня». На
пример, среди большинства народов за
рубежной Европы сложился порядок: 
в момент смены года вся семья должна 
быть в сборе за праздничным столом, 
отсутствие кого-нибудь из домашних 
рассматривалось как плохое для него 
предзнаменование. Эта традиция в ряде 
стран была настолько устойчивой, что 
моряки Греции стремились вернуться 
домой к святкам из плаванья, а швей
царские крестьяне — тичинцы — с отхо
жих промыслов. В Югославии же и 
Венгрии откладывали часть еды для за
державшихся в пути.

Присутствие за столом, даже приход 
в дом в сочельник чужого, нарушившего 
таким образом семейный круг, считали 
не только нежелательным, но и угро
жавшим семье несчастьем в наступав
шем году. Исключением из этого пра
вила были бедные люди — им давали 
обрядовую еду, иногда сажали за стол. 
В основе этого обычая лежит представ
ление об убогих людях как о близких 
к божеству или к умершим. Особенно 
оно оформилось под влиянием христи
анского вероучения, но возможно, в нем 
оказались и традиции общинной взаи
мопомощи.

В большинстве обрядов этого времени 
семья выступает как хозяйственная или 
экономическая общность, производитель 
благ для себя самой. Пищу, особенно 
часть от основных блюд — хлеба, каши, 
получало все, что принадлежало к семье 
или входило в ее хозяйство — скот, по
ля, источники воды, хозяйственные по
стройки, рыбацкие лодки и т. д., т. е. 
весь мир семьи. В больших хозяйствах 
в общих трапезах участвовали и наем
ные работники, составлявшие как бы

часть семейной хозяйственной общно
сти .

Считалось, что умершие продолжали 
входить в семейный круг, от них ждали 
помощи в трудное для семьи время и 
через общую еду они должны были при
общиться и к семейным заботам. Для 
них оставляли места за общим столом, 
ставили приборы с питьем и едой32.

Характерно также сплочение через об
щую еду и коллективов, объединявших
ся по полу или возрасту; они составля
ли, быть может, когда-то часть общин
ной организации. Члены этих коллек
тивов — ряженые, исполнители колядок, 
представители неженатой молодежи, т. е. 
определенной возрастной (и, вероятно, 
раньше и половой — парни и девушки 
в одной компании не ходили) группы 
собирали пищу для общего пира со все
го села. Каждое домохозяйство должно 
было снабжать их снедью, отказ вос
принимался как нарушение общности. 
В некоторых местах сохранился обычай 
не собирать, а красть еду (ретороманцы 
Швейцарии), что, по-видимому, имело 
когда-то ритуальное значение и свиде
тельствовало, возможно, о тайном ха
рактере трапез. Большинство таких со
вместных трапез соединилось почти у 
всех народов зарубежной Европы с 
празднованием святок и масленицы. О б
щая еда символизировала заключение 
кумовства, побратимства, посестримства, 
происходивших на масленицу или в день 
св. Иоанна в Испании, Италии, Фран
ции.

Однако не только общая еда, но и 
одаривание ею (иногда взаимного ха
рактер?) было символическим выраже
нием и даже оформлением каких-то 
взаимоотношений. Обмен подарками на 
рождество. Новый год, пасху яйцами, 
фигурным печеньем, сладостями между 
членами семьи, родственниками, крест
ными и крестниками как бы подтвер
ждал связь между ними. Такие же под
ношения служили и знаками внимания 
и взаимности между влюбленнымиЗл.
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Во время обрядовых трапез объеди
нялись и лица одной профессии. Изве
стия об этом обычае относятся к дале
кому прошлому. Примерами их можно 
считать кельтский и римский обычай 
ритуальной еды пастухов. Общей едой 
завершались и праздники римских пе
карей, виноградарей. Широкое распро
странение эти обычаи получили в сред
ние века. Члены цеховых организаций, 
торговых гильдий отмечали календар
ные праздники за общим столом. Вос
поминанием о них, по-видимому, служат 
современные праздники кружевниц в 
Англии, модисток и портных во Фран
ции, собирающихся за общей трапезой 
в день своей патронессы св. Екатерины, 
молочников в Италии, немецких и ав
стрийских горняков, празднующих день 
си. Барбары. Характерно и вручение 
специального хлеба в дни заключения 
контрактов о наймах на работу или при 
окончании их сроков, традиционнал их 
дата — дни св. Мартина или Михаила 34.

Традиция общей трапезы сохранилась 
до настоящего времени. Ее участники —  
члены профессиональных организаций, 
причем все большую роль в отборе их 
состава приобретает социальный момент. 
К последнему времени относится и ор
ганизация с благотворительными целя
ми рождественских, пасхальных и дру
гих трапез. Известны и банкеты репре
зентативного характера, знаменующие 
завершение политических и деловых об
суждений. Нередко приуроченные к ка
лендарным праздникам, эти трапезы 
позже почти утратили обрядовый смысл.

*

Роль тех или иных видов пищи в 
обрядах зависела от реальных усло
вий — естественногеографического фак
тора и смены сезонов года. Однако уста
новление «географии» обрядовой пнщн 
даже в общих чертах представляет зна
чительные трудности. По мнению ан
глийского археолога Г. Кларка, сельское 
хозяйство в доисторической Европе

имело смешанный характер: «Нет ни
какой возм<}жности установить, в какой 
степени производство пищи основыва
лось на разведении домашних живот
ных, а в какой — на разведении куль
турных сортов растений»35. Трудности 
вызывает и разнообразие форм обрядо
вой пищи, блюд, изделий и одновремен
но одинаковость основных ее видов. У 
большинства народов зарубежной Ев
ропы, к примеру, главное место в тра
пезах и в магических действиях зани
мает хлеб различных видов. Возможно, 
это объясняется значением хлеба в по
вседневном питании, так как различия 
в хозяйственных занятиях имеют уже 
давно местный, сравнительно узкий ха
рактер. Ведь хлеб был одним из ран
них продуктов земледелия и собиратель
ства.

Обрядовая еда многих народов Вос
точной, Центральной и Северной Евро
пы отличается обилием мучных изделий 
и каш, что свидетельствует о стойкости 
у них ранних земледельческих традиций. 
Характерно и то, что для их приготов
ления нередко брали муку и зерно ран
них для данной области злаков — ячме
ня, проса, овса. Развитие скотоводства 
отражалось з обрядовом употреблении 
молока и изделий из него, а также в 
большем разнообразии мясных блюд.

Значение имеет и специализация хо
зяйства: например, жители альпийских 
районов Швейцарии издавна занима
ются молочным скотоводством, и их об
рядовые кушанья — главным образом 
молочные изделия, тогда как мясные 
почти отсутствуют, так как скот на мя
со для своих нужд колют мало, больше 
продают на сторону. С овцеводством 
связана обрядовая еда жителей Балкан
ского полуострова, Великобритании и 
других стран: употребление бараньего 
мяса, заклание ягненка первого припло
да сопровождаются различными дей
ствиями. Например, его кровью мазали 
лбы детям, чтоб были здоровыми (Бол
гария). Выраженный ритуальный харак
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тер имел обычай месить тесто и гото
вить обрядовые лепешки на овечьей 
шкуре, обладавшей якобы магическими 
свойствами оберега и плодородия. Ана
логичные обряды существовали у кельт
ских и античных народов

Ритуальные трапезы народов зару
бежной Европы включают довольно зна
чительное число рыбных блюд. Их рас
пространение отчасти было явлением 
поздним н связано с установлением хри
стианских постов. Однако у жителей 
прибрежных районов, занимавшихся ры
боловством, рыбная еда была повседнев
ной. В этом случае характерна ее обря
довая роль — например, традиционные 
игры с сардинкой у испанцев или при
ношение гостем в первый день Нового 
года сельди как символа счастья на Орк
нейских и Шетландских островах 37.

Конечно, можно выделить ряд обла
стей, занимающихся виноградарством, 
выращиванием цитрусовых и т. д. С 
приготовлением вина, например, был 
связан целый календарный цикл обы
чаев: жертва виноградными гроздьями 
(их зарывали в землю), освящение ви
ноградного сусла, первая проба молодо
го вина.

Значительный интерес представляет 
то обстоятельство, что одни и те же 
свойства приписывались различным ви
дам пищи у разных народов в соответ
ствии с их хозяйственными занятиями. 
Символами богатства в Центральной Ев
ропе считали пшено, в Италии, Испа
нии, Греции — апельсины и виноград 
из-за уже упомянутой «множественно
сти» этих видов пищи.

Состав обрядовых трапез различался 
и в зависимости от смены сезонов года. 
Зимине рождественско-новогодние и 
ранневесенние масленичные трапезы со
стояли из плодов урожая, собранного 
в предыдущем году, и их обрядность 
была направлена главным образом на 
обеспечение будущего плодородия и бла
гополучия. Поздневесенние, летние и 
осенние трапезы были связаны прежде

всего с введением в пищевой рацион 
«первин», т. е. плодов нового урожая, 
продуктов их переработки. Эти введе
ния были окружены обрядами, главными 
из которых были: запрет на них как 
на еду (до сбора урожая, дойкн скота 
их можно было только пробовать); освя
щение; приношение их в дар или благо
дарственную жертву, заменившие преж
нее снятие табу; их первое вкушение.

Для календарной обрядности евро
пейских народов наиболее характерны 
временные, сезонные ограничения в еде. 
Их происхождение, как можно полагать, 
в далеком прошлом было связано с эко
номическими факторами — истощением 
пищевых запасов, необходимостью об
щественного регулирования их потреб
ления. Однако существует и иное объ
яснение: пищу накапливали, припасая 
для будущего жертвоприношения. У на
родов зарубежной Европы эти древние 
пищевые запреты уже давно были за
мещены христианскими постами и со
хранялись лишь в виде отдельных пере
житков. Календарное их совпадение, по 
всей вероятности, было неполным. — на
родные праздничные застолья устраи
вались и во время постов, например 
празднование середины поста, известное 
целому ряду народов.

Христианские запреты разных видов 
пищи входят в число религиозных пред
писаний католичества и православия, 
тогда как протестантство (за исключе
нием англиканства) отрицает посты и 
не признает связанных с ними пищевых 
ограничений.

Хозяйственный год начинался с вес
ны. К концу января и к февралю отно
сятся обычаи, представляющие собой, 
по-видимому, переучет запасов. Внеш
нее же их оформление заключалось в 
освящении муки, соли, хлеба. Это отра
зилось в народных поговорках, извест
ных многим народам Европы. Напри
мер: «Месса со свечами половнннт за
пасы и сено». Это означало, что ко 
2 февраля бывала израсходована поло

770



вина запасов пищи для людей и ско
та 38.

Пополнение пищевых ресурсов проис
ходило прежде всего за счет молочных 
продуктов, яиц, отчасти мяса. Массо
вому же введению их в питание предше
ствовал пост (запрет на животные про
дукты). После церковного освящения 
первнн яиц, молока, мяса ягненка сле
довала обрядовая их еда. Эти обычаи 
в различных вариантах входят в обряд
ность весенних праздников. Вслед за 
этим наступало наиболее тяжелое для 
крестьянина, особенно земледельца, вре
мя. В народном календаре оно выделено 
под особым названием: у финнов — 
«худых», у немцев и у австрийцев —  
«собачьих», у народов Британских ост
ровов — «горьких» дней 39.

Ритуальные праздничные трапезы в 
этот период почти отсутствовали. Х а
рактерно и небольшое значение обрядо
вой трапезы в праздновании летнего 
солнцеворота — 24 нюня. В скотоводче
ских хозяйствах этот период совпадал 
с выпасом скота на лугах, т. е. со вре
менем накопления молока, его перера
ботки, производящимися на летних ста
нах. Стрижка овец, замеры удоев мо
лока, переработка молока в масло и сыр, 
их раздел между пастухами и владель
цами отмечались различными обряда
ми — освящением, общими трапезами 
или одних пастухов, или совместно па
стухов и хозяев скота. Основными в 
трапезах были блюда из молока — на
пример, у финнов молочный суп, жаре
ный сыр, каши из молока и яиц. По
добными же трапезами отмечалось и 
окончание сенокоса: «сыр косы», «гра
бельная похлебка» 40.

Большинство европейских народов за
канчивали уборку хлеба в августе и от
части сентябре. Окончание жатвы и мо
лотьбы отмечались праздничным пиром. 
На нем обязательно ели хлеб из новой 
муки и жареного петуха. Петух в древ
ности воплощал дух поля, его плодоро
дие. Праздники, знаменующие оконча

ние хозяйственного года, сопровожда
лись пиршествами, приношением в цер
ковь благодарственных даров. Проис
хождение этих обычаев имеет дохристи
анские корни, с утверждением христи
анства они были приурочены к храмо
вым праздникам 41.

к
Все изложенное выше позволяет сде

лать некоторые заключения:
1. В обычаях, связанных с пищей, в 

ее составе четко выступает ее хозяй
ственная основа, зависимость семьи как 
экономической единицы (а в прошлом 
и более широкого коллектива) от сме
ны сезонов года и естественногеографи
ческих условий. Значительная часть ма
гических действии направлена на хозяй
ственное благополучие.

2. Состав обрядовых трапез, как и 
способы приготовления отдельных блюд, 
в течение длительного времени оставал
ся неизменным. Это же относится и к 
составу жертвенной и дарственной еды. 
Эта консервативность обрядовой пищи 
дает возможность рассматривать ее как 
материал для изучения пищи в целом в 
ее историческом развитии.

3. Лишь в общих чертах можно на
метить области географического распро
странения отдельных видов обрядовых 
блюд: каши из пшена как поминальной 
еды — у народов Центральной Европы; 
рождественского хлеба из муки с при* 
месью молотых сухих фруктов — в не
которых районах Австрии, Швейцарии, 
Венгрии; каши из смеси зерен и бобо
вых— в странах Средиземноморья; ки
селя — в Польше.

4. Большие трудности представляет 
выявление связи обрядовой пищи с эт
нической принадлежностью. В качестве 
отдельных примеров можно указать на 
такой вид ритуальной еды поляков, как 
кисель; его приготовление характерно и 
для обрядности соседних с ними вос
точных славян; или блюда из оленьего 
мяса — у лопарей. Несколько большую 
роль в обрядовой еде играют, вероятно,
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национальные блюда, которые можно 
рассматривать и как часть этнического 
своеобразия. Так, итальянская полента 
известна не только среди итальянцев, 
но и нталошвейцарцев, макароны — у 
итальянцев и у греков, лепешки из яч
менной или овсяной муки и каши — у 
шотландцев и финнов. В обрядовых тра
пезах испанцев, итальянцев, греков ска
зывается роль античных, а у народов 
Британских островов — кельтских тра
диции.

5. Интересны отражения в обрядовых 
трапезах социально-экономических отно
шений — роль семьи, пережитков родо
вых я общинных организаций, смена их 
семейными обрядами при одновремен
ном сосуществовании разных форм общ
ностей.

6. Особого внимания заслуживает 
трансформация состава обрядовых тра
пез и связанных с ними обычаев, наблю
даемая в последнее время. Прежде всего 
происходят изменения в самой пище в 
целом, превращение ее в праздничную 
еду, в еду ради удовольствия, в мини
мум праздника, т. е. трапеза становится 
наиболее универсальным и обязательным

1 См.: E thnologia Scandinavica. L und, 1974: 
E thnologia Europaea. Paris, 1970.

5 См., например, издание включающее теоре
тические проблемы: Э тнограф ия питания 
народов стран зарубеж ной А зии . М ., 1981.

3 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы. Зим ине праздники. М., 
1973 (далее — Зим ине праздн ики), с. 171, 
210 .

4 Т ам  же, с. 21 . 23. 37. 151, 153. 175, 196, 
211 . 2 4 9 ; К алендарны е обычаи и обряды  
в странах зарубеж ной Е вропы . Весенние 
праздники. М .: Н аука, 1977 (далее —  В е
сенние праздники), с. 151.

Б Весенние праздники, с. 18, 34, 39 , 51, 54, 
55, 61.

6 Зим ние праздники, с. 148, 171, 208 и др.: 
Весенние праздники, с. 18, 35, 52.

7 Зим ние праздники, с. 196, 210 , 2 13 , 248.
8 Т ам  же. с. 131, 167. 171, 211 , 212 . 253. 

254. 312; К алендарны е обычаи и обряды  
в странах зарубеж ной Е вропы . Летне-осеи- 
ние праздники. М .: Н аука, 1978 (далее — 
Летне-осенние праздн ики), с. 158.
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компонентом любого праздника. Изме
нения прежде всего связаны с включе
нием в состав праздничного меню но
вых блюд, что происходит в основном 
двумя путями: 1) при полном отсут
ствии обрядовой их роли (например, 
яблочный штрудель, шницель, торты 
стали составными частями обрядовой 
трапезы); 2) при передаче магических 
свойств.

Так, с появлением в X V III—X IX  вв. 
новых видов пищи (риса, фасоли, ку
курузы, картофеля) на новые блюда пе
решли представления, связанные с преж
ними культурами, бывшими основой хо
зяйства: фасоль стала реквизитом га
дания, фасоль и зерна кукурузы 
использовали для ритуальных осыпа
ний, рис заменил зерна пшеницы в по
минальных трапезах. Одним из основ
ных блюд у ирландцев стало пюре из 
картофеля.

Изменения коснулись и обрядов, свя
занных с пищей, например, магических 
действий, гаданий, оберегов. Часть из 
них забыта или превратилась в развле
чения, часть осталась как суеверия, 
утратившие первоначальный смысл.

8 Сумцов Н . Ф .  Хлеб в обрядах и песнях. 
Харьков, 1981.

10 М аксимов А .  Н. Накануне земледелия.— 
РАНИО Н. Учен. зап. М., 1926. т. III.

11 Зимние праздники, с. 212, 238, 289, 310, 
, 313- 316-„

12 Богаевский Б. Л .  Земледельческая религия 
Афин. Пг., 1916, с. 194— 196; Зимние 
праздники, с. 211, 237, 266, 267.

13 Зимние праздники, с. 97; Весенние празд
ники, с. 167.

м Весенние праздники, с. 25, 42, 47. 66, 77,
87, 97 и др., Handworterbuch des Deutschen 
Aberglaubens. Berlin, 1929— 1930, Bd. II. 
SS. 5 9 5 -616 . ' 

ls Зимние праздники, с. 175, 176.
18 Подробнее см.: Э. А. Рикман «Место даров 

и жертв в календарной обрядности» в на
стоящем издании.

17 Ф р э зе р  Дж. Золотая ветвь. М.: Политиздат, 
1980. с. 541, 542.

18 Зимние праздники, с. 312, 316, 317; Летне
осенние праздники, с. 150.



19 Зим ние праздники, с. 169; Немировский  
А .  И. И деология и культура раннего Рима. 
Воронеж, 1964, с. 30 , 34, 37.

30 Весенние праздники, с. 332.
21 Т я й л о р  Э. П ервобы тная культура. М ., 1939, 
^ с. 480 , 4 9 4 —497.
"  Зим ние праздники, с. 154, 211 ; Весенние 

праздники, с. 178, 219 ; H andw orterbuch des 
D eutschen A berg lau b en s.. ., Bd. I, S. 270. 
Пропп В. Я.  Русские аграрные праздники. 
Л ., 1963, с. 22— 23; Богаевский Б. Л .  З е м 
ледельческая религия__ _ с. 195— 197.

J‘ Зим ние праздники, с. 198, 2 10 , 236, 
257 , 267, 305.

25 П ропп В. Я.  Русские аграрные праздни
к и . . ., с. 29; Чичеров В. И .  Зим ний период 
русского народного земледельческого кален
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МЕСТО ДАРОВ И ЖЕРТВ 
В КАЛЕНДАРНОЙ 

ОБРЯДНОСТИ
* * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * * *

Э. А .  Рикман

Д ар (подношение, подарок) или жерт
ва — это предмет, который один 

субъект своим волеизъявлением, обус
ловленным исторически и социально,пе
редает навсегда другому. Принципиаль
ное родство между даром и жертвой, а 
также их различие установлено еще Э. 
Тэйлором 1 и другими классиками этно
логии. Жертва и дар содержат общий 
смысл: в обоих актах обычно реализу
ется принцип «do ut des» («даю тебе, 
чтобы ты дал мне», «дар должен быть 
вознагражден»2). Так, в греко-римском 
мире девизом участников новогодних 
праздников было: «дай и возьми» 3. Т а

ким образом, принцип обмена реализу
ется обычно материальными ценностя
ми, но в актах дарения или жертвопри
ношения утверждался также принцип 
взаимного доброжелательства в отно
шениях людей или людей и божеств.

В жертве принцип обмена не раскрыт 
с такой полной очевидностью, как в 
даре. Жертвы (жертвоприношения) вы
деляются среди даров (дарений) взаи
моотношением дарителя и получателя. 
Умилостивительная, предупредительная, 
искупительная, благодарственная жерт
ва отличается от обычного дара прежде 
всего тем, что она безвозвратна, не от



носится к сфере экономики и не приво
дит к получению материализованного от
дарка, хотя жертвователь рассчитывает 
на ответную добрую волю и получение 
материальных благ от той силы, к ко
торой обращена жертва.

От обычных даров жертва отличается 
преимущественно тем, что обращена не 
к людям, а к стихиям, добрым или злым 
духам, связанным с водой (рекой, ис
точником, колодцем), огнем, воздухом 
(ветром), иногда уподобленными чело
веку, к антропоморфизированным язы
ческим или, позднее, христианским бо
гам и святым. Цель жертвы —  получение 
благ и предотвращение бед, причем 
жертвоприношение тесно связано с 
просьбой (мольбой, молитвой). Извест
ный французский этнолог Марсель Мосс 
пишет по этому поводу: «Жертвы были 
обычно в некоторой степени дарами, 
дающими верующим право на их бога. 
Они служили также для прокормления 
божества» 4.

В настоящей статье ставится задача 
суммировать и проанализировать дан
ные о роли и месте даров и жертв в ка
лендарной обрядности конца X I X — на
чала X X  в.: классифицировать их со
став; рассмотреть приурочение к тем 
или иным датам, праздникам; показать 
способы дарений; наконец, выявить сим
волическое значение дарений в тех или 
иных обрядах и исторические корни ин
ститутов дарения и жертвоприношения.

*

Классифицируя и анализируя состав 
даров и жертв в календарных обрядах, 
упомянем прежде всего, что в их число 
входят как не обработанные рукой че
ловека, так и созданные ею объекты, 
природные или культурные символыэ. 
Таковы букеты, венки из выращенных 
человеком или полевых цветов. Их под
носили во время праздников зимнего, 
но чаще весеннего и летне-осеннего цик
лов, например ландыши и розы.

Разнообразны дары и жертвы в виде 
фруктов — плодов деревьев и кустарни
ков, среди них преобладали орехи и яб
локи. Объектами дарений летом, осенью 
были пчелиный воск и мед.

В качестве даров фигурировали необ
молоченные зерновые культуры. Таков, 
например, декоративный сноп в ново
годней обрядности у народов Британ
ских островов и других стран. Дарами 
служили первые овсяные метелки, сно
пы, колосья, букеты, венки, перевясла 
из колосьев пшеницы или ржи. Распро
странены были и дары последних сно
пов и венков из колосьев. Этими дарами 
отмечались узловые моменты выращива
ния, сбора и обмолота хлебов.

Среди даров были широко представ
лены зерна культурных злаков и бобо
вых культур. Известны также каши: 
вареные пшеница, овес, ячмень, горох,, 
пшеница (кутья, коливо) и фасоль, а 
также варево из многих или всех (пан
спермия) злаков и бобовых культур, 
выращиваемых крестьянами. В качестве 
даров известны огородные и бахчевые 
культуры.

Значительную долю среди дарствен
ных предметов и в меню угощений —  
вид даров — составляли разнообразные 
изделия из муки, причем зачастую при
давалось значение тому, пшеничная ли, 
овсяная, ржаная или ячменная мука ис
пользовалась. Среди мучных изделий 
самое важное место занимали караваи 
хлеба, широко жертвуемые или даримые 
отдельно или в сочетании с другими 
объектами по случаю всех основных мо
ментов календарной обрядности. Так, 
например, в дни Андрея и Спиридона 
болгарки раздавали соседям хлеб, ри
туальную пищу «на здоровье». Они по
лагали, что взаимный обмен хлебами и 
пищей закрепляет дружбу. Австрийцы 
и другие народы крошки хлеба или хлеб
ных изделий жертвовали полям, домаш
ним животным, деревьям. Кроме хлебов, 
дарили, а также жертвовали пироги и 
печенье. Булочки были типичным видом
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дара у народов Скандинавских стран.
Наряду с орехами, яблоками и хле

бом к числу наиболее распространенных 
даров относились куриные яйца, иногда 
крашеные или расписные. В небольшой 
мере они служили дарами во время зим
них календарных праздников, в боль
шей мере — в весенних, особенно во вре
мя пасхи. В жертвоприношениях приме
нялась даже скорлупа яиц. Этот дар 
закономерно приурочен к весенним 
праздникам (см. ниже).

Среди даров, но чаще в качестве 
жертв, заметное место занимало мясо 
домашних и диких животных, домашней 
птицы, дичи, а также мясные про
дукты. Иногда целые особи заме
нялись частями или костями жертвен
ных животных. Одаривали молоком, 
молочными продуктами. Такие дары 
представлены преимущественно у наро
дов с развитым скотоводством.

В качестве даров и жертв во всех 
циклах календарной обрядности исполь
зовались напитки, преимущественно ви
но. Наиболее часто им одаривали в пе
риод получения нового вина в странах 
с развитым виноградарством и виноде
лием, например на Балканском полу
острове.

К категории природных даров отно
сятся прутья, побеги и ветки неплодо
вых и плодовых деревьев и кустарни
ков, частично дикорастущих. Эти дары 
связаны с праздниками зимнего и ве
сеннего периодов.

Сладости (кроме меда), игрушки и 
деньги — свидетельство десакрализации 
дарения как института календарной об
рядности. Эти объекты предназначены 
почти всегда детям, а деньги — не по
дарок, а средство его приобретения. По
казательно для демонстрации деграда
ции изучаемых институтов, что в дарах 
сладости и деньги часто сочетаются. 
Среди даров, подношений, подарков 
наибольшее место занимает группа ве
щей: одежда, ткани для ее изготовле
ния и ее детали, украшения.

Таким образом, дары и жертвы — это 
почти целиком пищевые продукты или 
готовые блюда, а также растения, жи
вотные. Их мог пожертвовать или по
дарить крестьянин, не покупая. Дар 
(жертва) в виде пищи выступает в ка
лендарных обрядах народов Европы как 
специфически ритуализированное веще
ство, причем в ходе выполнения обряда 
и ритуала в ряде случаев пищевая жерт
ва (дар) съедалась участниками цере
моний.

«Из общего числа жертв девять де
сятых или даже более заключается в 
приношении яств и священных пирше
ствах»,— писал Э. Тэйлор. Такой со
став жертв и даров («съедобное веще
ство») типичен для обычаев и ритуалов 
не только народов Европы, но и других 
континентов е. Подобный характер жертв 
и даров закономерен: «жертвовать» и 
«съедать» идентично, «действо еды. . . 
называется жертвоприношение»7;
жру — «приношу жертву божеству» 
(аналогично в ряде южно- и западно
славянских языков) 8. Отсюда также 
«жрец» — тот, кто «жрет», приносит 
жертвы. Институты дарообмена и вза
имного угощения (пира) имеют род
ственный социальный смысл 9, а пища, 
пир, празднество играют важную соци
альную роль в течение тысячелетий в 
различных ритуалах и церемониях, об
щий смысл которых уже не связан с 
питанием |0.

Дарения и жертвоприношения в пере
житочной форме пронизывают ритуалы 
всех циклов календарной обрядности на
родов Европы. Однако в наибольшей 
мере они представлены в зимней обряд
ности, менее — в летне-осенней и еще 
менее — в весенней. Ведь весной, когда 
уменьшаются запасы, дарение затруд
нительнее для земледельца.

*

Попытаемся наметить типичные по
вторяющиеся ситуации и составить ге
нетическую и хронологическую класси
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фикацию дарообмена, способов дарений, 
опираясь как на разделительный при
знак на рамки социальных групп, в ко
торых совершались дарения. В этой 
классификации первое место занимают 
древнейшие исходные общинные виды 
дарений, которые, судя по ретроспекции, 
в первобытном (архаическом) периоде 
играли основную роль в календарных 
обычаях и обрядах народов Европы. 
Под общиной здесь понимается коллек
тив, связанный узами родственных или, 
позднее, соседских отношений. В кон
це же X I X — начале X X  в. сохранились 
только пережитки общинных дарений: 
община как дарительница и получатель
ница выступает реже, чем семья, осо
бенно как получательница. Сообща да
рили припасы сельской молодежи для 
коллективной пирушки, одаривали пред
ставителей власти, опекали путем даре
ния членов сообщества, в особенности — 
бедняков. Организовывали коллектив
ные трапезы, дарения детям во время 
празднований дня Николая и т. п. Об
щина собирала дары от отдельных се
мей, направляя полученное на коллек
тивные нужды.

Об общинных же формах говорит ана
лиз некоторых обычаев. Предполагают, 
что обычай коллективно ходить из дома 
в дом с поздравительными песнями и 
получать за это подарки происходит от 
рождественского и новогоднего обычая 
семей, отдельных лиц обмениваться по
дарками. Во многих областях Италии 
подарки (чаевые) и сопровождающие их 
песни называются диалектными слова
ми, имеющими общий корень с латин
ским strena —  подарок11. Однако выска
занное выше предположение не обосно
вано: общинные формы распределения 
и коллективные формы получения да
ров вообще широко известны в кален
дарной обрядности отставших в своем 
развитии народов. О сходстве заклю
чаем, сравнивая систему дарений среди 
календарных обычаев в архаическом об
ществе, например у австралийцев, с та

ковой, пережиточно сохранившейся у 
народов Европы. Так, у австралийцев 
приношения и дары имели место между 
группами и отдельными выражавшими 
их интересы лицами; эти дары приуро
чивались к визитам, во время которых 
хозяева наделяли гостей; обмен в форме 
даров — составная часть коллективных 
праздников, церемоний, когда гостям 
племени подносили плоды и дичь, раз
давали подарки 12. О том же говорит 
аналогия с обычаями, существовавшими 
у племен севера: «Добыча дается в пер
вую очередь постороннему человеку, 
особенно, если он присутствует в каче
стве гостя на данном стойбище» 13.

В календарных обрядах европейских 
народов сохранились пережитки описан
ных выше коллективных исходных форм 
в эволюции дарообмена. Как и в ар
хаических обществах, у европейцев имен
но во время праздников — «узловых» 
точек общественной жизни, выявлялись 
некоторые возникшие в древности со
циальные явления , в частности пере
житки жертвоприношений и дарообме
на. Как и в первобытных обществах, 
дарообмен в календарных обрядах ев
ропейцев совершался коллективами во 
время их визитов. В этой связи рас
смотрим дарообмен как часть колядо
ваний.

Коллективы колядников — получате
лей даров во время январских коленд 
отмечены античным автором Астерием 
(IV —V  вв. н. э.) 15. В календарной 
обрядности народов Европы сохрани
лось много пережитков общинных, кол
лективных дарений: так, основными по
лучателями даров были, а у некоторых 
народов остаются, колядующие коллек
тивы (или представляющие их лично
сти). Половозрастной состав получате
лей даров — членов таких коллективов 
регламентировался обычаями общины. 
В этой регламентации правильно усмат
ривают пережиточные формы мужских 
и женских союзов, возникших при пер
вобытнообщинном строе. Мужчины и
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женщины (вместе или порознь) коля
довали редко. В коллективах обычно 
участвовали дети (чаще мальчики) или 
порознь парни или девушки. Иногда 
парни и девушки колядовали совмест
но. Участие детей и подростков — при
знак вырождения коллективных дей
ствий, связанных с дарами и приурочен
ных к календарным праздникам.

Получение даров иногда происходило 
в ходе народных представлений ряже
ных, где наряду с добрыми пожелания
ми семье — дарительнице содержалась 
просьба или требование о наделении 
дарами. У ряда народов Европы дара
ми наделялись участники коллективных 
представлений и шествий в день «трех 
королей» (6 января). Как коллективные 
получатели даров известны и пастухи, 
например в Карпато-Балканском ре
гионе.

Обычно коллективы поздравителей 
охотно, добровольно одаривались теми 
семьями, которые они посещали (в пер
вую очередь зажиточными крестьяна
ми), так как считалось, что их приход 
возвещал благополучие семье. Отказ в 
дарах нередко вызывал резкую реакцию 
со стороны коллективов, настойчиво тре
бовавших подарки. Полученные дары, 
главным образом пища (а позднее — и 
деньги), использовались для коллектив
ной пирушки или — более поздняя ста
дия — распределялись между участни
ками представления, шествия. Это ха
рактерно для соседской общины.

Общинная мораль узаконивала полу
чение даров коллективами колядников, 
их притязания. Коллективный способ по
лучения даров — пережиточная форма 
норм уравнительного распределения,ха
рактерного для пе,; ;,обытного обще
ства ; ведь делиться добытым, прежде 
всего пищей, с другими членами кол
лектива было одной из самых важных 
норм первобытной морали |7.

Коллективные формы получения да
ров отражают как пережиток невыделен- 
ность семьи из общины 18 и ее зави

симость от последней, перераспределе
ние богатств по принципу общинного 
коллективизма. Поэтому рассматривае
мая форма дарения более древняя, чем 
та, при которой происходит обмен да
рами между семьями, выделившимися 
из общины, и их членами. Именно к 
таким выводам пришел Марсель Мосс, 
который показал, что в первобытном 
обществе в качестве субъектов обмена 
выступают прежде всего коллективы 
либо индивиды, представляющие кол
лективы |9. И это закономерно, ибо по
добный коллективизм в первобытном 
обществе порождался тем, что в нем 
избыточный продукт вырабатывался 
трудом всего производственного коллек
тива, поэтому в обмене действующими 
сторонами выступают коллективы в це
лом; и даже ритуализированный обмен 
связан с межгрупповой специализацией
труда и различием сырьевых ресурсов

20у отдельных коллективов .
Среди дарений «общинной»' группы 

примечателен обмен дарами между не
знакомыми людьми и наделение дарами 
незнакомых лиц. Этот обмен происхо
дил при праздновании масленнцы, пас
хи, а одаривание общиной незнакомых 
зафиксировано во время праздников Н о
вого года, мая, Иванова дня, конца жат
вы. В этих случаях дарение приобретает 
остросоциальный характер: одаривают 
бедняков, нищих. Одаривание незна
комых, видимо, —  пережиток межобщин
ных первобытных отношений, что уста
навливается сходством этого вида даро- 
обмена в календарной обрядности евро
пейцев с таковым же у архаических 
народов.

Итак, хронологически и генетически 
на первом месте в развитии института 
дарений стоят общинные коллективные 
формы распределения и получения да
ров.

В конце X IX — начале X X  в. главным 
дарителем на всех этапах календарной 
обрядности и у всех народов Европы 
уже выступала семья (владелица дома,
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хозяйства, усадьбы). Зачастую от ее 
имени дары другим семьям и отдельным 
лицам преподносил глава семьи. И это 
естественно, ибо в рассматриваемом пе
риоде именно семья, а не община и не 
отдельная личность, — обладатель ос
новных материальных благ.

Дарения и в этом периоде вызыва
лись обычаями, социально-пснхологиче- 
скими обязательствами семьи и инди
видуума перед общиной, а еще позднее 
перед ее слагаемыми: другими семьями 
и отдельными лицами. Среди этих обя
зательств важное место принадлежит 
престижным мотивам. Последние даже 
в X X  в. разоряли крестьян при устрой
стве новогодних или престольных празд
ников21, подобно тому, как стремление 
к престижности разоряло племенных 
вождей в первобытных обществах. Дей
ствительно, признаки таких явлений от
разились в реконструированном индо
европейском языке, что дает возмож
ность проследить их существование по
меньшей мере со II тысячелетия

22
Д О  И .  э .

На третьем месте стоит семейно-ин
дивидуальный обмен дарами. При нем 
реализуются внутрисемейные и межсе- 
мейные родственные и дружеские отно
шения. В последнем случае семья в це
лом обменивается дарами с другими 
семьями, а также члены одних семей с 
членами других. Эти формы дарений 
отражают пережиточные противоречия 
общинного и индивидуального начал.

Дарения семейно-индивидуального 
характера наиболее типичны для рож
дественских, новогодних и пасхальных 
праздников, когда происходил, кроме 
внутрисемейного, внесемейный (межсе- 
мейный) обмен дарами между кумовья
ми. друзьями, знакомыми.

Во время зимних, весенних и летне
осенних праздников очень распростра
нены подарки детям от родителей, род
ственников и друзей семьи, т. е. в рам
ках семьи и от ее родственного и нерод
ственного окружения. Нередко «дарите

лями» выступают мифологические пер
сонажи: Николай, Крамиус, Бартль, 
Конь, Иисус Христос, дед Мороз, Пэр 
Ноэль, Санта Клаус, Ледовый дед и 
т. д. Через этих ряженых персонажей, 
в образах которых переплелись языче
ские и христианские представления, 
семьей и общиной одаривались дети.

Дарение в календарной обрядности 
народов Европы имело в виду под вза
имным даром не только материальные 
блага, но и ответное доброе деяние, 
расположение, отношение. Дарение рож
дает дружбу. Оно несет в себе этиче
ские, гуманистические идеалы располо
женности, любви, верности. Дары мо
гут иметь и другие различные аспекты 
и оттенки: взятки, дани, попрошайни
чества, чаевы\, вымогательства, подач
ки 23, награды. Особой формой дара бы
ла завуа.'.игг ванная оплата труда.

*

Таким образом, дары в различных 
формах в календарной обрядности на
родов Европы осуществлялись в общин
ных, семейных и семейно-индивидуаль
ных социальных рамках. Дарения как 
одна из форм общественного обмена воз
никают в первобытном обществе с вы
работкой избыточного продукта и за
рождением специализации труда общин. 
Институт дарений, как установлено еще 
Моссом, имел тогда характер «обмен— 
дар»; обмен и договоры выражались в 
обмене подарками. Непрерывное движе
ние даров, принятых и компенсирую
щих, образовывало одну из сторон древ
ней регламентированной системы эконо
мики и права. Подчеркнем, что обмен 
дарами представлял собой в основе одну 
из универсальных форм обмена между 
общинами. Иногда дары (угощения) 
способствовали миру. Подобная мате
риализация отношений характерна для 
психологии членов архаических обществ. 
Показательно, что в индоевропейских 
языках понятия «договор», «мир»,

178



«согласие» всегда соотносились с вза
имным обменом дарами24. Так же об
стояло дело с соотношением понятий 
«дар» и «гостеприимство», а понятия 
«взять» и «давать» выступают в обще
индоевропейском языке как органически 
связанные, переходящие друг в друга 
и носящие зачастую одинаковый 
смысл 2о.

В первобытном обществе между да
рителем и получателем возникали вза
имные связи с обязательствами мораль
ного, материального свойства. Дар, не 
возмещенный равноценным ему, ставил 
одариваемого в зависимость от дари
теля. Дарообмен в первобытном обще
стве регулировался доминировавшими 
формами общественного сознания — 
нормами морали и права, опреде
лявшими действия людей по производ
ству и распределению материальных 
благ 26.

Обмен дарами (пирами) представлял 
собой одну из важных форм обществен
ных связей общины, позднее семьи, ин
дивидуума, призванную стабилизиро
вать и упрочить их социальный статус. 
«При посредстве этих актов утвержда
лось и в наглядной форме реализова
лось социально-психологическое един
ство общественных коллективов» 27. 
Ведь дары способствуют приобретению 
и повышению общественного престижа 
и уважения, и подчас их передача по
зволяет оказывать большее влияние, не
жели сохранение или накопление иму
щества!.

Эквивалентный дарообмен как соци
альное явление, как элемент календар
ной обрядности народов Европы спо
собствовал формированию, скреплению, 
сохранению и упрочению их замкнутых 
социальных структур: регуляции отно
шений, связей между общинами, общин
никами, семьями. Круг одаривающих и 
одариваемых, члены которого обязаны 
были систематически делиться друг с 
другом, в ходе общественного развития 
постепенно сужался. Все шире распро

странялось лишенное традиционных кор
ней взаимное одаривание памятными по
дарками родственников, друзей и това
рищей по работе. Однако и этот акт, 
укрепляя связь между людьми, способ
ствует стабилизации социальной струк
туры.

Итак, обмен—дар, зародившись в пер
вобытном периоде, развивался в релик
товой форме в календарной обрядности 
европейских народов рабовладельческо
го, феодального, капиталистического пе
риодов 2S. В системе народных праздни
ков, которая складывалась тысячеле
тиями 29, дарообмен занял органичное 
место. Его пережитки доживают до кон
ца X IX — начала X X  в., реализуясь 
почти во всех календарных праздниках 
как важнейший элемент ритуализиро
ванного общения в сфере свободного 
времени 30.

*

Жертвоприношения возникают в пер
вобытном обществе, занимая в его 
идеологии заметное место, порождаясь 
коллективными императивными пред
ставлениями дологической области пси
хики 31, ошибочным признанием приори
тета идеального по отношению к реаль
ному 32, анимизмом — одушевлением жи
вотных, вещей и т. д., которым, словно 
божествам, приносили жертвы. На этой 
основе в первобытном обществе возник 
идеализированный обмен — жертва лю
дей стихиям, духам, богам.

Жертвовательницей иногда еще вы
ступает община, которая дарами свя
щенной матери— кормилице земле и 
воде или живущим в них духам в пе
риоды пробуждения земли (пасха), на
чала и конца жатвы стремилась повы
сить урожайность полей. Жертва земле 
обычно зарывалась. Жертвоприношения 
общинным предкам — покровителям пле
мени, рода, клана, чтобы заручиться их 
поддержкой как членов упомянутых со
циальных групп, — столь характерные 
для первобытного и раннеклассового об
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щества, конечно, в позднейшую эпоху 
почти полностью исчезли.

Основной жертвовательницей стано
вится семья. Она жертвами хочет упро
чить свое положение в обществе, напри
мер в территориальной общине, и отно
шения с силами не только реального, но 
и потустороннего мира. Показательны в 
связи с поминальными обрядами жерт
вы душам 33 или затем духам покойных 
членов семьи (или в память о них) для 
укрепления традиций семьи: покойников 
как бы призывали защитить благополу
чие живых родичей. Эти акты — остат
ки культа предков, возникшего еще в 
первобытности, и заметные особенно во 
время празднования дней всех святых 
н всех душ. Подобные жертвы связаны 
также с датами зимнего цикла: дни ад
вента, Варвары, рождества, Василия, 
крещения («трех королей», богоявле
ния); с важнейшими весенними празд
никами (масленица, пасха). Жертвы в 
память умерших предков (или предкам) 
были широко распространены у всех на
родов Европы. Они состояли прежде 
всего из пищи.

Для увеличения плодородия полей 
семья приносила жертвы земле в празд
ники зимнего (дни Варвары, рождества, 
Нового года), весеннего (масленица, 
пасха, май), летнего (нванов день) цик
лов, а также в конце жатвы, во время 
осеннего сева. Так, в Семенов день 
(14 сентября) болгары, сербы, черно
горцы и македонцы закапывали в зем
лю (ниву) пищу— обрядовый пирог. 
Болгары, съев курицу, кости ее зака
пывали в ннву.

Приносили жертвы благодатному 
солнцу, иногда в виде огня. Например, 
венгры в нванов день бросали в костер 
пищу: жертвенные яблоки, вишни. Ана
логичные. вероятно, цели преследовало 
принесение жертв огню в дни праздни
ков пасхи, успения.

Такую же задачу преследовало при
несение семьей жертв воде или живу
щим в ней духам преимущественно в

дни зимнего цикла: рождества, Нового 
года, Варвары и богоявления, а также 
во время помола зерна нового урожая. 
Особенно это относится к приношениям 
периода новогодних праздников. Так, 
словенцы и хорваты на Новый год, идя 
за водой к источнику, несли жертвы во
де: горящую свечу, деньги, яблоки, а 
также ветви, которыми были украшены 
яслица. Иногда в воду бросали кусочки 
обрядовых калачей, деньги и яблоки, 
чтобы задобрить «обитающих» в ней 
духов и, умывшись, «быть богатыми и 
красивыми». Македонцы лепешки из 
муки, намолотой из зерна нового уро
жая, приносили в жертву колодцам и 
фонтанам.

Жертвы ветру, воздуху должны были 
охранять жизнь и имущество членов 
семьи (во время рождества, дня «трех 
королей», пасхи и т. д .).

Сербы приносили летом пищевые 
жертвы священным деревьям, поливая 
их вином или маслом, привязывая к 
стволу фрукты.

Для благополучия скота и птицы, а 
также для сохранения урожая прино
сили жертвы домашним и диким живот
ным, видя в них выразителей сил пло
довитости, иногда уподобляя их лю
дя м 34. Так, скоту и курам давали ри
туальную пищу, чтобы они скорее и 
больше приносили приплод; мышам, — 
чтобы не поедали посевы. Жертвопри
ношения животным особенно часто прак
тиковались в праздники зимнего цикла: 
Екатерины, Андрея, Варвары, Люции, 
Модеста, рождества, Стефана, Нового 
года, Василия, Игната, крещения («трех 
королей»). Аналогичные жертвы при
носили, во время дней весеннего (мас
леницы, святых и мучеников церкви, 
мая) и летне-осеннего (Ивана, конца 
жатвы, осеннего сева, дней всех святых 
и душ) циклов. Так, в день Сен Жана 
(Франция) над дверями хлевов вешали 
букетики цветов, словенцы 24 августа 
или 8 сентября на лучшую корову стада 
надевали венок из цветов и зелени, ко
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торый затем вешали на ворота хлева. 
Зерном последнего снопа кормили скот 
(Австрия), «хлебцы св. Губерта» пред
лагали собакам, лошадям (Лимбург, 
Фландрия). Кусочки ритуальных хлеб
цев скармливали в день русалий скоту, 
«чтобы давал молоко» (Албания).

На определенном историческом этапе 
в этот «взаимный обмен» включались и 
боги. Жертвы последним служили сред
ством регуляции отношений между 
людьми и богами. Бог был как бы да
рителем благ.

Рудимент язычества виден в прине
сении семьей жертв христианским свя
тым в дни зимнего, весеннего, осеннего 
циклов. Приведем несколько примеров. 
Так, австрийцы оставляли на поле сжа
тые колосья для св. Бартоломея и бого
матери. Они подносили св. Леонгарду, 
покровителю рогатого скота и лошадей, 
живых кур, гусей, ягнят, шерсть живот
ных, лошадиные подковы. Германошвей- 
царцы в мае приносили дары статуе 
св. Урбана, которого считали покрови
телем виноградарства, но за плохую по
году бросали его статую в воду. Гер- 
маношвейцарцы же и венгры в дни рож
дества одаривали («кормили») Христа 
н ангелов, а греки в Новый год— Ва
силия. Поляки приносили кур в жертву 
Николаю.

Итак, от мирян— прихожан святые 
получали жертвы — подарки, а от свя
тых требовали возвратных даров— чу
дес. Но если святой их не совершал, 
то не получал и даров. И в данном слу
чае реализуется принцип взаимности.

Из сказанного выше можно заклю
чить, что у европейских народов жерт
воприношения прошли многотысячелет
нюю эволюцию и органически слились 
с христианскими праздниками (в пер
вую очередь рождества, дней святых 
зимнего календарного цикла). Кроме 
того, жертвоприношения сохранились 
как проявления народных суеверий. В 
дни праздников календарного цикла в 
социальное поведение людей нового

времени вплетались древние магические 
элементы; в этих случаях «пережиточ
ные формы взаимоотношения людей и 
их поведения вытесняют на время но
вые, узаконенные правила и нормы се
мейного, общественного быта» 3о.

•к

Жертвы и дары в первобытном, за
тем во всех последующих (рабовладель
ческом, феодальном, отчасти капитали
стическом) обществах осмысливались 
как объекты, наделенные магической, 
прежде всего производственной силой, 
призванные помочь выполнению жела
ний жертвователя или дарителя. Магия 
в течение тысячелетий составляла не
отъемлемую часть коллективных веро
ваний, жизни, социального поведения 
массы населения. Обмен дарами, писал 
М. Мосс, «содержал магическую си
лу» Зб. В даримом объекте, принадле
жавшем человеку или группе людей, 
магически дейстйовала, по архаическим 
представлениям, частица этих су
ществ "‘\  В жертвах и дарах — элементе 
календарной обрядности европейских 
народов— сохранились, как мы ниже 
попытаемся показать, пережитки ма
гии.

Эти пережитки ясно видны в дарах, 
не имевших рыночной стоимости. Тако
вы свежесорванный прут или распустив
шаяся ветвь и побег. Зеленая ветвь в 
качестве дара приобретала магический 
смысл, потому что ее рассматривали 
при выполнении некоторых обрядов как 
воплощение умершего родственника, а 
позднее, под влиянием христианства, 
как вместилище его души, от которой 
ожидали добрых деяний. Эти дары це
нились благодаря вере в оберегающую 
целебную жизненную силу 38, якобы за-

<JQключенную в дереве или ветви , они 
символизировали наступление нового 
года, конец зимы, возрождение жизни, 
победу весны. Такие дары иногда были 
индивидуализированы и отражали
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свойства характера тех лиц, к которым 
они обращались. Дарение цветов, кро
ме магической окраски, имело эстетиче
скую и было призвано сделать жизнь 
получателей даров прекрасной, счастли
вой.

Зелень и цветы связаны в народных 
представлениях с широким кругом сим
волики: венок (круг) ассоциируется с 
солнцем, небом; береза — с невестой, 
дуб — с мужчиной, липа —  с собрания
ми, пирами, вишня— со свиданиями. 
Эти образы по большей части связаны 
с верой в богов, умирающих для буду
щего воскрешения 40. Пережитки веры в 
магическую силу деревьев и кустарни
ков, сохранившиеся у европейских на
родов, подтверждают, что «в качестве 
тотемов деревья считаются духами— по
кровителями известного коллектива лю
дей — клана, рода, а после — семьи» 4|. 
Источником таких представлений был 
культ деревьев и анимистические веро
вания в души или в духов деревьев, ве
ток, цветка, распространенные некогда у 
европейских народов42. В рассмотрен
ных выше дарах отражалась вера в воз
можность магическим путем повысить 
плодородие растительного мира в це
лом.

В представлениях дарителей и одари
ваемых магическая сила вносимой в дом 
зеленой ветки усиливалась поздравле
ниями со стороны ряженых 43, колядни- 
ков. Все вместе якобы приносит плодо
родие земле, плодовитость скоту и бла
гополучие семье. Отказ колядникам в 
дарах лишал семью той благодати, ко
торую они вызывали своими магически
ми средствами. Типичной чертой дей
ствий коллективов— получателей даров 
является магический шум, стук, по на
родным представлениям, отгоняющий 
злые силы и тем самым способствующий 
плодородию. В конце X IX — начале 
X X  в., тем более в наши дни, коллек
тивные колядования все больше теряют 
магическое содержание, превращаясь в 
народный театр, развлечение.

Общая идея жертвоприношений и да
рений — это желание с помощью произ
водственной магии добиться плодоро
дия земли и плодовитости скота 44. Д а
ры и жертвы, вносимые в дом, должны 
были способствовать процветанию хо
зяйства общины или семьи, обеспечить 
будущий урожай. Магический характер 
жертв и даров в виде невареных и ва
реных зерен и бобовых, фруктов и ягод, 
муки выражен ясно при взаимном обсы
пании ими лиц, участвовавших в кален
дарных обрядах, при обсыпании домов, 
очагов, скота ’а. Тот же магический ха
рактер носит наделение участников об
рядов панспермией. В перечисленных 
жертвах и дарах реализовалось конкрет
ное намерение: средствами контактной 
и нмитативной магии добиться изоби
лия пищевых продуктов, что иногда до
стигалось осыпанием получателя даров 
зернами, плодами.

Имитатнвная и инициальная магия, 
вероятно, ярче всего выражена в ново
годних календарных праздниках. Так, 
римляне-язычники, впоследствии — 
христиане придерживались обычая вза
имного одаривания ветками лавра, оли
вами, финиками, медом в начале года, 
а затем стали одаривать в день рожде
ства. При этом римляне считали, что 
получение многочисленных даров в эти 
дни вызовет у них накопление богатств 
в течение всего года. К нмитативной же 
магии относятся новогодние дары евро
пейских народов, связанные с магией 
первого дня. Например, изобилие в 
первый день Нового года должно вы
звать изобилие в течение всего этого 
года. В описанных выше жертвоприно
шениях словенцев и хорватов сочетают
ся приемы нмитативной и контактной 
магии.

Магический смысл даров и жертв в 
виде яиц и мяса животных не вызы
вает сомнений. Яйцо — символ возрож
дения жизни. Установлен магический 
смысл свинины, головы свиньи 46. Имен
но магический характер носили жертво
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приношения свиньи во время римских 
сатурналий4'. Кабан, поросенок были 
символом солнца 43. О. М. Фрейденберг 
обоснованно предполагает, что колбаса, 
в особенности кровяная, семантически 
подобна панспермии49, а в дарах она 
несет идею искомого изобилия, плодо
витости и силы животного. Об этом 
красочно писал Франсуа Рабле: «Духи 
животных сил возникают, рождаются и 
действуют в нас силой артериальной 
крови» 50.

Вероятно, каравай хлеба или пирог 
заменяли собой в жертвах и дарах быка 
или вола, корову (или коровье масло), 
овцу и других домашних животных; они 
также были символами плодовитости 
самого человека51. Печенье-дар в виде 
фигур растений, животных или птиц 
также было средством повышения ма
гическим путем плодородия полей и 
домашнего скота. Широкая распростра
ненность хлеба — жертвы или дара —  
вызвана его ролью главного, наиболее 
«действенного» средства повышения пло
дородия земледелия магическим путем. 
Семантика хлеба включала в себя пред
ставления о жизни, воскресении, живом 
существе. Хлебу приписывались также 
способности отгонять болезни, прида
вать силу, сохранять здоровье. Именно 
поэтому у земледельческих по преиму
ществу народов Европы хлеб так ин
тенсивно циркулировал как дар и жерт
ва во время календарных праздников.

Значительна магическая семантика 
виноградного сока, вина — символа 
«крови божества», плодовитости жен
щины 52. отождествлявшегося и с кро
вью человека. Дарением меда достига
лась цель сделать жизнь получателя 
счастливой, «сладкой».

Большая часть рассмотренных выше 
съедобных даров поедалась. Представ
ления о магических (имитатнвных) 
свойствах пищи, а также одежды воз
никли в первобытном обществе э3 и дол- 
го существовали в виде пережитков. По 
этим представлениям, пища приобщает

личность, семью и ее хозяйство к тем 
производительным силам и способно
стям, которые приписывались съедаемым 
растениям и животным (плодородию и 
плодовитости, быстрому росту). В пе
речисленных выше жертвоприношениях 
и дарениях, связанных с календарными 
обрядами и обычаями народов Европы, 
выражена идея достижения магическим 
путем большого урожая, изобилия зем
ледельческих и скотоводческих продук
тов. Даже семейно-индивидуальные да
рения—  элемент календарной обрядно
сти народов Европы — иногда сохраня
ют пережитки магического смысла и 
призваны обеспечить благосостояние, 
счастье одаренной семьи или ее члена —  
отдельной личности. Дарение в таких 
случаях было своего рода магическим 
актом, направленным на вызов ответ
ной положительной реакции человека.

*

Главный смысл календарных обычаев 
и обрядов состоял в том, чтобы прине
сти обильный урожай и благополучие 
их исполнителям. В системе этих обря
дов социальные функции даров и 
жертв — упрочение коллективов (пре
имущественно земледельческих и ското
водческих). Кроме того, дары были пер
воначально одной из зародышевых форм 
общественного обмена. Жертвы же при
надлежат к сфере идеализированного 
обмена между человеком и сверхъесте
ственными силами. Причем в первобыт
ном, античном, феодальном обществах 
одним из основополагающих элементов 
социальных отношений был закон экви
валентного дарообмена. Этот принцип 
пережиточно доживает до изучаемого 
времени. Но даже в этом периоде в 
жертвоприношениях, а иногда и в да
рениях проглядывал их древний маги
ческий смысл.

Дарообмен и жертвоприношения, как 
правило, были органической частью 
праздника, одним из символов, раскры
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вающих его суть. Специфические же 
черты дарообмена и жертвоприношений 
выражают отличительные черты этно
сов. Этот тезис требует специального 
обоснования. Здесь укажу, например, 
на разнообразие хлебных даров и их 
оформления, зачастую бытующих у
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МАСКИ И РЯЖЕНИЕ

С. А .  Токарев

жеными, текстов песен из их репертуа
ра. Имеются и попытки обобщений, со
поставления маскарадного инвентаря 
разных народов, типологической и иной 
классификации масок. Есть, наконец, к 
опыты исторического анализа обычаев 
маскирования и ряжения, попытки най
ти древнейшие корни этих обычаев и 
их последующую эволюцию.

Однйко несмотря на обилие литера
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туры, многое в интересующем нас яв
лении остается не достаточно ясным.

В научной литературе до сих пор 
главное внимание посвящено собственно 
маскам, употребляемым с разными на
значениями: обрядовым, культовым, 
танцевальным, театральным. Крайнее 
разнообразие их форм требовало какой- 
то систематизации. В специальной ли
тературе чаще используется классифи
кация масок, предложенная немецким 
этнографом Рихардом Андрэ еще в 
X IX  в. и основанная на функциях и 
назначении масок. Маски подразделя
ются на культовые, военные, погребаль
ные, судебные, танцевальные и теат
ральные Не вдаваясь в критику этой 
классификации, отметим, что она для 
нас полезнее, чем другие способы клас
сификации, построенные, например, на 
чисто внешних признаках: материал, из 
которого сделана маска, форма, способ 
ношения и пр.

Оставляя совершенно в стороне эти 
внешние признаки масок и до поры до 
времени не затрагивая вопроса об их 
различных современных применениях, 
коснемся сначала одного из основных 
вопросов, связанных с обычаем ноше
ния масок, — о первоначальном зарож
дении самого обычая маскироваться. Что 
побудило древних людей стараться из
менять свою внешность, закрывая лицо 
или все тело маской и особым нарядом? 
Когда и в каких условиях сложился 
этот обычай? Каковы были его перво
начальные мотивы?

По этому вопросу высказывались раз
личные взгляды. Согласно старой «на- 
турмифологической» концепции, в осно
ве ритуального употребления масок (в 
частности масок, изображающих живот
ных; другие не принимались во внима
ние) лежали древнее мифологическое 
мировоззрение и астрально-мифологиче
ский символизм. «Древнейшим воззре
нием на грозовые тучи, как на стада 
различных животных и звериные шку
ры, — писал А . Н. Афанасьев, — объ

ясняется обряд ряженья»2. Сейчас 
этого взгляда никто не разделяет. Дру
гие ученые рассматривали обрядовые ма
ски как воплощение тотемов, или духов 
умерших, духов предков и т. п.3; иные 
указывали на аграрно-магические функ
ции масок, особенно когда употребля
ется маска козы, быка, лошади — носи
телей высокопроизводительной потен
ции 4.

Очень важно сделанное впервые Ген
рихом Шурцем указание на типологи
ческую связь европейских обычаев ри
туального маскирования с мужскими 
тайными союзами отсталых народов5.

Помимо попыток общего решения про
блемы о происхождении обрядовых ма
сок, есть в литературе и примеры более 
узкой постановки вопроса: каковы кор
ни именно европейских карнавально-ма
скарадных обычаев? Их связывают с 
традицией, идущей от античности. Т а
кие взгляды развивают, например, при
менительно к южнославянским кукерам 
и русалиям болгарский ученый Михаил 
Арнаудов 6.

Наиболее удачным и полным реше
нием проблемы генезиса и эволюции ри
туальных масок можно считать, видимо, 
исследование советского ученого А . Д . 
Авдеева «Маска» 7. Его концепция вы
годно отличается от других последова
тельно проводимым принципом историз
ма. Она построена притом на широком 
привлечении обширного археологическо
го и этнографического материалов и, что- 
особенно важно, на ясном понимании 
того, что история масок тесно связана 
с общим ходом человеческой истории. В 
кратком изложении эта концепция та
кова.

Еще в эпоху раннеродового общества 
при господстве охотничьего хозяйства 
применялась техника охотничьей маски
ровки для скрадывания зверя. Из этога 
стихийно-практического обычая произо
шли позже охотничьи магические пля
ски. Надевая звериные маски и шкуры, 
люди пытались заманить зверя. И».
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охотничьих позже развились тотемиче- 
■ские пляски. С усложнением обществен
ного строя в период развитого родового 
общества появляются маски, изобра
жающие умерших предков. В период 
распада родового строя начинают упо
требляться маски, изображающие духов, 
маски тайных союзов, шаманские маски. 
В эпоху раннеклассового общества по
являются «маски мнстериальных пред
ставлений», и. наконец, в период раз
витого классового общества — театраль
ные и карнавальные маски.

При всем неизбежном схематизме 
этой концепции и, следовательно, силь
ном упрощении исторического процесса 
(что сознает и оговаривает сам Авде
ев 8) можно согласиться, что общие кон
туры процесса и основные его стадии 
намечены здесь правильно.

При пристальном рассмотрении тра
диционных обычаев праздничного ряже
ния народов Европы обращают на себя 
внимание следующие их особенности:

1. Обычаи эти приурочены не ко всем 
календарным праздникам, а сосредото
чены главным образом вокруг двух цик
лов: святочно-новогоднего и масленич
но-карнавального, т. е. к зиме и началу 
весны.

2. Поразительно разнообразие типов 
и форм ряжения и маскирования, с тру
дом поддающихся классификации.

3. При всем их разнообразии, однако, 
выполняемые ими в праздничном риту
але функции немногочисленны и почти 
одинаковы у всех народов.

Попытаемся все же как-то системати
зировать общие для традиционных ка
лендарных праздников типы ряжения и 
маскирования, уложить их хотя бы в 
условную схему. Как мы увидим, типов 
этих гораздо больше, чем обычно ду
мают.

*

Самый характерный вид ритуального 
ряжения — это употребление масок и 

снарядов, изображающих животных, до

машних или диких. На них чаще всего 
обращается внимание исследователей; 
они действительно образуют наиболее 
ясно очерченную, компактную группу. 
Здесь в свою очередь налицо большое 
разнообразие — от реалистического ма
кетного воспроизведения облика живот
ного до весьма условных намеков на 
него.

Очень характерен, например, новогод
ний обычай, еще недавно соблюдавший
ся в горной Шотландии: главный ис
полнитель обряда закутывался в нароч
но припасенную для этого шкуру быка 
(с головой, рогами, копытами и хво
стом) и вместе с другими участниками 
обряда обходил дома с особыми песня
ми-пожеланиями 9. У некоторых наро
дов, особенно у западных славян, у нем
цев, у кельтских народов Англии, глав
ное место в обряде занимает своеобраз
ный макет коня: череп или деревянная 
морда лошади надевается на палку, и 
ее держит в руках человек, закутанный 
каким-нибудь покрывалом10. Местами 
(например, в Южной Чехии) фигуру 
коня составляли два или три парня: 
передний держал в руках соломенную 
конскую голову на длинной палке, дру
гой или два других стояли за ним, при
гнув голову и положив руки на плечи 
впереди стоящего, всех вместе покры
вали белой материей; иногда третий па
рень садился на созданную таким обра
зом фигуру верхом п. Высказывалось 
мнение, что это лишь замена прежнего 
участия в обряде живого коня. И в са
мом деле, в некоторых районах Польши 
в обычае колядования еще недавно при
нимал участие не ряженый, а всадник 
на настоящей лошади 12. Но вероятнее, 
что здесь надо говорить не о замене 
(ибо животные маски были известны 
еще в палеолите), а о контаминации 
двух серий обрядов: ритуальное упо
требление лошади есть лишь одно из 
проявлений широко распространенного 
культа коня, обычай же ряжения имеет 
свои собственные корни.
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У тех же поляков святочные ряженые 
очень часто изображали козу, туроня 
(какая-то комбинация козы и быка), 
оленя, медведя, волка, барана, аиста, 
петуха и др. Кстати, в Польше козу 
водили иногда живую (а не маску), при
писывая ей магическое воздействие на 
урожай |3. Те же или иные животные, 
домашние и дикие, фигурируют в свя
точных обрядах других народов.

Что касается карнавальных (масле
ничных) обычаев, то в них тоже обычно 
применяются животные маски: коня, 
медведя, волка, аиста и других живот
ных и птиц.

Более ограниченное распространение 
получили маски, воплощающие мифоло
гические и демонологические образы, 
быть может, это какие-то древние бо
жества или духи. У германоязычных на
родов и у  словенцев это фантастические 
Перхты. Рупрехты, Клаусы, Боданы, 
различные горные духи, частью безы
мянные м. Маски этих фантастических 
существ часто делались нарочито 
страшными.

Особую категорию, по крайней мере 
по внешнему виду, составляют фигуры 
великанов, сооружаемые из разных ма
териалов — палок, ткани, папье-маше и 
пр. Обычай водить по улицам велика
нов распространен лишь у немногих на
родов: у испанцев, у народов Бельгии и 
юга Нидерландов (куда этот обычай 
занесен, вероятно, из той же Испании). 
Обряд приурочен к разным праздни
кам, преимущественно летним. По-види
мому, он имеет древнее происхождение, 
может быть, даже с эпохи неолита, но 
в осмыслении фигур великанов сказа
лось влияние библейской и историче
ской традиции: великаны изображают 
то библейского Голиафа, то царя Ирода, 
то императоров Тиберия, Нерона и др. 
Иногда это — отвлеченные понятия. В 
испанской обрядности великанам часто 
сопутствуют карлики с большими голо
вами из папье-маше 15.

С масками великанов отчасти сходны

маски-наряды, закрывающие не только 
лицо человека, но и всю его фигуру, 
причем размерами они выходят за пре
делы человеческого роста. Собственно, 
это уже было не маскирование, а ряже
ние. Так, в Швейцарии применялись но
вогодние «маски», сделанные из еловых 
веток или соломы 1с. В Англин во время 
майских праздников фигурировал «Джек 
в зелени»: парень был спрятан в слож
ном сооружении из зелени на деревян
ных палках 17. В Пфальце (Германия) 
в троицын день по улицам водили мо
лодого парня, закутанного б зелень: это 
был «Hans im Griinen» 18.

От этой живой куклы, закутанной в 
зелень, ветки, солому, один шаг до та
кой же кумы, но сделанной целиком из 
соломы, веток и других материалов (без 
живого человека). В литературе очень 
часто описываются обряды с куклой- 
чучелом. изображающей карнавал, мас
леницу, зиму, смерть и пр. В конце об
ряда это чучело сжигается, топится в 
реке, разрывается на куски. Собственно, 
и люди, одетые в зелень, тоже символи
чески умерщвляются (их бросают в ре
ку, обрывают с них зеленый наряд и 
т. п.).

Своеобразную группу составляют ма
ски-наряды, изображающие христиан
ских святых; возможно, что это те же 
древние божества, но переименованные 
под влиянием церкви на христианский 
лад. В Центральной и Северной Ев
ропе— это св. Николай, св. Люция; 
у итальянцев — фея Бефана (искажен
ное название праздника эпифании); у 
французов — Пэр-Ноэль (Отец-Рожде
ство) .

Эти персонажи фигурируют в народ
ных обрядах, как правило, в посвящен
ные нм церковью дни: св. Николай 
(6 декабря), св. Люция (13 декабря) 
и пр. Но в самом ритуале ничего цер
ковного нет: под масками выступают чи
сто фольклорные образы, притом, быть 
может, совсем недавнего происхождения. 
Св. Николай (он же Санта-Клаус, Кла
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ус, Никель и т. п.) — главный персонаж 
шуточно-торжественной процессии, кото
рая устраивалась в николин день в ка
толических землях Германии и в сосед
них странах. В торжественно-мишурном 
епископском облачении, иногда верхом, 
сопровождаемый спутниками в страш
ных масках, он объезжал или обходил 
дома, раздавал подарки прилежным де
тям, грозил розгами непослушным 20.

Св. Люция тоже была главным дей
ствующим лицом в торжественной про
цессии, устраивавшейся в день ее име
ни. Ее представляла чаще всего девуш
ка в белом платье, символизирующая 
свет и чистоту. Местами с Люцией свя
зывались и представления о злой и 
опасной силе. В Скандинавских странах 
ритуал св. Люции сравнительно новый. 
Еще недавно он был известен только 
в богатых городских семьях. Роль Лю
ции играла или старшая дочь хозяина, 
или служанка. С 1950 г. праздник св. 
Люции принял форму широкого демо
кратического общественного праздника, 
им руководят редакции больших газет. 
Устраиваются конкурсы девушек, как 
местные, так и общенациональные, на 
право представлять св. Люцию21.

В эту же группу «святых» масок и 
нарядов надо зачислить и «трех коро
лей». Их шуточная процессия устраива
ется на церковный праздник эпифании 
(6 января), и весь обычай привязан к 
евангельскому рассказу о «поклонении 
волхвов» новорожденному Иисусу Х ри
сту. Но церковного тут мало. Мальчики, 
изображающие «королей» (Каспара, 
Мельхиора, Балтазара), одеты в белые 
балахоны либо в яркие наряды с мишур
ными коронами на голове; один пред
ставляет пожилого «короля», другой —

и 22молодого, третии — чернокожего ".
Подобные персонажи, имена которых 

взяты из церковных текстов, представ
ляли иногда по традиции, идущей от 
средневековья, действующих лиц в це
лых спектаклях-мистериях.

Чрезвычайно широко, может быть по

всеместно, распространены были маски 
и маскарадные наряды, изображающие 
разные бытовые, социальные, иногда на
циональные типы. Они имели по боль
шей части лишь развлекательную функ
цию. Носители таких нарядов разыгры
вали между собой разны“ в основном 
юмористические, сценки и целые спек
такли, которые устраивались на святкн, 
а особенно в карнавальные дни. То, что 
эти маски могли переходить из празд
ника в праздник, лишний раз свиде
тельствует об их позднем происхожде
нии. Они не были связаны с какими- 
либо древними поверьями, их роль была 
чисто развлекательной. К таким свя
точным персонажам относятся: кузнец, 
солдат, трубочист, аптекарь, врач, му
зыкант, мусорщик, дед, бабка, царь, ца
рица, дама, кавалер, цыган, цыганка, 
турок, арап и др. Наиболее характерные 
маскарадные типы карнавала: клоун, 
старик со старухой, жених, невеста, док- 
тор, священник, полицейский, матрос, 
почтальон, пожарник, вожатый с мед
ведем, мавр, арап и пр.

Простейшая, часто встречающаяся во 
всей Европе форма ряжения — это ког
да люди надевают вывернутую мехом 
наизнанку овчинную или иную шубу, 
тулуп. При этом мы можем вспомнить, 
что тулуп шерстью наружу не просто 
делает человека похожим на зверя —  
мех выступает как символ плодородия 
(например, в свадебных обрядах). Так 
что первоначально изображался, види
мо, не обычный зверь, а дух природы, 
податель изобилия.

Самый простой вид маскировки — 
чернить себе лицо сажей. У большин
ства, если не у всех, европейских наро
дов черный цвет — цвет смерти, иного 
мира. Черное лицо, возможно, — про
стейшая маска предка.

Совсем ничего церковного не было з 
народных инсценировках таких сюже
тов, как борьба Зимы и Лета (у нем
цев, австрийцев, народов Швейцарии и 
д р .)23 или драка между толстым сытым
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Карнавалом и тощей голодной старухой, 
изображающей Куарезиму (великий 
пост — у итальянцев, французов, испан
цев, венгров, чехов и др.) 24. Вообще 
карнавал (запуст, масопуст, фастнахт, 
фастлаг, вастенавонд и др.) олицетво
ряется в виде ряженого в гротескном 
наряде или соломенного (тряпичного) 
чучела 25.

В шуточно-маскарадных сценах, по
добных упомянутым выше, порой очень 
отчетливо видна символика борьбы теп
лого сезона с холодным. По естествен
ной психологической ассоциации идея 
весеннего тепла тянет за собой идею 
плодородия. Недаром в весеннекарна
вальном маскараде ясно подчеркнуты 
именно черты плодородия (как челове
ка, так и земли). Первое выражается 
зачастую грубо фаллическими чертами 
карнавальных нарядов и шуточной ими
тацией деторождения 26; второе — сим
воликой обрядовой пахоты и посева, за
кутанными в зелень человеческими фи
гурами («Джека в зелени» и пр.), игра
ми и плясками сурвакаров и кукеров27.

Есть мнение, что идея фертильности 
(магия плодородия и прежде всего — 
плодородия земли) лежит в основе и 
такого вида святочной и карнавальной 
маскировки, как травестизм, — обрядо
вая перемена пола: парни надевают 
женскую одежду, девушки — мужскую, 
затем устраивают шествие по деревне, 
поют и пляшут либо разыгрывают сцен
ки. Этот игровой обычай отмечался мно
гократно у очень многих народов — от 
испанцев и французов до финнов и гре
ков 2В. По мнению некоторых этногра
фов (например, Германа Баумана) 2Э, 
практика травестизма порождена сти
хийным стремлением человека повысить 
свою половую потенцию (в конечном 
счете ради воздействия на плодородие 
полей). Напрашивается и еще одно, са
мое простое объяснение: люди надевают 
одежду другого пола, чтобы стать непо
хожими на самих себя в повседневной 
одежде.

В сущности специальная праздничная 
одежда, отличающаяся от будничной, 
служит той же цели: наглядно подчерк
нуть, что праздник есть праздник, что 
он непохож на будни, хотя никакого 
«ряжения» в этом наряжании нет. У 
тех народов, у которых национальная 
одежда вышла из употребления и люди 
одеваются обычно по-совремеиному вы
нутая из сундука и надетая в празднич
ный день, она выполняет в сущности 
ту же функцию: подчеркнуть отличие 
праздника от буднего дня. Так обстоит 
дело, например, в некоторых районах 
Чехословакии и пр.30

*

Обрядовое и праздничное надевание 
масок — одно из тех явлений культуры, 
в которых особенно ясно видно, что 
происхождение данного обычая может 
не иметь ничего общего с его современ
ными функциями. Одно дело — какие 
древние корни обнаруживаются у како
го-то определенного культурного явле
ния при его историческом изучении; 
другое дело — какую социальную роль, 
какую общественную функцию оно в 
настоящее время выполняет.

В прошлом лежат для европейских 
народов и те обряды маскировки, ко
торые связаны с системой тайных сою
зов. Эти тайные союзы составляют и 
сейчас еще живую действительность для 
народов Африки. Океании, а еще не
давно — для индейцев Северной Амери
ки. Пережитки мужских тайных союзов 
до сих пор присутствуют в традициях 
ряда народов Азии. Они сказываются 
местами и в обычаях европейских на
родов.

Главная функция масок и нарядов в 
системе тайных (по большей части муж
ских) сою зов—-это запугивание всех 
нечленов союза, особенно женщин. На
девая маски, члены союза стараются 
нагнать страх на непосвященных, на 
женщин, с целью либо материально по
живиться, либо закрепить свою власть.
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либо поморочить людей. Это достигает
ся тем, что маски и наряды — нарочито 
страшные, они изображают опасных зве
рей (в Африке леопардов), страшных 
духов, последнее особенно характерно 
(например, в Меланезии духи «дука», 
«тамате» и др.). И это сохранилось до
ныне в карнавальных маскарадах стран 
Европы: страшные маски, изображаю
щие зверей, разных Перхт, Клаусов и 
прочих чудищ. Правда, ими пугают те
перь только детей, но, возможно, не так 
давно пугали и взрослых.

Нетрудно проследить и более прямую 
преемственность между мужскими тай
ными союзами эпохи зарождения клас
сового общества и современными празд
ничными маскарадами европейских на
родов. Во многих случаях сама ор
ганизация маскарадных шествий с их 
бутафорскими нарядами и прочими па- 
раферналиями напоминает архаические 
союзы мужской молодежи. Таковы у 
болгар дружины сурвакаров и их ново
годние выступления,организация масле
ничных кукеров, троицких русалий и 
пр. Таковы австрийские перхты в страш
ных нарядах, румынские кэлушарии, 
словацкие молодежно-обоядовые сою
зы 31 З Ы  .

Хотя и в меньшей степени, но в 
практике обрядового маскирования от
разились идеи, связанные с магией пло
дородия. Быть может, и раньше эти 
идеи не занимали видного места в об
рядности: аграрные культы принимали 
чаще не те формы. Но все же нельзя 
забывать о песенках типа: «Где коза 
ходит, там жито родит»; о греческом 
калогере, который под особой маской 
во время масленичного карнавала вспа
хивает землю; о таком же обычае бол-

32гар, немецких крестьян и др.
Можно думать во всяком случае, что 

идейно-психологическая связь между ма
скированием и плодородием почвы — не 
так уже тесна. Это не органическая 
связь. Данные идеи могут контаминиро- 
ваться, порождая обычаи, о которых

только что упомянуто, но корни их ле
жат в разных плоскостях.

Наконец, нельзя упускать из вида и 
социальный, точнее, даже чисто классо
вый смысл обычая карнавального ряже
ния. Этот смысл очень выпукло показан 
в прекрасном исследовании М. М. Бах
тина «Творчество Франсуа Рабле и на
родная культура средневековья и Ре
нессанса» 33, где карнавальные обычаи 
рассмотрены на общем фоне обществен
ной психологии эпохи Ренессанса. Это 
была эпоха, когда стихийный протест 
городского плебейского населения про
тив феодального и церковного гнета об
лекался в форму пародирования и вы
смеивания торжественных церковных 
церемоний. Социальная сатира, прини
мавшая форму дерзких клоунад, гро
тескных нарядов, «соленых» шуток, бы
ла направлена против светских и духов
ных властей. Карнавальная этика —  
говорить и делать под маской самые 
смелые вещи — давала для этого вполне 
удобную форму.

Чисто классовый аспект обы чя кар
навального ряжения можно было бы 
рассматривать как важнейший его ас
пект. Но этому мешает то обстоятель
ство, что данное направление карнаваль
ных игр в Западной Европе наблюда
лось лишь в одну определенную эпо
х у — в эпоху Ренессанса. Аналогичные 
явления в других странах —  скоморохи 
(в Московской Руси), маскарабозы (в 
среднеазиатских ханствах) и т. п. —  
принимали все же несколько иные фор
мы. В новейшую эпоху и в Западной 
Европе момент социальной сатиры в 
карнавальных обычаях при всей его ко
лоритности отступил на задний план.

*

Как бы то ни было, все сказанное 
выше — следы отживших или отживаю
щих идей. А  ведь сама практика обря
дового маскирования живет, местами 
оживает после упадка, принимает более 
широкие и живые формы. Какие же
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идеи оживляют ее? Как раз не те, ко
торые некогда вдохновляли исполните
лей маскарадных обрядов. Современные 
функции календарно-праздничных ма
скарадов можно свести, видимо, всего 
к трем, да и они так тесно между собой 
связаны, что можно говорить даже о 
единой функции.

Во-первых, это простое развлечение, 
особенно для молодежи и детей. В этой 
элементарной функции традиция празд
ничного ряжения давно уже стала ча
стью городского, а не только деревен
ского и, может быть, преимущественно 
городского быта. В городе она оторва
лась от календарных праздников, н бал- 
маскарад устраивается теперь в любое 
время года. При этом, однако, сохраня
ется бесспорная преемственность от 
древней народной традиции.

Во-вторых, идея маскирования сохра
няет в себе и более специфический, мож
но сказать, более глубокий смысл. В 
древности это был мотив перевоплоще
ния, хорошо известный этнографической 
науке, то, что составляет содержание 
тотемических верований, когда человек 
есть человек и в то же время лягушка, 
ворон или попугай. Леви-Брюль назвал 
это «законом сопричастия»: предмет, 
оставаясь сам собой, оказывается одно
временно чем-то другим. А . Д . Авдеев 
считает подлинной сущностью маски то, 
что она надевается «с целью преобра
жения в данное существо»34. Теперь, 
конечно, эпоха другая, и этой наивной 
веры в «преображение» или в «перево
площение» уже нет. Человек, надевший 
маску козы нли медведя, отнюдь не во
ображает, что он стал действительно ко
зой или медведем. Но цель — скрыть 
свою личность под маской, а значит, в 
какой-то мере изменить свою личность — 
остается. Недаром одно из определений 
понятия -маска» гласит: «повязка с вы
резами для глаз, надеваемая на лицо, 
чтобы не быть узнанным» 35.

Итак, ношение маски сообщает чело

веку некое « инобытие», некое отреше
ние от собственной личности. Когда-то 
это воспринималось мистически, как не
кое сопричастие, теперь — как соблаз
нительная возможность говорить и по
ступать анонимно, как бы освобождая 
себя от ответственности за слова и дей
ствия.

В любой форме, однако, и на любой 
ступени развития маскировка есть об
ман, начиная от древнего охотничьего 
умения обмануть зверя и вплоть до но
вейшего шуточно-карнавального мороче- 
ния друзей и знакомых. Но наряду с 
безобидным шуточно-игровым поддраз
ниванием маскарад может служить ино
гда н целям недружелюбной интриги, 
сплетни и клеветы (вспомним «Маска
рад» М. Ю. Лермонтова).

Наконец, в-третьих, обычай празд
ничного ношения масок и маскарадных 
нарядов создает еще в одном и более 
широком смысле «инобытие» — уже не 
субъективное, а объективное: не для 
данной личности, а для всего коллекти
ва. Ведь главное отличие всякого празд
ника от будней в том, что на праздник 
все наоборот: в будни люди работают —  
в праздник отдыхают; в будни едят 
скромно и скудно — в праздник пируют 
и объедаются: в будни погружены в за
боты — в праздник развлекаются и ве
селятся; в будни полны земными инте
ресами — в праздник (если он религи
озный) идут в церковь, слушают обед
ню; и т. д. В праздник человек и одет 
не так, как обычно. Степень этого «не 
так» различна: от надевания просто чи
стой, новой одежды и вплоть до ноше
ния диковинного и уродливого наряда, 
чудной и страшной маски; все равно —  
лишь бы было не так, как в будни. А  
отсюда следует, что ношение масок и 
ряжение, каково бы оно ни было, и сей
час подчеркивает и усиливает резкое 
отличие праздника от буднего дня.

Человеку психологически свойственно 
это неустранимое стремление время от 
времени отвлекаться от серой и одно
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образной будничной обстановки, выры
ваться нз нее в какой-то иной мир, в 
«инобытие». И чем меньше это «ино
бытие» будет похоже на будничную по
вседневность, тем лучше. В этом, кста
ти, одна из главных причин устойчивого 
влияния церкви на массы — ее периоди
ческие праздники, воскресные обедни и 
пр. Практика праздников с маскарада
ми, танцами и другими развлечениями 
помогает психологически создать празд
ничное настроение.

В предыдущем изложении сделана 
попытка, во-первых, систематизировать 
огромный и разнообразный фактический 
материал, касающийся обычаев обрядо
вого ряжения и маскирования в кален
дарные праздники, а во-вторых, как-то
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оставить без ответа.

15 К алендарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы. Летне-осенние пр азд 
ники. М ., *1978 (далее — Летне-осенние 
праздники), с. 42 — 43, 62— 63.

1С Зим ние праздники, с. 187.
17 Весенние праздники, с. 106— 107.
13 Т ам  же, с. 160.
19 П рекрасное исследование о том, как хри

стианские святы е сменили собой древних бо
гов, см.: Saintyves P. Lcs Saints Successeurs 
des Dieux. Paris, 1907.

20 Зим ние праздники, с. 142.
21 Т ам  же, с. 104— 105.
22 Зим ние праздники, с. 158— 159.
23 Весенние праздники, с. 148— 149, 167, 179—

180, 342.
24 Т ам  же, с. 20 — 21, 40 . 61, 192, 222.
55 Т ам  же, с. 34. 35, 56— 57, 94, 206— 207, 

238 , 247 , 326.
26 Т ам  же, с. 56, 2 7 8 — 2 79 , 323, 325 и др. 
2‘ Т ам  же, с. 4 2 4 — 425 и др.
28 Зим ние праздники, с. 93, 117, 132, 189, 

222 , 2 6 0 ; Весенние праздники, 34, 54— 56, 
165, 212 , 245, 278 , 326 и др. 

м Baumann Н .  D as doppelte  G eschlecht. Berlin,
1955.

30 Весенние праздники, с. 227.
31 Весенние праздники, с. 165, 2 2 4 — 2 25; Л ет 

не-осенние праздники, с. 247.
32 Весенние праздники, с. 142, 279 , 3 2 3 — 325.
33 Бахтин М .  М .  Т ворчество Ф рансуа Рабле и 

народная культура средневековья и Ренес
санса. М ., 1965.

34 А в д ее в  А .  Д .  М аска, — М А Э , X V II ,  с. 236 ; 
М А Э , X I X , с. 52.

33 А в д ее в  А .  Д .  М аска. — М А Э , X V I I ,  с. 234.
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ОБЩИНА И СЕМЬЯ

С. А .  Токарев

I / 1 ак ни обширна научная литература
* '•по календарным обычаям и обрядам, 
некоторые стороны их остаются весьма 
слабо изученными. Особенно мало вни
мания уделялось до сих пор вопросу о 
том, кто собственно является с у б ъ е к 
т о м ,  иначе говоря —  носителем обыча
ев и обрядов календарного цикла? Ка
кой человеческий коллектив?

Вопрос очень сложен. Изучение фак
тического материала показывает, что 
тут нет резких границ. Бывает, что в 
одном и том же обряде сначала участву
ет весь коллектив, даже население це
лого города, а затем люди расходятся 
по домам и следующий этап этого об
ряда проходит в кругу семьи. Послед
ним как бы подчеркивается замкнутость 
семейной ячейки, интимная замкнутость 
семейного круга, куда посторонним вхо
да нет. В некоторых праздниках, спра
вив обряд по-семейному, отправляются 
с поздравлениями и подарками к сосе
дям, друзьям, дальним родственникам. 
А  в праздниках святочного цикла, на
пример, одновременно совершаются об
ряды семейные и общинные: группы мо
лодежи обходят с песнями дома, где 
хозяева отмечают праздник в кругу 
семьи. Так что одно в другое перели
вается.

Чаще всего носителем календарных 
обычаев и обрядов выступает сельская 
община —  либо в прямой форме, либо 
имплицитно, — реже семья.

Не следует, впрочем, чрезмерно схе
матизировать и упрощать дело, пред
ставляя себе общину и семыо как два 
антагониста. Во-первых, сама сельская

община, по крайней мере в ее типичных 
формах, состоит не из индивидуумов, а 
из семей, которые, таким образом, вы
ступают как структурные компоненты 
общины. Во-вторых, сама семья пред
ставляет собой сложную структуру с 
целой цепочкой переходных форм: 
«большая», «неразделенная», «слож
ная» семья; «семейная община», у юж
ных славян «задруга», — это как бы 
промежуточные звенья между собствен
но сельской (территориальной) общи
ной и малой (нуклеарной) семьей. Вот 
почему строгое разграничение обря
дов — деление их на «общинные» и -се
мейные» — вряд ли возможно.

Конечно, эпоха общинного быта для 
народов Европы лежит в далеком про
шлом. Однако, когда историческая на
ука в середине X IX  в. впервые обра
тила внимание на остатки сельскообщин- 
ного уклада, сохранившегося в разных 
местностях Восточной и Западной Ев
ропы, оказалось, что они очень живу
чи. Маурер сумел по реликтам общин
ного быта в немецких землях рекон
струировать целую эпоху общинного 
строя в Европе. Гакстгаузен описал рус
скую крестьянскую общину, как она со
хранилась к середине X IX  в. Энгельс 
обратил серьезное внимание на эти об
щинные пережитки. Он описал древне
германскую марку, отметив, между про
чим, ее «изумительную приспособляе
мость» к различным формам поздней
шего экономического развития Он же 
указал на большую важность исследо
ваний Максима Ковалевского, доказав- 
шего наличие форм общинного быта у
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ряда европейских народов2. Историки 
Англин во главе с Сибомом и Виногра
довым обнаружили формы общинного 
землепользования в средневековой А н
глии и их сохранение вплоть до эпохи 
огораживаний X V III в.

В наши дни рядом исследователей 
описаны некоторые общинные традиции: 
Арнольд Нидерер выявил их у отдель
ных народов Швейцарии 3, Г. Анохин —  
у крестьян Норвегии *. Большое значе
ние имеют исследования советскими эт
нографами реликтов сельской общины 
у албанцев (Ю . В. Иванова) 5 и южных 
славян: болгар (Л. В. Маркова) ь и 
сербов (М . С. Шихарева-Кашуба) 7.

Эти исследования далеко еще не за
кончены, они будут, конечно, продол
жаться. Однако уже теперь обращают 
на себя внимание некоторые общие яв
ления.

Характерный (отмеченный Марксом) 
дуализм сельской общины проявляется 
прежде всего в сочетании коллективного 
(общинного) и индивидуального (част
ного, семейного) начал в землевладении 
и землепользовании. С чисто экономи
ческой стороны он выражается в том, 
что пахотная земля, равно как и при
усадебные участки, раньше поступали в 
частное (семейное, подворное) владение 
при сохранении, однако, некоторых об
щинных прав на нее, тогда как пастби
ща, покосы, леса и пр. дольше сохраня
лись в общинном владении и пользо
вании.

Но даже и после исчезновения об
щинных форм землевладения долго и 
устойчиво держались (а частью держат
ся и до наших дней) созданные общи
ной институты: некоторые черты об
щинного самоуправления, выборность 
должностных лиц, круговая порука в 
сборе налогов, нормы обычного права 
в разборе мелких конфликтов, а иногда 
и уголовных преступлений, своеобраз
ная цензура нравов —  охрана традици
онных моральных правил. Важное зна

чение имела и хозяйственная взаимо
помощь.

К числу тех институтов, которые бы
ли некогда порождены самим общинным 
укладом жизни и сохранились после его 
распада, исследователи относят и об
щинные обычаи, в том числе различные 
праздники, особенно календарные, тесно 
связанные с сельским хозяйством.

*

Внимательное изучение календарных 
обычаев, обрядов, праздников и связан
ных с ними народных поверий показы
вает, действительно, что подавляющее 
большинство их коренится в условиях 
старого общинного быта. И при всем 
разнообразии отдельных обычаев и ри
туалов общий тон и общая тенденция 
их поразительно одинаковы повсюду.

Не вдаваясь в повторение описаний 
отдельных календарных обычаев, отме
тим лишь, что огромное большинство их 
и не может быть понято иначе, как имен
но в качестве общинных традиций. 
Взять хотя бы такой почти повсемест
ный элемент народных праздников, как 
торжественные процессии, шествия по 
улицам сел и городов. Устроением ше
ствий, как правило, руководит цер
ковь — носят статуи святых, почитаемые 
иконы, посещают какие-нибудь часовни 
и пр. Однако участие церкви — сравни
тельно позднее явление. В основе обы
чая лежит чисто общинная народная 
традиция: участники шествия обходят 
один за другим жилые дома, поют при
ветственные песни —  колядки, выкрики
вают благопожелання, выпрашивают 
что-нибудь из провизии, а потом из со
бранных продуктов устраивают обще
ственную пирушку.

Превращение этих традиционных ше
ствий в торжественные церковные про
цессии (например, в Бретани «par
dons») — один путь их трансформации. 
Другой путь —  перенесение обычая из
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села в город, где шествие принимает бо
лее массовый, более помпезный, а ино
гда гротескный характер; на первый 
план выдвигается зрелищная сторона, 
вытесняющая такие традиционные ас
пекты, как взаимопомощь (сбор еды), 
общественный контроль (благопожела- 
ния или осуждение) и т. д. Таковы кар
навальные шествия, шествия великанов 
в Испании, Нидерландах и Бельгии 8.

Третий путь трансформации— сни
жение социальной важности обычая: он 
переходит к молодежи, а потом к детям.

К праздничным шествиям близки и 
часто от них неотделимы праздничные 
народные игры. Они бесконечно разно
образны и тоже варьируют от торже
ственных средневековых мистерий-спек
таклей на библейско-евангельские сю
жеты, организовывавшихся церковью, и 
до шуточных, весьма легкомысленного 
содержания масленично-карнавальных 
инсценировок или спортивных игр, пля
сок и т. д. Но в любом варианте за 
всеми этими играми, и драматическими, 
и шуточными, отчетливо виден их орга
низатор — сельская община.

Это особенно наглядно прослежива
ется в тех случаях, когда в игровую ин
сценировку включаются элементы цен
зуры нравов — оценка общиной поведе
ния отдельных ее членов. Тут шутка 
превращается порой в очень серьезное 
дело — в злую насмешку, жертвой ко
торой часто становились девушки, за
служившие почему-либо неприязнь муж
ской молодежи, а иногда даже виновные 
лишь в том, что не сумели в истекшем 
году выйти замуж. В некоторых местах 
осмеивали и парней-холостяков 9.

В подобных обычаях сказывается от
голосок весьма архаической черты об
щинного быта — стихийной заботы кол
лектива о детопроизводстве, о воспро
изводстве человеческой рабочей силы 
(о других аналогичных обычаях см.: 
С. А . Токарев. «Эротические обычаи» 
в настоящем издании).

Наличие элементов эротизма само по 
себе ясно говорит об общинном харак
тере календарных праздников: эротиче
ские игры, танцы, песни, шуточное или 
серьезное ухаживание, имитация брака, 
обычай травестизма — все это возможно 
лишь в пределах общины; внутри семьи 
всякая эротика немыслима, а в слиш
ком широком коллективе, скажем, в го
роде, между совсем чужими людьми, она 
тоже возможна лишь в очень узких пре
делах.

В сущности то же можно сказать и 
об обычае праздничного ряжения —  
обычае почти универсальном. Эту тра
дицию можно ретроспективно просле
дить до общинно-родовой эпохи: тоте- 
мические церемонии, ритуал тайных со
юзов с их страшными масками имели 
социальной базой родовую или терри
ториальную общину. И теперь при всем 
разнообразии маскарадных обычаев об
щим остается один вопрос: кто и перед 
кем маскируется и ради чего? Обряды 
в рамках малой семьи, как нам извест
но, почти не знают маскировки, может 
быть, потому, что этот древнейший обы
чай был уже слишком архаичным на 
стадии возникновения новой обще
ственной единицы — семьи. В самом де
ле, тотемные маски нужны не семье, а 
стадиально предшествующей организа
ции — роду; тайные союзы в кругу ма
лой семьи невозможны; изображать ду
хов — покровителей охоты земледельцам 
и скотоводам уже не было особой на
добности. Семья слишком мала для ма
скирования, а город — слишком велик: 
даже в небольших городах не все жи
тели знают друг друга. В городских 
праздниках маска имеет, скорее, функ
цию освобождения от условностей, что
бы легче было предаться карнавальному 
сумасбродству (одно из лучших описа
ний такой гротескности ряжения, роман
тически освобождающего от быта, —  
«Принцесса Брамбилла» Э. Т . А . Гоф
мана). Сельская же община вполне при
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годна по своим размерам для «неузна- 
вания»: все всех знают, но не каждый 
у всех на виду. А  главное, она сохра
няла, даже меняясь по своей сути (из 
родственной в соседскую), много арха
ичных черт, когда-то имевших важней
ший смысл в ее жизни, а потом изме
нивших этот смысл или даже утратив
ших его. Осталась только форма, маска.

Такой же широкий общинный харак
тер обнаруживают и почти все другие 
компоненты календарной обрядности: 
пляски, хороводы, суд над Карнавалом, 
его казнь (критика сельской админист
рации), обрядовое качание на качелях. 
В зажигании костров, например, общин- 
ность особенно ярко проявляется тогда, 
когда требуется от всех сельчан прине
сти вязанку хвороста или иного горю
чего материала для общественного ко
стра.

Общинный дух календарной празд
ничной обрядности виден и во многом 
другом: в широко распространенном 
обычае выбирать королей и королев (на 
святки, май), в выступлениях народных 
.ансамблей музыкантов и пр.

Но коллектив сельской общины в на
ше время имеет довольно рыхлый и 
аморфный состав. Прежняя жесткая 
структура ее распалась. Однако време
нами остатки ее еще проявляются. Воз
можно, что когда-то хранителем общин
ных традиций был старший возрастной 
слой —  старики и старухи (это видно 
из сравнительно-этнографического мате
риала). Но в более позднее время роль 
общинного «актива» в какой-то мере 
перешла к молодому поколению (быть 
может, оно и раньше играло активную 
роль в мужских и женских тайных со
юзах). Вероятно, состав участников 
каждого обряда зависит от смысла это
го обряда (даже если в наши дни этот 
смысл не отчетливо виден). Так, в об
рядах, долженствующих напомнить о 
единстве коллектива, о древности об
щего предания, часто выступают стар
шие. В тех же обрядах, которые имели,

например, функцию плодородия (в том 
числе и рождения новых членов общи
ны), активную роль играла молодежь. 
А  основным носителем общинных тра
диций, как можно видеть из этнографи
ческого материала, была скорее всего 
сама община, т. е. взрослые женатые 
ее члены. Они больше всех работали 
(а в основе всего ритуала, вспомнил!, 
лежит забота об успешном труде), от 
них же зависело и воспроизводство об
щины. Старики и молодежь составляли 
как бы периферию этого ядра общинни
ков.

По мере разложения общины коллек
тивные обряды теряли свою серьезность 
и все больше становились молодежными 
играми. Именно молодежь выступает за
частую, особенно в весенние и летние 
праздники, в роли инициаторов, зачин
щиков, главной действующей силы. И 
тут порой прослеживаются какие-то ре
ликты мужских и женских организаций. 
Такие дружины мужской молодежи дей
ствуют в обрядах с майским деревом 
(хорваты, словенцы и др.). причем вид
на четкая организация дружины с воз
растным цензом, со вступительным взно
сом и пр.; в болгарских обычаях ново
годних сурвакаров, масленичных куке- 
ров, девичьих лазарок у сербов, маке
донцев и болгар. В таких обрядах дей
ствует именно молодежный актив об
щины. И это особенно ясно видно из тех 
сообщений, где говорится о столкнове
ниях— шуточных или серьезных — при 
встрече дружин, принадлежащих к раз
ным селам. Так было у болгарских сур
вакаров, у южноморавских участников 
обряда «езды кралей» на духов день 
и др.

*

Сложнее обстоит дело с той катего
рией сезонных обрядов, которые были 
непосредственно связаны с сельским хо
зяйством, особенно с земледелием. З а 
бота об урожае — дело каждой кресть
янской семьи, но это дело и общины
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в целом. Поэтому и тут переплетаются 
семейные и общинные формы обрядов 
и поверий.

Забота об урожае проявляется за
долго до начала полевых весенних работ. 
Этой главной цели подчинены не только 
практические действия (починка инвен
таря, подготовка семян и т. п.), но и 
разные приметы о погоде, о будущем 
урожае, гадания о том и другом. При
меты, конечно, общие для всех. Но га
дания об урожае — это, как правило, 
дело семейное: об этом говорят едино
гласно почти все сообщения.

Пахота и сев включают в себя тра
диционные и известные магические дей
ствия, и тут сочетаются коллективные 
и единоличные обряды. Чрезвычайно 
интересны обряды магической запашки, 
исполняемые непременно коллективом: 
у румын — это новогодний обряд плу- 
гушорул; у греков, хорватов и словен
цев — масленичный ритуал запашки ру
ками ряженого. Но реальные пахота и 
сев. которые совершались в одиночку, 
сопровождались магическими действия
ми, главным образом индивидуальными, 
частично и коллективными («обряд пер
вой борозды»).

Магическая же охрана посевов, обря
довая защита их от засухи, наводнения, 
градобития, грозы, полевых вредителей 
всегда считалась делом общины. Маги
ческие обряды против этих бедствий со
вершались, естественно, силами всей об
щины. Н о и здесь мы видим, как раз
ложение общинного землевладения ска
залось на изменении обрядовых дей
ствий. Каждый хозяин заботился пре
жде всего о своем саде, своем поле. З о 
лу, оставшуюся от рождественско-свя- 
точного огня, крестьянин рассыпал с ма
гической целью на собственной земле —  
тем самым его поле получало силу от 
семейного очага. При выгоне скота на 
летние пастбища большую силу (в кон
це X IX — начале X X  в.) имели обряды, 
совершавшиеся при выходе животного 
со двора, чем те, что по традиции со
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блюдались при выходе стада за око
лицу.

Общинный характер ярче заметен в 
обычаях, поверьях, обрядах, связанных 
с уборкой хлеба. В самих трудовых про
цессах было больше коллективности, чем 
при пахоте и севе, а потому и относя
щиеся сюда летне-осенние обряды — за
жинки, дожинки, церемонии с послед
ним снопом и пр. —  совершались, как 
правило, коллективно.

*

Есть только два элемента празднич
ной народной традиции, которые носят, 
по крайней мере в новейшее время и в 
наши дни, преимущественно семейный 
характер: это праздничная трапеза и 
сжигание бадняка. Вообще в зимних 
праздниках, на святках и при встрече 
Нового "года семейный дух резче выра
жен, чем в праздниках весенних, летних 
и осенних.

Обычай жечь на очаге рождествен
ское полено — бадняк, быть может, бы
товал во всех европейских странах. Сей
час он отсутствует только (по имеющим
ся сведениям) у западных славян, вен
гров и румын; у всех остальных евро
пейских народов он есть или недавно 
был. Этот обычай еще больше, чем 
обычай праздничных трапез, бытует в 
чисто семейных формах 10. Исключения 
редки и нетипичны. Таким исключением 
можно считать сообщение, согласно ко
торому в Генуе (Италия) прежде со
блюдался обычай confuoco (совместный 
огонь): из окрестных горных местно
стей в город привозили огромное раз
украшенное дерево, и дож торжествен
но зажигал его на городской площади; 
оставшиеся головешки и угольки народ 
подбирал и уносил домой ".

Узкосемейный облик святочно-ново
годних трапез в некоторых сообщениях 
особо подчеркивается. Так, у народов 
Скандинавии отмечено поверье, что ид
ти в святочный вечер к кому-либо в



гости — значит, унести из дома счастье; 
надо проводить этот день в семье. Me- 
«тами соблюдалась символика «общего 
котла»: все участники трапезы, включая 
домашних слуг, макают куски хлеба в 
общий котел с мясным соусом. У ав
стрийских крестьян рождество — сугубо 
семейный праздник. Есть поверье, что 
появление в этот день в доме чужих 
сулит что-то недоброе семье !2. У вен
гров семейная рождественская трапе
за — своего рода священнодействие, про
текающее под руководством главы 
семьи. При этом и здесь соблюдался ар
хаический обычай: вся семья ела лож
ками из одной общей миски 13.

В некоторых хорватских и сербских 
деревнях было обыкновение особенным 
образом подчеркивать семейный харак
тер рождественской трапезы: когда вся 
семья усаживалась за праздничным 
столом, глава семьи выходил на улицу 
и оповещал об этом событии соседей и 
односельчан выстрелом из ружья 14.

Однако и здесь внимательное изуче
ние показывает, что в ритуале празд
ничной трапезы присутствует, и порой 
весьма заметно, община.

Во-первых, у многих народов есть или 
был обычай в некоторые праздники 
устраивать, помимо семейной, и коллек
тивную пирушку в складчину. Угоща
лись на такой пирушке (у русских она 
называлась братниной) нередко тем, что 
собрала накануне среди односельчан ко
лядующая молодежь. «Мужские» и 
«женские» праздники (как, например, 
у народов Иберийского полуострова чет
верги кумовьев и четверги кумушек пе
ред карнавалом) заканчивались коллек
тивной пирушкой мужчин или женщин.

Во-вторых, у некоторых народов Ис
пании, в Англии, у немцев и у многих 
других народов 10 сохранилось воспоми
нание (или даже прямые документаль- 
ные свидетельства) о том, что в селах 
зимние, весенние и летние праздники 
справляли еще недавно всем миром, и 
только в сравнительно близкое к нам

время празднование замкнулось в узко
семейные формы, с семейным празднич
ным столом (прежде всего в городах). 
Но и до сих пор обязательны общин
ные трапезы в день местного храмового 
праздника; некоторые летние праздне
ства, когда-то требовавшие участия 
только жителей данного поселка (чужа
ки на этот день изгонялись), и теперь 
заканчиваются коллективной едой.

В-третьих, факты говорят о стихий
ных попытках примирить семейный и 
общинный принципы в праздничных 
трапезах. Так, у французов был обы
чай: часть пирога, испеченного на празд
ник «трех королей», оставлять бедня
кам 1с. У них же соблюдался и другой 
обычай: в дни карнавала есть блины и 
оладьи за семейным столом, но в «пе
пельную» среду доедать блины коллек
тивно, на деревенской площади i7.

Впрочем, неполнота имеющейся ин
формации не позволяет сделать общего 
вывода о соотношении семейного и об
щинного начал в обычае праздничных 
трапез.

*

Если теперь поставить вопрос об об
щей исторической тенденции всего ин
ститута календарных обычаев, то можно 
с уверенностью говорить, что развитие 
ее шло от широких общественных форм 
к узким домашним, от общины к семье. 
«Отдельная семья сделалась силой, ко
торая угрожающе противостояла ро
ду», —  писал об этом Энгельс 18.

Эта мысль подкрепляется эмпириче
скими фактами, рассмотренными выше. 
Даже праздничная трапеза, наиболее се
мейный из всех институтов ритуал, и 
то зачастую демонстрирует более ши
рокие формы обрядового потребления 
праздничной еды. Полностью семейной 
эта традиция стала в сущности только 
в городе.

Кроме того, не надо забывать, что 
процесс исторического распада общины 
проходил не только через парцелляцию
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семейно-родственных ячеек, но и через 
классовое расслоение, и это тоже отра
зилось в обычаях и обрядах. Зажиточ
ные члены общины превращались в зем
левладельцев, а рядовые — в арендато
ров или наемных рабочих. При этом бо
гачи стремились, как правило, вырваться 
из мешавших им общинных традиций, 
а беднейшие крестьяне, наоборот, под
держивали эти традиции в целях само
защиты, для контроля богачей либо для 
имитации общинного единства, при ко
тором подразумевалась всеобщая взаи
мопомощь. Поэтому внешние обрядовые 
формы соблюдались даже тогда, когда 
сама община уже не существовала, и в 
качестве исполнителей традиционных об
рядов выступают с течением времени 
уже не общинники, а батраки. Послед
ний сноп, богато украшенный, жнецы 
несут уже не к сельскому старосте, а 
к хозяину поля, а он в свою очередь 
устраивает для них угощение, по форме 
напоминающее старинную общинную 
трапезу 19.

Примечательно, однако, что этот ве
ковой процесс парцелляции календарной 
обрядности, сужения ее социальной сто
роны (от общинной к семейной) в на
ши дни как бы приостановился и про
являет тенденцию смениться обратным 
процессом: широким раздвижением со
циальных рамок. Но это никоим обра
зом не есть возврат к прошлому. Нет, 
перед нами, видимо, какое-то отражение 
нового этапа в общем ходе историче
ского развития, этапа, который озна
менован расширением общественных 
связей и общей демократизацией быта.

Подтверждающие это факты пока еще 
немногочисленны, данные о них фраг
ментарны. Один из них касается обы
чая рождественско-новогодней елки. Еще 
недавно елка была атрибутом чисто се
мейного проведения праздника. В на
стоящее время в ряде стран отмечается 
стремление придать праздничной елке 
общественный облик: в Англии (со вре
мени второй мировой войны), Австрии

(«Baum fur alle»), Франции и других 
странах.

Более спорна оценка обычая широкой 
праздничной благотворительности
(Франция и другие страны) —  сбора 
пожертвований п пользу инвалидов вой
ны, сирот, безработных и пр., приуро-

20ченного к тем же дням святок , что и 
традиционный сельский обычаи кормить 
бедняков, заботиться о них. У тех же 
французов укоренился трогательный 
обычай — 1 мая (опять-таки с благотво
рительной целью) продавать букетики 
\андышей на улицах и площадях 21.

В социалистических странах все ши
ре распространяется обычай отмечать 
земледельческие праздники, особенно 
праздник урожая, широко и торже
ственно, с демонстрацией достижений 
народного хозяйства. Вместо прежних 
магических обрядов с последним сно
пом и пр. сейчас завершение уборки уро
жая — повод к общенародному торже-22ству, празднику мира и труда .

Почти во всех странах год от года 
расширяется празднование 1 Мая как 
дня единства трудящихся всех стран. 
Этот праздник и раньше был, скорее, 
общественный, чем семейный. Но содер
жанием его была та или иная символика 
земледельческих вегетативных процес
сов. Теперь празднование 1 Мая при
обрело социальное звучание — демон
страция единства трудящихся, общена
родная борьба за мир и благосостояние 
народов.

*

Нам осталось рассмотреть группу 
обычаев, хотя и вписываемую в те же 
рамки календарных праздников, но сто
ящую несколько особняком: речь илет 
о культе умерших и культе предков.

Обряды в честь предков и вообще 
умерших рассматриваются чаще всего 
как чисто религиозные, притом в двоя
ком смысле: или как предписываемое 
церковью христианское поминовение 
умерших, или как пережиток древней
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шей веры в душу и ее посмертное суще
ствование.

Несомненно, что и то и другое (и 
христианские, и дохристианские пред
ставления) присутствует в обрядах, 
ныне повсюду исполняемых в память 
умерших. Но каково действительное про
исхождение этих обрядов — порождены 
ли они религиозными верованиями или 
имеют иные, более глубокие корни, не
зависимые от религии, —  это уже во
прос другой.

Наша задача — попытаться опреде
лить место обрядов культа предков в 
общем контексте календарных обычаев 
и обрядов в европейских странах, по
нять характер связи того и другого, 
указать опять-таки социального носи
теля погребально-поминальных обрядов. 
Семья? Община? Церковь?

Каково бы ни было происхождение 
обрядов погребального культа, в том 
числе поминок по умершим, бесспорны 
и многочисленны свидетельства (отно
сящиеся ко всем народам Европы) о 
привязке этих обрядов к определенным 
дням календаря — народного и церков
ного (к дням святочно-новогоднего 
цикла, к масленице, к определенным 
дням великого поста, особенно страст
ной недели, к пасхе и послепасхальной 
неделе, к троице и др.). Какого же рода 
эта связь?

В литературе можно найти разные 
ответы на этот вопрос. Одни ищут его 
в психологической ассоциации идей: 
зима— смерть— умершие. Но ведь по
минальные обряды справляются и вес
ной, и осенью. Другие усматривают 
своеобразную ассоциацию идей в ином: 
весеннее возрождение природы — на
дежда на воскресение умерших. Третьи 
полагают, что поминальные обряды пре
следуют, собственно, те же аграрно-ма
гические цели, как и прочие календар
ные обряды («. .  . обряды заупокойного 
культа имели целью воздействовать на 
урожай», — писал В. Я. Пропп23).

Быть может, нужно и здесь попробо

вать взглянуть на вопрос с точки зре
ния социального носителя. В подавляю
щем большинстве случаев поминальные 
обряды — это семейные обряды. Готовя 
праздничные блюда и торжественно 
вкушая их у семейного очага, люди хо
тят и умерших членов семьи сделать 
участниками семейной праздничной тра
пезы. Это делается по-разному: люди 
представляют себе, что умершие род
ственники незримо присутствуют тут 
же за столом и участвуют в трапезе; 
или оставляют для них часть еды на 
столе, на подоконнике (душа покойни
ков ночью прилетит и поест); или не
сут праздничную еду на кладбище и 
там на многилах едят, пьют, потчуют 
умерших. В любом случае сказывается, 
хотя и в наивной форме, желание по
мянуть покойника, почтить его память, 
а раньше, видимо, умилостивить мерт
вого, чтобы он не вредил, а помогал 
своим родным.

Что касается церкви, то по существу 
она тут ни при чем. Правда, похоронные 
церемонии совершаются до сих пор во 
всех странах чаще всего по церковному 
ритуалу: отпевание, панихида. Но по
минают умерших в большинстве случаев 
совсем не по церковным правилам. 
Кормление умерших, угощение их остат
ками с праздничного стола, украшение 
могилы цветами и пр. — все это не 
имеет никакого отношения к христиан
скому вероучению.

Элементы культа предков в кален
дарном ритуале тесно связаны прежде 
всего с семьей. Это — добавочный фак
тор интеграции семейной ячейки, вы
полняющий ту же роль, что и любой 
другой обычай и обряд семейного круга.

Но это теперь. А  всегда ли так было? 
Вспомним еще раз, что семья как со
циальная единица сложилась в ходе 
ослабления общины. Не сказался ли 
этот процесс и на обрядности культа 
предков? Отдельные намеки на это 
есть: у некоторых народов сохранились 
обычаи, в которых проявляется забота
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уже не об умерших членах семьи, а о 
более широком их круге. Так, у ирланд
цев был обычай 2 ноября «ставить за
жженные свечи на окно в каждом доме, 
чтобы потерянные и блуждающие возле 
земли души могли увидеть и прилететь, 
обогреться и поесть» 24. У англичан бы
ла традиция в такой же день обходить
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 
* * * * * * * * *  * *  

Ю. В. Иванова, С. Я. Серов,
С. А .  Токарев

Народные календарные обычаи, сезон
ные обряды и связанные с ними по

верья, песни, игры, развлечения пред
ставляют собой необычайно сложный 
комплекс действий и идей, разобраться 
в котором нелегко, даже если дело идет
о простой их классификации и о систе
матизированном описании. Тем более 
трудно понять, что здесь первичное и

* * * * * * * * * * * *

основное, а что вторичное и производ
ное: слишком пестры и разнообразны 
входящие в него компоненты, слишком 
ясно видно их различное происхожде
ние.

Прежде всего встает вопрос: как со
относятся между собой обычай и обряд? 
В первой книге этой серии такая проб
лема уже затрагивалась; было отмече
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но, что при всей их близости понятие 
«обряд» уже, чем понятие «обычай». 
Завершая четвертую книгу, представля
ется возможным на основе проделанных 
исследований несколько уточнить эту 
формулировку. Такое широкое явление 
культуры, как «обычай», мы можем рас
сматривать как способ человеческой дея
тельности, а «обряд» — как одну из 
форм его реализации наряду с опреде
ленными рациональными действиями, 
как при обычае соседской взаимопомо
щи, мытья рук перед едой и т. д .1

Обряд — наиболее древняя из всех 
форм обычая, присущая прежде всего 
народной, традиционной культуре. Но 
и обряды различаются по своей важ
ности, по своему значению. В томах, 
посвященных сезонным праздникам, мы 
встретились преимущественно с двумя 
видами календарных обрядов: 1) имею
щие определенную дату, 2) обряды ок
казиональные, с нефиксированной датой. 
Среди последних выделяются две раз
новидности: а) повторяющиеся из года 
в год в определенную пору (обряды, 
связанные с началом и окончанием па
хоты, жатвы); б) необязательные, со
вершаемые только «по случаю» (обряды 
против дождя или засухи, при эпиде
миях, падеже скота и т. п.).

Попытаемся прежде всего найти пер
вичное, древнейшее ядро в календарных 
обычаях народов Европы. Если взгля
нуть на них с общесоциологической точ
ки зрения, мы увидим, что в этих обы
чаях выражена —  в самых общих чер
тах — своеобразная адаптация человече
ской деятельности к объективному, так 
сказать, космическому, ритму природы.

Если же вспомнить здесь и об еще 
более глубоком, биологическом ритме —  
чередовании труда и отдыха, накопле
ния энергии и ее разрядки (область, 
видимо, еще ждущая исследования), то 
достоверные исторические свидетельства 
говорят нам о древнейших формах чи
сто человеческого труда.

Логично предположить, что окказио
нальные обряды более древни, чем фик
сированные. В самом деле, еще у перво
бытных охотников и собирателей, цели
ком зависевших от окружающей приро
ды, существовали обряды, связанные с 
подготовкой к охоте или поеданием до
бычи.

По мере того как человек накапливал 
исторический опыт, он замечал, что не 
только животных или плодов становит
ся больше в определенное время года, 
но что эти времена повторяются, совпа
дают с тем или иным расположением 
звезд, долготой дня и т. д. Особенно 
развилось внимание к закономерностям 
годового цикла уже в земледельческий 
период. При этом такое повторение во
все не гарантированно, «год на год не 
приходится -  Чтобы нынешний год был 
не менее удачен, чем прежний, нужно 
повторить все, что делалось в прежнем, 
и повторить именно так же, без изме
нений — только тогда не изменится и 
мир. Эти регулярно повторяемые сим
волические действия и стали обрядами. 
Многие из обрядов постепенно оторва
лись от практических актов, с которы
ми они были первоначально связаны, и 
стали совершаться в определенные дни, 
соответствующие космическому рит
м у,— праздничные дни. Разрастаясь и 
усложняясь, обряды иногда занимали не 
один день, а несколько, связывая их 
единой праздничной идеей. Постепенно 
главной чертой праздника стала как раз 
его противоположность рабочим будням 
как по содержанию (на праздники не 
работают в хозяйстве), так и по эмо
циональному фону дня (повышенное ве
селье или скорбь).

У многих европейских народов на ма
териале праздничной обрядности до
вольно отчетливо прослеживается деле
ние года не на четыре части, а на две2. 
Главные даты в году —  это дни солнце
ворота. Впрочем, такое деление, харак
терное, может быть, для сиотоводческо-
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го хозяйства, у земледельцев несколько 
усложняется: год разбивается на три 
части. В свое время это было отмечено
О. М. Фрейденберг: «Осень с жатвами 
примыкает к весне-лету, а осень холод
ной непогоды —  к зим е.. . сообразно 
этому основные обряды прикреплены к 
смерти и возрождению года» 3. Исходя 
только из фактического материала при 
подготовке серии «Календарные обычаи 
и обряды в странах зарубежной Евро
пы» составители разделили ее также на 
три книги, по трем главным сезонам.

Обычаи и обряды каждого из сезо
нов имеют свою специфику, хотя обря
довые действия, совершаемые в одно 
время года, часто имеют в виду резуль
тат, который будет достигнут в другое. 
Например, золу от рождественского по
лена — бадняка — прятали, а потом по
сыпали ею поле для урожайности; освя
щенную во время пасхальной службы 
воду в Испании зарывали на поле с 
больной кукурузой, или этой же водой 
хозяин окроплял скот при отгоне на 
горные пастбища; травы, собранные в 
определенные летнне праздники, упо
требляли как лекарство или оберег в 
течение всего года и т. д. Все же можно 
заметить, что в зимние праздники, ког
да природа умирает, большую роль иг
рают обряды, направленные на сохра
нение жизни, в частности велика роль 
заклинаний (например, коляды), обере
гов. Поскольку уже несколько веков 
святочный цикл считается началом но
вого года, то «магия первого дня» про
является здесь особенно ярко. В весен
них праздниках недвусмысленнее сим
волика не только умирающей, но и ожи
вающей природы; в обрядности этого 
периода преобладает магия плодородия 
(аграрная, скотоводческая, космиче
ская), по этому признаку весенние 
праздники заходят глубоко в летние ме
сяцы, до Иванова дня (летнего солнце
ворота). Вторая половина лета и часть 
осени — это главным образом трудовые, 
жатвенные обряды, имеющие близкую

цель. Практические действия сбора уро
жая обрамлены специальными обряда
ми, но в начале это как бы заключение 
договора с «духом зерна», «хозяином 
сада», а собрав урожай, как бы испол
няли договор, благодарили, принося от 
первин и закрепляя тем самым надежду 
на будущее неизменное благо.

При всем различии в характере об
рядов зимних, весенних и осенннх в 
каждом из этих периодов заметна одна 
общая, по-разному проявляющаяся те
ма — окончание и начало, умирание при
роды и ее воскресение. Недаром в обо
зримый исторический период в Европе 
попеременно (а то и одновременно — в 
народной психологии) существовали три 
даты для конца старого и начала нового 
года. Весна как начало нам, пожалуй, 
понятнее всего — действительно, в это 
время кончается царство стужи и про
буждается природа. Современный обы
чай начинать год с последних чисел де
кабря тоже имеет свои глубокие кор
ни — это период «возрождения Солн
ца». Но и осенью новый год начинался 
не только в допетровской Руси. У гер
манских народов, например, годы счи
тались по жатвам; после сбора урожая 
начинался новый год.

Эта общая для всех трех времен идея 
определила, вероятно, и значительное 
сходство в структуре обрядов каждого 
из них. В каждом мы видим общение 
с какими-то сверхъестественными сила
ми (часто персонифицирующимися в об
разе предков), проводы этих отживших 
свой срок сил или убиение их (в виде 
«козла отпущения», чучела, старой 
утвари и т. п.) и предполагающееся или 
разыгрываемое тут же возрождение 
прежних сил космического цикла в 
юном, обновленном виде.

Но все эти календарные обряды, как 
правило, были уже более или менее ото
рваны от хозяйственной деятельности. 
В то же время продолжали существо
вать и единые обрядово-рабочие акты, 
где символические, как бы не имеющие
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прямой необходимости действия, соче
тались с рациональными. Еще несколь
ко десятилетий назад можно было, на
пример, наблюдать обряды с последним 
снопом, «завивание бороды» из послед
них несжатых колосьев и т. д. Такая 
форма обрядности доказывает, что в 
основе известного нам европейского го
дового цикла календарных обрядов и 
верований лежит крестьянский труд, ма
териальное производство. Древнейшие 
исторические слои календарных обыча
ев и поверий уходят в практику древ
него охотника, а затем —  земледельца и 
скотовода: от его умения предугадать 
погоду и сроки полевых работ зависело 
все благосостояние, сама жизнь его и 
его рода, семьи.

Поэтому попыткам предугадать буду
щее в определенные дни года посвящена 
в книге отдельная глава: в этих-то древ
нейших народных стихийных приметах 
погоды, вероятно, и заключалась пер
вичная основа обычаев календарного 
цикла. Все остальное — позднейшие на
слоения. Эти народные приметы сохра
нились доныне во всех странах Европы 
и бытуют и в форме пословиц и погово
рок, и в прямых указаниях, касающихся 
сроков полевых работ, выгона и пригона 
скота. Они есть на все времена года и, 
конечно, распределяются по сезонам.

От простых наблюдений примет и 
предсказаний один шаг до гаданий о 
погоде и об урожае. Такие гадания очень 
разнообразны, хотя, как правило, сход
ны у многих народов. Если приметы 
тесно связаны с реальным единством 
космического цикла, то гадания уже 
ближе к умозрительной сфере.

Приметы и гадания, однако, являют 
собой лишь начальное, пассивное зна
ние. Это знание надо использовать для 
успеха в работе. Отсюда — естествен
ный переход к попыткам воздействовать 
на природу, т. е. не только к реалисти
ческим, но и к примитивным магическим 
действиям. Нет никакого сомнения в 
том, что переход этот совершился еще

в первобытные времена. А  на этапе, 
когда появились определенные кален
дарные праздники, связанные с датами 
космического цикла, эти праздники ста
ли преимущественно днями, наиболее 
пригодными для совершения магических 
актов. В такой день легче всего, напри
мер, договориться о помощи с пращу
рами, навещающими своих потомков, с 
демонами гор, вод, полей и лесов (став
шими позднее, под влиянием христиан
ства, «нечистой силой») проще поладить 
именно тогда, когда они показываются 
людям: враждебных — заклясть, у бла
гожелательных —  заручиться поддерж
кой.

Гадания и магические обряды бывают 
как индивидуальные, так и коллектив
ные. Первые направлены на то, чтобы 
узнать свою личную судьбу (молодым 
людям главным образом замужество или 
женитьба) либо судьбу своего хозяй
ства. Коллективные же касаются судеб 
всей общины и производятся в отличие 
от индивидуальных публично, охваты
вая по возможности всех членов селе
ния.

Так как в X IX — начале X X  в. в 
Европе существовали только два типа 
сельского хозяйства — земледелие и ско
товодство, то и коллективные обряды 
крестьян имели целью обеспечить пре
жде всего урожай, а также сохранность 
и приплод скота. Однако даже при син
хронном рассмотрении обрядности мож
но заметить историю смены типов хо
зяйства. Это видно хотя бы в форме 
обрядового объекта: часто в нем соче
таются фито-, зоо- и антропоморфные 
черты. В последнем снопе, например, по 
поверьям, обитает дух в виде животного 
или человекоподобный, но тот же сноп 
ассоциируется с деревом (майским ше
стом) — его увивают зеленью, но и на
ряжают в платье. В одном и том же 
обрядовом заговоре содержатся поже
лания и о скоте, и о саде, и о здоровье 
семьи. При смене типов хозяйства преж
ние занятия все же оставались как под
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собные, поэтому и о них нельзя было 
забывать.

С другой стороны, обряд, приспосаб
ливаясь к историческим переменам, в 
основе своей оставался прежним. Кон
сервативность или, точнее, тенденция к 
консервативности, пожалуй, — главная 
черта обрядности и обычаев. Это замет
но, например, в обрядах зимней пахо
ты, совершавшихся в святочный период, 
на сретение или во время карнавала, в 
зависимости от района. Если реальная 
пахота давно уже ведется в Европе от
дельными хозяйствами (т. е. на уровне 
семьи), то обрядовая, типа румынского 
«плугушорул», — обязательно «всем ми
ром», при участии всех жителей. Ко
нечно, тянут плуг только ряженые, но 
они представляют весь коллектив и дей
ствуют при всеобщем сборе или должны 
обойти все дома, т. е., хотя в истори
ческом времени уже произошел переход 
от общинной запашки к семейной, са
кральное время, проявляющееся в об
рядах, осталось в прежнем виде, не дви
галось, вернее, двигалось по годовому 
кругу.

Символическая пахота во время кар
навала (по мнению некоторых ученых, 
сам праздник карнавала и вырос из 
этого обряда) или по снегу зимой еще 
раз подчеркивает связь обрядовой дея
тельности с трудовой. Святочный и кар
навальный периоды —  это начало но
вого года. До X V I в. год и начинался 
в большинстве европейских стран с вес
ны, правда с пасхи, но пасха стала в 
контексте народной культуры равно
значной другим весенним праздникам, 
поставив рядом с церковными формами 
те же обрядовые элементы, что и в 
карнавале. Кое-где в светлое воскре
сенье ряженые также тащили плуг. Но 
пасхальный праздник — явление позд
нее. Карнавал был раньше.

Так вот, при встрече Нового года, 
будь то весной или зимой, обряды, 
имеющие непосредственное отношение к 
хозяйственной деятельности, как бы

имитируют рациональные действия кре
стьянина, предваряя их. Оторвавшись 
от непосредственной трудовой практи
ки, перейдя в качественно иное время, 
эти обряды вошли в сферу «магии пер
вого дня». Более уместным, впрочем, 
представляется термин «инициальная 
магия», так как гадания, приметы и дру
гие действия такого рода совершаются 
не только в один день. Обрядовая за
пашка, таким образом, страхует, обес
печивает успех будущей реальной пахо
те. В этом тоже одна из причин отме
ченной выше консервативности обряда: 
весной на поле можно пахать и семьями, 
но эффективность именно общинной 
формы «пахоты по снегу» закреплена 
веками.

Аналогичную форму имитации реаль
ного трудового процесса мы видим, ве
роятно, и в зимних обрядах с плодо
выми деревьями: их бьют факелами, пе
ревязывают соломенным жгутом, при
сыпают снег вокруг стволов золой из 
очага. Все это — лишь символизация 
обрядово-трудового весеннего и летнего 
действия: но дерево «знает», что оно 
не забыто, — все, что с ним делают сим
волически, будет сделано в нужное вре
мя реально.

Большая часть обычаев аграрной и 
всякой иной продуцирующей магии при
урочена к весеннему периоду сельскохо
зяйственного года: пахоте, первому вы
гону скота на пастбище.

Что касается эротических элементов, 
которые иногда очень заметно примеши
ваются к обрядам аграрной магии, то 
связь этих двух типов ритуальных дей
ствий более глубока и органична, чем 
может на первый взгляд показаться. 
Дело не только в том, что обряды пло
дородия и эротические обряды порой со
четаются и почти сливаются между со
бой, и не в совпадении календарных сро
ков. Дело идет о более важной вещи. 
Вспомним формулировку Энгельса о не
разрывной связи двух основных и рав
ноправных разделов материального пре-
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изводства. Оно распадается на: 1) про
изводство средств существования и 
2) «воспроизводство самого человека», 
т. е. карнальные, брачно-половые от
ношения . Последние отнюдь не сводят
ся к собственно «эросу», к ухаживанию 
и пр., а представляют собой столь же 
материальную, столь же необходимую 
основу всей общественной жизни люден, 
как и производство материальных 
средств существования.

Календарный характер эротической 
обрядности, связанной с производством 
средств существования, определяется 
сроками сельскохозяйственных работ 
(вернее, соответствующих им обрядов, 
а они, как мы видели, могут совершать
ся и в иное время). Но и «брачные от
ношения, старая календарная обуслов
ленность которых сохранилась лишь в 
отдельных переживаниях»5, входили в 
сферу нашего исследования. Практиче
ски все праздники весны и первой по
ловины лета не просто включают в себя 
эротические обряды: эти обряды зани
мают здесь главное место. Эротика про
является в них явно (в майских и осо
бенно в купальских праздниках) или за
вуалированно— в виде брака майских 
«короля» и «королевы», непристойных 
шуток на карнавале, обычая кумиться, 
шуточных боев между парнями и де
вушками, воздвижении майского шеста 
н т. д. Можно предположить, что забота 
общины о самовоспроизводстве прояв
лялась в создании коллективного эроти
ческого фона в майско-июньский период. 
Несомненно более поздний обычай 
справлять свадьбы, приходящийся на 
осенне-зимнюю пору, также стал кален
дарным: его дата определялась сроком, 
необходимым для того, чтобы увериться 
в эффективности весенне-летних гуль
бищ, и тем, что в эту пору уже был 
собран урожай и наступало изобилие.

Первичные корни игр и танцев, веро
ятно, надо искать в биологическом про
шлом человека. Ведь и животные —  не
которые млекопитающие, птицы и др. —

устраивают в период брачного спарива
ния игры, состязания, пляски. Вероят
но, наши животные предки еще на био
логическом уровне знали таковые. В от
ношении эпохи верхнего палеолита это 
не подлежит никакому сомнению — де
сятками насчитываются изображения 
танцующих человеческих фигур на сте
нах верхнепалеолитических пещер и на 
отдельных предметах этого времени.

Обряды, связанные с огнем, присут
ствуют во всех праздниках. Только 
осенью ритуальные огни играют мень
шую роль. Может быть, это связано с 
тем, что пламя костров, факелов, пуска
ние с горы огненных колес символизи
руют солнечный свет и жар, а осенью 
солнце приближается, по народным по
верьям, к смерти? Во всяком случае 
костры, свечи, факелы занимают важ
нейшее место в обрядах очищения, смер
ти-возрождения. Их зажигают при кон
це «старого времени» и начале «нового». 
Заметнее всего функция огня в обрядах 
предрождественских и рождественских 
(в частности, бадняк, а позднее —  свечи 
на елке); на сретение (еще в древнем 
Риме февраль был месяцем покаяния и 
очищения перед новогодним мартом); 
в ходе карнавала, кульминация которо
го — сжигание чучела хозяина праздни
ка — Карнавала, и о с о б е н н о  на И ван ов  
день. После окончания жатвы также 
принято жечь праздничные костры, воз
можно, с той же целью — оживление 
умершего урожая. Возжигание свечей 
на могилах родственников в день поми
новения, должно быть, имеет тот же 
смысл, что и восточнославянский обы
чай «греть покойников».

Свеча вообще в обрядах и поверьях 
стала символом жизни. В легендах и 
сказках, особенно у славян, человек, по
павший в гости к богу или черту, видит 
множество горящих свечей, длина ко
торых соответствует сроку оставшейся 
жизни того или иного человека. То же 
поверье мы замечаем, например, в обы
чае молодежи пускать по реке венки с
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зажженной свечой. У кого огонь погас
нет раньше, тот не женится, скоро ум
рет.

В последнем обряде заметно еще одно 
немаловажное для анализа обрядности 
явление. Огонь и вода, чья противопо
ложность вошла в поговорку, оказыва
ются однозначны, играют в обрядах 
одну и ту же роль — очищающей сти
хии. В люстрационных обрядах чучело, 
«май», маскированный персонаж или 
сжигается, или топится (реально либо 
символически). В Древней Греции при 
совершении очистительного обряда воду 
в сосуде освящали погружением туда 
горящей головни и этой водой окропля
лись участники жертвоприношения 6. Да 
и во всех обрядах такого типа у евро
пейских народов мы видим, что очище
ние совершается либо в ритуальном омо
вении, либо в окуривании, прыжках че
рез огонь и т. п.

Такое же явление — не только много
функциональность единого обряда, но и 
несколько способов выражения какой- 
нибудь одной идеи — мы видим в обы
чае пускать на воду венки со свечами: 
здесь участвуют растительность и зе
лень. А  зелень —  символ жизни. Неда
ром олицетворением пробудившейся 
природы служит человек, укутанный в 
листья: можно также вспомнить обычай 
многих европейских народов ставить в 
воду срезанные в день св. Варвары 
(4 декабря) ветки, чтобы они распусти
лись к рождеству или Новому году. 
Этот обычай тоже, вероятно, можно от
нести к попыткам создания обрядовой 
«модели года», как и пахоту по снегу, — 
в начале года должно быть символиче
ски представлено все главное в будущей 
реальной жизни. Но и разведение огней 
в переломные моменты «конца» и «на
чала» времени — аналогичное явление. 
Так что, когда болгарский полазник, 
войдя в дом, прежде всего ворошит 
огонь в очаге зеленой веткой, это выра
жает заботу о благополучии дома, объ
единяя два символа.

В этом свете не столь уже неожидан
ным предстает процесс постепенного вы
теснения рождественского полена обы
чаем обряжать на святочный период 
елку (тем более что на елке зажигались 
свечи, замененные сейчас электрически
ми лампочками).

Со стремлением создать на праздник 
в обрядовой форме идеальную полноту 
будущего мира связано и обрядовое вку
шение пищи. В томах, посвященных се
зонным обычаям и обрядам, уже было 
выяснено значение таких обязательных 
блюд, как панспермия, — каша из всех 
видов круп, какие есть в хозяйстве. В 
праздничной трапезе постоянно наличе
ствуют две борющиеся тенденции: по
ставить на стол как можно большее чис
ло блюд, включить в обряд все произ
водимое, и выделить специфику данного 
дня особым блюдом. Можно напомнить 
лишь, что общая еда и питье, как и 
обычай взаимных подарков, имеют 
функцию сплочения коллектива, под
тверждения его единства.

"к

Сравнительное рассмотрение кален
дарных обычаев и обрядов приводит к 
предположению, что набор обрядовых 
элементов довольно ограничен. Речь 
идет, конечно, об обязательных, струк
турных элементах; второстепенных, слу
чайных может быть сколь угодно мно
г о — их наличие определяется не тра
дицией, а локальными особенностями, 
модой и т. д. Это-то ограниченное чис
ло обрядовых элементов и распределя
ется в различном виде по календарным 
праздникам. Они могут варьировать в 
разных праздниках по-разному, созда
вая многообразие обрядов внутри одно
го этноса. Они могут образовывать в 
разных этносах тождественные обряды: 
например, у земледельцев Греции. Ис
пании, Болгарии, Югославии, Чехии, 
Австрии, Швейцарии обрядовая пахота 
производится во время карнавала (мас
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леницы). Однако даже такая тожде
ственность не может быть доказатсль- 
ством родства этносов, скорее, она по
казывает возможное единство хозяй
ственно-культурных типов. Более того, 
эти сходные обряды могут восприни
маться (прежде всего их носителями) 
по-разному, в ином праздничном кон
тексте. Даже внутри одного этноса раз
личны два праздника с тождественной 
структурой — плугушорул и первая па
хота, карнавал и пасха — по соотноше
нию символических и рациональных дей
ствий, по размещению обрядовых эле
ментов и т. д. Тем более в разных этно
сах подобные обряды могут быть вклю
чены в различные традиции. Таким об
разом, хотя факт ограниченности струк
турных элементов обряда открывает но
вые возможности исследования, этот во
прос еще требует дальнейшей разра
ботки.

Нельзя обойти еще одну проблему, 
связанную с только что упомянутой, но 
лишь слегка затронутую в серии: соот
ношение календарных обрядов и обря
дов переходного цикла. Например, в 
Югославии совпадает набор поминаль
ных блюд и блюд, выставляемых на 
трапезу в сочельник; в похоронном об
ряде западных славян «вынесение сора 
из избы» занимает то же место, что и 
в люстрационных календарных обря
дах 1. Выяснение этой проблемы позво
лило бы установить степень единообра
зия культуры в обрядовой сфере.

Одна из самых интересных, но еще 
почти незатронутых задач этнографии в 
области изучения обрядов состоит в 
нахождении рядом с общими чертами 
также и региональных, и локальных осо
бенностей в календарных обычаях евро
пейских народов. Можно ли говорить о 
типичных и существенных различиях в 
характере этих обычаев в отдельных 
странах или группах стран? Можно ли

соотнести эти различия с этническими 
или языковыми границами, с границами 
более крупных историко-этнографиче
ских областей, с хозяйственно-культур
ными зонами и природными условиями, 
с исторически сложившимися политиче
скими организмами?

На эти вопросы еще невозможно дать 
уверенные и обоснованные ответы. Но 
в науке накоплен значительный факти
ческий материал — он изложен в трех 
книгах «Календарных обычаев и обря
дов в странах зарубежной Европы», 
позволяющий вплотную подойти к ис
следованию «культурных районов», к 
районированию календарных обычаев и 
обрядов. Этническая же принадлеж
ность в Европе по календарной обряд
ности вряд ли может быть выявлена. В 
сложном феномене обрядности, разуме
ется, присутствуют и этнические харак
теристики, но они нередко не являются 
определяющими: более важную роль иг
рают субэтнические или надэтннческие, 
как, например, конфессиональный фак
тор. Проблема установления иерархии 
этнических признаков в обрядности еще 
ждет своего решения. Вообще картогра
фирование по элементам духовной куль
туры несравненно труднее, чем по по
казателям материальной культуры. По 
материалам обрядности, впрочем, могут 
быть определены локальные или (при 
большей степени абстрагирования) ре
гиональные культуры.

Даже в наше время обряды, сформи
ровавшиеся в среде этнических образо
ваний (племен, союзов племен, этниче
ских общностей в рамках рабовладель
ческих и раннефеодальных государств) 
до распространения христианства, сохра
няют в той или иной степени региональ
ные черты. Обряды, как и религиозные 
верования в целом, связаны, с одной 
стороны, с культурно-хозяйственными 
типами, а с другой — с культурно-этни- 
ческнмн процессами. Распространение 
христианства на территории Европы 
происходило в разное время и с разлнч-
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ной степенью интенсивности, поэтому 
синкретизм христианской обрядности и 
местных мифологических образов и пре
даний, олицетворения природы и особен
ности производственного быта (боже
ства — хозяева местности, покровители 
ремесел, патроны городов и т. п.) —  
этот сложный клубок религиозных пред
ставлений и практической жизни людей 
(нашедший непосредственное отражение 
в календарной обрядности) — имеет пря
мое отношение к этнографическому рай
онированию Европы.

Предположительно можно предложить 
следующее районирование:

1. Юго-Восточная Европа: комплекс 
культур иллиро-фракийского, греко-рим
ского, древнеславянского мира. Этот 
район -— один из древних очагов земле
делия. Земледельческая обрядность пре
обладает в генезисе многих календарных 
обрядов, дошедших до наших дней. Эта 
область Европы занимает переходное 
географическое положение между Евро
пой и Азией и промежуточное положе
ние в формировании древних культур. 
Древневосточные культы умирающих 
(умерщвляемых) и воскресающих богов 
(божеств, духов) растительности, культ 
солнечного бога Митры не только отло
жились в местных особенностях обря
дов, но и непосредственно повлияли на 
ритуальное оформление культа Христа. 
Переселение различных варварских эт
носов с востока в этот район и в З а 
падную Европу усилило разрыв, суще
ствовавший и прежде, между местными 
культурами и культурами Запада и Се
вера Европы. Позднее эта часть Ев
ропы стала основной территорией Ви
зантийской империи с ее официальной 
православной религией и в культурном 
отношении (особенно в земледельческой 
обрядности) еще больше обособилась от 
остальной —  католической — Европы. С 
X V  в. Юго-Восточная Европа вошла в 
состав Османской империи, что тоже 
отделило ее от других соседствовавших 
народов.

Как особый субрегион этой зоны мож
но выделить горные районы Карпато- 
Бал.каи с преобладанием скотоводческо
го хозяйства и соответствующей ему об
рядности. В частности, здесь наличе
ствуют сходные приемы календарных 
обрядов, направленные на увеличение 
плодовитости скота. В то же время в 
календарной обрядности здешних наро
дов имеются черты, роднящие их с жи
телями Центральной Европы.

2. Романоязычная южная зона Евро
пы: сочетание кельтской и древнерим
ской культур. Здесь тоже преобладало 
земледельческое хозяйство (хотя, как и 
в первой названной области, значитель
ным было и скотоводство, и рыболов
ство, и собирание даров моря, но мы в 
интересах известной схематизации опу
скаем сейчас эти факты). Римский ка
лендарь (например, начало года с мар
та и др.) оказал большое влияние на 
расстановку по годовому циклу многих 
календарных обрядов всех европейских 
народов. Южная Европа — зона ранне
го и интенсивного внедрения католициз
ма, который наложил глубокую печать 
на психологию, быт и обрядность насе
ления.

3. Центральная Европа: синкретизм 
культуры древних германцев и славян. 
Этнические территории этих двух групп 
изменялись, начиная с раннего средне
вековья и до новейшего времени, много
кратно пересекались. Следы мифологии 
древних германцев прослеживаются до 
сих пор: вальпургиева ночь (накануне
1 мая) известна только у германоязыч
ных народов — немцев, австрийцев, на
родов Скандинавии. Славянские мифо
логические представления объединяют 
этот регион с Восточной Европой, ареа
лом западных и восточных славян. С 
распространением христианства (мед
ленно и мучительно преодолевавшем 
местные культы) Центральная Европа 
была включена в католический мир, а 
позднее в ней пустили корни различные
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протестантские вероучения. В политиче
ском плане многие области Центральной 
Европы вошли (в разное время и в раз
ных границах) в священную Римскую 
империю германской нации, в государ
ства Австрию и Австро-Венгрию, что 
служило культурному взаимовлиянию 
этнически разных народов.

4. Северная Европа. В основе ее куль
туры лежат скандинавские варианты 
древнегерманской мифологии. Проте
стантские вероучения наложили извест
ный отпечаток на быт населения. Пере
ходной зоной от северных скандинав
ских стран к центральноевропейским яв
ляется область, прилегающая к Балтий
скому морю. Селившиеся здесь финны, 
русские, эстонцы, латыши, литовцы, по
ляки, немцы, датчане и шведы поддер
живали между собой культурные связи 
уже в период раннего средневековья. 
Большую роль играли походы викингов 
(с V II по X  в.) — выходцы из Сканди
навских стран, они проникли в глубь 
Франкской империи. Финны (частично 
лютеране, частично православные) со
ставляют и в отношении местных обря
довых особенностей переходную зону от 
Северной к Восточной Европе. Преобла
дание охоты, в том числе морской, ры
боловства, лесного промысла, в сочета
нии со скотоводством наложили специ
фический отпечаток на многие стороны 
календарных обрядов.

5. Северо-Западная Европа: сочета
ние кельтской, древнеримской и древне
германской культур. Скотоводческое хо
зяйство древних кельтов определило та
кие особенности, как деление года на 
две части в соответствии со сроками пе
регона стад на летние и зимние пастби
ща (что имеет место и в других райо
нах Европы). Кельтские черты, очень 
сильные в культуре народов Британских 
островов, сближают этот район Европы 
с Северной Францией. Различия во мно
гом зависят от утверждения в Велико
британии англиканства.

чк

Относительность роли обряда как эт
нического признака видна на примере 
смены одного из центральных элементов 
рождественской обрядности. Бадняк 
(рождественское полено) был распро
странен до X IX  в. практически по всей 
зарубежной Европе. Елка же сначала 
была показателем локальной культуры 
(Эльзас, юго-западная Германия), за
тем, по мере роста ее популярности, 
этнической и даже национальной (Гер
мания). Теперь бадняк перешел на роль 
локальной характеристики, а ель гос
подствует в рождественских обрядах Ев
ропы (став, правда, признаком европей
ской городской культуры), и в других 
частях света воспринимается как пока
затель единства обряда во всей Европе.

Процесс распространения рождествен
ской елки напоминает еще об одном ас
пекте формирования новой обрядности 
в Европе: соотношение городской и 
сельской культур. В ходе урбанизации у 
бывших крестьян, приехавших в город 
из разных местностей, традиционная об
рядность обедняется, сглаживаются 
слишком резкие локальные отличия од
ного и того же обряда. Окказиональные 
обряды, как правило, исчезают, да и 
календарных становится меньше. Но в 
городской культуре вырабатывается об
щая для данного района обрядность на 
основе многочисленных местных вари
антов. Именно то, что в ней остается 
только существенное для обычая, а мел
кие локальные различия теряются, по
зволяет ей в самосознании горожан (а 
зачастую и крестьян) стать признаком 
этнического единства для всего района. 
И з города же в наше время нередко 
исходит инициатива возрождения того 
или иного традиционного обряда для 
привлечения туристов или в целях под
черкивания этнической специфичности 
данного района (что мы можем видеть 
в этнических областях Великобритании, 
Франции, Испании и др.).
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Христианство распространилось поч
ти во всех странах Европы в течение 
IV —X  вв. Не будучи в силах искоре
нить до конца старые ритуалы и веро
вания, церковь шла на компромисс: ста
ринные обряды, праздники были допу
щены, но приурочены к датам церков
ного календаря, к дням памяти святых 
(кто бы ни были эти святые, реальные 
исторические личности или мифологиче
ские образы). Именно этим путем мно
гочисленные имена святых проникли в 
народный календарь, вытеснив древние 
местные божества или просто покрыв их 
своими именами. А  самые важные из 
языческих праздников были привязаны 
к важнейшим датам церковного года: 
рождество, крещение-богоявление, сре
тение, благовещение, пасха и др.

Постепенно, веками, местные древние 
традиции переплетались и сливались с 
церковным богослужебным каноном. Та
кое слияние, правда, не представляло 
особых трудностей потому, что само-то 
христианское вероучение и христианский 
культ еще раньше, до своего распростра
нения по европейским странам, впитали 
в себя очень многое из древних аграр
ных и аграрно-солярных культов. Вза
имное приспособление, синкретизм ста
рых и новых верований постепенно при
водили ко все более прочному сплаву, 
где труднее становилось различить, что 
тут свое, местное, а что принесено хри
стианством.

Одним из последствий этой синкре- 
тизации ритуала и верований была, ви
димо, более резкая поляризация рели
гиозно-мифологических обрядов: те из 
древних божеств, которые слились с 
христианскими святыми, тем самым ста
ли добрыми покровителями человека и 
его хозяйства: других церковь оттолк
нула, превратила в «нечистую силу» — 
они слились с христианскими образами 
дьявола, чертей, бесов.

Однако целый ряд мифологических 
персонажей, видимо, восходящих к древ
ним местным культам, не подвергся по

ляризации. Эти персонажи (больше в 
странах немецкого языка) сохранили 
двойственные черты —  то благодетель
ные, то враждебные человеку.

Церковь нередко вводила взамен за
прещаемых старинных обычаев и обря
дов свои собственные, связанные с хри
стианским вероучением, но приноров
ленные к вкусам и привычкам народных 
масс. Некоторые из этих церковного 
происхождения обрядов постепенно уко
ренялись в народе и тоже становились 
традиционными.

Зато календарная обрядность попол
нялась в некоторых случаях (в сравни
тельно близкое к нам время) играми, 
не имеющими прямого отношения к ре
лигии: инсценировками исторических 
событий. При этом мы нередко можем 
видеть, как традиционные, архаичные 
обряды, сохраняя прежнюю структуру, 
получают новое осмысление. Так, на
пример, популярные среди испанцев и 
португальцев «битвы мавров и христи
ан» — это не что иное, как новое осмыс
ление древнейших агонических игр, а 
позднее — «прений Зимы и Лета». Со
жжение англичанами 5 ноября чучела 
Гая Фокса, участника «порохового заго
вора», происходит по тем же правилам, 
что и сожжение чучела «Постного Д ж е
ка» на пепельную среду.

Не только новые обычаи и новые ри
туалы зарождались в близкое к нам 
время, принимая вид и форму древней 
традиции; заново рождались и рожда
ются и мифологические образы, связан
ные с этими новыми ритуалами, или, 
что тоже очень характерно, старинные 
мифологические представления, сращи- 
ваясь между собой и переосмысляясь, 
формируются в какие-то совсем новые 
персонажи, выполняющие сложные 
функции. Они по большей части при
вязываются к традиционным народным 
или даже церковным праздникам и ино
гда ясно выдают свое происхождение 
как олицетворение этих праздников. Но 
они, эти персонажи, уже не являются
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предметом настоящих религиозных 
представлений; напротив, это, скорее, 
комические или игровые образы.

Вообще повсеместно наблюдается яв
ление, пожалуй, наиболее характерное 
для современного состояния традиций, 
связанных с календарными обычаями и 
обрядами: постепенное выветривание их 
прежнего содержания, некогда вполне 
серьезного и даже жизненно важного; 
превращение этих обычаев и обрядов в 
чисто увеселительные действа, или —  
еще больше — в детские развлечения, 
детские праздники. Старый магический 
смысл обрядов и лежащие в их основе 
хозяйственные мотивы забываются, 
лучше сказать, давно забыты.

Превращение прежних аграрных, ма
гических, религиозных, церковных обря
дов в народные развлечения или в дет
ские праздники — самая характерная 
черта традиционных календарных обы
чаев в наши дни.

Наконец, весьма любопытен процесс 
сращивания некоторых новейших граж
данских, национальных и революцион
ных праздников с народными традиция
ми, приуроченными к календарным да
там. Особенно заметно это на примере 
первомайского праздника.

К алендарны е обычаи н обряды  в странах за 
рубежной Е вропы . Зим ннс праздники. М., 
1973 (далее —  Зим н ие праздн ики), с. 5— 6.

• Т ам  же. с. 120. 139, 162, 179, 266. 300; 
Календарны е обычаи и обряды  в странах 
зарубеж ной Европы . Весенние праздники. 
М ., 1977, с. 99, 139, 164, 270 , 274, 314.

3 Ф рейденберг  О. М .  М иф и литература древ
ности. М ., 1978, с. 96.

4 'Маркс К., Энгельс Ф .  Сочинения. 2-е изд., 
т. 21. с. 26.

В последние годы во многих странах 
наблюдается обогащение традиционных 
обрядов, приуроченных к старым датам, 
но иногда уже и без точного следова
ния им, демонстрацией сокровищ народ
ного искусства (танцы, песни, музыка, 
артистические соревнования, националь
ные костюмы, иногда спортивные игры 
и выступления). Подобного рода фести
вали национального искусства за по
следние полтора-два десятилетия, после 
второй мировой войны (и, видимо, в 
связи с общим оживлением интереса к 
народной культуре), приобретают год 
от года все более широкий размах. Они 
известны во Франции (особенно в на
циональных ее районах — Бретань, Эль
зас и др .), в Чехословакии, Югославии, 
Болгарин и в других странах. Эти фе
стивали, демонстрирующие лучшие сто
роны национальной культуры, служат 
прекрасной формой взаимного культур
ного обмена и взаимного обогащения 
людей разных стран. Если они и не 
всегда прямо связаны с датами старого 
обрядового календаря, то по существу 
органически продолжают и развивают 
ту же вековую традицию, но уже на 
новом, более высоком уровне.

5 Веселовский А .  Н .  П оэтика. С П б., 1913. 
т. 1. с. 248.

6 Е врипид .  Д рам ы . М .. 1917, т. I I , с. 180.
7 Зи м н и е праздники, с. 2 49 ; см. такж е: В и 

ноградова Л .  Н .  Д евичьи гадания о зам уж е
стве в цикле славянской календарной о бряд
ности (западно-восточнославянские парал
л е л и ) .—  В кн.: С лавянский и балканский 
фольклор. О бряд . Т екст. М ., 1981, с. 36; 
Она же. З и м н я я  календарная поэзия зап ад 
ных и восточных славян. Генезис н типоло
гия колядования. М ., 1982, с. 190— 236.
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Ce volume acheve iedition collective en 
4 volumes intitulee «Coutumes et rites sai- 
sonniers dans les pays de l'Europe etran- 
gere» (les volumes precedents: «Fetes hi- 
vernales» (М.: Naouka, 1973); «Fetes 
printanieres» (М.: Naouka, 1976); «Fetes 
d ete et d’automne» (М.: Naouka, 1978). 
Se basant sur les memes donnees que les 
trois volumes precedents, ce dernier volume 
en differe quant a sa composition et son 
contenu. Pour presenter le materiel sous 
son aspect le plus spectaculaire, les trois 
premiers volumes ont ete rediges selon le 
principe des saisons. En plus, les textes 
sont subdivises en chapitres parlant plus 
precisement des coutumes de differents peu- 
ples et de groupes de peuples. Le present 
volume traite plutot des problemes com- 
muns. Tout en ayant pour base les memes 
donnees europeennes, il est enrichi de don
nees comparatives portant sur les peuples 
des autres pays du monde.

Le present volume possede de la struc
ture suivante:

Apres Г «Introduction» generale defi- 
nissant le probleme et les objectifs de 
I'ouvrage, on trouve un apergu d’historio- 
graphie presentant leventail des points de 
vues et des methodes divers existant dans 
le domaine de 1 etude des coutumes et des 
rites populaires. II est a souligner que la 
conception des coutumes dependait de 
l’etat general et du niveau de developpe- 
ment des sciences humanitaires. Quand 
meme la science a accumule une reserve 
assez riche de connalssances concretes et de 
bases theoriques en cette matiere. Un ar
ticle sur levolution historique des syste- 
mes de calendrier, sur les calendriers po
pulaires, civils et ecclesiastique precisant 
le rythme des coutumes et des rites se 
place aussi dans r'introduction.

On trouve ensuite la partie principale du 
volume contenant l'analyse des elements
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qui constituent le rituel des coutumes. La 
ou c est possible, Ton suit le developpement 
progressif de chacun de ces elements a 
partir de ses sources historiques. L ’un des 
elements les plus anciens des fetes rituel- 
les provient, evidemment, de la pratique 
d’interpreter des signes et de faire de la 
divination: sur le beau et le mauvais temps, 
la recolte, etc. A  l'origine de ces gestes 
il faut chercher des observations reelles 
des phenomenes de la nature.

Un autre element important des rites 
saisonniers est lie au rituel magique destine 
a augmenter la recolte et a proteger le 
betail.

Les rites et les croyances erotiques ont 
pour base l'idee de l’identite de la fecon- 
dW de la terre et de la femme et se rap- 
prochent de la sorte aux rites dits «agri
coles». Ici. l'essentiel c’est le souci elemen- 
taire de la reproduction de l'horame.

Une place importante dans les rites sai
sonniers des peuples europeens appartient 
aux rites solaires (considerant le soleil 
comme une force purificatrice et feconde). 
On у rapproche souvent les rites et les 
croyances lies au feu en tant qu element 
purificateur et apothropeique. Les rites et 
les croyances lies a l’eau (force purifi
catrice et feconde) occuprent eux aussi une 
place de choix. Les rites et les croyances 
se rapportant a la vegetation, aux symboles 
de la verdure en tant que renouveau prin- 
tanier, ont une histoire plus compliquee. 
Chacun de ces elements fait l'objet d un 
article a part. Se basant sur les etudes des 
ethnographes et des folkloristes anciens et 
nouveaux, Ieurs auteurs tentent d’expliquer 
le contenu et les racines des phenomenes 
en question.

Des articles speciaux sont consacres aux 
autres elements des fetes rituelles tels que 
l'emploi des masques et toutes sortes de



deguisements, ia nourriture rituelle des fetes, 
la coutume de faire des donations.

И у a enfin un article portant sur le 
sujet meme des coutumes et des rites. Est- 
ce qui fete? Qui participe a telle ou telle 
ceremonie, a tel ou tel rite? Comment la 
structure sociale se transforme-t-elle dans 
les gestes d un coutume saisonnier? I .a 
cellule de base en a ete, evidemment, une 
communaute de village (encore plus tot, 
une communaute de tribu). Avec le temps, 
elle etait progressivement remplacee par 
une communaute familiale. On a vu done 
paraitre une famille patriarchate (grande) 
ou une famille nucleaire (petite). D ’oCi 
vient cet entrelancement des rites saisonni- 
ers avec la tradition familiale (se sont les 
noces, les rites funebres, etc.). De nos 
jours on voit renaitre cet esprit de rituel 
collectif, mais basee sur les rapports soci- 
aux nouveaux.

*

This volume concludes the 4-volume 
publication of «Calendar Customs and 
Rites in Europe Outside the USSR*. The 
previous volumes were: «Winter Festivals», 
Moscow, Nauka, 1973; «Spring Festivals». 
Moscow, Nauka, 1976; «Summer and 
Autumn Festivals», Moscow, Nauka, 1978. 
This volume is based on the same infor
mation as the first three volumes. However, 
it differs considerably in structure and 
general content. In the first three volumes 
the information was grouped in seasonal 
cycles, and within each cycle the division 
was according to ethnic groups. The fourth 
volume is structured according to problems. 
It is based on chiefly the same European 
data, but in addition comparisons are made 
with peoples in other parts of the world.

This is a basic outline of the contents:
After the Preface which states the prob

lems analyzed and the aim of the study 
there is an extensive historiographic review 
of various viewpoints and approaches to 
the study of folk customs and rites. The 
very concept of customs changes depen

ding on the general state and level of de
velopment in the human area studies. On 
the whole enough a sufficient amount of 
factual information and theoretical under
standing have been developed in this area. 
Also of an introductory character is an 
article on the historical development of the 
calendar system, on folk, civil and church 
calendars determining the rhythm of festi
vals and rites.

After this introductory material there is 
a study of individual components in calen
dar rites and customs. Each of these com
ponents is observed as they have developed 
from their historical sources. One of the 
most ancient elements of festive ritualism 
was, most likely, the practice of observing 
the «omens» and the practice of «divina
tions» of the weather, harvests etc. Such 
conjecture was probably based on the ac
tual observation of weather phenomena.

Important components of the ritualistic 
calendar are magic rites related to agricul
ture and stock-breeding and intended to 
increase crop yields and herds.

Rituals of an erotic nature as based on 
the idea of likening the fertility of crops 
to that of women are closely adjoing to 
the agricultural rituals and superstitions. 
They expressed a basic concern for human 
reproduction.

The rituals and beliefs of a solar nature 
(the sun as a purifying and fruitful force) 
have left a tangible imprint on the rituali
stic calendar of the people of Europe. Su
perstitions and rituals regarding fire, a pu
rifying and apotropeic element, and rites, 
connected with water, also a purifying and 
fertile force, are very important, too. The 
superstitions and rituals related to vegeta
tion, the symbol of greenery as the spring 
revival of nature, have a more complicated 
origin. Each of these components of the 
ritualistic calendar is discussed in separate 
articles. The authors, guided by the studies 
of earlier and current ethnologists and folk
lorists, strive to disclose the content and 
roots of the phenomena under discussion.
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Various articles also comment on such 
elements of festive rituals as masks, ritual 
food, and grifts.

There is a special article about the per
formers of calendar customs and rituals. 
Who takes part in the festivals? Who per
forms the rituals? How is the social struc
ture interpreted in the ritualistic calendar? 
The original and active group, undoubtedly, 
was the rural, and earlier, probably, the 
gentile and tribal community. Later this 
group was gradually superceded by the 
family — an extended patriarchal or a 
small nuclear family. There fore, the ca
lendar ritualism is intermixed with family 
rites (marriage, funeral, etc.). Today ritual 
collectivism is being revived in some areas, 
but with a new social meaning.

Mit diesem Band wird die vierbandige 
Reihe «Volksbrauche und Riten im Jahres- 
lauf im auslandischen Europa» abgeschlos- 
sen. (Drei vorhergehende Bande: «Winter- 
feste», 1973; «Friihlingsfeste», 1976; «Som
mer- und Herbstfeste», 1978, Moskau, Ver- 
lag «Nauka»). Darin wird dasselbe Fakten- 
material wie in den anderen drei Banden 
ausgewertet, doch unterscheidet sich dieser 
Band seiner Struktur und dem Inhalt nach 
wesentlich von ihnen. Ist in den ersten 
Banden das Material entsprechend den 
Saisonzyklen und in jedem einzelnen Band 
nach Volkern und Volkergruppen zusam- 
mengefaBt, so ist es im letzten Band der 
Problematik nach systematisiert und durch 
viele vergleichende Angaben fiber die Vol- 
ker anderer Erdteile bereichert worden.

Der Band ist folgendermaBen aufgebaut:
Nach der Einfiihrung, in der das eigent- 

liche Problem und die Forschungsziele for- 
muliert sind, folgt eine umfassende historio- 
graphische Dbersicht der verschiedenen 
Standpunkte und Einstellungen bei der 
Erforschung der Volksbrauche und — ri- 
tuale. Die Auffassung der Brauche hangt 
vom allgemeinen Stand und Niveau der 
Entwicklung der Gesellschaftswissen-

schaften ab. Im groBen und ganzen ist ge- 
niigendes Faktenmaterial und theoretische 
Erkenntnisse des gegebenen Gegenstandes 
gesammelt worden. Einfiihrenden Charakter 
hat auch der Beitrag iiber die historische 
Entwicklung der Zeitrechnungssysteme, die 
Volks-, Burger- und Kirchenkalender, die 
die Rhythmik der Feste und Rituale bestim- 
men.

Weiter folgt der Hauptteil, d. h. dip 
Erforschung der einzelnen Komponenten. 
die den Ritus der Kalenderbrauche aus- 
machen. Jede dieser Komponenten wird 
nach Moglichkeit in ihrer Entwicklung vom 
Ausgangspunkt an verfolgt. Eine der al- 
testen Elemente des Festritus waren wohl 
die Beobachtung verschiedener Merkmale 
und Regeln sowie das Wahrsagen iiber das 
Wetter, die Emte usw., denen reale Beo- 
bachtungen der Naturerscheinungen zug- 
runde lagen.

Wichtige Komponenten des Kalenderri- 
tus sind magische Rituale, die mit dem 
Ackerbau und der Viehzucht in Zusam- 
menhang standen und die eine Erhohung 
der Ernteertrage und des Viehzuwachses 
bezwecken sollten.

Diesen angeblichen landwirtschaftlichen 
Ritualen und Volksglauben schlieBen sich 
Rituale erotischen Charakters an, die auf 
die Idee der Gleichheit der Ertragsfahig- 
keit des Bodens und der Fruchtbarkeit der 
Frauen beruhen. Ihnen liegt die spontane 
Sorge um die Reproduktion des Menschen 
selber zugrunde.

Eine wesentliche Spur im Kalenderritus 
der europaischen Volker hinterlieBen die 
Rituale und Glauben, die mit der Sonne 
verbunden waren (Die Sonne als reinigende 
und fruchtbringende Kraft). Ihnen . sehr 
nahe stehen die mit dem Feuer als reinigen
de und schiitzende verbundenen Rituale und 
Volksglauben. Bedeutenden Raum nehmen 
auch die Wasserrituale ein (Das Wasser 
als reinigende und fruchtbringende Kraft). 
Von komplizierterer Herkunft sind die Ri
tuale und Volksglauben. die sich auf Pflan- 
zen und die Symbolik des Griins als die im 
Friihling wiederbelebende Natur beziehen.
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Jede der obengenannten Komponenten des 
Kalenderritus wird als selbstandiger Bei- 
trag abgehandelt. Die Verfasser der Bei- 
trage stiitzen sich auf die Ergebnisse der 
Forschungen der alten und neuen Ethno- 
graphen und Folkloristen und versuchen 
die Quellen und den Inhalt der zu erfor- 
schenden Erscheinungen aufzudecken.

Einige Beitrage behandeln solche Ele- 
mente des Volksritus wie Maskenverwen- 
dung, Verkleidung, Fest- und Ritusessen 
sowie Schenkungen aus festlichen Anliissen.

Em Beitrag bezieht sich auf das Subjekt 
der Kalenderbrauche und — rituale. \X er 
feiert und aus welchem AnlaB? er

beteiligt sich an den rituellen Zere- 
monien? W ie spiegelt sich in den Kalen- 
derritualen die soziale Struktur wider? Das 
primiire handelnde Kollektiv war natiirlich 
die Dorfgemeinde ( fruher wahrscheinlich 
die Gentilgemeinde). Spater wurde sie —  
mil einer Reihe von Zwischenstufen —  
durch die Familie verdrangt: die groBe pat- 
riarchalische und die kleine nukleare Fa
milie. Daher auch die Verflechtung des 
Kalenders mit dem Familienritus (Ehesch- 
lieBungs-, Beerdigungszeremonien usw.). In 
unseren Tagen wird manchenorts der Ri- 
tuskollektivismus auf einer neuen sozialen 
Grundlage wieder ins Leben zuruckgerufen.
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Ряж ение, маски, маскирование 41, 75, 78. 80,

88, 98. 168, 177, 178, 182, 185— 193, 196,
198, 206, 208

Самхейн. праздник 24, 27, 120 
Свечн в обрядах 77. 110, 117, 121— 123, 128,

149, 150, 152, 180, 207 , 208 
С винья, свинина в календарны х обрядах 71, 

73, 162, 165. 182, 183 
С вятки  —  см. Рож дество 
С вяты е 61 , 72. 78, 86. 88, 96, 108, 165, 168, 

180, 181, 188, 189, 212 
С вящ енная роща, св. лес 146, 147, 152, 157—  

159 _
Семейно-родовые обряды  153, 176— 183, 194 - 

202
С лавяне древние 109, 132, 146, 147, 210 
Скотоводческие обычаи, праздники 9 0 — 97,

163. 175. 180:  198, 204. 210 
Смех ритуальны й, «смеховая культура» 22. 70  
Снопы обрядовы е (первы й, последний) 44, 45, 

80, 86. 154. 164, 174, 181. 200 , 205 
Солнечный (солярн ы й ) культ  11, 27, 28, 85.



88, 105— 116, 119, 153, 163. 167, 180. 182, 
183. 207. 210 

Солома в народных обрядах 64 , 77— 80. 119, 
162. 188, 206 

Сочельник, праздник 47, 150. 168 
С ою зы  половозрастные 168, 187, 190, 196 

девичьи 78, 177 
женские 176, 197, 199 
мужские 1 4 0 .1 7 6 ,  186, 190, 191, 197. 199 
юношеские 177, 191 

Сретение, праздник 40 , 50, 51. 61 , 62 , 121, 
206 , 207, 212  

Стоунхендж-мегалитическое сооружение в А н г
лии 26, 105, 106 

С урвакары  190, 191, 197

Т аб у  82. 94, 117. 138, 146, 154. 157, 165,
167. 176

Т отем , тотемические обряды  70, 82 , 146, 156, 
157. 186, 187, 192, 196 

Т равестизм  (переодевание, перемена пола об
рядовая) 49 , 98 . 100, 190, 196 

Т р авы  лечебные, магические 48. 154, 157 
Т р апеза  обрядовая, праздничная 6, 73, 77, 

80, 8 5 - 8 7 ,  94. 142, 175, 176, 179, 181. 
198— 201, 208 

Т р ех  королей день —  см. Богоявление 
Т р о и ц а , праздник —  см. П я т и д е с я ти :!*

Уборочные (ж атвенн ы е) обычаи 44 , 45, 177, 
179, 180, 198, 200 . 203, 204 

Умерших культ, такж е П редков культ 4 7 ,4 9 .5 3 .  
70. 72. 74. 75. 77. 81. 84, 87! 88. 122. 133. 
135, 137, 153, 156. 159. 165, 166, 179—
181, 186, 187, 189. 200 , 201 , 205 , 207 

Успение, праздник 154, 180

Ф акелы  —  см. О гонь обрядовый 
Ф аллический культ см. такж е

Эротические обряды  78, 79, 98, 104, 190

Х леб, см. такж е К алач, К аравай , Печенье об
рядовое 64. 73 — 75. 77. 80. 81 . 82. 83. 85 ,
88, 92, 93. 109. 118. 124, 126. 162— 16ь. 

_ 169, 171, 174, 175, 181. 183— 185 
Х лестание —  магический обряд 93 , 101, 155, 

157
Х ристос —  см. Иисус

«Ц арь» обрядовы й 53, 76, 78, 79 
Ц веты  в обрядах и поверьях 48 , 82, 84. 88 , 

93. 107, 174, 180. 182 
Ц епь в народных обрядах 93 , 162

Чеснок в обрядах 83, 125, 154, 167 
Четверг, обрядовое значение 50, 52, 142, 154, 

199
Числа магические 30 , 31 , 72, 154, 155, 162

Ш ест (сто л б) в обрядах 83, 84, 86 
Ш ествия —  см. Процессии 
Ш ум обрядовы й 52, 182

Э ллины  —  см. Г реки древние 
Э пнф ания —  см. Богоявление 
Эротические элементы в обрядах 48, 49, 69, 

75. 78, 82. 88, 94, 98 — 105, 139, 140, 157. 
196. 206 , 207

Ю рьев день —  см. такж е Георгиев день

Я йца в обрядах 70 , 80— 82, 88. 93. 164, 166.
168. 175, 182, 185, 206
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