
Г Л А В А В Т О Р А Я 

Н А Р О Д Н Ы Е ВЕРОВАНИЯ, С В Я З А Н Н Ы Е 
С Д О М О М И Д О М А Ш Н И М ОЧАГОМ 

Народные верования, связанные с жили-
щем и домашним очагом, содержат в себе 
весьма разнообразные (и по происхождению, 
и по содержанию) мотивы религиозного 
мышления народа. Значительная часть на-
родных представлений и обрядов, составля-
ющих семейный культ у армян, была связа-
на с домашним очагом. Еще в свое время М. 
Абегян связывал культ очага с культом до-
машнего огня и, особенно, с культом пред-
ков1. В подобном же аспекте толковал проб-
лему и X. Самуелян. Он рассматривал во-
прос культа домашнего очага как логическое 
продолжение или своеобразное выражение 
культа предков?. При этом оба исследовате-
ля толковали культ предков в широком 
смысле этого понятия, чему, видимо, способ-
ствовала установившаяся еще с конца XIX в. 
в специальной литературе традиция рассмат-
ривать семейно-родовой культ и культ пред-
ков как нечто единое, заключающее в себе 
идейное содержание и социальные корни ро-
дового строя. Однако давно уже установле-
но, что понятия семейно-родового культа и 
культа предков далеко не совпадают3. Нам 
представляется вполне правомерным поло-
жение С. Токарева о том, что понятие куль-
та предков нужно ограничить и придать ему 
определенное значение, а именно: «понимать 
под ним поклонение умершим прародителям 
и сородичам, и прежде всего, семейно-родо-
вые формы такого поклонения»4. 

1 Ц-рЬтушЬ Ц"., Указ. соч., с. 59 —61. 
- УшгГтЬишЬ Ь . , Лш^ рЬшшЬЬ^шЬ щш^мшйп&ррш— 1Ы, 

13, 113, неI 
3 См.: Токарев С. А. Пережитки родового культа 

у алтайцев. — ТИЭ, т. I, 1947, с. 140—142. В другой 
своей работе С. Токарев пишет: «Родовая организа-
ция имеет свои собственные, из нее вырастающие фор-
мы культа... Этих форм культа две: культ семейно-
родовых . святынь и хранителей и культ семейно-родо-
вых предков. Этн две формы соответствуют двум ста-
диям развития родовой организации—материнскому 
и патриархальному роду» (Токарев С. А. Ранние фор-
мы религии, с. 252). 

4 Токарев С. А. Ранние формы религии, с. 266. 

Анализ всей совокупности представлений 
и обрядов, связанных с культом очага у ар-
мян, показывает, что культовые корни до-
машнего очага действительно восходят к двум 
основным (первоначально не связанным друг 
с другом) религиозным воззрениям народа: 
почитанию природного.огня и культу умер-
ших прародителей семьи или родственной 
группы. Впоследствии в семейно-бытовой 
жизни народа эти два мотива настолько пе-
реплелись между собой, что срослись в еди-
ную систему верований, которая в религио.-
ных пережитках XIX в. представлялась обыч-
но в форме культа домашнего очага. В этом 
плане для обозначения культа домашнего 
очага вполне применим и термин «семейно-
патронимический культ огня». 

Из сказанного, разумеется, не следует, 
что все обычаи и обряды, составляющие 
культ очага вообще, сводятся к этим двум 
формам поклонения. В них выделяются так-
же мотивы обычного права, которые, буду-
чи регуляторами традиционного поведения 
людей, приобрели и некоторый религиозно-
этический оттенок. Это, в частности, просле-
живается во многих ритуальных действиях 
семейно-бытовой обрядности (свадьба, ро-
дильный и похоронно-помннальный циклы). 
И, несомненно, прав X. Самуелян, отмечая, 
что «-семейный культ, семейно-общинная 
религия стала основой состава первичной се-
мьи, регулятором ее нравственной и право-
вой жизни, Этот культ развил целую систе-
му религиозных представлений и верований, 
которыми регулировались общественные от-
ношения как в древнем народном быту, так 
и в настоящее время (в начале XX в.—3. Х. ) ь 
когда еще живучи нормы обычного права»5. 

И, наконец, в круг семейного культа на-
рода следует включить и те обычаи и веро-
вания, которые были связаны с домом и се-
мейным благополучием в целом. 
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При этнографической характеристике на-
родной культуры жилищный комплекс впол-
не справедливо рассматривается как элемент 
материальной культуры (или культуры жиз-
необеспечения5) этноса, однако своими ос-
новными функциями он больше свя:ан с се-
мейным бытом. Пожалуй, не будет преуве-
личением скатать, что вся хозяйственная дея-
тельность, повседневная и обрядовая жизнь 
армянской семьи были сзязаны, в первую 
очередь, с жилищем—его основным местом 
обитания. В свяш со сказанным представ-
ляет определенный интерес тот факт, что 
слово рЬшшЬ^ (семья) на армянском я^ы-
ке означает «под кровлей»7, т. е. под одной 
крышей, в одном доме, жилище8 . Примеча-
тельно также, что во многих районах Арме-
нии в местном диалекте не имелось слова 
р Ь ш ш Ь и для обозначения семьи употреб-
лялось СЛОВО 01ш[и (очаг), тпЛ (дом) ИЛИ 

(дым)9. 
Таким образом, понятие семьи у армян 

связывалось в основном с их единым жили-
щем и очагом, в которых, собственно, вопло-
щалась и сама идея и суть семьи. 

Центром домашнего культа являлся очаг. 
Формы их были весьма разнообразны в раз-
личных историко-этнографических районах 
Армении, однако наиболее распространен-
ным типом был тонир (рчЬ/гр)10. В Нагорном 
Карабахе, например, почти во всех селах 
имелись специальные очаги общесельского 
назначения, почитаемые всей общиной. При 
отсутствии в селе церкви акт бракосочета-
ния проводился у таких очагов. Кроме того, 
обычно после венчания в церкви новобрач-
ные считали своей обязанностью посещать 
эти очаги и целовать их". Нередко и венча-
ние проводилось у домашнего очага12. Часто 
женщины рожали возле домашнего очага, 
а иногда и на золе, взятой из очага, чтобы, 
как объясняли, «ангелы очага также пришли 

" Изучение жилищного комплекса в указанном ас-
пекте см.: Культура жизнеобеспечении и этнос. Опыт 
атнокультурологического исследования (на материа-
лах армянской сельской культуры). Ереван, 1983, с. 
150-189. 

7 ИГпнргиГ, 2,„]крЬЬ ,ч р,Т ш и,ш ^шЪ ршпшршЬ, •». 2, 

ЬркшЬ, 19/3, 132, 
{ Ч 1 и | ' З Д " , С Ч ш . , Щи,Ь^Ьцтр/, Ъш^Ьрр, ЬркшЬ, 1969, (•; 

184, 
р См.: Лнснциан Ст. Очерки этнографии дорево-

люционной Армении. —КЭС, т. 1, М., 1955, с. 85; 
Ц и п Г ш Ь ц ш Ц , р % 1 п ш % Ы [ ш Ъ щ ш ^ и . ш / ! / ч Л ф ц . — { . , 

13, у 118, 
10 ИрЬцций 1Г., ёп^а^р^ш^шЬ -'ш^штрр, 15; 

Петрушсвскнй И. О дохристианских верованиях кре-
стьян Нагорного Карабаха. Баку, 1930, с. 4. 

" Ь.Ч|Ш|Ш(, Ь . , ^шршЬ^ш, 115, 

Там же, с. 116. 

на помощь роженице»13. Нет сомнений, что 
здесь имелись в виду духи семейно-азговых 
предков, которые, по представлениям, жили 
возле очага-тоннра или же в самом тоннре'4. 
Крещение новорожденных также часто про-
водилось над тониром15. 

Фактически вокруг очага сосредоточива-
лась вся хо .янственная и соцнонорматнвная 
жизнь армянской семьи. Д а ж е покупной 
скот отводили к домашнему очагу16. Всякое 
новое происшествие или явление в жизни 
семьи должно было как бы «регистрировать-
ся» именно перед домашним очагом. Он яв-
лялся одновременно и символом, и олицет-
ворением семьи. Это ярко выразилось в вы-
ражениях, употребляемых сватами ирг. сго-
воре: «Мы пришли, чтобы взять горстку 
земли нз вашего очага»17, «Мы пришли вгять 
горсть пепла нз вашего очага, чтобы отнести 
и смешать с пеплом нашего очага»18. В том 
же смысле иногда говорилось: «Пришли 
взять огонь нз вашего светильника»19 или 
же: «Когда прийти зажечь лучинку от ваше-
го доброго очага?»20. 

Следует отметить и ту огромную роль, 
которую играл домашний очаг при ритуаль-
ных действиях свадебного обряда—для при-
общения невесты к семейному культу дома 
жениха. 

Выходя замуж, девушка фактически поры-
вала связь с отцовским домом и входила в 
новую семью. В этом аспекте не все обычаи 
свадебного обряда нужно рассматривать как 
религиозные. В первоначальном своем про-
явлении они отражали осознание реального 
изменения в составе и структуре семьн. Од-
нако по мере общественного развития заклю-
чение брака достигает необычайной тор-
жественности и сопровождается все более 
усложняющимся ритуалом, где религиозный 
мотив уже начинает играть далеко не пос-
леднюю роль. Примером этому может слу-
жить хотя бы обычай разбивания невесткой 
керамической посуды па пороге перед вхо-
дом в дом жениха, что обычно рассматрива-
ется как средство против ..чих сил21. В дей-

I 

13 1П1|Ш]Ш& Ь . , ЧчиЫш!/, 27, 
Ч.рЬчдшй 1Г., •/ацп^р^ш^шЪ -,\ц>/ш/лрр. {)• о9, 
ПППГЩЬЦ|ШИ I»., 2ш1 рЬиичЪЧ/ш), п/ш^шшёпЛрр,—!^, 

7. 13, 1.г 
Ьци^шО 1)., Рпр^^.—М, 7 . 10, 247, 

17 1.Ш|Ш]ШЬ Ь . , 1) Зпр, 114; 2) Ппр^ш^,— 
МЛ 7 . Я, 1.1 216, 

, <•" ^иртртС I)., 1) ^шршЬцш, 195; 2) ^шЬАш/,, 
105-106-
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Ствительности ж е этот обычай первоначаль-
но мог осмысляться иначе, а именно: обор-
вать связь с отновским домом н семьей и 
войти в иную семью. Об этом свидетельст-
вует тот факт, что армяне и во многих дру-
гих случаях имели обыкновение разбивать 
какую-либо посуду с целью обрывания сая-
г.ей. Так поступали, как мы уже видели, во 
время похорон, при выносе гроба из дома 
и на могиле умершего. Кроме того, после 
выхода из дома человека, славящегося 
«злым глазом», разбивали кувшин, одновре-
менно приговаривая: «Чтоб ты ушел и боль-
ше не возвращался»2 2 . В иных случаях, что-
бы предотвратить возможное посещение или 
возвращение нежеланного гостя, вслед зг 
ним разбивали кувшин с водой23. Иногда 
после ухода таких людей брали г.олу и еду 
вали вслед за ним, приговаривая: «Чтоб твой 
злой глаз остался с тобой»24. Во время ж е 
свадьбы посуду разбивали и сразу после вы-
хода невесты из своего отцовского дома с 
тем, чтобы она не возвращалась обратно, 
т. е. чтобы не выгнали се нз дома жениха 
или же она не осталась без мужа. 

Из всего сказанного очевидно, что битьем 
посуды как бы символизировалась идея про-
щания с тем членом семьи, который выходил 
из состава семейной общины. В определен-
ном смысле этот обычай может быть растол-1 
кован т а к ж е и в аспекте перехода от одного 
состояния в другое, из одного мира—в дру-
гой. В более широком плане в битье какого-
либо предмета прежде всего следует видеты 
символизацию идеи сегрегации и ресегрега-
цин человеческих коллективов (в данном 
случае—семьи)2 5 . Впоследствии, в си..у ус-
ложнения и насыщения религиозными моти-
вами ритуальных комплексов, этот обычай 
осмыслялся как «способ борьбы» против 
злых сил. 

Входя в новую семью, невеста, но суть 
дела, входит в. новую, непривычную ей атмо-
сферу внутрисемейных в анмоотношений и 
этикета. Отныне ома должна была почитать 
другой очаг, так как она входит под покро-
вительство домашних духов -жениха. Поэто-
му во время свадебного обряда совери элся 
•ряд священных ритуалов, имевших целью 
приобщить невесту к домашнему культ,-
данной семьи213. 

«2 ЦииГщЬцшБ Ь . , ' рЪтшЪЬ^шЪ щшцпш^тЬрр — 

и:. ». к', ([ 21я, 
я аР]п1(1 ш({Ь», 1898, Ц «?< 

24 1,11цш|ШГ| Ь . , Р п р 1 ш [ т . — Щ , ч- М ' ( I 2 3 / 1 
23 Проявление этой идеи нами показано из армян-

ском материале. См.: Харатян 3. В. К интерпретации 
обрядов..., с. 102—103. 

к Обрял приобщения невесты к семейному куль 
1 у жениха был известен широкому кругу народов. 
См., напр.: Чурсин Г. Ф. Очерки но этнологии Кав-

Во многих районах Армении с этой целью 
практиковался, например, следующий обряд. 
Во время свадьбы сына, перед прибытием 
свадебной пары в дом жениха, его мать бра-
ла два или четыре лаваша и тарелку, в кото-
рой был разожжен огонь с кусочками ладана . 
Положив все это на деревянный лоток, мать 
жениха обводила его сначала вокруг очага, 
а потом н по всем четырем углам дома, где 
живут д \ х н (предков.—3. X.). После этого 
ома выходила из дома и с лотком в руках 
обходила молодую чету. Входя в дом, невес-
та трижды обходила домашний очаг, затем 
зместе с женихом становилась на колени, и 
оба целовали очаг. При этом невеста броса-
ла в огонь очага кусок ладана , который при-
хватывала с собой в отцовском доме. После 
этого невеста и жених целовали руку самого 
старшего члена семьи, получив его благосло-
вение27. В других местах, например, Гандза-
ке, перед выходом нз отцовского дома невес-
та подходила к своему домашнему очагу и, 
став на колени, брала нч него немного пеп-
ла. Затем отец невесты брал руку своей до-
чери и вкладывал в руку будущего свекра. 
Женнх молча стоял рядом с ними. Потом 
невеста и жених, взяв друг друга за руки, 
обходили и целовали очаг, захватив при этом 
каждый по горсти пепла. Войдя в дом же-
ниха, молодая пара в первую очередь на-
правлялась к очагу и, трижды обойдя его, 
молодые целовали н этот очаг, бросив туда 
пепел, взятый из домашнего очага невесты. 
В это время к ним подходили родители же-
ниха и благословляли их28. 

В комплексе описанных ритуальных дей-
ствий прослеживаются одновременно не-
сколько мотивов. Прежде всего в них выра-
жена идея прощания девушки со своим ро-
дительским домом и соответственно с его 
очагом (ритуальное целование очага) . Во-
вторых, этим фиксировался т а к ж е факт ус-
тановления блн кнх, свойственных, д а ж е 
родственных свя ей между двумя очагами-
семыши (обычай смешения пепла обоих оча-
гов). II, наконец, в этих ритуальных дейст-
виях инсценировался процесс взаимного при-
общения молодых к семенным святыням, 
г. е. их1 вступление под покровительство до-
машних духов обеих сторон (обхождение 
очагов и получение благословения родите-
ли"! ИЛИ вообще старших, патриархов! . 

ка !а, с. 130; Калогв Б. А. Указ. соч., с. 220—221; 
Гаджиева С. 111. Указ. соч., с. 98—100; Макашииа 
Т. С. Фольклор и обряды русского населения Латга-
.]нп. М., 1979, с. 83, 86—87; Алексеев Н. А. Тради-
ционные религиозные верования якутов в XIX—начале 
XX ви. Новосибирск, 1975. с. 65--76. 

1),рЬ|цшБ 1Г. Указ. соч. с. 60. 
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В жизни армянской семьи очаг имел важ-
ное значение также как место, где поддержи-
вается огонь. Неугасимый огонь очага счи-
тался символом непрерывности, вечности и 
благополучия семьи. Огонь переставал зажи-, 
гаться в домашнем очаге лишь тогда, когда 
переставала существовать данная семья. 
Кроме того, армянам, как и многим другим 
народам мира29, было знакомо представле-
ние о том, что у каждой семьи, в каждом до-
ме «свой» огонь. Поэтому передача огня нз 
одного дома в другой считалась опасной и 
вредной для благополучия той семьи, от ко-
торой брался огонь, особенно после захода 
солнца. То же представление о «семейно-фа-
мильном огне» сказывается в обычае заби-
рать с собой огонь из очага старого дома 
при переселении в новый дом30. 

Исследователи вполне справедливо свя-
зывают этот обычай с идеей единства и со-
лидарности семейной общины или родствен-
ной группы, основой чего служила идея куль-
та единого очага—семейно-родового огня31. 
Однако среди армян засвидетельствованы 
лгнные о том, что если своя семья не была 
богатой и благополучной, то огонь для ново-
го дома брался нз очага тех семей, которые 
считались счастливыми и состоятельными32 

Обычай брать огонь у других семей—явле-
ние, по всей вероятности, более позднего 
времени, уже после возникновения малой ин-
дивидуальной семьи, как самостоятельной 
хо яйственной единицы. 

Как и у многих народов33, у армян так-
же хранительницей домашнего огня счита-
лась женщина, однако священность огня мог 
сохранить только старший по возрасту член 
семьи—мужчнна-патриарх34. Именно по этой 
причине армянская патриархальная семья 
и вся патронимия были заинтересованы в 
том, чтобы больше рождалось мальчиков. 
Семья, где не было мальчиков, была озабо-
чена тем, что «ее очаг погаснет, что некому 
будет поминать намять родителей или но-
сить их имя после смерти»35. Во многих рано-

См.: Штгрнбгрг Л. Я. Первобытная религия..., 
с. С./',; Гохярев С. А. Рлнние формы религии..., с. 255. 

'М'дл-лЬ , |ц1 • Указ. соч. г. 225;. 1,ш[ш/шП И1 

^шри ЮЗ, 

1)имГп.Ъии1& Ь., рЪтшЬЫ^шЬ щш^шйтАрр 
ч- 118-119, Штернберг Л. Я. Перво. 

битная религия..." с. 375. 

рр... 268, 
4 См.: Штернберг Л. Я. Первобытная религия..., 

с. 360: Токарев С. А. Ранние формы религия..., с. 
254—264; Лалров Л. И. Доисламские верования ады-
гейцев н кабардинцев. — ИМВПРВ, с. 207. 

»< 1);.^и.ЬишБ Ь.., рЪшшЬЦшЪ Чшгшш4.Лрр,— 
иг, 13, 121, 

*> и № [ ь . . Рпр.ш1Я1.-иг, и , 132, 

нах единственного сына семьи считали 
«столпом (опорой) дома» или же «храни-
телем дыма очага»36. Это стремление иметь 
сыновей X. Самуелян объясняет широким 
распространением укоренившегося в быту 
народа культа предков. «Обязательно тре-
бовалось,—пишет он,—чтобы умерших по-
минали именно кровные родственники, так 
как предков почитали только по линии кров-
ного родства»37. Думается, что подобное 
объяснение не является единственной и ре-
шающей причиной стремления иметь сыно-
вей. Этого требовали весь уклад жизни и 
нормы имущественно-правовых взаимоотно-
шений армянской патриархальной семьи, где 
право на раздел и наследование имущества 
имели представители только мужского пола. 
А ведение традиционного и доминирующего 
земледельческого хозяйства требовало пре-
имущественно мужского труда. Поэтому всо 
остальные мотивы предпочтительного отно-
шения к рождению мальчиков, в том числе 
н религиозно-идеологического характера, яв-
ляются по сути производными от вышеука-
занных факторов. 

Преобладающую часть обычаев и веро-
ваний, связанных с ломом и домашним оча-
гом, составляли обряды и ритуальные дей-
ствия, направленные на обеспечение семей-
ного благополучия. Стремление к благосос-
тоянию хорошо выражено в народных пред-
ставлениях о домашних духах. 

В народе была широко распространена 
вера в то, что каждый дом и каждая семья 
имеют своего духа-хранителя, покровителя 
семьи и семейного богатства. Образ этого 
духа, хотя и был довольно устойчивым и од-
нородным, назывался по-разному, что ука-
зывает на исторические и этнокультурные 
связи армян с другими этническими общ-
ностями. Одним из этих названий был 
гЬпцр (шнохк), представление о котором за-
свидетельствовано у жителей города Вана. 
По их мнению, «...в каждой посуде, где хра-
нятся масло, сыр, мука, рнс и т. д., живет 
дух шнохк, хранитель этих припасов. Поэто-
му, когда берут эти продукты, говорят: 
«Иисус Христос», чтобы шнохк не вышел из 
посуды и она нескоро опустела. Маленькую 
часть ио того, что в^яли, кладут обратно в 
посуду, чтобы дух, если уже вышел, вернул-
ся бы вбратно^38. 

В остальных районах Армении для обоз-
начения домашнего духа использовался тер-
мин шшЬ 1\П1Ь.Ш? ( т а и довлат—богатство до-

" Ь., 69, 
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иг, 7. 13, 122, 
35 1,ици^шП Ъ., ^шищтрш^шЪ. — иг, Ч. 26, Ч/ 10!, 

- 42 ^ 



ма3 9). Точное местопребывание и внешний 
облик этого духа отличны в различных райо-
нах. По представлениям жителей Нор Бая-
зета тан довлат незримо живет в каком ли-
бо уголке дома и часто является хозяевам 
в виде человека, змеи, мыши, осла и др.40 В 
Васпуракане он рисуется в виде фигуры ре-
месленника или змеи41. В Джавахке верили, 
что тан довлат живет в амбаре42. Чаще все-
го его представляли в виде змеи, регулярно 
являвшейся обитателям дома. Согласно ве-
рованиям жителей Лори, в каждом доме 
имелись две пмеи-довлата, белого и черно-
го цветов; появление белой змеи предвещало 
хозяевам добро п счастье, черной—беду43. В 
одной из легенд повествуется о том, как хо-
зяева дома наливали в посуду молоко для 
домашних змей, которые взамен оставляли 
им золото. Если же со змеями обращались 
грубо, то они покидали дом, и семья посте-
пенно беднела44. Существует целый ряд рас-
сказов о том, как при грубом обращении со 
:меем-довлатом она своим ядом отравила 
еду, а затем, «понимая», что хозяева ни в 
чем не виноваты, перед их глазами вторично 
отравляла данный продукт, чтобы они не 
питались им. Тан довлат нередко представ-
лялся и в виде человека. В том же Лори, на-
пример, рассказывали, как однажды вече-
ром в дом пришел волосатый, внушительной 
наружности человек, направился прямо к 
домашнему очагу, сел возле него и попро-
сил поесть. Свекровь и невестка, бывшие до-
ма одни, накрыли ему на стол, оп сытно по-
ел, но, к удивлению их, еда ничуть не умень-
шилась. Только после его ухода женщины 
поняли, что это был тан довлат45 . 

В сущности но своим основным призна-
кам тан довлат сходен с ра .личными домаш-
ними духами46, в частности с домовым47. 

39 Слово арабского происхождения и озна-
чает «богатство», «имущество», «состояние». Оно по-
лучило довольно широкое распространение у различ-
ных народов Кавказа н Передней Азии. 

<0 0., Ъяр Чшуи^ю—КД 1?. 17, 971 
41 Ъ^ш^шС Ъ., ^шии/трш^/иЬ,— /АД 7. 25, (» 57* 
<•' 1,Ш1Ш]ШГ, Ь., Хш^ш/ир, 1,1 336/ 

И Д 10, 1ц 195-1361 
41 1Ш|Ш(1ШГ, Ъ., '(ш/гшЬуи,, 112—213, 

Ь ЬщиишИ Ь., Рп1цш[п1- — Ч~, у. 10, 205' 
4,5 См.: Мнллс.р В. Ф. Осетинские этюды, ч. II, с. 

2-53; Религиозные верования народов СССР. Сборник 
этнографических материалов. Т. II, М.—Л., 1931, с. 
53, 98; Карачасвиы, с. 276; Алексеев Н. А. Указ. соч., 
с. 7 2 - 7 4 . 

47 См.: Рогожин Т. Нечто нз верований, поверий, 
обычаев жителей ст. Червленой Кнзлярского уезда, 
Терской области. — СМОМПК, вып. 16, отд. I, с. с. 
61—62; Токарев С. А. Религиозные верования..., е., 
94—99; Померанцева Э. В. Мифологические персо-
нажи в русском фольклоре. М., 1975, с. 92—117. 

Вера в этого духа у армян проявлялась 
и в обычаях н суевериях, связанных с отда-
чей взаймы соседям некоторых продуктов и 
предметов домашнего обихода. Например, 
когда давали взаймы закваску для теста 
или мацуна (кислого молока), обычно отде-
ляли от нее небольшую часть и оставляли 
дома. Впоследствии к нему присовокупляли 
возвращенную соседом новую закваску. Или 
же, отдавая на временное использование 
маслобойку, треножник нли какой-либо иной 
предмет домашнего обихода, взамен обяза-
тельно брали что-либо в залог (обычно ко-
шелек, нож, кусочек древесного угля и: оча-
га и т. п.), который возвращали при получе-
нии отданного предмета обратно. Аналогич-
ное практиковалось и при передаче огня48. 
Если на огне кипятилось молоко, то, преж-
де чем передать огонь, обязательно клали 
на крышку посуды, в которой нагревалось 
молоко, зеленую траву. 

Сходные суеверия были связаны и с до-
машними животными. Так, коровы, давав-
шие много молока, обычно не продавались, 
поскольку считалось, что из-за этого могут 
пострадать остальные домашние животные 
Если же корову или лошадь приходилось 
продавать, то отрезали кусочек от уха жи-
вотного или вырывали пучок волос из хвос-
та и прятали их в трещинах стен жилища 
нли хлева. 

Все эти обычаи в народных представле-
ниях связывались с идеей ршрш^^шр (бара-
кят)4 9 дома и семьи. Считалось, что если 
их не соблюдать, то баракят уйдет. В связи 
с этим интересно отмстить, что в некоторых 
районах Армении были известны также от-
дельные духи или ангелы-хранители опреде-
ленных продуктов. Наглядным примером это-
му может служить указанный нами выше 
дух шнохк. Кроме этого, в Джавахке, напри-
мер, верили, что существует особый дух за-
кваски для теста. Когда при замешивании 
крестили тесто, этот дух якобы успевал семь 
ра 1 пойти в Иерусалим, целуя каждый раз 

4* Весьма широкому кругу, народов, в том нли 
ином виде, был знаком обычай, запрещающий пере-
1ачу огня другим. Л. Я. Штернберг объясняет этот 
аяпрет своей знаменитом «теорией избранничества». По 
его словам, <...у примитивных .нолей всякое открытие, 
сделанное одним человеком, счшастся личным даром 
ему, как специальному избраннику юго нли друге-
го духа нли божества. Б силу этого нзбранннчества 
пи считает, что передача кому иибудь другому этого 
изобретения будет не угодна тому божеству, которое 
дало ему этот дар. и что он может быть у него от-
нят» (Штернберг Л. Я. Первобытная религия..., с. 375). 

4Я Арабское слово Ьагака, перешедшее к армянам, 
означает собственно «благодать», «изобилие», «дос-
таток», т. с. по основному своему смыслу совпадает 
с понятием с1еу1е1. 
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«священную могилу». Именно этот дух каж-
дый вечер отворяет дверн дома, чтобы в не-
го мог войти ангел-хранитель дома50. В том 
же районе, а также в Лори и других местах 
верили и в ангела свежего хлеба, жившего 
якобы на краю тоннра51. 

Идея тан довлата и баракята семьи во 
многих случаях связывалась с невесткой. 
Так, когда невестка в новой семье впервые 
ходила за водой, она приносила с собой в 
дом вместе с водой и некоторые щепкн, ко-
торые назывались цп^шр-^фЬ, (довлат чо-
ни, щепкн-довлат). Эти щепки сохранялись 
дома и зажигались на летовке под посудой 
с молоком, с тем, чтобы оно в этот год бы-
ло в изобилии32. При входе невесты в дом 
жениха повсеместно на ее плечи клали хле-
ба-лаваши, чтобы она «вошла в дом с бара-
кятом»53. Во многих местах во дворе жениха 
и невесту встречали следующим образом. Кто-
нибудь из членов семьи преподносил невесте 
кувшин масла, куда она бросала несколько 
монет и, обмочив палец в масло, смазывала 
им волосы своей свекрови, а также двери 
дома. При этом свекровь говорила: «Чтобы 
рука твоя всегда была в масле, родная»54 . 
Во время свадебной трапезы в отцовском 
доме невесты азапы-дружки старались ук-
расть какой-нибудь предмет: ложку, хлеб, 
что-либо из посуды, чтобы «невеста в. яла 
с собой в дом жениха «довлат» отцовского 
дома»55. 

В народных представлениях о домашнем 
духе тан довлат отражены и некоторые мо-
менты социальной жи:ни семьи и общества. 
Так, в Лори верили, что при уходе снохи, 
т. е. отделении малой семьи от большой 
патриархальной, удаляется и тан довлат5 6 . 
Подобный мотив прослеживается и в народ-
ных сказках армян различных нсторнко-эт-
нографнческнх районов Армении57. Непосред-
ственную связь тан довшата с невесткой в 
данном случае, несомненно, нужно объяснить 
и мсненпем основ семенной организации, а 
именно начавшимся процессом разложения 
болыиесемейной общины. Очевидно, что это 
поверье было призвано закрепить релнгиоз-
но-моральный апрет на ра.щеленне боль-
ших семей и тем самым иредотврал1ть нли 
продлить иен бежный процесс ее разложе-
ния. Ведь с сегментацией семенной общины 

& 1Ш[Ш|ШГ1 Ь.. Дш^ш/ир, .7 36, 
51 Там. же. 1,1и|ш]ш1| Ь., Л'пр^и./»»..—1Ц, 7. Ю, 
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Ь щ и и и С Ь . , I ) 1шЫш1). Ц 263; 2) Пар^ицы..— Ш, 
, Я, 1г 212; 3) Ч-п^рЬ. 1г 131, 

1.И11'и|'» Г| I).. 'I и, ршЬ уш, 133, 
'Ь 1,111 [411II) Г1 I]. Рпр^ицт.— Н2, 7. 11), 1м1 237, 

и Гам же, с. 204. 
Ли; ^ нп '[р ч ш1[шЪ <Ьр/,шрЫр, 3, 170—174, 

уменьшались рабочая сила и доход, а следо-
вательно, и баракят-довлат (изобилие) до-
ма. Бытовавший в Нор Баязете обычай от-
ражает убеждение народа в том. что основ-
ное благо семьи создавалось мужчинами, и 
поэтому каждый вечер, когда открывали по-
стель мужчины, конец одеяла откидывали 
на ад. чтобы тан довлат «пришел и сел на 
это место»58. 

Из вышеизложенного явствует, что идея 
домашнего духа воплощалась во всех тех 
предметах и членах семьи, которые в той или 
иной степени были связаны с благополучи-
ем семьи, но не имела при этом определен-
ного, строго зафиксированного олицетворе-
ния. Добавим также, что у армян сущест-
вовал обычай выбирать для своей семьи в 
качестве покровителя, помимо указанных 
домашних духов, того нли иного христиан-
ского святого—свидетельство прнемственно-
сти идеи патрона-покровителя дома и семьи. 

По представлениям армян, существовал и 
некий демон, который мог наносить ущерб 
домашнему хозяйству. Согласно сообщению 
Г. Бунатова, этот дух «...действует только в 
начале марта и называется г1/"1? (швод). Он, 
как н все духи, может принимать всево мож-
ный вид. Швод, чтобы абраться в жилые 
помещения, принимает вид кошки, беспрепят-
ственно аходит в дом и вносит с собой мо-
ро. . Особенно любимый день для швода пер-
вое марта; поэтому крестьяне в этот день 
растворяют настежь двери, бьют бараньими 
шкурками и вениками по всем углам и сте-
нам дома, приговаривая: «С^п^ ^п^и , Лшру 
ЬЬриа («Швод, вон, человек, лайди»). После 
этого по углам и вокруг столбов проводят 
линии, а у дверей кладут пластинку железа, 
чтобы швод не мог зайти в комнату. Таким 
обра юм, швод, не допускаемый в жилище, 
бродит но полям. Обыкновенно шводу быва-
ет известно, в каком доме и кто нз членов 
семьи отсутствует; ночью он принимает об-
ра.) отсутствующего члена семьи и его голо-
сом просит отворить дверн; того, кто отво-
рит ему дверн, обманом заставляет без цели 
бродить с собой по полям до самого рассве-
та. Поэтому первого марта все члены семьи 
должны собраться дома, чтобы швод пикою 
не мог обмануть. Армяне мороз и фсираЛь 
месяц также называют шводом»59. 

Порбаязстцы этот дух называли г4"1" 
(швот). Здесь его характеризовали так: 
«...тонкий, высокого роста, одетый в белую 
рубашку дух. Он не бессмертен, как сатана, 
хотя и рождается и размножается. Богу не 
противник, а поклоняется ему. Зимой живет 
в домах, а летом идет на угодья и поля. В 
феврале его кровь согревается, и он очаровы-
вает люден эротическими сновидениями. В 

>' 1.ш|ша|шГ| Ъ., Ъпр Ршуш^Аш. — И 2 , 7. 17, 08, 
53 Бунатов Г. Указ. соч., с. 176. 
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' феврале кошки начинают мяукать, потому 
что видят швота, который выходит и входит 
в дом. Обитатели выгоняют швота из дома 
шкурками теленка, говоря: «Ъ^пт, цп^и, 
ишрт Ырил^Н («Швот, вон, март, входи!»). 

В Муше верили, что «швоты живут груп-
пами и появляются в зимний месяц шват 
(араб, шубат—февраль); вечером последнего 
дня этого месяца обводят линии вокруг ер-
диков и порогов всех помещений и, когда 
темнеет, берут передник, ударяют им по 
столбам стойла и всем стенам, выгоняя шво-
тов. Одновременно приговаривают: пС^пшЬ д 
цт-ри, 1Гшрт№ (Дшрт илТ^ир) Д ЬЬрия «ШвОТ, 
вон, Март (месяц март) входи!»61. Затем у 
порога входных дверей ставят железный 
крест от тонира, а их возвращению через 
ердик препятствуют обведенные вокруг них 
круги62. 

В Васпуракане этот дух был известен под 
на сванием фтм-ц^р (пурдик) ИЛИ щ п и ц п ^ ^ 

(пупушик). Здесь хозяин дома, обвязывая 
голову ко?линой шкурой, брал в одну руку 
овечью шкуру, в другую—серп и, ударяя шку-
рой по всем стенам, говорил: «Пурдик, вон! 
Пурдик, вон!». Дойдя до двери на улицу, он 
говорил: «Пурдик, иди на пастбище, к про-
хладным родникам, на зеленые поля...», пос-
ле чего сразу закрывал дверь. Д л я того, что-
бы пурдик не залез обратно в дом через ер-
дик, на него заранее крест-накрест клали 
две палки63. 

По поверьям, особенно навязчивы швоты, 
обитающие в хлевах; чтобы их изгнать, бур-
дюком с маленькими камешками, производя-

" щими шум, ударяют по скоту и стенам хле-
ва, приговаривая: «Швот, вон, март, входи»64. 

В некоторых местах люди не верили в 
февральские сны, считая их ложными и не-
достоверными, так как они могли быть вну-
шены швотом65. 

В приведенных народных представлениях 
о духе швот (швод) выделяются следующие 
основные мотивы: 1) швот считался злым 
духом н ассоциировался с холодом, поэтому 
его изгоняли из жилых помещений в конце 
февраля—начале марта; 2) швот внушал 
людям эротические сновидения; 3) образ 
швота был тесно связан с кошкой. 

При анализе связи швота с холодом сле-
дует обратить внимание на своеобразные ми-
фические образы старух, олицетворяющих 

140 Ъ. , Ъпр ршцицЬм.— И2, а. 17, I . 107, 
II ЛЫаиЬ, РпцшЬр/и Цшй 2шрд фш^шл 42, ф. 6, 9, 
62 Там же. 
63 1,шри]ш& Ь., ^шии/трш^шЬ.—112, ц. 25, 58, 
»« 1ч ^ 18*, 

85 РЬБиЪ, РпцшЬр/н — 9 . 6, 

шцушчрпир^п&р и рш-
Ьш^/тмтР/тЬр, ЬркшЬ, 1974, 280, 

холод у горных таджиков66 и узбеков Хорез-
ма67, которые были свя~аны с кратким пе-
риодом холодов, предшествующим наступле-
нию весны58. Правда, обра старухи, прино-
сящей холод, был известен и армянам69, од-
нако, по их представлениям, он появлялся и 
действовал пе в начале марта, а в начале 
апреля. Среднеазиатский образ старухи ин-
тересен именно тем, что, по сведениям А. 
Аль-Бируни, холодные «дни старухи» пада-
ли на -имний месяц «шубат»70. В ассирий-
ских текстах71 это название упоминается в 
форме «шебет»72. Представляется возмож-
ным свя 'ать с этими на ваниями сам термин 
«швот», что может способствовать выясне-
нию генезиса армянских народных представ-
лений о духе швот. 

Г. Ачарян толкует этот термин следую-
щим образом: «Месяц февраль; считался ме-
сяцем дьявола; своеобразный бес, который 
действовал в феврале»73. А. Одабашян, со-
поставляя данные армянских и ассирийских 
письменных источников, определила, что 
швот—пятый месяц ассирийского календаря, 
соответствовавший второму месяцу римско-
го календаря—февралю7 4 . Далее, она, ссыла-
ясь на этнографические материалы, утверж-
дает, что этот термин как название месяца75 

употреблялся до конца XIX—начале XX вв 
в Моксе76, где он всегда оставался равно-

06 См.: Андреев М. С. По Таджикистану. Краткий 
отчет о работах этнографической экспедиции в Таджи-
кистане в 1925 г., вып. I, Ташкент, 1927, с. 80—82. 

67 См.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 183—185. 
68 Эта же идея засвидетельствована у карачаев-

цев (см.: Шаманов И. М. Народный календарь кара-
чаевцев. — СЭ, 1971, № 5, с. 112) и у ряда народов 
Европы (см., напр.: Календарные обычаи н обряды 
я странах зарубежной Европы. Весенние праздники. 
М„ 1977, с. 31). 

60 П.шГ.шциГ̂ шГ) I).. 8., и^шЬфил^шишиГ, 1,1 8, 
70 Цит. по кн.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 183— 

184. 
71 См.: Пигулевская Н. Сирийская хроника Иешу 

Стилата как исторический источник. М,—Л., 1940, с. 
142, 149. 

72 Примечательно, что проживающие в с. Арзни 
Армянской ССР айсоры до настоящего времени со-
храняют это название февраля. 

73 Шиш^т!] 2ш^ЬрЬЬ шрйши,ш1{шЬ ршпшршЬ, 3, 

Ьл 537- 538, 
О ^ ш р ш ^ ш С V.. П . , 1АйшЬпрр I ёпцп^рцш^шЬ шп~ 

Ьшдпцдпи!, 34, 
75 Об этом же сообщает Г. Бунатов в приведен-

ном выше варианте обряда изгнания швода. 
76 В этих материалах, собранных А. Дарбиняном, 

уроженцем Мокса, указывается, что февраль месяц 
моксцы называли «субат» атрршр). Мате-
риалы хранятся в архиве отдела этнографии ИАЭ 
АН АрмССР. 
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:начным римскому февралю77 . Все это дало 
К Одабашяи основание полагать, что слова, 
сопровождающие обряд изгнания швота. оз-
начают: «Швот-февраль, вон, март, войди». 
Она считает, что «...задачей этого ритуально-
го обычая Рыло не только предохранение ос-
тавшихся с прошлого года запасов от вред-
ных воздействий злых духов, но и достойная 
встреча нового хозяйственного года, который 
начинается приходом марта месяца, с вес-
ны»78. Примерно в подобном плане рассмат-
ривал этот обряд и А. Ганаланян7 9 . 

Нам кажется, что объяснение столь слож-
ного комплекса народных представлений о 
д'.-хе швот одной только сакральной фразой 
«Швот, вон, март, входи» не дает исчерпы-
вающей характеристики этого образа. А ин-
терпретация этой фразы как «февраль, вон, 
март, входи» ставит больше проблем, неже-
ли уясняет вопрос. В связи с этим важное 
значение . приобретает выяснение соотноше-
ния названий месяцев по разным календарям 
(древнеармянскому, ассирийскому, римско-
му). употреблявшихся в народном быту у 
армян. Проблема эта в специальной лите-
ратуре еще основательно не разработана, 
что, естественно, затрудняет рассмотрение 
интересующих нас вопросов и аспектов. Яр-
ким свидетельством тому может служить 
осмысление фразы «швот, вон, март, входн». 
Если в ней и швот, и март—это просто наз-
вания месяцев, то естественно встает вопрос: 
почему один месяц назван по ассирийско-
му, а второй—по римскому календарям. И 
это вряд ли было бы логнчно. А если это не 
только и не столько названия месяцев, а не-
что иное, то мы уже имеем дело с явлением 
чисто ритуально-обрядового содержания. 

В этнографо-фольклорных материалах по 
армянам Мокса, которые употребляли тер-
мин «швот» (в форме «субат») для названия 
февраля месяца, к сожалению, не засвиде-
тельствованы данные8 0 о наличии соответст-
вующих образу швота названия, обряда или 
какого-либо иного выражения. Но весьма 
показательно, что в соседнем с Моксом ис-
торико-этнографическом районе Васпуракан 
этот образ был известен под именем ф т а ^ р 
(пурдик) или более ласкательного—щпицт.-
гН (пупушик)81 . Таким образом, мы имеем 

77 (Цшрш^шб Ц. и., П^шЬпрр <шу Лацп^р^ш^шЪ 1ЛЯ-
ЬшдпцдпиТ, 

78 Там же, с. :'.5—36. 
" ЯшЬицш^шб и. 3., ИпшЛшЬ/,, ЬркшЬ, 1960, ^ 

XI—XII, 
80 До нас дошли лишь этнографические наблюде-

ния и записи фольклорных текстов нз Мокса, сде-
ланные И. А. Орбели (см.: Орбели И. А. Фольклор 
и быт Мокса. М., 1982), однако в них интересующие 
нас материалы не представлены. 

«1 Ьц^иЕ Ъ., Яшицтрш^шЬ щ. 25, { г 581 

дело с несколькими названиями одного и то-
го ж е образа—швод, пурдик. пупушик, швот. 
Что это? Локальные варианты названий, 
или различия разновременного характера, 
или же следствие смешения различных по-
нятий. образов и нагваннй? Думается, что 
разгадка и осмысление содержания выше-
названной фразы и связанных с ней пред-
ставлений и действий могут быть осущест-
влены на основе сочетания всех трех выде-
ленных параметров. 

Прежде всего хотелось бы обратить вни-
мание на следующий аспект. В приведенном 
выше описании Г. Бунатова, после изгнания 
швода, в дом приглашали не новый месяц 
март, а человека (Лшрц—мард): в васпура-
канском ж е варианте обряда после изгнания 
пурдика никого не приглашали в дом. Этн 
факты определенным образом указывают на 
то, что осмысление терминов «швот» и 
«март» как названий месяцев не всегда под-
тверждается этнографическими данными. На-
оборот, этн данные дают основание для вы-
явления и рассмотрения определенного де-
монологического образа и связанных с ним 
представлений и действий у армян, в боль-
шинстве районов известного преимуществен-
но под на. ванием швота. 

Обратимся теперь к тому, какая роль 
приписывалась швоту в хозяйственной жиз-
ни народа—отрицательная нли положитель-
ная? Ответ на этот вопрос даст возможность 
определить характер; и основные функции 
этого специфического демонологического об-
раза . 

С первого ж е взгляда бросается в глаза 
и весьма поразителен тот факт, что швот, 
будучи квалифицирован как злой демон, 
тем не менее обитал в теплых домах и хле-
вах вместе с людьми и скотом всю зиму, а 
последние терпеливо его выносили. И только 
в конце февраля—начале марта его выгоня-
ли, признавая злым духом. В одном расска-
зе про швота д а ж е говорится о том, как 
этот дух выражает свое неудовольствие по 
поводу его выдворения именно в это время 
года. «Послушай-ка кума,—говорят женщи-
ны друг другу,—вышла я этой Ночыо из до-
му, вижу, у ворот Ехо стоит группа швотов. 
Так проклинали, так проклинали дом Ехо! 
За то, что их выгоняли в этот снег и мороз. 
Нельзя было, что ли,—говорили швоты,— 
чтобы и эти два холодных месяца позволи-
ли бы нам остаться в верхнем теплом углу 
хлева»82 . 

В Васпуракане изгнанный швот шел на 
зеленые поля, к прохладным родникам, а по 
материалам Нор Баязета швоты вообще все 
лето жили на полях и угодьях. Однако, как 
известно из обрядовой практики многих на-

•» яьБиЪ, РнцшЬр/и 1шрр иг, ч. 6, ь ю, 
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родов, никакого злого духа при изгнании 
не отправляют в такие удобные и функцио-
нально важные для людей места. Чем ж е 
швот заслужил подобное отношение к себе? 
И чдесь обращает на себя внимание другое 
качество швота—внушать людям эротиче-

ские сновидения. Видимо, этим своим свой-
ством он каким-то образом ассоциировался 
и связывался когда-то с идеей плодородия 
и начатия, идеей, столь характерной для на-
ступающей весны. Недаром швот в боль-
шинстве случаев представлялся в виде кош-
ки или же связывался с кошками: ведь в 
начале марта—конце февраля начинается 
«любовный период» у кошек, который и в 
настоящее время в некоторых районах на-
зывают 24""" (шват) или г ( ш в а н т ) 8 3 . 

Примечателен и тот факт, что в ряде 
мест девушка, которая хотела выйти замуж, 
тайком поднималась на плоскую земляную 
крышу дома, где жил ее избранник, и, под-
крадываясь к ердику, мяукала у надочаж-
ного отверстия, подобно кошке. Интересно 
также, что в адрес молодых девушек, всту-
пивших в пору зрелости, иногда в народе 
говорилось: «Она мяукает, как кошка: ви-
димо, хочет выйти замуж». 

Говоря о связи швота с кошкой, А. Ода-
башян указывает на то, что кошка являлась 
символом-тотемом зачатия . в верованиях 
многих народов древнего мира84. К этому 
следует добавить, что и народам Южной и 
Юго-Восточной Азии была известна эта 
идея. В одном кхмерском мифе, например, 
повествуется о том, как отшельник сотворил 
кошку из первых месячных девочки, всту-
павшей в пору зрелости85. В этом же мифе 
сотворенная отшельником кошка тесно свя-
зана с брачно-свадебными обычаями, с бла-
гополучием и счастьем невесты в новом жи-
лище (в доме мужа) . 

Для этой же идеи очень показателен «шу-
точный обряд сватовства»86 в Италии, справ-
ляемый молодежью в начале марта (в пору 
влюбленных)871. Интересным представляется 
и праздник «шабуот» (швот?—3. X.) гру-
зинских евреев, который считался праздни-

83 Немаловажным представляется п тот факт, что 
слово (швайт) на армянском языке означает 
«разгульный». Не исключено, что и в этом можно об-
наружить связь со швотом. 

84 (Цшрш^шБ 11, Ц.., МаГшЬлр;..., 4$ 34, 
85 См.: Кхмерские мифы и легенды. М„ 1980, с. 

26—28. 
88 Красновская Н. А. Итальянцы. — В кн. Ка-

лендарные обычаи и обряды в странах зарубежной 
Европы. Весенние праздники, с. 15. 

87 Известно, что март месяц получил свое назва-
ние от имени бога Марса, который почитался римля-
нами как бог весны и весенней растительности. 

ком зелени: «В еврейских местечках стара-
ются в этот праздних украсить жилища зе-
ленью, а пол устилают геленой травой»88. 
На дни праздника шабуот обычно падало 
наибольшее количество бракосочетаний85'. 

Таким образом, при сравнительном ана-
лизе материалов, связанных с комплексом 
представлений и обычаев, создается опреде-
ленная связь между кошкой и идеей зача-
тия, с одной стороны, и этой идеи с швотом 
(и по названию, и по содержанию)—с дру-
гой. Это обстоятельство наталкивает на 
мысль о том, что швот, находясь весной и 
летом на полях, мог своим «оплодотворяю-
щим» качеством воздействовать и на поле-
водческие работы, способствуя увеличению 
плодородия полей. Об этом же свидетель-
ствует и обычай армян Ахалкалакн90 , сог-
ласно которому в ночь накануне т г н а н н я 
швота домохозяйки на стенах и столбах жи-
лища и хлева мукой рисовали изображения 
запряженных в плуг волов или же стадо 
домашних животных, выходящих из хлева 
на пастбище. Смысл этих рисунков в том. 
чтобы швот выходил на угодье и пастбище 
вместе со скотом и плугом. Не случайно и 
то, что в Васпуракане этого духа выгоняли 
держа в руках серп. Не менее важным пред-
ставляется и повсеместное использование в . 
обряде изгнания швота овечьей шкуры, что 
воспринималось как средство оплодотворе-
ния у многих народов91. 

Анализ и сопоставление всех вышеука-
занных мотивов, а также свойств и функций 
швота, с первого взгляда неуловимых, дают 
основание сопоставить его образ с полеви-
ком. В связи с этим уместно упомянуть о 
духе (хлвлнк92), который, по пред-
ставлениям васпураканцев, жнл на нивах и 
был производителем и покровителем уро-, 
жая9 3 . Интересно, что образ этого духа не 
имел широкого распространения среди ар-
мян. Разве только упомянутый со стороны 
Бенсе у жителей района Муш МчА^М (хи-
пилик) может рассматриваться как дух-по-

88 Религиозные верования народов СССР, ч. II, 
с. 316. 

89 Ср. с периодом свадеб у русских: Миллер В. Ф. 
Русская масленица и западноевропейский карнавал. 
М., 1884, с. 22; Болонев Ф. Ф. Указ. соч., с. 111, 118, 
121. _ 

90 Этот обычай нам описал Б. Карапетян по рас-
сказам своей матери, уроженки Ахалкалакн. 

91 См., напр.: Лобачева Н. П. Различные обрядо-
вые комплексы, с. 307; Гаджиева С. Ш. Указ. соч., 
с. 93. 

93 Слово «хлвлик» на армянском языке означа-
ет «юркий», «игривый». Показательно, что грузины 
называют ящерицу «хвливи» или схвлики». 

И ^щридшС Ъ., Я.шищт.рш^шЬ, — 1X2, ц. 26, 2051 
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кровитель урожая54. Зато в ряде районов 
Армении существовал праздник Хлвлика. 
отмечаемый осенью95. Не исключена возмож-
ность, что в лице «хлвлика» мы имеем дело 
с пережиточным проявлением образа како-
го-то божества вегетации, хранителя и по-
кровителя посевов и полей96, в пользу чего 
говорит факт существования подобных ду-
хов и божеств у различных народов Кавка-
за97. Вполне вероятно также, что и швот не-
когда являлся таким божеством, который 
вместе с урожаем осенью приходил домой. 
Впоследствии этот мотив был предан забве-
нию и в памяти народа сохранился лишь об-
ряд его изгнания в начале нового хозяйствен-
ного се:она—весной. 

Для определения характера весьма слож-
ного образа духа швот представляется важ-
ным н то, что в Васпуракане его называли 
пурдик, как и хлеб, упавший при ^выпечке 
в тонир, а также обрядовый хлеб особой 
формы98. По поводу совпадения этих назва-
ний А. Одабашян пишет: «Изгнанием пур-
дика-швота и выпечкой одноименного жерт-
венного хлеба пытались помешать возможно-
сти отрицательного влияния этого духа на 
уменьшающиеся с приходом весны запасы 
хлеба»99. Следует отметить, что обычай на-
зывать обрядовые хлебы именами тех бо-
жеств или христианских святых, которым 
этн хлебы посвящались, засвидетельствован 
в культово-обрядовой практике многих на-
родов, в частности у разных этнографиче-
ских групп грузин100. Вполне возможно, что 
и пурдик являлся теофорным названием об-
рядового хлеба, некогда посвященного ка-
кому-то одноименному божеству или духу. 
По крайней мере, для Васпуракана и сопре-
дельных областей это предположение выгля-
дит вполне реальным. 

Выявление функций и четкое определение 
характера швота, как демонологического 
персонажа, затрудняется и тем, что он не 
имеет своих аналогов в демонологических 
представлениях и обрядовой практике дру-
гих народов. Несомненный интерес представ-
ляет грузинский обычай изгнания мышей нз 

" РЫшЬ, рлци/Ьр/и 1/шй гш^р.— Щ, Ц.6, 10—11I 
1 5 С м . , н а п р . : 1 1 ш р Г ш и т Ь д | 1 (Г., А / ^ / М - — 1 Х р 2 . ш ч ш \ р 

1893, № 1, 
м Впервые такую мысль выразил В. Бдоян: 

Ч,. I., Ь 1 7 « м ; и ч » 1 / т . Ь р / г ,//> риЛ/, 
ИплдЬр..., ф 29—зо, 

97 См.: Чурсин Г. Ф. Очерки по этнологии Кав-
каза, с. с. 50, 53, 55; Миллер В. Ф. Осетинские этю-
ды, ч. II, с. 297, 282; Лавров Л. И. Укал. соч.. с. 216; 
Религиозные верования народов СССР, ч. II, с. 53. 

« О^шрш^шС Ц. а., Ц^шЬярр..., 33, 
99 Там же, с. 36. 
100 См.: Бардавелидзе В. В. Указ. соч., с. 14. 

дома, аналогичный обряду изгнания швота 
у армян. Грузины обращались к мышам со 
следующими словами: «Мышка, мышка, во 
двор уходи; ангел, в дом ндн». Мышь здесь 
приманивали веткой шиповника, на которую 
насаживались кусочки сыра, сала и другой 
еды101. Примечательно также, что среди гру-
зин почиталась домашняя крыса со езетлой 
отметиной на груди, для которой во время 
праздников систематически оставлялись на 
полу жертвенные лепешки—«лемзыр»102. Как 
видим, образы крысы и мыши у грузин свя-
зывались с идеей и образом домашнего ду-
ха, который армяне также иногда представ-
ляли в виде мыши103. 

Обращаясь теперь к швоту, необходимо 
отметить :-десь еще одно обстоятельство. В 
некоторых районах Армении хлеб, упавший 
при выпечке в тонир—пурдик, считался до-
лей ангела104. Возникает вопрос: какого ан-
гела? Не одноименного ли доброго сущест-
ва—пурднка-швота? Во всяком случае ясно 
одно: вряд ли долю ангела народ называл 
бы по имени злого духа. Если к этому доба-
вить и то, что в соседнем с Васпураканом 
Сасуне хлеб—пурдик считался «баракятом» 
п «довлатом» дома105, то нет сомнений, что 
швот—пурдик действительно представлялся 
в качестве домашнего духа, обычай прино-
шения в жертву .которому хлеба был извес-
тен широкому кругу народов106. 

Как явствует из всего вышеизложенного 
материала, в образе духа швот сконцентри-
рованы различные пласты религиозного ми-
ровоззрения народа, п в дошедшем до нас 
комплексе представлений ему приписыва-
лись уже неоднозначные свойства. Это об-
стоятельство особо затрудняет определение 
генеалогических корней этого весьма специ-
фического демонологического образа107. Од-
нако тот факт, что швот ассоциировался с хо-
лодом и в некотором смысле даже олпцетво-

101 См.: Степанов И. Указ. соч., с. 101; Религиоз-
ные верования народов СССР, т. II, с. 112. 

102 См.: Религиозные верования народов СССР, 
т. II, с. 98. 

105 |,ш[и^шБ Ъ., Ъпр Рш^^ш.—Ш, 17, 97, 
194 МлПшпшГф I) . , 1ш,п:> ршп т ршЬ, '[ш^шр^шщшм, 

1912, 660, 
103 1 |шгши)Ьи^шБ I)., ИшипА, 121—122, 
108 См.: Токарев С. А. Религиозные верования 

восточнославянских народов..., с. 95; Болонев Ф. Ф. 
Указ. соч., с. 123. 

107 В некотором смысле швота можно сопоста-
вить с Масленицей, так как в его образе прослежи-
ваются некоторые компоненты масленичной обрядно-
сти Ср.: Миллер В. Ф. Русская масленица..., 97; 
Пропп В. Я. Указ. соч., с. 73—75, 98 и др.; Соколо-
ва В. К- Весенне-летние календарные обряды русских, 
украинцев и белорусов (XI—начало XX вв.). М., 
1979, с. 13 и сл. 
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рял его, указывает на генетическую связь 
первоначального образа швота с духами 
природы. 

Сравнительный анализ комплекса пред-
ставлений и обрядов, связанных духом швот, 
позволяет выделить одну главную идею— 
идею зачатия, роста, возрождения и, в ко-
нечном счете, плодородия. В этом аспекте 
синкретический образ швота-пурдика может 
быть истолкован как образ доброго духа, 
считавшегося производителем, создателем 
обильного урожая и хранителем семейного 
благосостояния и богатства. С этой точки 
зрения швот близко примыкает к полевику 
ч домашним духам. Изучение материала по-
казывает также, что наиболее архаичные 
черты, приписываемые этому духу, сохраня-
лись в народных представлениях той части 
армян, которые занимали бассейн оз. Ван 
и сопредельные районы исторической Арме-
нии. 

В комплексе обычаев и верований, свя-
занных с жилищем, особую группу могут со-
ставить способы, имевшие иелыо ограждать 
и охранять дом и его обитателей от всевоз-
можных недоброжелательных сил и явле-
ний. Это стремление наблюдается еще при 
постройке нового дома. 

По поверьям, существовали «счастливые» 
н «несчастливые» участки для постройки 
жилища, с чем и связывались богатство, 
счастье и вся дальнейшая судьба домочад-
цев108. В этом отношении заслуживает взи-
мания обычай строить новый дом возле ста-
рого: ведь старый участок всей семейной 
общины обычно уже проверен в указанном 
сакральном смысле. По этой же причине не-
редки были случаи, когда покидали старый 
участок обитания, считая его «несчастли-
вым», и выбирали новое место для жилья109 . 

Некоторые поверья были связаны с грун-
том, на котором строили жилище. Широко 
были известны различного рода жертвопри-
ношения при закладке фундамента. Обыч-
но закалывали барана, кровь которого про-
сачивалась в грунт, а череп хоронился под 
стеной; жертвенное мясо варилось и разда-
валось жителям села110. Повсеместным был 
также обычай бросать в яму, вырытую под 
фундамент дома, золотые или серебряные 
монеты. 

С целью ограждения дома от влияния 
«злого глаза» применялись различные аму-
леты и фетиши. В качестве своеобразных 
амулетов выступали, например, черепа раз-

<МЪ, 1978, 1981, 
100 Рг^шС Ьрр/, к мл^шрЬрр/, и/ш^тшйпЛ -

^ 267—2691 
110 Там же, с. 267. 

ных домашних животных, в частности чере-
па коровы или жертвенного барана, которые 
обычно прикреплялись над входной дверью. 
На наружных стенах дома прикреплялись 
также различные колючки, над которыми 
заранее читались заклинания. На дверях 
часто прикреплялись и железные подковы. 
В различных районах Армянской ССР и в 
наши дай можно встретить дома, отдельные 
элементы которых имеют декоративную ор-
наментацию. Среди них отличаются релье-
фы с изображением фруктов и злаков, раз-
ной посуды, подков и т. д., которые, с одной 
стороны, символизируют идею изобилия, 
благосостояния семьи, а с другой—якобы 
охраняют дом от «сглаза». 

По представлениям армяи, одним из 
обычных мест обитания злых духов служи-
ли также порог и кровля дома111. Поэтому 
именно эти места ограждались различными 
магическими кругами, а чаще всего желез-
ными предметами. Повсеместно клались на 
ердик железные кресты; шампуром или дре-
весным углем обводились линии вокруг ер-
дика или же всего жилища. В некоторых 
сельских местностях можно было встретить 
па пороге дома железную цепь. 

Рассмотренные в данной главе обычаи, 
обряды н верования составляли собственно 
семейный культ армянского народа. 

При структурном и сравнительно-истори-
ческом анализе материала, выражающего 
этот культ, выявляются определенные сторо-
ны жизни семейной общины и малой семьи 
у армян, а именно: бытовая и обрядовая. 
Провести четкую грань между ними в самих» 
пережиточных религиозных представлениях 
и обрядовых действиях не всегда удается, 
так как обе эти стороны тесно взаимосвя-
заны и, в некотором смысле, даже опреде-
ляют друг друга. Однако с точки зрения 
состава культа и функций этих обычаев и 
обрядов в них выделяются два основных 
мотива. С бытовой стороны в них наблюда-
ется, помимо реальных основ, и наивное, су-
еверное стремление семейной общины быть 
состоятельными и богатыми в хозяйстве. С 
обрядовой—в этих верованиях, обычаях и 
обрядах выражены культовые корни и функ-
ции домашнего очага, с которым были свя-
заны культ семейно-родовых святынь и по-
кровителей и культ семейно-родовых пред-
ков. 

Именно при системном анализе этих двух 
мотивов можно познать как суть разнород-
ных пережиточных обычаев и обрядов, так 
и корни их происхождения, определить и?1 
место и роль в обрядовой жизни народа в це-
лом. 

111 ирЬщшВ 1Г,, ёпцп^уцш^шЬ '.шг/штрр, 86 г 
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