
ГЛАВА ПЕРВАЯ 

Н А Р О Д Н Ы Е ВЕРОВАНИЯ В СЕМЕЙНОЙ ОБРЯДНОСТИ 

Три основных жизненных цикла—свадеб-
ный, родильный и нохоронно-поминальный, 
составляющие семейную обрядность, вполне 
обоснованно могут считаться критическими 
моментами не только для семьи, но и для об-
щества в целом. Ведь они содержат в себе 
идею жизни и смерти и теснейшим образом 
связаны с первостепенным для семьи и об-
щества вопросом продолжения человеческо-
го рода. И не удивительно, что именно эта 
область народного быта более насыщена 
обычаями и обрядами религиозного харак-
тера. Приступая к рассмотрению семейных 
обрядовых комплексов среди армян, необхо-
димо заранее оговориться, что детальное и 
последовательное описание каждого цикла 
семейной обрядности не входит в исследова-
тельские задачи нашей работы. Основное 
внимание здесь уделяется лишь обычаям и 
обрядам, имевшим культовые корни и содер-
жание. Что же касается принципа изложе-
ния материалов, то они систематизируются 
согласно функциональной направленности 
тех или иных обрядовых действий. 

1. Культово-функциональный состав 
брачно-свадебного цикла 

В отечественной этнографической литера-
туре неоднократно отмечалось налнчне раз-
личного рода пережиточных обрядовых комп-
лексов в брачно-свадебных традициях раз-
ных этнических общностей1. В частности, хо-
рошо разработаны вопросы происхождения, 

1 См., напр.: Штернберг Л. Я. Новые материалы 
по свадьбе. — Материалы по свадьбе и семейно-ро-
дозому строю народов СССР, вып. I, Л., 1926; Су-
харева О. А. Свадебные обряды таджиков г. Самар-
канда н некоторых других районов Средней Азии. 
— СЭ, 1940, № 3; Кисляков Н. А. Очерки по истории 
семьи и брака у пародов Средней Азии и Казахстана. 
Л., 1969; Сурхаско Ю. Ю. Карельская свадебная об-
рядность (конец XIX—начало XX в.). Л., 1977. 

состава, функций и типологии свадебной об-
рядности2. На основе достигнутого в этой об-
ласти опыта и сравнительного изучения пись-
менных источников и нолевых этнографиче-
ских материалов в свадебных обычаях и об-
рядах армян можно выделить два основных 
культовых мотива: 1) стремление обеспечить 
потомство, в котором выражена, главным 
образом, идея культа плодородия; 2) риту-
альные действия для приобщения невесты 
(жениха) к семейному культу жениха (не-
весты), т. е. вступления новобрачных под 
покровительство домашних духов обеих сто-
рон, выражающие идеи культов домашнего 
очага и семейно-«азговых» (патронимиче-
ских) предков. 

Если первый мотив структурно-генетиче-
ски непосредственно отражает саму суть 
брачно-свадебной обрядности, то второй—бо-
лее близок к обрядности, связанной с домом 
и домашним очагом. 

Символические способы обеспечения бу-
дущего потомства, связанные с действиями 
первого мотива, весьма многообразны. Их 
можно подразделить на две большие груп-
пы: побудительные (главным образом про-
дуцирующие) и профилактические (спосо 
бы избегания злых сил) меры. 

Обычаи, обряды и многочисленные суе-
верные действия, составляющие комплекс 
способов побудительного характера, также 

2 См.: Кагаров Е. Г. Состав и происхождение 
свадебной обрядности. — СМАЭ, т. VIII, Л., 1929, 
с. 152—196; Лобачева Н. П. Различные обрядовые 
комплексы в свадебном церемониале народов Средней 
Азии и Казахстана. — ДВОСА, М., 1975, с. 298— 
333; Она же. К истории сложения института свадеб-
ной обрядности (на примере комплексов свадебных 
обычаев и обрядов народов Средней Азии и Казах-
стана). — В кн.: Семья и семейные обряды у наро-
дов Средней Азии и Казахстана. М., 1978, с. 144— 
175; Чистов К. В. Типологические проблемы изу-
чения восточнославянского свадебного обряда. 
— ПТЭ, М„ 1978, с. 223—230; Русский народный 
свадебный обряд. М., 1978. 
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пазнородны. В этом отношении, прежде все-
го" следует обратить внимание на обычаи 
подношения в дар друг другу, а также упо-
требления в пишу различных плодов, зла-
ков. сладостей, яиц и других продуктов, ши-
роко практиковавшиеся по всей Армении. 
Начиная с момента сговора и до конца соб-
ственно свадебного церемониала повсемест-
ным обычаем был традиционный обмен по-
дарками между обеими сторонами. Сущест-
вовали и специфические формы сговора и 
обручения, функционировавшие в основном 
в праздничные дни или во время паломни-
чества. Так в Вайоц-д:-;оре, чтобы сообщить 
молодой девушке о своей любви и намере-
нии жениться, юноша через своих друзей от-
правлял ей красное яблоко; при согласии де-
вушка брала это яблоко и, воткнув в него 
сушеные гвоздики, возвращала его своему 
поклоннику'. Подобный же мотив, связан-
ный с применением яблока,- как символа 
любви н желанной брачной свяли, просле-
живается в устной народной поэзии. Здесь 
этот мотив более выразителей тем, что пар-
ни отправляли девушкам надкушенное яб-
локо: 

Есть у меня яблоко, яблоко надкушено. 
Там, где надкушено,—посеребрено, 
Брат мои захотел—я не дала, 
Оно—от моего возлюбленного. 

Н/Ьдяр гГпиЬ^ /ишАшА ( 
А/шАшА шк^Ь шрАрРшА 
Цчгузшри я, ч^д* 
ИЬ /н! [шр^и црр![шАЬ I*' 

Из другого четверостишия выясняется, 
что подобным же путем сообщали о своей 
любви девушки: 

Есть у меня яблоко, возьми его, парень. 
Возьми положи в карман его, парень, 
Будешь проходить мимо нашего двора, 
Не стесняйся, ешь его, парень6. 

ЬЫпр Л'яЛ/н! ШЛ ШфШ 
ш1, ьЬи/т ч^р ит^ш, 

•РшЬ/, ,11,р упЬкЬ шЬдЬ/ги 
1Г/, шЛцЛшр, 1)1>р ш^ш5, 

В праздничные дни Вардавара6 почти во 
всех районах Армении практиковался обы-
чай обручения молодых посредством обмена 
яблоками. Иногда это яблоко вручали моло-
дым их матери. В Гандзаке, например, в 
день праздника Вардавар, во время танцев, 
мать жениха, заранее получив согласие ро-
дителей будущей невесты, в торжественной 

3 1 и . П ш а ь . , 4ш4пд Пар. - иг, и , гцфи, та, 
ш , 
< и^инГпг,,!,, Ь^Г </пгп4рЧш!,шЪ крцяд, _ сИрккц,, 

и. «?„,/,„, 1892, М 2618, Ц 3, 
5 Там же. 

обстановке вручала ей яблоко как символ 
обручения, в которое было воткнуто кольцо 
или серебряная монета. Будущая свекровь 
клала иногда в карман девушки также раз-
ные сладости и фрукты7. В Бахеше мать же-
ниха при смотринах давала будущей невесте 
красное яблоко*9. В день обручения среди 
подарков, полученных от родителей жениха 
и его родственников, значительную часть со-
ставляли фрукты и сладости. В Гохтне, на-
пример, так называемый «обручальный ло-
ток» выглядел весьма своеобразно. На вмес-
тительный поднос раскладывали свежие и 
сушеные фрукты, в центре клали кусок са-
хара; здесь же лежала серебряная шкатул-
ка,- покрытая шелковым платком, в котором 
лежали 10—20 голотых монет и колыю. Под-
нос украшался букетами цветов. Иногда не-
которые из фруктов и кусочек сахара были 
озолочены. На следующий день такой же 
«лоток» отправляли в дом жениха т дома 
невесты9. В Зангелуре10 и ряде других райо-
нов" родители жениха подносили яблоко с 
другими фруктами и подарками, большая 
часть которых доставалась засватанной де-
вушке. 

Молодые оставались обрученными, как 
правило, от двух-трех месяцев до двух-трех 
лет. В течение этого времени их семьи обме-
нивались различными подарками, в которых 
также преобладали фрукты (яблоко, гранат, 
айва), разные злаки, яйца, орехи, цветы и 
т. п., при этом число продуктов, отправлен-
ных со стороны жениха, должно было быть 
нечетным, а со стороны невесты—четным12. 
Эти подарки делались преимущественно же-

6 Народный праздник, отмечаемый в конце июля. 
Часть исследователей полагают, что Вардавар был 
посвящен богине любви Астхнк (Г. Алишан, Н. Ти-
гаварян, М. Лбегян). По мнению К. Мелик-Пашая-
на, праздник был связан с культом богини Апант 
С. С. Лисициан выявляет новое божество у языче-
ских армян по имени Вард, с которым и связывает 
этот праздник. Акад. Гр. Капапцян рассматривает 
Вардавар как проявление культа воды. 

1 Ь . , Ч-шЬ^ш!)), 17Ш1/Ш п, — Иг, 6, Р/гффи, 
1900, 246, 

8 ЪшБши^Ьи^шБ (К, г/п^п^^ш^шЬ ^ш^штшфрЪкр/, {ш-
*1ш1/шрчр ^Ш]яд рЬшшЬЫ/шЬ д ̂  и и: 1ц ш ш р л 1_Р ] п Л/Х/ Н р н > г! (риш 
ш^АЬррш^ш/Ьрр Апт ч/ш^и/шЬ^шА ип ̂ рт4ры,р(,), —ич-, 
1983, М 4, 5 5 . 

9 Ь. , Ъш/и^ЬиЛ), щш1[шп, Ч-я^рЬ, — И2, ц. 12, 
Р+ффи, 1904, 121 — 122, 

10 Мелнк-Шахназароп П. Свадьбы зангезурских 
армян. — СМОМПК, вып. 19, Тифлис, 1894, отд. II. 
с. 220—221. 

Н Ъ и т ш и ^ ш Б Я- Ч>, ^шцпшфЪ шщш^рш^шЬ Ь]я,ркр 
(ш/1т^кмк* 1иъ)1 

|» ">игч)и.Б Ч-. ч-., 1ишр. — гир, ч Г . ю, ьгкшь, 
1980, 48, 
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нихом, и основном в знаменательные даты и 
праздничные дни /ср. с. аналогичными це-
ремониями «базарлык» у народов Средней 
Азии13) и в ра -личных районах назывались 
по-разному'4. В этом отношении очень пока-
зательны так называемые «хончи» в Гандга-
ке15. В первые дни Великого поста из дома 
жениха отправляли в дом невесты фасоль и 
картофель. В середине поста очередная хон-
ча, отправленная в дом невесты, состояла 
И) кувшина, в котором находились пророс-
шие зерна пшеницы, рядом с кувшином бы-
ли также плов в растительном масле, фа-
соль, яблоки, вино и водка. В день Пасхи 
посылали окрашенные в красный цвет яйца, 
фрукты, вино. В день Вардавара из дома не-
весты отправляли в дом жениха гату (ар-
мянское слоеное печенье), молочную кашу, 
жареную курицу, две порции яичницы (од-
на обязательно для жениха), сыр и т. д. В 
этот день невеста собирала цветы и, делая 
из них букет, вместе с яблоками отправляла 
жениху. В день Навасарда1 6 рано утром, еще 
до восхода солнца, один из членов семьи не-
весты высыпал в дом жениха через ердик 
(надочажное отверстие) орехи, яблоко, раз-
личные сухофрукты, а также свешивал из 
ердика нанизанные на нитку яблоки и дру-
гие фрукты. Потребление указанных продук-
тов все более возрастало в процессе собст-
венно свадебного церемониала. Приведем не-
сколько более показательных примеров. При-
глашение на свадьбу осуществлялось вру-
чением приглашенной семье красного ябло-
ка 17 (недаром в отношении незваного гостя 
в других ситуациях говорилось: «Красное 
яблоко, что ли, отправлял за тобой»). 

После надевания на невесту свадебного 
наряда в косу вплетали нитки с нанизанны-
ми на них и. юмамн и орехами18. По сущест-
вующему среди сасунцев обычаю, после то-

13 См.: Лобачева Н. П. Формирование новой об-
рядности узбеков. М., 1975, с. 31. 

14 В Гандзаке и Зангезуре этот поднос назывался 
сДоЛ^и»—.хонча* 1чш[Ш]1иГ| Ь„ ЪшЫшЬ, Ц г48; 1,||и||-
д]шС 1)ш, ЯшЬ^Ьу,•-[>/, Ь} 187), В а н о ц — д з о р е — 
—рш^/л или Ь ш р и Ъ ш ф ш ^ д о л я или пай невесты Ъ. 1,ш-
[Ш]шС, ^Iъ"•^пд &пР, 1*8), Г о х т н е — з а п л е ч ь е 
он ж е . Ч-пцръ, 41 122), Лори— шшрк^—рЬрЬ^—отнеси 
п р и н е с и , ( о н ж е * впр^ш^^ - Щ, 9, 

аЬ*, 1002, Ь} 220), Нор Б а я з е т е — ( о н ж е . Ьпр 
Рш]ШЧЬи,1, ш, 1в, Р - и , 1007, Ц 16). 

13 Ь . , Ч-шЫШ!/, ^ 248—249. 
16 Ъш^шишрг, (букв, новый год) праздновался осе-

нью и по своему содержанию соответствовал Новому 
году. См.: Оцшрш^шП Ц,. П., П'ГшЪпрр Чш/ 4пцт[рцш-
1[ш%| итЪшдпг-дпи!, 1в. 

" ЪшПинцЬтциЬ IV., Указ . СОЧ., С. 55- ШЬ, 1981, 
» «ГЛш/Др- и. Чп^и, 1885, № 3783, ( г 351. 

гО как жених уже был побрит и одет в сва-
дебный наряд, его посещали близкие родст 
венннцы с огромными лотками на руках, 
содержащими, помимо другой еды, также 
различные свежие и сушеные фрукты19. Во 
время свадебного шествия на пути в церковь 
жених имел при себе и держал перед лицом 
красное яблоко20. И, наконец, армянский 
свадебный обряд также отличался харак-
терным для многих народов мира осыпани-
ем различными фруктами, сластями, злака-
ми и деньгами21, что было известно в Арме-
нии еще во II веке до и. э.22 

Повсеместное и широкое применение во 
время свадебного обряда указанных продук-
тов свидетельствует о наличии в этих риту-
альных действиях отголосков культа расти-
тельности, фруктовых деревьев и их плодов, 
что в народном сознании теснейшим обра-
зом связывалось с культом плодородия. 

В свадебных церемониалах различных 
этнических общностей, помимо других фрук-
тов, чаще всего фигурировало яблоко, как 
символ плодовитости. В грузинской свадьбе 
яблоко составляло часть особого обрядового 
хлеба с крестом23. По турецкому обычаю мо-
лодые съедают яблоко в первую брачную 
ночь24. Во время русской свадьбы молодая 
пара, возвращаясь из церкви, ела яблоко26. 
В Сербии невесту перед венцом подводили 
к яблоне26. С целью обеспечения плодови-
тости у невесты узбеки выполняли специаль-
ный обряд «стрельба яблоком», когда жених 
со своими друзьями бросали в невесту яб-
локи и сласти27. Аналогичный обряд сущест-

19 ЧЬии^шБ Ч- Ч.., ЧшиЪш шццш^ртР^пАр. ЪркшЬ, 

тез, Ь 254—255. 
И РЬСиЬ, РпцшЪр/н /,ш</ фш^шл. — Ш, 9. 5, 

(! ИЗ. 
|.ш1ш]шс ъ., 1) >{шршЬцш. — иг, 9. 2,- р^фи, 

1897, II 137; 2) Рпр^ри — Ц.1, 9, & 242; 3) 
Впр, 161; 4) Ч-п^рЬ, 1г 131; Ъипр^шЦ Ч-. 'Ь., Указ 
соч., с. 50; М а д и к - Ш а х н а з а р о в Е . Указ . соч. , с . 222. 

22 Армянский историк V в. Мовсес Хоренаци, го-
воря о свадьбе армянского царя Арташеса I с Сате-
пик, пишет: «Посыпалось золото на нареченного же-
нихом Арташеса и посыпался жемчуг на нареченную 
н е в е с т о й С а т е и и к » (V-4йк"Ь кпрк%шдш.п^...,, Ы 176). 

=я См.: Кагаров Е. Г. Состав..., с. 177. 
См.: Серебрякова М. Н. Семья и семейная об-

рядность в турецкой деревне. Новейшее время. М., 
1979, с. 97. 

23 См.: Сумцов Н. Ф. О свадебных обрядах, пре^ 
имущественно русских. Харьков, 1881, с. 78. 

20 См.: Штернберг Л . Я. Первобытная религия в 
свете этнографии. Л., 1936, с. 441. • 

27 См.: Снесарев Г. П. Реликты домусульманских" 
верований и обрядов у узбеков Хорезма. М., 1969, 
с. 79. 
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вовал и у народов Индокитая28 . В народных 
сказках армян часто встречаются сюжеты, 
когда бродяга-колдун или «дервиш» дает 
бездетным людям съесть яблоко и у них 
впоследствии рождаются дети29. 

Преобладающее значение яблока в гре-
ческой мифологии—эротическое; эротические 
действия, связанные с применением ябло-
ка, были распространены по всей Европе30. 
Яблоко и айва в античном искусстве и поэ-
зии являются традиционными атрибутами 
Афродиты31. Аналогичное показал К. В. Ме-
лик-Пашаян в отношении богини плодоро-
дия языческих армян—Анант. По его мне-
нию, праздник Вардавар был посвящен 
Анаит, и обычай обручения яблоком в этот 
день он рассматривает как отголосок гете-
ризма32. 

Гранату также приписывалась эротиче-
ская сила, он был символом и главным ат-
рибутом культов богинь жизни и плодоро-
дия33. 

Что же касается орехов, то они были тес-
но связаны с половой символикой, что, в 
частности, выразилось в цикле переднеази-
атских (в том числе и армянских) легенд о 
связи фаллоса и божеств возрождения и пло-
дородия с ореховым и миндальным деревья-
ми34. С орехом и ореховым деревом связа-
ны и некоторые народные четверостишия, 
выражающие желание девушки выйти за-
муж за своего возлюбленного: 

Орех—орешина, 
Золовка наколола бы, мне бы дала, 
Не стыдно было б перед миром, 
Своему возлюбленному я бы сердце отдала. 

СЦ"!^^ ЛшпЬЬ/1 
§ш[р 1/птрЬр шпЬЬ^ 
Ч-2/ишр<и ш4пр ^Ышр, 
Ирш/т и^ршАЪ щпЬк/, " 1 

Зерновые и бобовые растения в народ-
ных представлениях не только ассоциируют-

" См.: Стратанович Г. Г. Народные верования 
населения Индокитая. М., 1978, с. 66—68. 

24 „'шу ^п^^п^^р^|ш1IиЛ ^.Ьр^шрЫр, <• 1, ЬркшЬ, 1959, 
181 — 162; <Г. 2, Ьрки,Ь, 1959, ^ 224; <. 3, ЬркшЬ, 

19С2, 141; 4, ЬркшЬ, 1963, ^ 105; 5, ЬркшЬ, 
1966, 142—143; 7, ЬркшЬ, 1979, ^ П. 

м См.: Кагаров Е. Г. Культ фетишей, растений и 
животных в древней Греции СПб.. 1913, с. 163—164. 

51 Там же, с. 165. 
32 ЦЪфГ-Фш^и^шБ Ч. Ч-, ЦЬш</мл щш^тш-

ЦпЛрр, ЬркшЬ, 1963, {{ 131—132, 
и С.м.: Кагаров Е. Г. Культ..., с. 165; Снесарев 

Г. П. Указ. соч., с. 198; Стратанович Г. Г. Указ. соч., 
с. 35. 

м Об згом подробнее см.: Кагаров Е. Г. Культ..., 
с. 147—148. 

ся с плодородием, но и олицетворяются в 
образах божеств и духов плодородия38. 

Немаловажное значение имело и столь 
широкое употребление в свадебных обыча-
ях яиц и яичницы. Кроме того, что яйцо за-
нимало определенное место в указанных вы-
ше подарках, нужно отметить и обычай уго-
щения жениха яичницей со стороны буду-
щей тещи. Это делалось обычно после обру-
чения, при тайных встречах жениха с не-
вестой37, когда теща якобы в тайне от свое-
го супруга принимала жениха в своем доме 
и, помимо всего прочего, угощала его и яич-
ницей38. По некоторым данным, теща добав-
ляла в яичницу несколько капель мочи не-
весты, чтобы жених сильно «привязался» к 
ее дочери39. Аналогичные обычаи, связан-
ные с яйцом и яичницей, были известны и 
другим народам4 0 . 

Общеизвестно, что яйцу с древнейших 
времен приписывалась особая сила, вызы-
вающая рост и плодородие41. Оно широко 
использовалось в народной медицине. Вера 
в животворную силу яйца выразилась и в 
аграрных праздниках многих народов42. Та-
ким образом, сакральный смысл употребле-
ния во время свадебного цикла яиц и яич-
ницы ясен: это отражение представлений на-
рода, наделяющих яйца силой возбуждения 
и возрождения. 

В связи с употреблением продуктов, да-
рующих человеку жизненную силу, боль-
шой интерес представляет, например, обря-
довый стол, устраиваемый у грузин в комна-
те больного оспой. Содержимое этого сто-

1)||(|Ш11аг^||, Ф^тр (/пцт/рцш^шЬ Ьрщяд..,, ({ 31 
М См., напр.: о «матери проса» Анапа-нага у аб-

хазцев (Инал-Ипа Ш. Д. Абхазы. Историко-этногра-
фическне очерки. 2-е изд. перераб., доп., Сухуми, 
1965, с. 523); о Деметре (Штернберг Л. Я. Первобыт-
ная религия, с. 453—454); о духе риса у народов 
Индонезии и Индокитая (Фрезер Дж. Золотая ветвь. 
М„ 1928, вып. III, с. 131-132) . 

" Жених всячески избегал тестя: старался не по-
падаться ему на глаза, не ел в его присутствии, по-
ка тесть не обещал ему какого-либо подарка (обыч-
но овцу, корову или лошадь), «развязывая» тем самым 
его язык. У армян этот подарок (как и обычай) так 
и называется: рЬршЬршдЬ#, т. е. «открытие рта». 

М 1,Ш[|и]шЬ I)., 1) Ъпр РицшцЬт.— Щ, Ц. 16, 
14—15; 2) ЧшУяд 2*р, ^ 147; 3) Ч-шЫш!,, 247-248; 
4) Ч-пцрЪ, 121;. 5) Рар^ш^. — Щ, 9, ^ 218> 

39 ({ифд^Б Цт., <ш|4 рр, 1,1 1871 
40 См.: Кагаров Е. Г. Состав..., с. 178; Снесарев 

Г. П. Указ. соч., с. 80. 
« См.: Мифы народов мира. Т. I, М., 1980, с. 681. 
42 См., напр.: Аничков Е. В. Весенняя обрядовая 

песня на Западе и у славян, ч. I. От обряда к песне. 
СПб., 1903, с. 306; Пропп В. Я. Русские аграрные 
праздники (Опыт истори^о-этногряфического исследо-
вания). Л., 1963, с. 17 и др. 
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ла-«хончи»—обнаруживает Поразительное 
сходств! с названными подарочными «хон-
чами» армян. На лоток раскладывали празд-
ничные пироги, крашеные яйца, красные яб-
локи, груши, конфеты, сахар, сухофрукты, 
цветы, обручальное кольцо, серебряные и 
золотые украшения, часть женского голов-
ного убора и свадебный венец43. По мнению 
В. В. Бардавелидзе, этот «стол» вместе с 
другими мотивами, сопровождающими «ос-
пу», воспроизводит Великую мать Нану, как 
богиню возрождающейся природы и плодо-
родия44. 

У армян не сохранился подобный обы-
чай, связанный с оспой, однако черкесогаи45, 
находясь в культурной среде, где широко бы-
товал этот обычай, заимствовали некоторые 
его черты. В частности, у них исполнялась 
специальная песня, посвященная оспе, вос-
принимаемой в образе благородной женщи-
ны, способствующей быстрому излечению: 

Ханума хана—счастливая Ханума, 
Она появилась у нас с добрыми 

намерениями. 
Причина твоего прихода—три жемчужины. 
Эти три жемчужины в отдельности 
Созревают друг над другом... 

/ЬшЬ/г /ишЪпи1р рш/ытш^тр /ишЬяи! { 
1ГЬц ршр/.р шЫцИ!. <шЛшр к 
Рт щшш&шпр ЬрЬд |/ ш р фш р /, тЫ, рЬ А Ь, 
ищ ЬрЬр ишр^шр/члЬЬрр ^шш-^шш 
1ГЫ)Р ^^и^и/| 1[ЬрЬ.пи? ^шапЛшЬяи! 4Ь4в, 

Интересно, что стол у черкесогаев был 
очень бедным, а до самого выздоровления 
больного оспой строго запрещалось произ-
носить слово «яйцо» или трогать его47. 

Можно предположить, что обычай столь 
обильного применения грузинами фруктов, 
яиц, цветов, а также символов брака—колец 
и некоторых принадлежностей украшения не-
весты, не характерных для других народов 
Кавказа, переведен на «оспу» из свадебно-

43 См.: Машурко М. Из области народной фанта-
зии и быта. — СМОМПК, вып. 32, отд. III, с. 64; 
Чурсин Г. Ф. Народные обычаи н верования Квхетни. 
Гнфлис, 1905, с. 65; Бардавелидзе В. В. Древнейшие 
религиозные верования и обрядовое графическое ис-
кусство грузинских племен. Тбилиси, 1957, с. 90. 

44 См.: Бардавелидзе В. В. Указ. соч., с. 93. 
45 Этническая группа армян, впитавшая в себя 

также адыгский этнический элемент. О них подроб-
нее см.: Аракелян Г. С. Черкесогаи (исторнко-этно-
графнческое исследование). —Кавказ и Византия, 
вып. 4, Ереван, 1984, с. 28—129. 

4< СшВикфц Ь . , Цкрркцрш ЦшА ЦЬрдЬ^итшЬ,— Ь. } ш -

рЬЪд/. шЬ^шЬ шрЦтл/1 к ф/ш^шЬш/Г/шЬ РшЬщшршЬ/, шр-
/ь/ч^! Ьр^иЛ} 8тдш^ 1, ршё^Ь 1, М 10, 
( г 169—171. 

" Там же, с. 170. 

го ритуала, где все эти продукты и предме-
ты употреблялись как символы созревания, 
роста, восхождения и имели целью способст-
вовать оспе выйти наружу, «прорости», что-
бы больной мог выздороветь. 

С целью обеспечения потомства у ново-
брачных в армянской свадьбе употреблялись 
также ветви деревьев. Особый интерес пред-
ставляет обычай приготовления в доме по-
саженого отца или невесты малень-
кого деревца из веток ивы, на которые при-
креплялись или нанизывались бобы, изюм, 
хурма, орехи, сладости, зерна кукурузы, а 
на верхушке—гранат, яблоко или айва48. В 
Гохтне это деревце называлось алтД ^ я ^ л 
(ветвь ивы), азапы держали его в руках в 
течение всего свадебного поезда49. В Лори 
на ветках такого деревца зажигались свеч-
ки и оно ставилось перед женихом50. Здесь 
оно называлось фпф,'и (попх), с которого 
молодые перед первой брачной ночыо долж-
ны были взять что-либо по своему жела-
нию51. В некоторых других районах это де-
ревце называлось т.цр (урк) или 
(нурц), ритуальный «захват» его дружками-
азапами невесты или жениха означал пере-
ход «славы и плодородия» на невесту или 
жениха52. 

В день праздника Ошц^ш^шр^53 или Ошп-
цшрцшр (Вербное воскресенье) молодые лю-
ди украшали ризницу и алтарь церкви толь-
ко что распустившимися ветвями ивы. В этот 
вечер мать и родственницы жениха приво-
дили невесту в церковь и вместе с зажжен-
ными свечами вручали там ей также освя-
щенные ветви ивы с побегами. Обычно эти 
свечи и ветви мать невесты сохраняла до 
рождения у новобрачных мальчика54. 

Известно, что окружающий людей расти-
тельный мир с давних времен наделялся са-
кральными свойствами и многие растения и 
деревья связывались с культом плодородия. 
Самое главное свойство растений вообще и 
культа деревьев в частности, вызывающее к 

43 ^щч^шЬ Ъ., 1) ^шршЬцш, ({ 129\ 2) Ря/цш/»!,— 
Н2, 9, 235; 3) Ч-я^рЬ, ^ 125, 

40 ( . ш ^ ш С Ь. , Ч-аПрЬ, & 128—129. 
60 ^ ш ^ ш С Ь. , Рпр1ицт,—Ц.2, ф. 9, ^ 235. 
51 См.: Тер-Саркисянц А. Е. Современная семья 

у армян. М., 1972, с. 135. 
« Ч Ь т п ^ г и . , Указ . соч., с. 250—259. 
53 Дословно 1»шф4гшф«//)ф, Ашпцшрцшр означает «ук-

рашение цветами» или «украшение деревьями». Об 
этом празднике у армян подробнее см.: 0[иГшС)шС Ц". 

ГЦшш^шЧ. ршпшршЬ, а"ирЬцшн, 1917, 34, 
34 1,Ш1Ш]Ш(1 ъ., 1) — ф. 1, Стг/ | , 1896, 
268\ 2) я,ш,„д йпр, 148. з ) Рпр^п^—Щ, ф 

9, Ц 2*1, Об аналогичном обычае с применением ве-
ток джиды и тутовника у узбеков см.: С н е с а р е в 
Г. П. Указ . соч., с. 79. 
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ним поклонение,—это необычайная сила их 
плодовитости55. Некоторые виды плодовых 
дерсзьсв считались символами жизни плодо-
родия у ра.ных народов мира. Это ярко вы-
ражено. например, в следующем обычае 
гру-нн. В саду выбирают молодое дерево, 
которое плодоносит впервые, и из этих пло-
дов дают матери есть столько штук, через 
сколько лет она желала бы родить дитя5 6 . 
В некоторых хороводных песнях грузин го-
ворится, что девушки и юноши, не съедав-
шие спелых ягод, умерли безвременно57 . Из 
быта многих народов известно множество 
фактов Применения ветвей деревьев с целью 
оплодотворения. Так, в Индии, принося до-
мой кусочек от ветки священного кедра, 
мужчины говорили своим женам: «Если те-
бе нужны дети—я тебе принес, если нужен 
скот—я тебе принес, в чем только ты ни нуж-
даешься, все у меня в руках»58 . В легенде 
о рождении Будды царица Маня родила в 
роще, «держась за ветвь и д а ж е стоя»59. 

Возвращаясь к армянскому обычаю, 
связанному со «свадебным деревцем», сле-
дует отметить, что он находит аналогии и 
в обрядовой системе ряда народов. В Сред-
ней Азии, например, подобное деревце из-
готовлялось во время праздника суннат-той 
из ветвей джиды6 0 . Распространенный у мно 
гих народов Европы обычай «майского де-
рева»61 типологически очень сходен с армян-
ским «урком». Восточные славяне в качест-
ве «майского дерева» использовали (впро-
чем, как и в Вербное воскресенье) березу и 
вербу62. Приготовленный из молодого глад-
кого побега мелкого орешника западногру-
зинский «чичилаги» был очень похож на сва-
дебное деревце армян и, по мнению В. В. 
Бардавелидзе, выступал в качестве «древа 
изобилия»63. В свадебных церемониях гре-

53 Штернберг Л. Я. Первобытная религия..., с. 439. 
56 См.: Степанов И. Приметы и поверья грузин 

Телапского уезда Тифлисской губернии. —СМОМПК, 
вып. 19, отд. II, с. 95. 

57 См.: Бардавелидзе В. В. Указ. соч., с. 55—58. 
В этом отношении представляет определенный инте-
рес н библейский мотив, связанный с плодом. Ведь 
именно то, что Ева п Адам съели запретный плод, 
в конечном счете способствовало их сближению. 

48 Штернберг Л. Я. Первобытная религия..., с. 441. 
яа Стратанович Г. Г. Указ. соч., с. 34. 
6,1 См.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 199. 
61 Аничков Е. В. Указ. соч., с. 142—144; Фрезер 

Дж. Указ. соч., вып. I, с. 136—162, вып. III, с. 11— 
38; Зеленин Д. К. Тотемы-деревья в сказаниях и об-
рядах европейских пародов. М—Л. , 1937, с. 71. 

" См.: Токарев С. А. Религиозные верования вос-
точнославянских народов XIX—начала- XX вв. М.— 
Л., с. 63. 

*' Бардавелидзе В. В. Указ. соч., с. 75^-76. 

кн употребляли ветви миртового к .ста, вы-
зывающего и укрепляющего якобы юбовь64. 

Сопоставление некоторых истерически» 
данных и этнографических материалов дает 
основание полагать, что ива служила пред-
метом особого почитания среди армян. В 
труде древнеармянского историка Агатанге-
лоса, где повествуется о распространении 
христианской веры в Армении, имеются све-
дения о привычке языческих армян дарить 
богине Анант щиш^и и рил. п ичл и йшппд (веН-
ки и густые ветви деревьев)6 5 . В специаль-
ной литературе установлено, что христиан-
ские церкви строились в Армении по боль-
шей части на местах бывших языческих хра-
мов и капищ6 6 . Этот факт наводит на мысл1 
о том, что обычай украшения ивовыми вет-
вями ризниц и алтарей церквей в день празд-
ника Ошп^шр^шр в XIX—начале XX вв. яв-
ляется как бы преемственным продолжени-
ем древнего обычая приносить в дар богине 
плодородия Анаит венки и ветви. Тем более, 
что именно в этот день все невесты посеща-
ли церковь, чтобы получить распускающиеся 
ветки ивы—явление, которое может рассмат-
риваться как одна из форм обращения к бо-
гине Анаит. Логическое завершение подоб-
ного намерения прослеживается в обычае 
сохранять полученные в церкви освященные 
ветки ивы до тех пор, пока у невесты не 
родятся дети67. В связи с этим интересно 
отметить также, что освященные ветки ивы 
люди приносили домой с намерением разбо-
гатеть или излечиться от болезней. Так, жи-
тели Лори клали эти. ветки в амбар с пше-
ницей с тем, чтобы хлеб .был обильным; их 
употребляли т а к ж е при постройке особых 
ям-амбаров, чтобы иметь полный ров пше-
ницы68. В Д ж а в а х к е этими ветками ударя-
ли бОЛЬНЫХ, Приговаривая: « Я ш й т и 
ш/мл/г чЬц» (букв.: «Вместо ветра, лекарство 
нив»)69 . В других местах этими ветками мо-
лодые люди ударяли девушек при их выхо-
де из церкви. 

Наконец, необходимо отметить еще одно 
характерное свойство ивового дерева: от не-
го разносится бесчисленное количество се-
мян. Не случайно с древнейших времен ива 
воспринимается народом как символ плодо-
родия. В одном предании говорится, что «ива 
в свое время была моЛодой девушкой. Она 
долго ж д а л а своего возлюбленного, но он 
так и не пришел. Бедная', от долгих дум и 

64 См.: Штернберг Л. Я. Указ. соч., с. 447. 
Щшш^тр/иЬ Аш^яд, ^ 30—31г 

06 ЦЪфГ-ФшгидшЬ »». Ч-, Указ. соч., с. 128, 138. 
67 Ь. , . Гпр^ицт. — 4.1, ц. 9, ([ 221> 
м Там же, с. 260. 
69 1,шр]шБ Ь., Яил/ш/и?, 268 • 
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Ожидания склонилась и превратилась в 
иву»70. 

Таким образом, анализ вссх отмеченных 
мотивов показывает, что обычаи изготовле-
ния во время свадьбы «древа изобилия» 
именно из веток ивы и дарение в церкви 
освященных ивовых ветвей невесте имели 
четкую и определенную цель—способствовав 
плодовитости молодых. 

Огонь также использовался армянами как 
один и.{ продуцирующих способов обеспече-
ния плодовитости у новобрачных. И хотя 
применение огня в сакральном его смысле 
в большинстве случаев связано с верой в его 
очистительную и целебную силу, тем не ме-
нее представление об оплодотворяющем 
свойстве огня также нашло свое практиче-
ское проявление в некоторых ритуалах. Речь 
идет об обычае армян устраизать хоровод 
вокруг огня или прыгать чере ( костер во 
время праздника 5/шлЬ пЬп.шп.шч (Сретеппе 
господне). Н. О. Эмин приводит своеобраз-
ный варнант этого обычая: «Во время ве-
черней службы, на церковном дворе во дви-
гается костер из терновника; костру придает-
ся пирамидальный вид; его обыкновенно 
убирают дикорастущими плодами и в осо-
бенности пешатом, вроде кизила. Молодые 
девицы и вновь вышедшие ламуж женщины 
составляют около него хоровод. Когда один 
из юношей, густою толпою обступивших хо-
ровод, подложит под костер огонь, хоровод 
гнхо н торжественно начинает кружиться 
около зажженного костра ...Эта пляска про-
должается до тех пор, пока пламя значи-
тельно не спадает, тогда хоровод расступа-
ется, на сцену выступают молодые люди, 
только что женившиеся, женихи, вообще юно-
ши и начинают перепрыгивать через костер. 
Под конец тот же>процесс совершают толь-
ко что вышедшие замуж женщины. Вся эта 
церемония продолжается во время вечерни, 
после чего расходятся по домам»71. 

В этот день мать жениха и близкие род-
ственницы с подарками (обычно печенье-га-
та, жареная курица, шелковый платок) шли 
в дом невесты и вели ее в церковь. Отсюда 
С зажженными- свечами они опять возвраща-
лись в дом невесты, где ома три раза пере-
прыгивала через костер, разведенный на плос-
кой земляной крыше жилого дома, с тем, 
чтобы в будущем рожать много детей72. В 
некоторых местах в доме, где имелась ново-
брачная пара, этот праздник отмечался в 
особо торжественных условиях, с песнями и 
плясками73. Иногда жених и невеста вместе 

70 1.шБш]ш|1]шБ и.. 3., ЩшЬцшн/шшпи!, ЬркшЬ, 1969, 

<! 
7 1 Э М И Н Н. О . Очерк религии и перований язы-

ческих армян. М., 1864, с. 60—61. 
Я 1,Ш|Ш<шС Ъ., Я,ш{пд Яяр, 1481 
73 ЦрЬг^шБ 1Г., </п//п(//1//ш//|лЬ 4ин[ш,прр, 63г 
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танцевал:! вокруг пламени74. Существовал 
также обычай слегйа еСжнгатз кран подола 
платья невесты75. Впрочем, с разными зарла-
гмпмн этот обычай практиковался по всей 
Армении. Свидетельством того, что он дей-
ствительно был связан с идеей плодородия, 
могут служить ге многочисленные суеверные 
действия, которые совершались з народе 
с применением остатков этого костра. Остав-
шиеся от костра угли, пепел, щепки обычно 
относили домой. Пепел разбрасывали в ни-
вах и под плодовые деревья для получения 
обильного урожая, насыпали в курятниках 
и хлевах; углем и щепками обжигали зад 
курам, чтобы они неслись обильно и яйца 
были большими; дымом обкуривали или же 
щепками обжигали вымя коров, чтобы они 
давали много молока; оставшиеся от костра 
ветки клали на маслобойку, чтобы получить 
побольше масла; вокруг зажженного -костра 
стояли дети, держа з руках по одной курице, 
чтобы эти курицы в течение Великого поста 
снесли много яиц. Через костер часто прыга-
ли также бездетные женщины78. 

Приведенные факты красноречиво сви-
детельствуют о 1 ом, что огонь, какими бы 
ни были источники и мотивы его почитания, 
в народном сознании был наделен и силой 
оплодотворения. Об этом же говорит обычай 
обращения к огню бесплодных женщин с це-
лью лечения у некоторых народов Средней 
Азии. Они обнажали живот и некоторое вре-
мя держали его обращенным к огню очага, 
костра или просто зажженных свечей77. Ви-
димо, в этом аспекте следует толковать и 
обычаи прыгать через костер пли же про-
ходить во время свадьбы через огонь, прак-
тиковавшиеся у других народов78. 1 

В плане побудительных мер обеспечения 
потомства привлекает внимание и роль участ-
ников свадьбы, а также окружающих моло-
дую пару лиц в течение всего свадебного це-
ремониала. 

Как известно, в жи.нп армянской семьи 
чрезвычайно велика была роль посаженого 
отца—кавора7 9 . В данном контексте его об-
раз интересует нас особенно тем, что «кавор-

т- ЦгфиБаи^шЕд '< , УиЛшЬш, I/. 'Чпфи, 1876, 108, 
^>11?рЬг|иБ|1, ч^ш^шЪ ит[пртР[тЪЫ;р. — IX^, ц. 

7 — 8 , 1 9 0 1 ' '•! 
75 См.: Цпфс^ии, 1)и1., г'<и.ЦАфИ[/;/| -Гицкрр, /,« 263\ 

1,1'.'.̂ ц^г.IГ, Ъ., 1) '{шршЬцш, 34?; 2) Дш^ш/ир, ^ 264\ 
3) ЧшЫи,1), ЗВ6-, и^Сш^цши 'к 4., '(<17/1 Рш]ш^Ьш — 
ШР, 1Чр. 11, ЬркшЬ, 1980, 1,1 146< 

77 См.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 191. 
78 Там же, с. 82; а также: Токарев С. А. Рели-

гиозные верования..., с. 67. 
" См., напр. ЬфЫ^шС «К, пР—Щ, 24, 

/|и, 1913, у 89—110; К о с в е н М. О. Этнография и ис-
тория Кавказа. Исследования и материалы. М., 1961 
с. 63 —64; К а р а п е т я н Э. Т . Об одном персонаже ар-
мянской 1Р1, 1913, № з , с . 2 1 1 - 2 1 6 . 
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ство» было наследственным п переходило из 
поколения в поколение, однако были случаи 
его замены, в особенности, если у невестки 
рождались только девочки, или дети умира-
ли после рождения, или же она вообще не 
"рожала80. Интересно также, что кавором у 
армян мог быть только женатый мужчина, 
имевший много детей81. Именно кавору над-
лежало повязать невесте свадебный пояс, 
этот символ женственности и материнства. 
Так, в Гохтне пояс невесты завязывала жена 
кавора—каворкин а жениха— 
сам кавор82; в Гандзаке свадебное платье на-
девала на невесту женщина, у которой пер-
венец был мальчиком, а пояс завязывал ка-
вор83. В других местах, перед тем, как завя-
зать пояс, кавор трижды проводил им над го-
ловой невесты справа налево, завязывал его 
и, слегка ударив невесту по спине, пригово-
ривал: «Дай бог тебе сына-богатыря» или 
же «Пусть даст тебе бог три сына и одну 
дочь»84. В течение всего свадебного церемо-
ниала кавор не разлучался с женихом. Все 
время около жениха должен был стоять 
также мужчина, у которого жена не была 
бесплодной85. 

В обряде «просеивания муки» (ш^т-р Лш-
^Ьр, ичцшцрпЬ^) при выпечке хлеба для сва-
дебного стола столь же непременным было 
участие пожилых, здоровых и многодетных 
женщин. Этому обряду во многих местах 
придавалось чрезвычайно важное значение. 
Обычно просеивание муки начинала самая 
пожилая женщина. Просеяв немного, она 
передавала сито жене кавора, которая, в 
свою очередь, повторив то же самое, пере-
давала его третьей женщине и т. д. Соль в 
тесто клали также в указанном порядке. Са-
ма же выпечка хлеба для свадьбы поруча-
лась другой многодетной и здоровой жен-
щине8". В Гандзаке этот обряд отличался 
некоторым своеобразием. Корыто ставили в 
центре комнаты, на двух его концах зажи-
гали по одной свече, а на правую сторону 
вешали зелено-красные шелковые нитки. Ма-
ленькая девочка становилась на колени пе-
ред корытом, держа в руках сито, а малень-
кий мальчик горстями клал в сито муку, ко-
торую девочка начинала просеивать87. 

1,Ш|Цф1|Г| I)., 4<ч]пд Зпр, II 149, 
" 1972, 
»= ^шци^иБ I)., Ч-я^Ь, 127, 
»» 1ш[ш)1и1 I)., Ч-шЫш/,, ^ 255, 
14 1 - [ ш | ш « I), я - г а Ц 1 " . Ц ш ^ ш В Чш., 

Указ. соч., с. 194. 
*" Ч1Чя,|ш | ' Чт. , Указ. соч., с. 194. 

8,1 Ч"Фе]ш Ь Чт. , Указ. соч., с. 189; Ь. 
1) *{шршЬЧш, 1г 128; 2) Я.ицяд Зпр, ^ 150; 3) Рпр^ш-
I"1—иг, ч. 9, 224, 

" 1.41 и^шП I)., Ч-шЫш^, 251, 

Неотъемлемым элементом армянской 
свадьбы был также обычаи подсаживания 
на колени невесте мальчика или вообще 
окружения ее детьми88. Цель приведенных 
обычаев и действий может быть объяснена 
двояко: обеспечить в будущем потомство и, 
в особенности, гарантировать рождение маль-
чика, что было очень важно, даже жизнен-
но необходимо для патриархальной армян-
ской семьи39. Здесь символом плодородия 
служили люди, которые или были одаренны-
ми плодоносящей силой, проверенной на 
практике (многодетность), или же являлись 
плодом этой одаренности (сами дети). 

Как уже было отмечено, вторую группу 
обычаев и обрядов, направленных на обеспече-
ние плодовитости у новобрачных, составляли 
способы профилактического характера. В 
этом комплексе выделяются меры предохра-
нения жениха и невесты от возможного кол-
довства со стороны враждебно настроенных 
к ним лиц, от «сглаза» и .действия злых ду-
хов. В связи с этими опасениями создава-
лась целая система «охраны» молодой четы, 
что также непосредственно было вызвано 
стремлением народа сохранить половую си-
лу жениха и плодовитость невесты для той 
же цели—продолжения человеческого рода. 

В этом отношении примечательны приме-
ры вредоносной магии. Среди всех колдов-
ских приемов свадебного обряда самыми 
страшными считались запирание замка или 
закрывание ножа и завязывание на веревке 
узлов. По поверьям, недруги семьи якобы 
хотели этим «завязать» новобрачных, сделав 
их сближение невозможным. Многочислен-
ные примеры этого магического приема из-
вестны из быта ряда других народов мира90. 
Армяне полагали, что недруги могли запе-
реть замок, закрыть нож или завязать узел 
во время самой ответственной церемонии 
свадебного ритуала—венчания в церкви. Су-
ществовали определенные контрмеры для 
предотвращения и обезвреживания такого 
рода колдовства. Так, во время венчания 
дружки-азапы караулили во дворе церкви и 
зорко следили, чтобы враги не клали верев-
ку у порога п после прохождения молодой 
четы не завязали бы узел91. В церкви за этим 
следили сестры жениха92. Иногда даже п 
самый момент венчания какая-нибудь стару-
ха из родственниц жениха трижды запирала 
и открывала замок, причем в последний раз 

м (.ицц^шС и., Ъяр РицшцЬш.—иг, ц- 16, 27; 4^1-
Гш]Ьиш!1 Ч-. I., Указ. соч. , е. 146, Кици^тС 0. Т-й.1 
1»Т1—1974; М е л и к - Ш а х н а з а р о в Е. Указ. соч., с. 223. 

89 ||цц[п|ЬцшБ Ь., Сш[ рЬтшЬЬ^шЬ 1ЦШ2ЧИЧ,1 тЬрр. —иг, 
13, 121 — 122, 
00 См.: Фрезер Д ж . Указ. соч., вып. II, с. 82—87. 
»1 ^ицидшС Ь. , Ч-пчРЬ, ^ 129, 
01 1_Ш|Ш^иГ| I)., ^шршЬуш, 1361 
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запирала, чтобы потом открыть его перед 
брачной ночью93. 

Кроме этого, существовали и способы, 
имевшие целью предотвратить колдовство. В 
армянской свадьбе особым ритуалом обстав-
лялось «закалывание быка» (ЬцЬ Апрръ^ 
для свадебной трапезы. Во время этого ри-
туала жених и кавор с зажженными свечами 
в руках приближались к животному, свален-
ному на землю. Жених, делая ножом крес-
тообразный знак на шее животного, закры-
вал и клал окровавленный нож в карман, 
либо смачивал кровью замок, который затем 
закрывал и хранил при себе, открывая его 
только в брачную ночь96. Иногда при проце-
дуре закалывания быка жених острием ножа 
разрезал шею убойного животного, смачи-
вал нож кровью, выдергивал из хвоста во-
лос, клал его на лезвие ножа, закрывал и 
хранил в кармане96 . Нередко он мочил в кро-
ви кусок веревки и, завязывая на ней узел, 
хранил ее у себя до брачной ночи97. Целе-
направленность этих контрмер98 прослежи-
вается вплоть до своего логического завер-
шения, так как эти вещи открывались и раз-
вязывались только перед сближением моло-
дых, в брачную ночь. Таким образом, у ар-
мян фактически отпадала возможность вме-
шательства шаманов, колдунов, божьих лю-
дей в это дело, как это наблюдается у дру-
гих народов, когда запертый с магической 
целью замок бросался в воду99. 

Основным потенциальным недругом не-
весты на протяжении всего свадебного тор-
жества считалась бесплодная женщина. Пред-
ставление о том, что бесплодность магиче-
ским путем можно передать другому100, да-
ло повод для всевозможного избегания таких 
женщин во время свадьбы. 

Среди обрядов профилактического харак-
тера значительное место занимали способы 
скрывания от злых существ истинной сути 
и смысла свадьбы. Во многих местах, когда 

и 1,ш 1(1̂  ш С Ь., 9яр, 159, 
94 Это делалось в торжественной обстановке, в 

сопровождении музыкн и танцев. Выражение «реза-
ние быка» применялось как общий термин, так как 
резали не только быка, а любой крупный рогатый 
скот, кроме дойных коров. 

« 1111, 1973 р.; ^ици^шБ Ь. 1) Ч-шИш!/, ^ 252; 
Ъяр Г-и, уш ф/(1Л, ^ 181 

(.шрл^шБ Ь., Чш]п8 Пар, 1521 
И Ь и р ^ ш Б Ь., 1) Рпр1Ш1п1 Ш, 9, Ь 225—227; 

2) Ч-п^рЬ, 124, 
98 По мнению Э. Т. Карапетян, эти действия, 

помимо сохранения половых способностей, должны 
были также «создать плодородие жениха». 

99 См., напр.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 84. 
100 Нам еще предстоит более подробно говорить 

об этом в связи с роком бездетности и ' родильным 
циклом обычаев и обрядов. 

сваты впервые входили в дом невесты, будь 
это днем или вечером, здоровались, всегда 
говоря: «Ршрр (букв, «добрый свет, 
добрый день») с тем, чтобы действующие 
ночью злые духи «подумали», что еще не 
стемнело, и не смогли бы вредить101. 

Неотъемлемой частью армянской свадь-
бы являлось ритуальное бритье жениха102, 
что обычно проводилось в окружении кавора 
и дружков-азапов. Во время бритья цирюль-
ник местами оставлял на лице жениха поло-
сы волос и, обращаясь к азапам и кавору, 
говорил: «Ребята, кто хочет купить эту гряд-
ку?» Кто-либо из азапов или кавор отвечал: 
«Я хочу, видимо, там выросла хорошая 
свекла» и давал цирюльнику 5—10 копеек. 
Так, каждый раз один из окружающих, на-
зывая какую-то зелень или овощ, «покупал» 
волосы жениха, пока полностью не выбрива-
ли его103. Как справедливо заметила Л. М. 
Варданян, этот обряд символизировал собой 
посвящение юноши в следующий возрастной 
состав104. Однако приведенный выше вариант 
этого обычая106 свидетельствует и о наличии 
в нем сакрального мотива, а именно: ввести 
в заблуждение, обмануть злых духов, заста-
вить их думать, что это не волосы жениха, 
а обыкновенная зелень. Ведь по народным 
представлениям колдовство особенно дейст-
вует на волосы. Об этом же говорит обычай 
лорийцев аккуратно собирать и класть все от-
резанные волосы жениха в такое место, куда 
не ступила бы человеческая нога'06. 

Видимо, ту же цель—обмануть злых ду-
хов—следует видеть и в обычае надевания го-
ловных уборов новобрачных на головы детей, 
причем головной убор жениха надевали на 
голову девочки, а невесты—на голову маль-
чика107. С той же целью свадебный поезд 
никогда не возвращался из церкви по той до-
роге, по которой направился туда108. 

Не менее активными были способы ограж-
дения жениха и невесты от нечистой силы. 
Характерным примером этому может слу-

Ш1 ЬдрдцшБ Ъ„ 4-*чрь, 120; Циф^шБ 1)ш„ Указ . 
соч., с. 186. 

1И ъиъ, 1971 — 1974; «.ици^шЬ Ь. 1) Ряр1ш1 ̂ . — Щ, 
Ф- 9, 232; 2) Ьяр Рш{шгЬш « 2 , ч. 16, 1г 23, 

юз ЧЬшщшБ Ч- Ч.., Указ . соч., с. 249; .йщодшБ Ь., 
Ъпр Ршушфбш.—иг, ф. 16, ^ 

!04 См.: Варданян Л . М. Пережитки института 
нкицнаций у армян. (По материалам свадебной об-
рядности). "1Р2, 1967, № 4, с. 293. 

105 Ср. также с аналогичными действиями, при-
меняемыми сасунЦаМИ^Цшрши|Ьт)шС Ь. ЦшяяА, Вффш-

ркр, ЬркшЬ, 1969, Ц 163—166). 
106 ш̂Щ ш̂Б ь., Ряр1Ш1яи — иг, ф. 5, (, 232, 
107 1,щ|и^шБ Ъ., ЪшЫшЦ, 
ни ( . ш ^ ш Б Ъ., Вяр, 159; Ц п ф д ^ Ь 11т., 

Указ. соч., с'. .195. 
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жить структура свадебного поезда. Обычно 
молодая пара помещалась в центре процес-
сии. Справа и слева от жениха с зажженны-
ми свечами шли кавор и брат жениха. Не-
веста шла : а женихом, окруженная с обеих 
сторон своими братом и сестрой: кто-либо из 
них брал конец подола жениха и держал его 
у груди невесты, чтобы между помолвлен-
ными* никто не пробежал. Азапы, с зажжен-
ными свечами и факелами в руках, окружа-
ли их со всех сторон. Свадебный поезд всег-
да сопровождался выстрелами и шумными 
выкриками, а свечи и факелы фигурировали 
везде и все время, будь это день или ночь'03. 

Куда бы ни вошли жених и невеста—в 
церковь, в дом кавора или жениха—кавор 
всегда должен был держать над их голова-
ми у входа обнаженный кпнжал : ,°. На про-
тяжении всего церемониала жених имел при 
себе свой кинжал, с которым разлучался 
только перед брачной ночью. И, наконец, 
оградителем от недоброжелательных сил слу-
жил также (свадебный занавес), на 
который прикреплялось множество амулетов 
и оберегов111. Большинство опасений и пре-
досторожностей во время свадебного обряда 
были вызваны представлением народа о раз-
ных духах и демонах, якобы вмешивающихся" 
в людские дела. В частности, наиболее опас-
ными считались демоны Рщ^ш (тпха) и 
(алк), о которых речь пойдет в следующем 
разделе работы. 

Весь вышеизложенный материал, рас-
смотренные проблемы и аспекты позволяют 
сделать ряд выводов. 

1. Детальное рассмотрение армянского 
материала и сопоставление его с аналогич-
ными данными и фактами из быта других 
народов показывает, что, несмотря на свое-
образие форм проявления того или иного 
обряда у армян, в свадебном ритуальном 
комплексе разных этнических общностей 
можно обнаружить много общих черт в об-
рядово-знаковон системе. 

2. Приведенный нами материал, его сис-
тематизация, классификация и анализ дают 
возможность коснуться также вопросов тео-
ретического характера. Речь идет об уста-
новившейся в литературе практике квалифи-
цировать рассмотренные нами обряды как 
магические или религиозно-магические. Е. Г. 
Кагаров, например, все свадебные обряды и 
обычаи сакрального содержания сводит к 
магическим, вернее релпгнозно-магическпм, 

1.|ш||(||шГ| Цш. Указ. соч., с. 194—195; 1.шцд1]И|11 Ъ. 
I ) '1шр,иЬЧш, 1.г 135—137-, 2) Ч-шЫш!/, I ; 257, 

110 1971-, Я-игщшЬ Ч-. «К Указ. соч., с. 50 
( П ц п и ^ т С *к Д., Указ. соч., с. 146. 

1" 1.|>|ф|{ Ц|П.. Указ. соч., с. 188 —189. 

идеям или, но крайнон мере, действиям115. 
С. А. Токарев полагает, что «.далеко не все 
они имеют отношение к магии ...бесспорно, 
что многие из свадебных ритуалов получили, 
каково бы ни было их первоначальное про-
исхождение. магическое и религиозное зна-
чение»113. Г. П. Снесарев также склонен к 
тому, что в сзадебном церемониале преобла-
дает магический мотив114. В связи с этим 
следует обратить внимание па два, па наш 
взгляд, важных момента. 

Во-первых, само применение термина 
«религиозно-магический» уже заключает и 
себе определенную неточность. К сожалению, 
этот термин встречается не только в ранних 
этнографических работах, но и во многих 
более поздних исследованиях, вплоть до со-
временных. Вероятно, возникновение и функ-
ционирование этого термина до настоящего 
времени следует связывать с разногласием 
в специальной литературе по поводу опре-
деления понятия магни. Не вдаваясь в под-
робности этого, весьма запутанного в лите-
ратуре вопроса, отметим, что мы склонны 
воспринимать магию как одну из наиболее 
ранних элементов религии. Однако, даже 
если принять во внимание различные трак-
товки понятия магии, это не дает нам основа-
ний применять подобный термин. Так, если ма-
гия—одна из ранних форм религии, то юр-
мин «релнгпозно-магнческий» содержит тавто-
логию: ведь никто не допустит употребления 
выражений типа «религиозно-анимистиче-
ский» или подобные этому. Если же магия 
бе .религиозна (в какой бы то ни было трак-
товке), то не лучше ли при анализе обряда 
говорить о соотношении в нем религиозных 
и рациональных, даже научных мотивов, на-
пример, из области теории игр и т. п. Види-
мо, термин «религиозно-магический» до сих 
пор употребляется в силу научной традиции. 
В таком случае мы должны четко знать, что 
собственно понимается под ним. Если под 
этим термином подразумеваются те рели-
гиозные обряды и действия, в которых маги-
ческие мотивы преобладают, то не лучше ли 
просто указать на их магический характер? 

Во-вторых, общеизвестно, что в религиоз-
ных пережитках невозможно найти что-либо 
в чистом виде, поэтому, говоря о том или 
ином обряде, необходимо говорить о харак-
тере его проявления, поскольку само содер-
жание и структура обряда весьма синкретич-
ны. Это явствует, в частности, из сравнитель-
ного анализа свадебных обычаев и обрядов 
армян. Основой для употребления в них тех 
или иных продуктов, растений, стихий при-

112 См.: Кагаров Е. Г. Состав..., с. 152—196. 
1:3 Токарев С. А. Ранние формы религии и их 

развитие. М., 1964, с. 134. 
114 См.: Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 75—76. 
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роды, норм поведения с целью обеспечения 
плодовитости новобрачной пары служили на-
родные представления, наделяющие эти пред-
меты и явления сверхъестественными свойст-
вами. Иначе говоря, в этих ритуальных дей-
ствиях центральное место отводилось имен-
но культам растительности, огня, плодов и 
некоторых других продуктов, вере в силу вре-
доносных обрядов и т. п., сакральные свой-
ства которых в течение многих зеков игра-
ли значительную роль в обрядовой жизни 
народа н нашли специфические формы про-
явления в свадебном обряде. Магический же 
характер в этих обрядах имеет лишь путь, 
способ обеспечения плодовитости посредст-
вом вышеуказанных предметов и явлений. 
Однако наличие магического элемента еше 
не даст оснований для квалификации всего 
обряда таковым—во многих обрядах явст-
венно присутствуют и анимистнческие моти-
вы. 

В целом, рассмотренные нами материа-
лы убедительно доказывают, что в результа-
те многовекового процесса смепення и пере-
плетения различных форм религии создава-
лись их синтетические варианты, которые, 
не могут определяться однозначно. 

3. Рассмотренные в данном рачделе обы-
чаи, обряды и суеверные действия с точки 
зрения их функциональной целенаправлен-
ности (обеспечение будущего потомства) к 
разнообразных форм проявления примыкают 
к широкому кругу явлений, свя::?1нны.х с куль-
том плодородия, отражая позитивную (по-
будительные меры) п негативную (профи-
лактические меры) стороны этого культа. 

2. Культово-функциональный состав 
родильного цикла 

Родильный никл обычаев и обрядов яв-
ляется одной из важных сфер семейной об-
рядности народа. Если в свадебных обрядах 
были выражены лишь идеи культа плодоро-
дия и связанное с ним суеверное стремление 
обеспечить будущее потомство, то после об-
разования новой семьи люди уже на практи-
ке убеждались, к чему прнвечи все принятые 
ими побудительные и профилактические ме-
ры. Здесь семья уже стояла перед фактом: 
плодовита невестка или бесплодна. Поэтом\-
нам представляется вполне правомерным 
включение в родильный никл обычаев и об-
рядов и тех религиозных действий, которые 
были связаны с послесвадебной жизнью без-
детной семьи. В другую часть родильной об-
рядности входят период беременности жен-
щины, собственно роды, а также период ухо-
да ?а новорожденным в течение сорока.дней, 
т. е. тот период, который, по народным пред-

ставлениям, считался наиболее опасным для 
роженицы и новорожденного. 

Таким образом, нами рассматриваются 
две группы проблем: а) бесплодие и связан-
ные с ним верования и обряды; б) процесс 
появления на свет нового человека и связан-
ные с этим верования и обряды. 

Бесплодие у армян считалось помимо 
большого несчастья и божьим наказанием. 
В семье бездетная женщина все время пре-
следовалась со стороны всех членов, особен-
но свекровью. В адрес бесплодной невестки 
обычно говорили: «на ней—проклятие бога», 
«сухая балка», «бесплодное дерево» н т. п.116 

Хотя этот недостаток или недуг в устах на-
рода звучал как «божье наказание», однако 
в народных представлениях это прежде все-
го расценивалось как результат нападения 
злых духов. Так, в Нор-Баязете бесплодие 
объясняли следующим образом: «...якобы ча-
ры душат и превращают в кровь находящий-
ся в чреве плод. Это случается в период со-
рокадневпя, и после этого женщина больше 
не беременеет»1 '6. 

В связи с этим интересно обратить вни-
мание на представления среднеазиатских на-
родов о роке бездетности. В широком его по-
нимании как «тяжести» или «бремени» этот 
вопрос был освещен О. А. Сухаревой на тад-
жикском материале117. По ее словам, «пол 
этим словом («бор».—3. X.) подразумева-
лась болезнь сверхъестественного происхожде-
ния, приписывавшаяся действиям духов и 
имевшая хронический характер. Такая бо-
лезнь выражается в постоянном недомога-
нии, в бесплодии или в частой смерти»1 '8. Уз-
беки Хорезма также расценивали бездет-
ность «как результат порчи или враждебно-
го вмешательства духов», обозначая это яв-
ление термином «чпллэ», производного от 
слова «чпл»—сорок. Интересно, что сорока-
дневие после родов у них также называется 
«чилля»119. 

В приведенном выше представлении ар-
мян о бесплодии четко прослеживаются все 
эти мотивы. Однако если у народов Средней 
Азии эти представления или не имели оп-
ределенной персонификации, или же отража-
лись в образе духа «албасты» в расплывча-
той форме, то у армян они нашли весьма яр-
кое и определенное отражение в образе де-
мона тхпа. Д л я более всестороннего и глу-
бокого анализа народных представлений ар-

Ч" 1'.и щ п ш I) . , Ъп/1 Рицш^Ьи,,— 4,1, у. 16, 30, 
116 Там же. 
117 См.: Сухарева О. А. Мать и ребенок у таджи-

ков. — Сб.: Иран, т. III, Л., 1929, с. 114-116. 
118 Сухарева О. А. Пережитки демонологии и ша-

манства у равнинных таджиков. —ДВОСА, с. 15. 
113 Снесарсв Г. П. Указ. соч., с. 81. 

— 21 — 



мян о роке бездетности имеет смысл деталь-
ное рассмотрение образа тпха. 

В народной фантазии тпха рисуется в ви-
де лягушки с бесчисленными ногами. По 
представлениям, он начинает осуществлять 
свои злые намерения еще тогда, когда де-
вушка вступает в пору зрелости и преследу-
ет ее вплоть до рождения у нее ребенка 
(здесь его функции в значительной мере пе-
реплетаются с функциями другого, не менее 
опасного для роженицы и ребенка, демона 
ал или алк). Существовало поверье, что на 
женщин, у которых дети или не рождались 
или же не выживали, нападал тпха. Такие 
женщины в народе назывались Рщцпт—тпхот 
(б\квально—имеющая болезнь тпха)120. 

Этнографические материалы о демоне 
тпха или рЬщкч—тепэх (по некоторым дан-
ным кепэ12 '), содержат весьма бога-
тые и интересные данные о том, как он де-
лает больным ребенка еще при беременно-
сти женщин, отчего и дети рождаются или 
мертвыми или же не выживают после рож-
дения. Васпураканцы представляли себе 
этого демона в виде лягушки, входящей в 
чрево женщин и отравляющей плод122. Сог-
ласно другим сведениям, тпха, отравляя 
кровь новорожденных, убивает их, а жен 
шин лишает плодовитости123. В некоторых 
местах верили, что зрелые девушки ста ни 
тпхот после того, как съели мясо ягненка 
или теленка, не отведавших еще травы124. 

Чтобы избежать влияния тпха, прибега-
ли к различным средствам. При беременно-
сти для этой цели применялись различные 
амулеты и обереги, в качестве которых в 
большинстве случаев служили специально 
умерщвленные лягушки. В Васпуракане, на-
пример, ловили в болотах лягушку, умерщ-
вляли ее и, вынув внутренности, оставляли, 
чтобы высохла. Высохшую лягушку нани-
зывали на нитку и вешали на шею беремен-
ным женщинам, чтобы тпха не мог бы к ним 
подойти126. Во многнх случаях приносили! 
домой вырванную из пасти змеи лягушку и 
высушивали ее. Покупая из семи магазинов 
семицветные шелковые нити, расшивали 
ими чучело лягушки, причем иголку потом 
втыкали в нее. В таком виде лягушку освя-
шали в семи рапных церквах. После этого 

, ! 0 Ср. с выражением у узбеков: «женщины, на 
долю которых выпала чилля» (Снесарев Г. П. Указ. 
соч., с. 81). 
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111 Р1рт)ш!1 Ч - гицшркрр), к ищшрЬрр/) и/штши,-

ЛчЛрр..., 192, 

1,Ш||̂ ШГ. I)., '{ш ии/тр и, I/ шЬ III, ф, 25, 59> 

опять нз семи магазинов покупали семь кус-
ков железных вещей, нз которых кузнец при-
готовлял кольцо для женщины—тпхот. Под-
готовленную таким образом лягушку клали 
в подушку женщины. При рождении ребен-
ка на месте, где проходили роды, закалыва-
ли барана и, отрезав от его туши кусок мя-
са весом, равным весу новорожденного, кла-
ли в кувшин и зарывали этот кувшин в том 
же месте126. 

По сведениям В. Бдояна, среди армян на-
блюдались и случаи, когда тайно от жен-
щин—тпхот в ее пищу клали мясо лягушки. 
Или же живую лягушку привязывали на 
живот беременной женщины—тпхот, равно 
как и купали новорожденного вместе с жи-
вой лягушкой или ее кожей127. 

С той же целью применялись и специаль-
но приготовленные кузнецом железные кре-
сты и кольца. В Акне, например, от сорока 
женщин по имени Мариам собирали по гвоз-
дю и изготовляли нз них треножник, через 
кольцо которого принимали ребенка при 
рождении128. 

Если женщина уже стала тпхот, то мож-
но было вылечиться разными способами. 
Хотя способы «избавления» от бесплодия не 
отличались друг от друга у всех бесплодных 
женщин; однако для «лечения» собственно 
болезни тпхот были своп специфические 
средства. Так, в некоторых местах имелись 
специальные «деревья тпха», растущие в во-
де. Женщины—тпхот посещали эти деревья, 
приносили им жертву, купались в воде и, 
привязав к ветвям лоскуты платков, «остав-
ляли» на них свою болезнь129. В Ошакане 
«дерево тпха» имело в стволе отверстие, че-
рез которые трижды проходили женщины130. 

В народе существовало поверье, что ес-
ли, увидев змею, державшую в зубах ля-
гушку, произнести имя какой-нибудь женщи-
ны—тпхот и при этом змея выпустит добы-
чу, то названная женщина избавится от бо-
лезни131. 

Материализация народных представле-
ний о болезни тпха особенно ярко выражена 
в поверье, что от нес можно избавиться, пе-
редав ее другой. С таким намерением жен-

1 , 1 Обо всем этом См.: РЬСиЬ, Указ. соч., с. 121 
—122; 1,Ш1Ш]ШС Ь., Ья/ Рш^ш^и,, —Щ, ф. 16, Ц 47; 
1Г|<рш)Ь1]шС I . Указ. соч., с. 137. 

127 Р ц ^ ш Г , 'I.. 2.., %ЬрАрр/, и т^шркрр/, щш^тшйпЛ-
рр..., 210, 

[23 ЦшСшЬцшС I . , Указ. соч., с. 770. 
Р|)п^шС Ц,. Лп^шрЬрр}1 и ш^шрЬрр/г и/ш^шш-

ипЛрр..., 1921 
130 ^шри^шС Ь., Зци/рЬрр/, ит/прпцрЬЬр/г 

<ш1п3 Л^. — ЗЬ^Ы/шч^р 1931, М 5, 121/ 

41 1>оц.гЬг|1. Указ. соч., с. 867; Ц^ричЬцшС V, Д, 
Указ. соч., с. 137. 
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шгпш—тпхот нередко посещали рожениц, 
имея при себе так называемые «бусы 
тпха*132. В обществе роженицы они теребили 
эти бусы, одновременно приговаривая: 
«Пусть моя тпха падет на эту женщину, и 
се дети умрут прежде, чем им исполнится 
столько-то месяцев (или лет)»1 5 3 . Верили, 
что свою болезнь можно передать и живот-
ным. В Талинском районе в прошлом су-
ществовало поверье, что если беременная 
женшнна—тпхот перешагнет через наседку 
с цыплятами, то боле нь перейдет на цыплят 
и они передохнут, а ребенок родится здоро-
вым134. С такими же намерениями перепры-
гивали через стельную корову135, перешаги-
вали через кошку и собаку134 . 

Таковы в общих чертах представления ч 
демоне тпха и «бремени», налагаемом им. 
По своему основному характеру он сходен 
с духом «тэуа» у курдов-езидог,117 и духом 
«пажж» у белуджей1 3 8 . 

Как можно заметить, во всем комплексе 
представлений и обрядовых действий, свя-
занных с демоном тпха, чаще всего фигури-
рует лягушка. В. Бдоян139 , подробно анали-
зируя орнаменты и мотивы женских сере-
бряных поясов и других украшений женско-
го костюма у армян, показывает, что в боль-
шинстве случаев на этих орнаментах п ю б р а -
жена лягушка. Одновременно, считая пояс 
символом плодородия, деторождения и ма-
теринства, он полагает, что и образ лягуш-
ки в народных представлениях связывался 
с культом плодородия. Далее , отождествляя 
лягушку с богиней Нар, рассматриваем их 
как божества плодородия. Обряды, связан-
ные с демоном тпха, В. Бдоян рассматрива-
ет как пережитки культа так называемого 
«нарнзма» (божества лягушки) , от имени 
богини Нар . 

м а Такие бусы—Рсрп1"ч№ч> (тпхулунк)—нмс;пА 
.тонкое назначение: служили, с одной стороны, обе-
регом, а с другой—средством передачи болезни тпха. 
«Бусам тпха» приписывалась, как неоднократно 
подчеркивали наши информаторы, особо страшная 
сверхъестественная сила. По их рассказам, они яко-
бы падают на землю с неба во время града и обыч-
но бывают синего цвета. Эти бусы считались редко-
стью и имелись лишь у немногих людей. 

133 р1}11|шЕ| Ч- ^п/]ш[• Ь[I{ф к Ц1 цшр/• [1 р/г щш^тшйтЛ-
РР-.., /]{ гаг, 

МЪ, 1979, 

РцгфиЬ Ч- Указ. соч., с . 197. 
1,1и|П||шП Ъ. 1) ^ицпд Зпр, 134\ г ) Ъпр Рш]Ш-

цЬт,—'7.2, ф. 16, 1,1 48, 
1!1|н]и|Г| Ч- гп^Ьркрр/!..., 1,1 МО, 

, 3 ' См.: Гафферберг Э. Г. Пережитки религиоз-
ных представлений у белуджей. — Д В О С А , с. 230. 

139 Р 1 р 1 ] шЬ Ч - Ан^шрЬррр..., 204—211, 211— 

214, 

Со всеми этими мыслями В. Бдояна, ка-
залось бы, можно согласиться. Однако вы-
зывает сомнение то обстоятельство, что, бу-
дучи, божеством плодородия, эта лягушка 
Нар почему-то, по народным представлени-
ям, сама входит в чрево женщины и отрав-
ляет плод, когда нужно было бы ожидать 
совершенно противоположного воздействия 
И хотя В. Бдоян объясняет это противоре-
чие двойственностью образа Нар (которая и 
добра, и зла ) , фактически им показана двой-
ственность образов тпха и лягушки, а не 
противоречивость характера образа—лягуш-
ки Нар. 

Другой исследователь древних верований 
армян, Гр. Капанцян, связывает образ тпха 
с хеттским добрым божеством Телнпину. 
Эту связь он обнаруживает, в частности, в 
корне имени этого божества «телип», озна-
чающем «боп>, «дух»140. Причину превраще-
ния доброго существа у хеттов в злого духа 
у армян он объясняет характером культур-
ных и политических контактов хеттского ми-
ра и предков армян141 . Несмотря на некото-
рую гипотетичность, высказывание Гр. Ка-
панцяна представляется верным. Ведь ха-
рактерное для народов мира деление духов 
на злых н добрых в определенном аспекте 
выражает и характер межэтнических кон-
тактов142 . Несомненно, права О. А. Сухаре-
ва, полагая, что подобное деление «отобра-
жало в фантастическом виде общественные 
отношения первббытного человеческого кол-
лектива с его разделением всего мира на 

,своих—сородичей, хороших, добрых и чу-
жих, не входящих в род, злых, недоброже-
лательных и имело, по-видимому, большое 
принципиальное значение для всего мировоз-
зрения первобытного атеиста»143. 

По мнению Розмэри, тпха—иранское сло-
во, означающее «осквернитель», «злодей»144. 
Если принять во внимание основную функ-
цию демона тпха—различными злыми на-
мерениями и действами мешать продолже-
нию человеческого рода, то подобное объяс-
нение не далеко от истины. 

Обычаи и обряды, связанные с женским 
бесплодием, у армян не ограничивались 
лишь указанными представлениями о демо-
не тпха. Они были столь многочисленны и 

1'0 ЧшфшГ^шГ. /ик/Иш^шЬ |//г ш ши и и/ /. / /| Яши/г Ь— 
b. Ни,. Ушп/| ишр^Ькт/, ш^шщпф^пЛЬЬр, М 1, ЬркшЬ, 
1945, 176, 

141 Там же. 
142 См.: Мелик-Симонян К. А. Образ ведуна в 

традиционных африканских верованиях. — С Э , 1978, 
№ 2. с. 41, 50—51. • 

143 Сухарева О. А. Пережитки демонологии..., 
c. 13. 

•44 Пч>ч1Ц;г|1. Указ. соч. , с. 867. 
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разнообразны, что чуть не переросли в са-
мостоятельную область веровании, отражая 
негативную сторону культа плодородия. Со-
п а с н о народным представлениям, бесплодие 
как «божье наказание», женщины получили 
чер"з определенных святых, поэтому причи-
ну сакрального происхождения этого недуга 
народ в основном связывал с именами тех 
и-р, иных христианских сзятых. По материа-
лам конца XIX в. значительную часть палом-
ников составляли бесплодные женщины. По-
сещение мест паломничества сопровожда-
юсь обычно каким-нибудь жертвоприноше-

нием'45. Почти повсеместны' ' о •.» л обычаи 
уносить с собой какой-нибудь предмет нз ча-
совни. Впоследствии, когда у ж е якобы по во-
ле данного святого появился ребенок, этот 
предмет вместе с подобным ему другим и -
дел нем или же подарком возвращали в ча-
совню и клали на прежнее место146. В деле 
«лечения» бесплодия немаловажную роль 
играл священник. В Нагорном Карабахе 
бесплодные женшины вели белого барана, к 
«вратам святого». Там они становились га 
колени и какой-нибудь маленький мальчик 
клал на шею женщины кусочек камня. В эго 
время священник накидывал на нее ризу и 
читал молитву. При этом женщина давала 
пбет обойти семь' сел, собрать д с н ы и для 
жертвенного барана и принести его т жерт-
ву «у ног святого»147. Во время паломниче-
ства бесплодная женщина обычно снимала 
пояс, клала его на евангелие и оставляла 
там на одну ночь. На следующее утро ома 
шла в церковь, где священник, читая молит-
ву, завязывал ей пояс. Во многих случаях 
после такой процедуры пояс завязывал или 
кавор или же многодетный мужчина1 4 8 . 

Повсеместно практиковалось и посещение 
фаллических сооружений. Особенно часто 
посещение подобных сооружений гасвиде. 
тельствовано в Занге 'уре . Здесь в евпе вре-
мя весьма почитаемы были так на ываемые 
«пупочные камни» {щпртшршр—портакар). 
Как пишет Ст. Лисициан, «в прошлом бес-
плодные женщины ложились животом на 
портакар и вращались ча чем с надеждой 
что благодаря этому камню они ^беремене-
ют. После этого женщины вбивали в эти 
камни гвозди, якобы привя ывая к мим свою 
болезнь»143. По сведениям Е. Л а л а я н а , в Вас-
пуракане имелись большие камни с рельеф-
но изображенными фаллосами. Бесплодные 
женщины посещали эти камни, обходили 

их семь ра? и спиной касались к изображен 
ному на них фаллосу150 . 

Д л я набавления от бесплодия не менее 
принятым было также прохождение сквозь 
отверстия в камнях151 или вообще сквозь ка-
кое-либо отверстие или кольцо. Так, во вре-
мя праздника Сретение господне пропущен-
ной через надочажное отверстие ( Ь р ^ ^ - е р -
дик,) веревкой обвязывали талию бесплодной 
женщины, которая стояла в центре дома под 
ер диком, обняв какого-нибудь ребенка. Муж-
чины поднимались на плоскую емляную 
крышу и, взявшись ::а конец веревки, вытя-
гивали женщину с ребенком наверх. Там она 
перепрыгивала через праздничный костер152. 
В З а н г е у р е н-готовлялнсь специальные 
кольца из волчьей пасти и шкуры, через ко-
торые проходили бесплодные женщины1 5 3 . 

И вестны были т а к ж е способы .ачоронс-
ння или передачи бесплодия умершим. С та-
кими намерениями женщины прыгали чере< 
только что : а рытую могилу, или же сами . а-
рывалн ее154. Нгредко посещали кладбище 
и мыли руки па могиле человека, захоронен-
ного без причастия или церковного отпева-
ния155. 

Широко пользовались н плодоносящей си-
лой воды. По поверьям, вода особой лечеб-
ной силой отличалась в определенные празд-
ничные дни, в частности в дни Во'несения 
(1ш,1ршр&п^) н Вардавара . В ночь перед 
праздником Вознесения бесплодные женщи-
ны имели обыкновение купаться в реке или 
же мыть голову под открытом небом ' Л В 
день Вардавара бесплодные женщины посе-
щали пещеру Цахкаванк на горе Ара. где 
стояли под капающей со свода водой и про-
сили у девы Варвары ребенка. Верпл.1. что 
если эта священная вода капнет па их голо-
ву, то у них родится ребенок157. 

Весь изложенный выше материал являет-
ся ярким свидетельством того, что армяне, 
считая бе-детность величайшим несчастьем, 
пытались искать ее причины в области сверхъ-
естественного, подобно тому, как любую бо-
ле .нь приписывали злым духам или объяс-
няли нака аннем бога. И как способы «ле-
чения» ра личных болезней имели, помимо 

1П %иЪ, 1978, 

ЬцшциГ, II. 1) '1ш]пд 2п,,, А; 133; 2) ЧшЫш!/, 

Р ш уш цЬ 1/1. — и.'*, ф. 16 ^ 311 
1 , 7 1,1111Ш1Ш Г, Ь . . <1шри, Ьфш, 1г 1441 

'.шр^шП I]., 1) /'пу^ш/т —112, ,,. 9, 1,? 247; 2) 
Ч-шЬ.Хш!,, /,, 2721 

И' Цпфд^иГ, Уш. Указ. соч., с. 200. 285. 

'•О 1.1111.111 Ш Г. I)., Ш III// «1/1Ш 1/ш), 1X2, Ц. 23, 31, 
151 Там нее; 1,Ш1Ш]ШС Ь. 4щшриЛ,,1Ш, ЭД 'во —191, 
' 1 1,111 [ИфиГ. I)., 1) •1ш1пд Зар, 134; 2) Ъпр Рицш-

'I т, — и.1, ц. 16, ^ 31, 
1 3 Ч,и1'!Н1иЕ Указ. соч., с. 200. 
151 Там же. 
1:,'> '.(и (111,11иС ь . , 1) Рпр^ицт. I I I , ц. 9, 247; 

?) Ч-шЫ,и1,, {г 272, 

ЬВ ЫЦИ^ШЬ К , Ъпр /)Ш;Ш12Ьш. — и , 7 . 16, 31; 111Ъ, 

1982, 

1,Ш [111̂ ! 111 & I)., З^мрЬрр ип,[чрпц11Ыр/, //IIIр 1/11,дт |//I,.,, 

Г, 122, 
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рационального, также иррациональный ха-
рактер, так и пути преодоления или избав-
ления от бесплодия были в ряде случаев ма-
гическими. Пожалуй, не будет преувеличе-
нием сказать, что в семейной обрядности ар-
мян способы предупреждения и преодоления 
бесплодия занимали важнейшее место. По 
основным культово-функциональным назна-
чениям они примыкали к обширному комп-
лексу обрядов, составляющих культ плодо-
родия. 

Теперь мы уже вплотную подошли к из-
ложению обычаев и обрядов, связанных соб-
ственно с процессом появления нового чле-
на в ссмье. Весь период, на который падали 
беременность, роды и следующий за ними 
этап традиционного сорокадневня ( еш-ттЛ^) , 
сопровождался многочисленными суеверны-
ми действиями и разного рода охранитель-
ными мерами, приметами и табуацнями. Все 
они преследовали одну главную цель—во 
что бы то ни стало сохранить жизнь и здо-
ровье новорожденных и рожениц. 

Различные приметы, суеверия и табу, со-
провождающие период беременности, явля-
лись органическим элементом той системы 
представлений, которой были вызваны обря-
довые комплексы всего родильного цикла. 
Имелось множество предохранительных мер 
против влияния злых духов и явлений, счи-
тавшихся нечистыми. Следует отметить так-
же, что армяне использовали широко извест-
ный магический имитативный прием, по ко-
торому для облегчения родов в доме откры-
вались двери, окна, снимались крышки с по-
суды, развязывались узлы, растегивалась 
одежда, разбивалось яйцо и т. д. Этот спо-
соб облегчения родов был почти универсаль-
ным для многих народов земного шара168. 
Однако наряду с ним армяне применяли и 
другие приемы, направленные на облегче-
ние родов. Среди них особо отличался спо-
соб внезапного разбивания яйца у ног роже-
ницы. В Вайоц-дзоре, например, это дела-
лось следующим образом: какая-либо жен-
щина поднималась на кровлю и через ерднк 
кричала: «Если рожаешь, то роди! Если не 
рожаешь, то я рожу!», одновременно бросая 
нз ердика в дом три яйца, одно вслед за дру-
гим169. В Гандзаке этот обряд отличался не-
которым своеобразием. Поднимавшаяся на 
кровлю женщина опускала через ерднк яй-
цо, приговаривая при этом громким голосом: 
«Ия, роди! Ия, я рожаю!» После этого она 
спускалась во двор и, громко произносила 
имя роженицы, говоря: «Весь мир откочевал, 
быстро (роди!—3. X.), мы тоже откочуем». 
Затем сразу же раздавались выстрелы, все 

,5в См.: Фрезер Д ж . Указ. соч., иьтп. II, с. 82—83 
» др-

1,ицШ]шС| Ъ . , пд 2пр, 4? 

шумели и суетились, а дети кричали: «Мы 
уходим, оставайся на счастье»160. 

Думается, что в этом обряде отражены 
некоторые особенности этнокультурных кон-
тактов армян с соседними народами, в част-
ности с этническими общностями, характе-
ризовавшимися кочевым укладом жизни. Од-
нако обычай разбивания яйца в данном слу-
чае может быть истолкован как действие, 
ознаменовавшее появление нового члена в 
семье, как обязательный акт перед перехо-
дом от одного состояния в другое, нз одного 
мира—в другой161. 

С целью облегчения родов роженице час-
то давали пить воду. Это должен был де-
лать либо ее муж, либо кавор, а чаще все-
го человек, который когда-либо высвободил 
лягушку из пасти змеи'62. 

Интересно, что трудное ра.решение жен-
щин от бремени связывалось в народном 
мышлении не с физиологическими причина-
ми, а вмешательством злых духов и других 
недоброжелательных сил. Именно каджкн и 
чары якобы затрудняли роды, пытаясь убить 
мать и ребенка. По поверьям, злые духи 
все время кружились вокруг роженицы и му-
чили ее, поэтому во время родов принима-
лись всевозможные меры ограждения роже-
ницы от их воздействия. С этой целью вокруг 
роженицы, ердика или же всего дома прово-
дились на земле специальные круги, приме-
нялись различные талисманы, фетишн обс-
реги и т. д.163. 

Народные представления о злых духах, 
мешающих родам, ярко проявляются в обра-
зе демона ал, или алк164. Если тпха отличал-
ся своей способностью вообще лишать жен-
щин плодовитости, то алк был известен тем, 
что убивал рожениц и новорожденного. Об-
раз алка принадлежит к числу наиболее от-
четливо оформленных порождений народной 
фантазии. Г. Алишан приводит интересное 
описание этого демона: «...его волосы—как 
у змеи, ногти его нз меди, зубы его нз желе-
за, а клык наподобие клыка вепря. Он и го-
ворит: «Сяду на роженицу, вытащу печень, 
зажарю ухо, задушу мать и ребенка; наша 

160 Ьици^И 0., Ч-шЫш!), 275—276, 
161 Об этом подробнее см.: Харатян 3. В. К ин-

терпретации обрядов, связанных с изменением чис-
ленного состава семьи у армян. —Всесоюзная сес-
сия, посвященная полевым этнографическим и антро-
пологическим исследованиям: Тезисы докладов. Наль-
чик, 1982, с. 102—103. 

1,ицицшЬ \]. 1) Рирр^т К 2 , ц. 9, 250\ 2) 

1Пд Ипр, 137\ 3) ЧшЫш!,, 1г 275—276; Ц ш ^ ш Б 1)ш., 
Указ. соч., 201—202: 

т , 1981, 
164 Слово ицр означает «бездна», «глубокие мес-

та"; см.: и^ушС Т.. Указ. соч., с. 222; Ибшации 
ркЪ шрЛштш^шЪ ршлшршЪ, 1, 97. 

\ 
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г и т а — м я с о новорожденных н печень роже-
ниц. .Мы крадем семнмесячнего ребенка, бе.', 
шума и с л о в У в о з и м к нашему царю—в 
бездну. И место обитания наше—углы домов 

н стойла скота»165. 
Согласно другим данным, алк рисуется 

как «...рыжая, вся высохшая, шустрая, сует-
ная женшина. Ее распущенные волосы пада-
ют на голубые глаза, ногти рук и ног под 
хной. Она является роженицам и их детям 
то в человеческом, то в зверином обличье, 
вынув у них легкие, уносит в ближащнй лес 
и поедает вместе со своей семьей»143. 

Существует народное предание о проис-
хождении алка как злого демона: «Когда бог 
создал Адама, он создал и Алу как его спут-
ника. Ал была создана из огня, была одно-
глазой и Адам не любил ее, так как сам со-
стоял из плоти и крови. Бог понял, что они 
не смогут ужиться и создал Еву. С этого 
времени Ал стала враждовать с Евой и ее 
потомками»167. 

В некоторых местах бытовало представ-
ление о том, что алов можно поймать и под-
чинить своей воле'68. Считалось, что это мож-
но сделать, если хоть раз прикоснуться к 
ним169. Пойманные алки якобы больше не \п-
тели быть отпущенными, так как опасались 
мести своих сородичей. А если люцн насиль-
ственно выгоняли алков, то они проклинали 
их детей170. Поимка алка обычно служила 
поводом для создания своеобразного «оча-
га алка», который со временем становился 
специфическим местом паломничества для 
женщин—тпхот или бесплодных171. 

Образ алка под разными названиями был 
нзвестен и многим другим народам Кавказ 

и» И ^ ш Ь Т... Указ. соч., е. 224. 
16Г» Ар|П[1ушГ| сРп^н^/уш^шЬ ^ин/штшфрЬЬр.— Руяс-

,.и,4Ь, 1.1Я8. а? га, 524, 
16' | ш Ь . , Дш^ш/чр, 4 ; 344\ Т.шЬицш(дшЬ Ц,. 5 . , 

Ц.,1шЬцш1чш1лпи1, 328* 
, 6 ' Ср. с аналогичными представлениями у наро-

дов Средней Азии (Басилов В. Н. «Желтая дева» в 
верованиях узбеков Зеравшанской долины. —Всесо-
юзная сессия по итогам полевых этнографических и 
антропологических исследований 1978—1979 гг. Тези-
сы докладов. Уфа, 1980, с. 151). 

лГ|6р|1шБ '1 ^ш^илпшфрЬкр, ^« 525, 
170 Там же. 
171 Там же, с. 524. 

172 См.: Чурсин Г. Ф. Очерки по этнологии Кавказа. 
Тифлис, 1913, с. 9 1 - 9 4 ; Гаджиев Г. А. Доисламские 
верования лезгин по материалам Самурской долины. 
Автореф. дне., с. I I ; Гаджиева С. Ш. Очерки истории 
семьи и брака у ногайцев (XIX—начало XX вв.). М„ 
1979, с. 109—110; Керейтов Р. X. Мифологические пер-
сонажи традиционных верований ногайцев. — СЭ, 1980. 

2, с. 122 -124. 

за'72 , Передней и Средней Азии173. Евро-
пы17*. 

Столь широкий ареал распространения 
поверий об этом образе и приписывание ему 
одинаковых характерных черт не дает воз-
можности сделать какие-либо определенные 
выводы о его генеалогических корнях. Ха-
рактерное для многих народов представле-
ние, что судьба женщин и новорожден них 
зависела от того, успеет этот злое сущест-
во погрузить их внутренности в воду или 
нет, дало О. А. Сухаревой основание (ссыла-
ясь на устное сообщение Д . К. Зеленина) ю-
лагать, что этот мотив «может указывать на 
генетическую свя ь албасты с водя и ым ду-
хом»175. У армян подобное опасение особен-
но ярко выражалось относительно женщин— 
тпхот. Верили, что такие женщины не долж-
ны были спать после рождения ребенка, ина-
че «придут демоны и украдут ее печень", а 
если еще успеют сполоснуть печень в реке, 
то женщина умрет»176 . 

Рассмотренные материалы показывают, 
как духи-демоны тпха и алк по основным 
своим функциям дополняют и качественно 
определяют друг друга. Это обстоятельство 
наталкивает на мысль о том, что они явля-
ются раздвоением одного первоначального 
мифического образа, так как функции обоих 
демонов в конечном счете одинаковы—поме-
шать продолжению человеческого рода. Име-
ющиеся этнографические материалы пока не 
позволяют достаточно четко определить зрг-
мя, обстоятельства и культурный круг фор-
мирования и функционирования этого мифи-
ческого образа. Думается, что комплексное 
изучение всей совокупности представлений и 
обрядов, связанных с демонами тпха и алк 
у армян, д а с т ' возможность выявить этапы 
развития этих образов в системе демоноло-
гических верований народа. С другой сторо-
ны, могут быть выявлены некоторые момен-
ты этнической и культурной истории древ-
них армян. Не исключена, например, воз-
можность, что тпха—это чисто армянский 

1 , 3 /оЛвязея и . Э1е А1р1гаи.— 2е1(асНгШ с)ег Пеи1-
ясЬеп Могееп1ап<П5сЬеп Оея1с1И. В, 109, Н. 2. \Уе!зЬа-
йеп, 1959, 8. 303—305; ВИегз 47. Б1е А1, е1п регзКчсН-
ез К1пйЬеМ8 е 5Р е п 5 1" МПпсНеп, 1979, Р о з е н ф е л ь д А. 3. , 
О пережитках древних верований у припамирских на-
родов,—СЭ, 1959, № 4, с. 59 - 0 0 ; С н е с а р е в Г. П., 
Указ. соч., с. 32; Г а ф ф е р б е р г Э. Т . Указ соч., 
с. 229; С е р е б р я к о в а N . Н. Указ. соч., с. 135 — 138; 
Мифы народов мира, т. 1, с. 58. 

МаппНагМ 1Р. АпПке М а Ы - и п й РеЫкиНев 
В<1. I , В е г П п , 1875, 5. 124; 8сНи)а.гЫ Р. ,1п(]ОЕегтап15-
сНе Уо1к5й1аиЬе. ВегНп, 1885 л. 198. 

175 Сухарева О. А. Пережитки демонологии..., 
с. 33. 

|7® 1,ици^шГ| I)., 1,рр Ршунцки,.— Н2, ц. 16, 1,[ 471 
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двойник алка, берущий свое начало в дрез-
цепереднеазиатском мире. 

Именно с представлениями об этих духах 
были связаны те многочисленные обычаи, 
обряды и запреты суеверного характера, ко-
торые применялись в народе начиная со сва-
дебного обряда и кончая родильным циклом. 

Практиковались различные по характеру 
способы предохранения от нападения и коз-
ней г-л о вредно го алка. Д л я этой цели приме-
нялись прежде всего различные амулеты и 
фетиши-обереги. Равно как и в других слу-
чаях предохранения от нечистой силы, здесь 
также в качестве амулетов широко нсполь-
. овались лук, соль, хлеб, яйцо, волосы или 
морда свиньи, нож, иголка, железные пред-
меты и изделия, древесный уголь и т. д. 

Вторую группу приемов, предохранявших 
от алка, составляли способы его обмана. 
Почти повсеместным был обычай надевания 
на голову роженицы мужской шапки177. В 
Зангезуре через ердик выбрасывали печень 
козла, чтобы ввести в заблуждение алка: 
якобы это то, что онн хотят, т. е. печень ро-
женицы178. 

Широко бытовали и обычаи обращения 
к помощи Марии Богородицы. Были извест-
ны особые «заклинания рожениц», которые 
читались повивальной бабкой и в которых 
часто описывался процесс рождения Иисуса 
Христоса179. В Гандзаке домочадцы клали 
на лоток муку или хлеб, посыпали их солью 
и, держа этот лоток над головой роженицы, 
приговаривали: «Спаси Мария Богородица»'60 . 
Во многих местах алка изгоняли также име-
нем Христа, что, по всей вероятности, свя-
зано было со следующим преданием: «Од-
нажды Христос встретил алка и спросил ег"), 
почему он вредит роженице и новорожден-
ному. В этот миг появилась мать алка и по-
просила Иисуса: «Отпусти моего старшего 
сына, и мы отныне не появимся там, где про-
изнесут твое имя»»181. 

Наряду с враждебными человеческому 
роду демонами в религиозных представле-
ниях армянского народа имелись и духи-по-
кровителн рожениц и новорожденных. На-
родные представления об этих духах в са-
мых общих чертах сводятся к следующему142. 
Существуют три духа по именам 1«рЬ^Дпип 

1" Ц ш ^ ш Б 1)т., Указ. соч., с. 202;1.штшБ Ъ. 1) 
Ч-шЫшЦ, 276; 2) ~"Г' I37' 

I " 1.ш|ицшГ| ь . , — И 2 , 4, Ьг 86—87; Ц | -

и ^ ш Б Цт., Указ. соч., с. 202. 
|7<1 ЦрЬйЦшБ 1Г., 1шI (/п^Л /̂ТфШ^шЬ Кш1[ш1Лр[1, 96, 
1К> 1.Ш (ШдшЕ Ъ., ЧшЪЛшI/, Ьг 2751 

181 1,Ш1Ш]ШГ| Ъ., ,?ш|/ш/|1/1, (2 232—2331 

1Ю Ьи^и^шБ Ъ., 1) Рпр^ицпи — И.г, 9, Ь 249; 2) <1ш. 

/пд йпр, 1,1 137; 3) '{шип/трш^шЬ.— Ш, ц. 25, 57; 

4) Дш^ш/ир, ^ 341—342> 

(чорекмут—ночь со вторника на среду), 
т.ррш[Ы1н.т (урбатмут—ночь с четверга на 
пятницу) И /[ррш^йяип (киракмут—ночь с 
субботы на воскресенье) или шЬ^ (Ъиш-
тек). Первые два нз них—сестры, а послед-
ний—их брат. Во вторник, четверг и суббо-
ту после вечерних богослужений женщины 
отказывались от домашних работ и сожитель-
ства с мужем. Считали, что при нарушении 
этих запретов упомянутые духи якобы могли 
наказать. По поверьям, если женщина всег-
да верна им, то они появляются во время 
ее родов и своим присутствием облегчают 
трудные роды. При этом брат—кнракмут-
Ииштек сидит у дверей и выполняет прика-
зы духов сестер, девицы чорекмут и урбат-
мут помогают повивальной бабке, ускоряя 
роды. Иногда, если при роженице никого че 
бывает, они сами принимают роды, ухажи-
вают за матерыо и новорожденным. Нередко 
эти духи сами выбирают имя новорожденным 
или же одаряют их каким-нибудь нарече-
нием. 

По всей вероятности, с этими духамч бы-
ли связаны и поверья о том, что каждый 
малыш имеет своего ангела-хранителя, стоя-
щего у его изголовья и развлекающего 
красным яблоком183. До исполнения малышу 
года мать не обрезает ему ногтей и не дает 
ему пить, так как это будто бы делает ан-
гель-хранитель ребенка184. 

По своим основным функциям этим ду-
хам очень близки были духи «момо» или 
«момохо» у таджиков1 8 5 и «эменгендер» у 
алтайских турок186. Как показывают иссле-
дования О. А. Сухаревой, духи «момо» у 
таджиков ведали рождением детей и были 
патронессами бабок-повитух. На основе ана-
лиза народных верований, а также широких 
этимологических сопоставлений терминов 
«момо»—«мать»—«бабушка»—«повитуха», ав-
тор приходит к выводу, что представления о 
духах момо восходят к культу женских пред-
ков, духов умерших женщин рода187. Говоря 
о стадиальности культа этих духов, она по-
лагает, что на определенной ступени разви-
тия они подверглись влиянию культа жен-
ских божеств плодородия, плодовитости и де-
торождения188. 

Следует отметить, что при детальном 
рассмотрении духов рождения у армян таг-

183 Ьщи^шГ, ь . , Дш^ш/ир, II 336г 
14" Ъ. , Рпр1ш1т. Ц 2 , ц. 9, 204, 
185 См.: Сухарева О. А. Пережитки демонологии..., 

с. 18—29. 
186 См.: Дыренкова Н. П. Пережитки идеологии 

материнского рода у алтайских тюрок. — В кн.: Па-
мяти В. Г. Богораза. М,—Л., 1937, с. 130—135. 

187 См.: Сухарева О. А. Указ. соч., с. 25, 
183 Там же, с. 26—27. 
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•• » поослеживаются вышеуказанные мотивы. 
Гвя-ь духов-сестер чорекмут и урбатмут с 

' "предков но женской линчи нагляд-
но' видна в армянском названии повпваль юй 
бабки гле четко сохранились слова *мать» 
и «бабушка». Армяне так и называют ПОВИ-
тух—иши<М/г (бабушка-мать). То обстоя-
тельство, что один нз этих духов представ-
и т с я В виде мужчины, наталкивает на 
мысль о том. что первоначально их образ 
быт связан с культом предков семьи или ро-
д а ' вообще. В этнографических материалах 
содержатся интересные данные о духе чп-
ракмут—Ьнштек. В представлениях армян 
Лори он рисовался в виде молодого мужчи-
ны! строго наказывающего тех мужчин, ко-
торые не соблюдали особые налагаемые на 
них запреты189. По представлениям жителей 
некоторых сел Джавахка Ьиштек был доб-
рым стариком с длинной седой бородой. Он 
входил в церковь в субботний вечер после 
захода солнца и уходил оттуда в воскресенье 
утром до восхода солнца'90. Определенный 
интерес представляет само название Ьнштек, 
которое, как верно указывает М. Абегян, 
могло быть искажением слова Ьншатак (па-
мять), т. е. память умерших предков'91. Ар-
мяне верили, что во время некоторых празд-
ников в субботний вечер духи умерших пред-
ков якобы спускаются с неба на землю. Поэ-
тому следовало поминать их в этот вечер 
заж'женнем свечей и курением ладана1 9 2 . 

В этих уже пережиточных представлени-
ях наблюдается определенная связь между 
духами предков и памятью о них (Ьишатак-
Ьиштек), с одной стороны, и мужским духом-
покровителем и его именем Ьиштек-кирак-
мут—с другой. 

В этнографических материалах обнару-
живается также связь образов чорекмут и 
урбатмут с богиней материнства, деторожде-
ния и плодородия. Как уже было отмечено, 
у армян, как и у других народов Кавказа 1 ' 2 , 
существовал обычай обращения к помощи 
Марии Богоматери при рождении ребенка. 
В этом отношении очень характерным может 
считаться обряд изгнания злых духов у на-
хнчеванцев: «Сразу ж е после родов пови-
вальная бабка, нанизав на шампур лук, черти-
ла на стенах комнаты равные замысловатые 
изображения. Одна из присутствующих жен-
щин умышленно спрашивала ее, чем она за-
нята, и она серьезным тоном отвечала, что 

I»" 1ч||ш_,ши I!., Р п п ш ^ - и г , ч . 9, 1г 249, 

п^шс ч. г., гп^шрЬрр/,..., 230, 
I". НрЬ^шС 1Г., Указ. соч., с. 97. 

Ч г ф и Е о и ^ ш Ь д Ч-. ( г 334; К ш ^ ш С Ъ. , 
Лш^ш/пр, 1,1 318, 

1:13 См.: Мнллер В. Ф. Осетинские этюды, ч. II, 
М- 1882, с. 252. 

рисует изображение Богородицы, дабы не-
чистая сила не смела войти в дом»194. 

В Нор Бая ете195 бабка-повитуха клала 
два хлеба на спеленатого ребенка, обнимала 
его и с нанизанным на шампур луком выхо-
дила во двор. Поднимаясь на кровлю, она 
становилась лицом к востоку и говорил.,: 
«Святое солнце, дай этому ребенку счастье, 
а его родителям—здоровье». После этого опа 
шампуром чертила крест на земле и спуска-
лась обратно в дом. Там татмер садилась па 
постель роженицы и трижды спрашивала ее: 
«Марнам (независимо от имени роженицы), 
кто теперь из нас легче—я или ты?» Рожени-
ца отвечала: «Я». Потом татмер передава-
ла ей ребенка и говорила: «Да будет свет 
глазам твоим, Марнам, благовестного сына 
дала ты нам. Пусть будет крепок твой сын.". 

Аналогичные обряды совершались и и 
других районах196. Имя Богоматери часто 
упоминалось также во время «лечения» ра •-
ных детских заболеваний и во многих кол-
довских заклинаниях. 

С утверждением христианства у армян 
культ богини Анаит продолжал свое сущест-
вование под видом культа Марии Богороди-
цы, у которой, как и у Анаит, бездетные жен-
щины просили ребенка, а беременные—лег-
кие роды197. В специальной литературе до-
казано также, что функции и культ Анаит и 
свою очередь восходит к древнему материн-
скому культу богини плодородия и воды 
Нар'9 8 . 

Таким образом, хотя в дошедших до пас 
демонологических верованиях армян образы 
указанных духов сильно побледнели и почти 
утратили свою определенность, тем не менее 
эти образы выявляются и получают своп 
функциональные определения именно в про-
цессе эволюции культов семейно-родствен-
ных предков и богинь плодородия, в кото-
рых выражен собирательный образ персони-
фицированных духов-покровителей родов. 

Сорокадневный период как для новорож-
денных, так и для рожениц знаменовался у 
армян рядом суеверных действий и -апретов. 
Будто все глые силы—демоны, духи, каджкн, 
дьяволы, чары и пр.—были недовольны появ-
лением в семье нового члена. Как обра ог.а-
нпе новой семьи (свадьба) , так п рождение 
нового человека в семье,- считались явления-
ми, вызывающими гнев злых сил, которые, 
по народным представлениям, всячески ста-
рались мешать нормальному ходу этих явле-
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ний, особенно на ранней стадии их сущест-
вования. По этой причине сорокадневне вос-
принималось армянами как сакрально нечи-
стое время, нечто соотнесенное со злыми ду-
хами—в их собирательном смысле199. Армя-
не Малатии «считали карасунк (сорокадне-
вне) не менее опасным, чем алк. В народных 
верованиях оно занимало больше места, чем 
злк»200. 

Нанесенный вред в течение сорока дней 
у армян назывался 4"/" (кох), что в народе 
понималось как болезнь, которую якобы пе-
редавали матери или ребенку враждебные 
силы. По поверьям, женщины от этого стано-
вились бесплодными. Но кох считался осо-
бенно опасным для новорожденного. Дети, 
на которых ложилась эта своеобразная бо-
лезнь—«ТЯЖеСТЬ», СЧИТаЛНСЬ //п/и^ш* ( к о х -
вац). И если они, до истечения сорокадне-
вия вдруг заболевали, худели, а порой и уми-
рали, это объяснялось действием коха. При-
чиной коха могли служить различные по ха-
рактеру явления: злые духи, дурной глаз, 
бесплодные женщины или женщины—«тпхот». 
покойники, мясо и т. п. Члены семьи 
и сама роженица принимали разнообразные 
предохраняющие меры для избегания коха. 

Существовало множество способов защи-
ты от злых духов. Как роженицы, так и ре-
бенок никогда не расставались с амулета-
ми и оберегами. В случае, если женщина 
выходила нз дома с ребенком, всегда имела 
при себе какое-нибудь железное изделие, 
обычно Шампур пли нож, а на ребенка кла-
ла кусочек хлеба или древесного угля201. В 
течение всего сорокадневия у изголовья но-
ворожденого день и ночь горел светильник2". 
Особые меры предпринимались в тех семьях, 
где дети обычно не выживали после рожде-
ния. Принимая роды в таких семьях, тат-
мер принимала ребенка прямо в решето2"3. 
Сразу же после родов на месте, где они про-
ходили, делали в землю небольшую яму. и, 
броенв туда гвозди, яйцо, маленькую само-
дельную куклу, а иногда и задушенную чер-
ную курицу, засыпали эту яму, приговарн-

Ср. с понятием «кырк» у тюрок (Серебряко-
ва М. Н. Указ. соч., с. 134) и с «чиллей» у народов 
Средней Азии (Троицкая А. Л. Первые сорок дней 
ребенка (чилля) среди оседлого населения Ташкента 
н Чимкендского уезда. — В. В. Бартольду туркестан-
ские друзья и почитатели. Ташкент, 1927, с. 351; 
Снесарев Г. П. Указ. соч., сс. 81, 89, 105. 
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вая: «На твою долю, уходи!»204. На новорож-
денного надевали рубашку, сшитую из раз-
ноцветных лоскутов материн, собранных из 
семи домов, которую разрывали на клочья 
и закапывали под стенами дома после окон-
чания сорокадневия, либо выбрасывали че-
рез навозное отверстие хлева, приговаривая-
«Вот твоя доля, уходи!»205. В некоторых 
местах «...брали две тарелки, клали на од-
ну нз них немного муки, на другую—масла 
и, соблюдая обет молчания, ходили но семи 
домам, собирая муку и масло. Из собранно-
го выпекали антропоморфное хлебце—«ку-
ку» (маленький, младенец, в то же время— 
кукла) . Три дня, в чорекмут, урбатмут и 
кнракмут это хлебце клали под подушку но-
ворожденного, после чего «хоронили» на 
кладбище»206. 

До конца сорокадневия ограничивали до-
ступ посетителей к роженице и ребенку, ибо 
среди них мог оказаться человек с дурными 
намерениями или просто славящийся *ду;;-
ным глазом»207. Особенно опасались, чтобы 
в дом не зашли бесплодные или женщины— 
тпхот. В таких случаях ребенка держали по-
дальше от них, вынося его обычно во двор203. 
Во многих случаях домочадцы старались 
тайком отрезать кусочек от одежды таких 
людей, чтобы после сжечь и окурить дымом 
мать и ребенка^19. Некоторые предосторо-
женности были связаны также с покойни-
ком. Когда шла похоронная процессия, ре-
бенка поднимали с места. Если в дом при-
возили мясо, то ребенка купали, держа мя-
со под ним210. 

Когда все эти предохранительные меры 
не могли оградить мать и ребенка от коха, 
то прибегали к помощи разных обрядов с 
целью избавления от тяжкого бремени. В не-
которых местах существовали особые «оча-
ги сорока дней», вроде «очага алка». Эти 
очаги посещали женщины с младенцем — 
«кохвац». Хозяйка очага купала их в воде, 
налитой в корыта скорлупой яйца. После ку-
пания выливали в эту воду теплый воск, ко-
торый на поверхности воды образовывал ка-
кое-либо изображение, по которому опреде-
ляли причину коха п принимали соответст-
вующие меры «лечения»211. Если младенец 
стал «кохвац» от злых духов, его три раза 
выносили во двор через ердик и вносили до-
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мой через дверь112. Практиковалась и другая 
ра лювндиость обряда: одна женщина сади-
лась внутрь опрокинутого на бок б о л ы и о п 
медного чана, а другая—несколько поодаль 
становилась на колени, и они трижды пере-
тавали друг другу ребенка, приговаривая-
^Берите вашего ребенка, отдайте нашего»-"3. 
По сведениям Е. Лалаяна , вблизи с. Гета-
шен (Ганд.ак) на одной скале есть отверс-
тие, называемое «-Рш^шрпЛа («каджкабун», 
букв.: вместилище каджков). Родители боль-
ного проходили сквозь это отверстие с ре-
бенком три раза, приговаривая при этом: 
«Мое тебе, твое дан мне». Потом под этой 
скалой «хоронили» специально для этой це-
ли изготовленное чучело2'4. Если полагали, 
что кох у ребенка от «нечистых» людей, про-
сили у последных хлеб—лаваш и, сделав 
в нем отверстие, проводили ребенка через 
него. Или же крали у таких люден какой-
нибудь элемент одежды, чаще всего носок, 
и купали на нем ребенка215. 

Когда причину коха считали исходяще"1 
от покойника, относили ребенка на кладби-
ще и мыли ему руки и ноги на надгробном 
камне. В Гандзакском уезде, например, *то 
делалось так. Рано утром относили ребенка 
на кладбище и, выполняя обет молчания, мы-
ли его руки и ноги на могиле человека, по-
хороненного без причастия. Потом разбивали 
посуду с водой и «хоронили» там специаль-
но изготовленную из теста фигурку «покой-
ника»216. 

Окончание сорокадневия знаменовалось 
ритуальным купанием ребенка и матери2 '7. 
Для тех детей, которые считались «кохвац», 
выполнялся особый обряд. «Татмер вытас-
кивала у семи кур по одному перу, брала 
семицветную нить и поднималась с ребен-
ком на кровлю. Оттуда она звала члс-ноз 
семьи через ерднк, спрашивая:: «Отрезать 
этому (имея в виду ребенка,—3. X.) соро-
каднсвие?». Из дома отвечали: «Отрезай1*-
Этот вопрос она повторяла трижды и, полу-
чив каждый раз тот же ответ, клала перья 
и пить под ноги ребенку и рвала их па к\г-
ки» 2 ' 8 . 
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3. Культово-функциональный состав 
похоронно-поминального цикла 

В системе семенной обрядности армян 
особое место занимали обычаи и верования, 
проявлявшиеся в похоронно-помннальном 
цикле. Этот цикл включает в себя народные 
верования, связанные со смертью, погребе-
нием и поминанием, совокупность которых 
а литературе принято обозначать термином 
«погребальный культ». Однако следует от-
метить, что не все мотивы похоронно-поми-
нальных обычаев и обрядов порождены ре-
лигиозными воззрениями. Несомненно, пра-
вы те исследователи, которые отличают обы-
чаи и обряды, связанные с умершими и их 
погребением, от относящихся к ним суевер-
ных представлений219. В связи с этим необ-
ходимо также сказать, что и в пережиточных 
формах своего проявления далеко не все мо-
менты погребального ритуала пропитаны 
сакральными элементами. Чтобы показать 
это на фактическом материале, связанном с 
погребальным ритуалом у армян, требова-
лось бы детально и последовательно описать 
весь церемониал. Изучение проблемы соот-
ношения рационального и иррационального 
мотивов в похоронио-помннальпом цикле— 
предмет специального исследования и в дан-
ном случае не входит в нашу задачу. Нами 
будут рассмотрены те обычаи и суеверные 
действия, которые составляют идейное (ре-
лигиозное) содержание погребального цикла. 
По мере возможности выявляются также 
рациональные основы некоторых традиций. 

В основе систематизации материалов по 
погребальному культу армян лежит принцип 
выявления, во всей совокупности этого цикла 
обрядности, структурно-генетически и функ-
ционально отличных друг от друга комплек-
сов представлений и обрядов. Исходя из по-
добной постановки, весь похоронно-поми-
нальный цикл обычаев п обрядов у армян в 
работе представляется в следующем поряд-
ке: а) народные представления о судьбе, 
смерти, душе и ее местопребывании; б) соб-
ственно похороны; в) обряды избегания от 
вредоносных влияний души и «нечистоты» 
покойника, что предполагает• в основном 
идею предотвращения новой смерти в семье; 
г) представления и связанные с ними дей-
ствия, направленные на порывание всяких 
реальных связей со смертью; д) обряды 
кормления душ умерших и духов предков. 

В сложной системе анимистических воз-
зрений армян большое место принадлежало 
народным представлениям о душе человека. 
В этих представлениях прослеживается ге-

219 См.: Токарев С. А. Ранние формы религии, с. 
170—183. 
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нс-.ис понятии человеческой души в ее мно-
гочисленных осмыслениях и проявлениях. 

Армяне представляли душу человека в 
четырех видах: душа как (дыхание), 
душа как шЬн^ц (привидение), телесная ду-
ша и душа как дух22''. Представление о «ду-
ше-шунче», видимо, является одним из пер-
воначальных понимании человеческой души, 
согласно которому она воспринималась как 
ветер или нечто вроде воздуха. В народе ча-
сто можно услышать: «Душа не что иное, 
как шунч (дыхание, вдох); при смерти чело-
век выдыхает его и умирает»221. По народ-
ным представлениям, тело человека живет 
благодаря душе. Однако душа может поки-
дать тело и при жизни человека222. Это слу-
чается обычно во время сна, а иногда и в об-
морочном состоянии. Оставляя тело, душа 
странствует повсюду. Она часто отправляет-
ся в потусторонний мир, встречает своих зна-
комых в раю или аду. Согласно некоторым 
данным, душа во время своих странствий 
встречается и разговаривает с богом223. 
Именно эта душа представляется эрмянам 
как «тесплк». Телесная душа воспринима-
лась пародом как материальное начало жиз-
ни, она живет в самой крови и сердце чело-
века. Это явствует хотя бы из того, что, по 
поверьям, дух смерти отнимает душу людей 
не сразу. Он делает это поэтапно: «...начина-
ет с ног и доводит душу до колена, затем— 
до сердца, далее до горла и, наконец, выни-
мает се изо рта»224. Под видом души-духа 
понимается нечто бестелесное, нематериаль-
ное, которое после смерти человека может 
воплотиться в любое существо. Он не поры-
вает с миром живых и часто видится людям 
как добрый дух предков пли как злой де-
мон. 

Характерные для армян представления о 
множественности человеческой души находят 
своп аналогии в анимистических верованиях 
целого ряда народов мира225. 

2-" ЦрЪ.цшГ. 1Г. Указ. соч.. с. 16—23. 
521 Там же, с. 16. 
233 |,Ш1Ш]ШЬ Ъ., ^шршЬфш, / г 185—1861 

" 3 ирЦ]шК 1Г. Указ. соч., с. 17. 
224 Там же, с. 23. 
225 См., напр.: Тейлор Э. Первобытная культура 

с. 259—301; Штернберг Л. Я. Первобытная религия...^ 
с. 12—17; Чернецов В. Н. Представление о душе у 
обских угров. — ИМВПРВ, М„ 1959, с. 117—143; 
Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 108—109; Ионова Ю. В. 
Представление корейцев о душе .— Мифология и ве-
рования пародов Восточной и Южной Азии. М„ 1973, 
с. 169—170 и сл.; Стратанович Г. Г. Указ. соч.. с. 
85—90; Толеубаев А. А. Пережитки анимистических 
представлений казахов (по материалам похоронно-по-
мннальной обрядности). — В кн.: Проблемы этногра-
фии н этнической антропологии. М., 1978, с. 50—51. 

Все указанные представления о характе-
ре человеческой души нашли свои конкрет-
ные проявления в комплексе верований и об-
рядов, связанных со смертью, погребением 
и поминанием. 

Армяне верили в судьбу, и, по их мне-
нию, день смерти якобы определялся с мо-
мента рождения человека. Когда приходит 
этот день, человеку является ангел или дух 
смерти и забирает его душу. Этот дух (бог) 
у армян назывался $рп^ (Грох), он посе-
щал людей, находящихся при смерти, и от* 
нимал у них душу226. Если человеку не хо-
телось умирать, В1 этот день дух смерти си-
лой отнимал у него душу227. По поверьям, 
иногда даже сама душа не хочет покидать 
тело человека, так как ей приятнее жить по-
ка в этом мире228. Видимо, этими представ-
лениями следует объяснить те суеверные дей-
ствия и приемы, которые применялись во 
время агонии с целью облегчения смерти. 
Д л я этого, прежде всего, вынимали подуш-
ку из под головы умирающего, открывали все 
окна и двери, чтобы душа «вышла» без пре-
пятствий229. Повсеместным .'был обычай 
класть на людей, находящихся в агонии, 
различные предметы, чем символизировалось 
прощание с жизнью. Так, клали одежду 
или фотокарточки их родственников, нахо-
дившихся в это время вдали от родины230. 
Часто на умирающих клали также их ору-
дия труда231. Во многих местах это проща-
ние символизировалось особо ярко. Мать 
умирающего, обнажив свою грудь, подходи-
ла к нему и, проводя грудыо по его губам, 
говорила: «Да было бы на пользу тебе мое 
молоко»232. 

Были известны также способы «облег-
чения» смерти при помощи обмазывания ме-
дом ног и рук умирающего. Иногда реза-
ди черную курицу или кошку у ног умира-
ющего и их кровью мазали ему ноги, руки 
и лицо233. 

Смерть воспринималась как реальное 
удаление души от тела вместе с последним 

226 Подробнее об этом см.: Эмин Н. О. Указ. соч., 
25; И^ршВ Т.. Указ. соч., с. 225 —226; Циц^шВ &с:. 
1) ЪшЫшЬ, 41 зег, Он же я) Хор Рш/шЯки,.—Щ, 
16, с. 58; 1)Нш№|11]шСд <Ь, гГ=Ли.Ь«., 4» во- рЬСиЪ 
Указ. соч., с. 8._ 

"и ирЬ^шБ Ц\ Указ. соч., с. 22. 
иилГшЬцшС Ь)., рЬтшЬЫ^шЬ щш^шш^яЛрр,-

ии, Ч-. 12, 4г 216, 

™ 1.|ш]1д]шГ| Цш. Указ. соч., с. 208; 1ш1ш1шь Ь., 
321: 
23° П-иЬ, 1973, 

-'31 1,111 (Ц^шБ ь . 1) Рлр^ицт.—Ш, 9 . 9, 4? 168; 

2) Цицид йпр, 4; 149, 
232 Там же. 
233 ШЬ, 1978, 1984, 
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вздохом. По поверьям, душа покидала тело 
человека в виде птицы. Если покойник при 
своей жн ни был порядочным и честным че-
ловеком, то его душа выходила в виде бе-
лого голубя, если же он был грешен в чем-
тибо, то "душа выходила в виде черной пти-
цы234'. 

Особый интерес представляет вопрос о 
местопребывании души после смерти чело-
века. Детальное рассмотрение материала по-
капывает, что, по народным представлениям, 
первоначальное место обитания души умер-
шего было на земле, где она жила среди 
людей, рядом со своими родственниками и 
блн..кнмн. Это довольно четко прослежива-
ется на конкретном материале. Прежде все-
го необходимо обратить внимание на тот 
факт, что отделившаяся от тела душа якобы 
оставалась около покойника, пока он не по-
хоронен235. В связи с этим представляет 
интерес существовавшая некогда среди 
армян вера в духов, способных воскре-
сить умершего. Речь идет об аралезах (шрш-
[ЬуЬЬр), сведения о которых ограничиваются 
сообщениями средневековых армянских ав-
торов. Согласно этим данным, аралезы пред-
ставлялись народу как спускающиеся с не-
ба собакообразные существа, которые, об-
лизывая раны упавших на поле боя храбре: 
цов, оживляли их. 

Как свидетельствуют письменные источ-
ники, в V в. вера в аралезов и их культ бы-
ли еще живучи в народе. 

Первые сведения о них дает Мовсес Хо-
ренаци в мифе «Ара Прекрасный и Шамн-
рам», не упоминая, однако, термина аралез. 
Он сообщает, что «.. .Шамирам приказала 
поместить труп павшего во время битвы Ара 
на вершине высокой скалы, чтобы лижущие 
божества спустились с неба и, облизав, вос-
кресили бы его»236. Народное предание свя-
зывает с этим мифом происхождение назва-
ния села Лезк (от слова «лизать»), располо-
женное севернее г. Ван237. 

Следующий автор, упоминающий арале-
зов,—Фавстос Бузанд. В отрывке о смерти 
армянского спарапета Мушеха (военачаль-
ника IV в.) говорится «Когда тело спарапе-
та Мушеха принесли его семье, родные не 
поверили его смерти, хотя и видели отделен-
ную от тела голову ...А некоторые надея-
лись, что он может вновь ожить. Поэтому 
пришили голову к телу и поместили труп на 
крыше одной башни, говоря: «Так как он 

5 3 4 Ь щ и ^ ш П Ь . . '[и, р шЬуи,, II 1851 
" 5 Там же; 1,ицифиЬ Ь„ Дш^ш/ир, (г 317, 
23" 1Гт[и(и1, кпркЬшдт] ЩшшЛпсР^Л 1ш/пд, 48— 

214, 
237 Т,ШСШ|ШЬ||ШС II . 5 . , И^ШЦИКУШШЯИ/, 193, 

был храбрым мужчиной, то аралезы спустят-
ся и воскресят его*»238. 

Другой автор V п.. Езннк Кохбацн, с не-
доверием относясь к существованию арале-
зов, пишет: «А также нет существ, проис-
шедших от собак и живущих с невидимыми 
существами, которые, облизывая, оживля-
ли бы раненых на войне». Или: « Р а . т е кто-
либо может еще сказать, что видел арале-
зов? И если в ирежнне времена аралезы ли-
зали и оживляли раненых, почему они и сей-
час не делают так»239. 

Образ аралеза привлекал к себе внима-
ние многих нсследователей-арменоведов, в 
особенности само название (аралез, арлез, 
Ьаралез, арналез) , которое у разных ученых 
получило различные толкования. 

Н. О. Эмин, анализируя форму Ьарлсз, 
полагает, что этот термин о.-начает «беспре-
станно лижущий»240 . 

Г. Алишан, рассматривая все вышеупомя-
нутые формы этого слова, предполагает, что 
оно могло означать <шр ^цпц («иенрестанно 
лижущий»—от Ьаралез—арм. непре-
рывный II —лижущий) , шгАпц I, [^пу 
(«берущий и лижущий»—от арлез—шп— 
«брать», «взять» и фч"^—«лижущий»), И.рш-
/ДЬ 1/щп^ («лижущий Ара»—от аралез) , шу-
РЬР^Ь 1/Ш1? ШР^ЬЬР^Ь 1[ЩПЦ («лижущий мужчин 
или храбрецов», от арналез, шгЛ-и^р—муж-
чина, храбрец)2 4 1 . 

По мнению Г. А. Гараманляна, термин 
аралез мог означать «лижущий Ара». Он по-
лагает, что частица «ара» была добаачсна 
впоследствии, а корень «лезк» первоначаль-
но был названием лижущих собакообразных 
божеств242. Форму же «Ьаралез» (непре-
станно лижущий) он считает явлением хро-
нологически более позднего происхожде-
ния243. 

Гр. Капанцян полагал, что слово аралез 
имеет местное, армянское происхождение и 
состоит из корня ага1 и частицы ег, 1де ко-
рень может означать как собаку или подоб-
ное ей животное, так и «возбуждать», «про-
роднть», что было основной их (аралезов— 
3. X.) функцией, а частица ег является об-
разователем существительного и характерна 
также для других малоазиатских яьыков244. 

23В фииишп,,/, Р/и.^шЬ^мдич Ш«П/Ш/У/ИЬ Аш^пд, ^ 

2 38, 
2 8 9 ЪщЬр^ш] ^шруши/ки,/, Ъпцршдш] ЬцА шцшЬ^пц, 

90—100, 
24° Эмин Н. О. Указ. соч., с. 50. 
2 4 ' Ч ^ ш Ь а . , 2/,Ь <ш±штр..., 1м1 117, 
242 ^шги^шБцшБ 2.. Ц., Ьр1/рпр уи, 1/и,Ь //трч/, шит^шб-

Ькр к пч!,Ы,р ЬчЬ/,!,/, ря^.-ги, 1932, ^ 498—499, 
243 Там же, с. 612. 
244 П . ш ф ш ^ ш С 1 т . , При, Ч-кукд/,^/, щш^игшЛпЛрр, 

ЬркшЬ, 1945, 30, 
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Все исследователи единогласно утверж-
дают, что по своей сущности аралезы были 
добрыми существа?,ш или богами, выступаю-
щими в роли воскресителей умерших. В ли-
тературе делались попытки отождествить 
аралезов с собаками Бела-Мардука2 4 5 или с 
собакой Анубис246. 

Вышеупомянутые представления об ара-
лезах не сохранились в дошедших до нас ре-
лигиозных пережитках, и сведения о них, как 
уже было отмечено, хронологически посхо-
дят к раннему средневековью. Однако в 
комплексе народных представлений о духе 
смерти Грох наблюдаются далекие отзвуки 
прежней роли собак-арале::ов. 

По сведениям Г. Срвандзтянца, васпура-
каицы верили, что гибель людей и опусто-
шение полей во время различных разбой-
ничьих войн—это дело рук Гроха247. Соглас-
но другим данным, Грох, как дух смерти, 
действовал не один, а со своим спутником, 
который назывался V я ' ? / ' ЪчЬр (Грохи гзир, 
рассыльный Гроха)248 . По существующим 
поверьям, «Грохи гзир» ходил вместе со сво-
им хозяином и, показывая на дома обречен-
ных на смерть людей, помогал ему отнять 
у них душу249. 

Какую же роль играла в этом деле со-
бака? 

В религиозных воззрениях различных на-
родов собака представлялась с весьма мно-
гозначными функциями, что особо затруд-
няет проблему выяснения ее роли в мифоло-
гии и обрядности вообще250. Однако мифи-
ческий ее образ с четко выявленной чер-
той—оказывать людям помощь в беде— 
прослеживается у многих народов. Так, в 
одном месте у Мовсеса Хоренаци повеству-
ется о том, как для того, чтобы освободить 
Артавазда (армянского царя из династии 
Арташесидов), его собаки изо дня в день 

245 Рши|1ш^шЬ Ч., 2шЛл1и/тш1{шЬ Лр 

Ашршфчшд к ршрЬ^шдшд 1Г Ьрт^цшр//. — РшцйшЦ'Щ, Ч.Ъ-
ЬЬшМ, 1897, 4* 526—5311 

2 4 3 Т.шфшСдциЬ 1 г . , При, Ч-кчкдЩ, щш^шЛпЛрр, 
50, 

247 ЦгфиБйц^шСд <)•., 1/шЬшЬш, 80, 

•248 См., напр.: Ц^Ги^ЬишЬ "к I . , Указ. соч., с. 141. 
С армянским *Ч-рлч/, ччЬг* был сходен грузинский 
«менцари» (см.: Гваселия А. Селение Целенджиха 
Зугдидского уезда Кутаисской губернии. — СМОМПК, 
вып. 19, отд. I, с. 152). 

219 О-т/и-^пи/о, Ч'ккр (рит дп^п^ТчЬ)' — Р^пирш^Ь, 

1898, К 24; Ы^и^шЬ Ъ. 1) Ъпр Рш^шчЬи,. — К2, 17, 
1908, 108; 2) •{шищп.рш^шЬ—Ы, ч- 26> 4/ 

205, 
250 См.: Кагаров Е. Г. Культ..., с. 227—231; То-

карев С. А. Ранние формы религии..., с. 207; Миллер 
В. Ф. Значение собаки в мифологических верованиях. 
М. 1876; П щ т ^ ш С 4. и.. ЪпАа ч Ь д ш р ш Ъ п ^ и А Л } . — 
{В, 1926; 

лизали железную цепь, в которую он был за-
кован каджками251 . Аналогичные мифологи-
ческие мотивы обнаруживаются также в ска-
заниях о грузинском Амнрани252 и абхазском 
Аслане253. 

Известно также, что, согласно учению 
зороастризма, собака была наделена особы-
ми свойствами бороться против злых порож-
дений Ангро-Майнью. У древних персов она 
обладала якобы особой силой противодей-
ствия враждебным духам, поэтому ее подво-
дили к постели умирающего; позднее у пер-
сов собака сопровождала похоронную про-
цессию254.. 

У армян, как и у других народов255, су-
ществовало поверье, что вой собаки означа-
ет смерть256. В некоторых местах верили, 
что собака воет потому, что видит Гроха257. 
Согласно другому поверью, чары—:-лые су-
щества—не входят в тот дом, где есть чер-
ная собака258. Во многих районах для того, 
чтобы определить умрет или нет тяжело 
больной человек, давали ему пить воду, а 
оставшейся обливали собаку. Если она 
вздрагивала и начинала дрожать, это озна-
чало, что больной умрет259. 

Приведенные материалы указывают на 
то, что по своим функциям собаки были ан-
тагонистами духов смерти. Поэтому можно 
предположить, что собакообразные духи-ара-
лезы когда-то были или божествами жизни 
(в противовес Гроху260), или же спутника-
ми подобного божества (в противовес Гро-
хи гзиру261) и, спускаясь вместе с ними с не-
бес, воскрешали умерших храбрецов. Впо-
следствии в религиозных представлениях 

2»' Vп^и^и/, ЬпркЬшдиц 'ЧшшЛтР^Л 1ицпд, 4| 190, 
252 См.: Бардавелидзе В. В. Указ. соч., с. 52. 
253 См.: Джанашия Н. Из религиозных верований 

абхазов. — Христианский Восток, т. 4, вып. I, Птг., 
1915, с. 82. 

284 См.: Иностранцев К. А. Парснйский погребаль-
ный обряд в иллюстрациях гузаретских версий кни-
ги об Арта-Вирафе. —Известия АН, VI серия, 1911. 
№ 7, илл. 

256 См., напр.: Степанов И., Указ. соч., с. 90; 
Гаджиев Г. А. Верования лезгин, связанные с живот-
ными. — СЭ, 1977, № 3, с. 118. 

255 1978; ЧилгщшИ Ч-. 9-., Указ. соч.,с. 65; 
1Г) ,^Ьиша Я-. I . , Указ. соч., с. 141. 

257 Р-т^-^шчо, 1-ккр..., 4* 462; Иг^шБАицшЬд Я-., 
I/шЬшЬш, 78; РЪБиЬ, Указ. соч., с. 172. 

258 См.: Бунатов Г. Из псверий, предрассудков и 
народных примет армян Эчмиадзинского уезда. 
— СМОМПК, вып. 17, Тифлис, 1893, с. 117. 

251 Ъ., Ъпр Рш^шчкш.—Ш, 9. 16, 4; 58; 
о-аъ, 1978, 

260 Об этом свидетельствует тот факт, что Мов-
сес Хоренаци, впервые приведший миф «Ара Пре-
красный и Шамирам», не упоминает название аралез, 
а говорит о лижущих божествах, 
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народа собаки-аралезы потеряли свою преж-
нюю функцию н приобрели нозую—они пре-
дупреждали о смерти, в результате скры-
лась их первоначальная сущность. Очевид-
но забвению вышеизложенных представле-
ний связанных с аралезами, в определенной 
пере способствовала и христианская рели-
гия. Однако старые воззрения не были иско-
ренены полностью; они лишь были приспособ-
лены к новой мифологии, что получило свое 
отражение в превращении собаки в верного 
спутника св. Саркиса. 

Если обратить внимание на те моменты 
веры в арале:ов, в которых были выражены 
мотивы о возможности оживления умерших, 
нетрудно убедиться з том, что отделившаяся 
от тела душа, по народным представлениям, 
ке покидала свое бывшее обиталище, пока 
труп не был -ахоронен. 

* В некоторых местах существовало пове-
рье, что душа даже после погребения на не-
которое время остается во?ле могилы. Об 
этом' же свидетельствует обычай, согласно 
которому на следующее утро после похорон 
самый старший член семьи (азга) приходил 
на кладбище и три раза кричал «вай!» у мо-
гилы своего сородича. Только после этого ду-
ша возносилась на небо282. 

Некоторые обряды, составляющие погре-
бальный ритуал, показывают, что, по пред-
ставлениям армян, вместе с телом усопшего 
в могилу опускалась и его живая душа. 
Эта идея прежде всего проявлялась в обы-
чае класть в руку покойника зажженную 
свечу. Об этом в народе обычно говорилось: 
«Чтобы на том свете увидел своих умерших 
родных при свете светильника»263. 

Особый интерес представляют слова, 
произносящиеся при ритуальном омовении 
покойника: 

Чтоб камень твой был убран 
И земля твоя—отсеяна, 
Правому делу будь достойным. 
Чтобы глаз твой был 
Добрым для твоего очага, 
И мы не забудем тебя. 
Благословение тебе: был освященным, 
в луч превратился. 
Чтобы суд твой был сладким, 
И чтоб путь твой был добрым. 

261 Как это замечается в образах собак Бела-
Мардука. 

262 1ю|Ш]шС I). 1) 205; 2) УЛ 

182-, 3) ЯшЬч1,Яп1р, 104, 

3*3 ъ., Чшрш ь^ш, { г 179, 
2,4 ЬцифиГ. Ь., 1) РпПш^,-иг, ч. 9, 169; 2) 9-шЬ-

1г 321, 

Фшрч ринциЬ пЬ, 

фви^Ъ шрёшЪ/, рфи, 

И1М о^ш/и/щ 4рш ршчдр рф, 

1ГЬЬр I. [ рЬ ^ППшЬшЬрг 
ОС[пр^/г рр, фиЬ^ЬЬ 4АГ* I/1" Цшлшр, 

'УштшитшЪц 19 Г ГЦ1' 

йи/йфЬу ршр/, ' 

В этих словах выражены три основных 
мотива, относящихся к вере в душу умер-
ших. Во-первых, это идея о суде над душой. 
Во-вторых, суеверный страх перед умершим 
н его душой. И, в-третьих, это представление 
о том, что вместе с телом в могилу спуска-
ется и душа умершего. 

Другая идея, известная многим народам 
мира, относительно ДУШ умерших, это идея 
реинкарнации, т. е. вера в то, что душа мо-
жет вновь воплощаться в животном нли че-
ловеческом теле. По представлениям армян, 
души умерших и уже похороненных людей 
часто выходили из могилы, принимая вид 
ра~лнчных при-.раков. Среди таких призра-
ков особое место принадлежало своеобраз-
ному демону ч-ппЬшф21л(,1{ (горнапштнк), ко-
торый представлялся народу обычно в виде 
кошки нли собакообразного животного (ча-
сто—шакала)2 6 5 . Назывался он в различных 
районах Армении по-разному, как например: 
горнапштнк266, горнадак267, горнадаб268. хорт-
лах269 н т. п. Как видно, в большинстве слу-
чаев это слово сохраняет корень озна-
чающий «могила». Это свидетельствует о 
том, что в действительности душа обитала 
или в гробу или же возле могилы. К тому 
же, по рассказам наших информаторов, гор-
напштнк обычно пребывал возле кладбищ 
и далеко не уходил. 

Верили, что в духа горнапштнк превра-
щались души покойников, которых хоронили 
без церковного отпевания270, нли же некре-
щенных людей, а чаще всего души покойни-
ков тюрок271. По поверьям это злое чудови-
ще выходило из могилы и пугало людей, ко-
торые от страха или становились душевно-
больными или же умирали на месте272. 

Идея метампсихозы, т. е. переселения 
душ, была широко распространена во многих 
местах земного шара и даже вошла в неко-
торые сложные религиозно-философские сис-

™ Ы.Ъ, 1972, 
268 Там же. 
3''" 1ш|и1]шС Ъ., Ъпр Рш^шцЬш.—111, д. 17, 108, 
36В ^ Ш ^ Ш Г , ь . , ^шии/трш^шЬ. — 4,1, щ. 25, 1,1 5 8 ; 

Цп^ш&Дшдш&д 1-., V шЪшЬш, 1,1 82, 
2,9 йшБшсф^ I)., Ъпр Ъш/и/чки/Ьр и ЬпрЬш^ф^ЬшЬд^р 

иг, 9, 1.1 3, 
270 Ь и р у ш Б Ъ. , Ъпр Рш^ш^кш иг, 17, 108, 

271 ЦгфибЛи^тЬд «К, [ГшЬшЬш, 82, 
272 ЦрЬ^шЬ 1Г., Указ. соч., с. 18. 
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темы273. Поверье же о мертвецах-призраках, 
выходящих нз гробов и приносящих людям 
вред, было известно и другим народам ми-
ра274. 

Наиболее распространенное представле-
ние, касающееся судьбы души покойников, 
заключается в вере в особый мир, куда от-
правляется душа человека после телесной 
смерти. Местопребыванием этого мира душ 
у армян считалось небо, куда уходили души 
вместе с ангелом смерти, чтобы предстать 
перед судьей загробного мира275. Нет сомне-
ний, что подобная идея хронологически бо-
лее поздняя и формировалась под непосред-
ственным влиянием поздних религиозных 
идеологических систем. Это особенно ярко 
выражено в народных представлениях о про-
цессе суда н дальнейшей судьбе души на 
«том свете», где прослеживаются и некото-
рые черты мусульманской традиции. Добрые 
или злые дела человека «...взвешиваются на 
весах справедливости. Души безгрешных лю-
дей, чьи добрые дела бывают весомые, идут 
в рай, удачно переходя через сделанный из 
полоса мост. А души грешных людей идут 
в ад, нбо мост этот не выдерживает тяжести 
их грехов. Души же тех людей, которые бы-
ли ни грешниками, ни безгрешными, остают-
ся между адом и раем. В роли судьи часто 
выступает сам Христос»276. 

Последующий этап развития идеи о душе 
человека приводит к релнгиозно-мифологн-
ческому представлению о бестелесном, нема-
териальном духе умерших и предков. 

Вопрос о возникновении веры в духа 
умершего, как в религиоаиых представлени-
ях народов, так и в этнографической литера-
туре, представляется в очень туманном и 
противоречивом виде. Является ли идея о ду-
хе умершего логическим развитием элемен-
тарного представления народа о душе чело-
века? Этот вопрос, как известно, решается 
в специальной литературе по-разному. Од-
ни исследователи, принимая во внимание 

873 См.: Токарев С. А. Ранние формы религии, 
с. 198—200; Бонгард-Левин Г. М„ Ильин Г. Древ-
няя Индия. Исторический очерк. М., 1969, с. 433— 
434; Стратанович Г. Г. Указ. соч., с. 99—100. 

"274 См. об «упыре» у славян: Токарев С. А. Ре-
лигнозпые верования, с. 40, 43; об «обыре» у но-
гайцев: Керейтов Р. X. Указ. соч., с. 121—122; об 
«обуре» у карачаевцев: Карачаевцы. <Исторнко-эт-) 
нографнческий очерк, Черкесск, 1978, с. 274; об 
«хададжард» у черкесов-шапсугов: Рижский М. Де-
монологические представления шапсугов. — В кн.: 
Религиозные пережитки у черкесов-шапсугов. М., 
1940, с. 67; о трупном демоне «Насу» у древних на-
родов Передней Азии и Ирана: Снесарев Г. П. Указ. 
соч., с. 130. 

27:' Цщи^шЕ Ь., '{шршЬцш, ({ 1791 

зге ОрЬгцшЬ 1Г., Указ. соч„ с. 25, 

главным образом народные представления о 
том, что душа после смерти человека выхо-
дит из тела и превращается в дух, считают, 
что идея духа есть не что иное, как даль-
нейшее развитие народных представлений о 
душе человека. По словам Э. Тэйлора, 
«...учение о душах, основанное на естествен-
ных понятиях первобытных людей, послужи-
ло началом учения о духах»277. Другие же 
ученые полагают, что по своему происхож-
дению идеи о душе и духе совершенно раз-
нородны, связывая генезис духов с комплек-
сом обычаев и обрядов, составляющих по-
гребальный ритуал и указывая на то, что об-
раз духа умершего в ходе исторического раз-
вития контамннируется ,с анимистическими 
образами иного происхождения. Вот что пи-
шет по этому поводу С. А. Токарев: «В са-
мой общей форме можно сказать, что раз-
витие и усложнение погребальной обрядно-
сти ... вело к постепенной дистилляции, спи-
ритуалнзации представления об умершем, 
вначале вполне материального»278. 

Детальный анализ этнографических мате-
риалов по похоронно-поминальному циклу 
обычаев и обрядов у армян показывает, что 
в основе понятия духа, не порывающего с 
миром живых, лежат разнородные по своему 
характеру представления. С одной стороны, 
это приписывание сверхъестественных свойств 
самому трупу и представление о его «нечи-
стоте», что выражалось в персонификации 
смутного чувства страха перед покойником. 
С другой стороны, это опять-таки представ-
ление о душе, прошедшее длительный путь 
постепенной спиритуализации в религиозном 
сознании народа. Попытаемся теперь просле-
дить это на фактическом материале. 

Заметное место в обычаях и обрядах, 
связанных с погребальным ритуалом, зани-
мали способы, имеющие целью избежать вре-
доносного влияния покойника и предотвра-
тить возможный переход его «нечистоты» 
и смерти на живых членов семьи. У армян 
существовало суеверие, что умершие якобы 
всегда уносят с собой на тот свет что-нибудь, 
что напоминало бы оставшимся в живых о 
духе умершего279. Так, они могли «потянуть 
за собой» кого-либо из родных. Имеются 
многочисленные материалы о том, как мерт-
вые являлись своим родственникам во сне 
и звали их к себе. Чтобы избавиться от это-
го страшного зова, нередко раскапывали те-
ло покойного и каким-либо острым предме-
том кололи ему сердце. В народе доныне 
существует поговорка: «Глаз человека насы-
титься землей». Видимо, поэтому сразу же 

577 Тейлор Э. Указ. соч., с. 346. 
271 Токарев С. А. Ранние формы религии, с. 191. 
279 иимТшЬцшБ к „ 2ш] рЬтшЬЫ/шЬ щш^тшйп&рр. — М2, 

9. 12, 1,г 223, 
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посте последнего вздоха окружающие уми-
рающего следили за' его глазами: если они 
оставались открытыми, бросали в них землю 
и протирали280. 

Нередки были случаи, когда после смер-
ти человека друг за другом умирали и не-
которые другие члены его семьи или же 
просто односельчане. Е. Лалаян это объяс-
няет чрезвычайно низким уровнем гигие-
ны231 однако в народе это приписывалось 
сакральной «нечистоте» умершего282. 

Наряду с суеверной боязнью самого тру-
па в ' народных представлениях выступал 
столь же суеверный страх перед духом умер-
шего. В этом отношении интересны способы, 
направленные на обрывание всяких матери-
альных связей между живыми и мертвыми. 
Когда поднимали гроб с места, откидывали 
назад край ковра, "на котором стоял гроб. 
При "выносе гроба из дома кто-нибудь из до-
мочадцев разбивал на пороге какую-нибудь 
керамическую посуду283. Позднее на могиле 
также разбивались бутылки и другая посуда.' 
Во время траурного шествия ?апрешалось 
оглядываться на-ад284. Все эти предосторож-
ности и суеверия были в ы в а н ы представле-
нием о во-вращении душ умерших, пока труп 
не был еще захоронен. 

Народные представления о возможной 
свячи между мертвыми и живыми привели к 
тому, что оставшиеся в живых предпринима-
ли всево можные меры, чтобы умилостивить 
Д У Ш И умерших. По этому поводу армяне 
обычно говорили: «Покойники тоже не габы-
ва"1т сделанное им благо»285. В этих уми-
лостивлениях замечаются ~ачатки идеи куль-
та мертвых, что нашло свое пооявление в не-
которых обычаях и формах обращения с тру-
пом и душой умершего. Так, когда поднима-
ли гроб, на его место обычно клали камень 
или же обсыпали это место ячменем, чтобы 
память об умершем была прочной. Во мно-
гих местах на следующий день после погре-
бения, вечером, в доме родных покойника со-
бирались родственницы и соседки. На месте, 
где скончался покойник, накрывался ритуаль-
ный стол, так называемый «светильник ду-
ши умершего», с зажженными свечами, во-
круг которого сидели женщины. Сочувствуя 

250 Ь щ ц ^ ш Ь ъ . 1) Ъпр Рш^^Ьт—ИД ц. 16, 59] 

2) Ч-шЫш!,, ( г 321] {{ 195] 3) Рпр1ш^ И Д 

9, (1 168, 
251 1,ицш}шГ1 Ъ., <1шршЬцш, 184, 
282 | . ш т ш Ь Ь . 1) 4-шЫ.ш!,, 93] 2) Ц^ирш'и, ( г 141; 

3) '/ш^шЦш, 184, 
213 11ш|1шЬцшС Ь . , 1ш ] рЬшшЬЬш^шЬ и/ш^тшЛпЛ/р.— 

И Д 12, 1г 219, 
28« Ь щ и ^ ш Ь Ь. 1) ^шршЬ^ш, 181] 2) Ч-шЫш!,, & 

323] ШЪ, 1971, 
28= 1]ш<1п1ЬушБ Ь „ 1 Ш ) ^ Ь ш ш Ь Ц ш Ь щ ш ^ ш й п Л ц р 

И Д 12, 221, 

близким покойника, онн ГОВОРИЛИ только о 
хороших качествах умершего 28в. Повсемест-
ным был обычай зажигания свечей и све-
тильников также н на том месте, где омыва-
ли покойника287. 

Трудно определить, имелся ли в виду сам 
покойник или же его душа в тех случаях, 
когда умершего снабжали различными пред-
метами и продуктами288. Этот обычай упоми-
нается еще Мовеесом Хоренацн по поводу 
описания им предания о смерти первого Ар-
ташеснда. армянского царя Арташеса I289. 

Многие народы мира верили, что смерть— 
не окончательное уничтожение человека, а 
переход из одной формы жизни в другую290, 
и поэтому нужно было кормить мёртвых. 
Среди армян сохранилось множество нере-
жнтков обычая кормления души умершего. 
Кормление начиналось с первого же дня пос-
ле смерти человека, когда клали на гр^-дь 
покойника хлеб291. В некоторых местах 
(айг—следующее утро после погребения) 
справлялся особо торжественно. Все родст-
венники и близкие умершего (в основном 
женщины) на следующее утро после похо-
рон приходили на кладбище, принося с со-
бой ра личные продукты—печенье, фрукты, 
В О Д К У , вино. Одна из женщин лила воду на 
могилу, после чего присутствующие пнли по 
стакану водки с благословениями, закусывая 
печеньем. Остатки продуктов оставляли на 
могиле как «пан» (порцию) умершего292. 
Точно так же поступали на 7-й и 40-й дни и 
в годовщину со дня смерти. 

Традиция подобных заупокойных жертв, 
т. е. обычая приносить на могнлу умершего 
родственника в определенные дни года вся-
кую снедь, частью съедать ее, частью остав-
лять на кладбище, сохранилась в похоропно-
помичальных обычаях многих народов293. 

286 Там же. 
2 " Ь щ ч ^ ш Е Ь . 1) Ч-шЬЛш/1, 1.2 99] 2) Рпр^ицп, И Д 

9, 177] 3) Впр, 153, 
288 Ъ, 1971 — 1974, 1978—1979, 
289 1Т пш^и/, ЬтрЬЪшди,] Ушш^п^/иЬ Сицпу, [,} 188— 

190, 
290 См., напр.: Гульбиани Р. Краткий очерк рели-

гиозно-нравственного состояния сванетов .— СМОМПК, 
вып. 10, Тифлис, 1890, отд. I, с. 88—89; Калоев Б. А. 
Осетины (Историко-этнографическое исследование), 
изд. 2-е, М.; 1971, с. 226, 229; Толубаев А. А. 
Указ. соч., с. 51; Стратанович Г. Г. Указ. соч., с. 90; 
106, 108. 
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282 ^ ш щ ^ ш Б I)., 183, 
393 См.: Токарев С. А. Ранние формы религии, 

с. 180; Снесарев Г. П. Указ. соч., с. 113; Калоев Б. А, 
Указ. соч., с. 229. 

- 36 ^ 



Самой распространенной формой кормле-
ния душ у армян была погребальная тризна, 
которая в разных местах называлась по-
разному: п̂щ.пс (хлеб души), АЬщшЪшд 
(хлеб умершего), иушик^шЬ (стол траура) , 
оцп[и! ш/Иши (стакан благословения), 
и т. д. «Идея «хлеба души»,—пишет X. Са-
муелян,—состоит в том, что принимая пищу, 
предлагаемую родными умершего, верили, 
что сила съедавшихся продуктов незримо пе-
реходит на души умерших»294. Верили, что 
этих кормлений требуют сами умершие. По-
всеместно повествовались различные расска-
зы о том, как покойник приснился своим род-
ным и просил у них одежду или пищу. В 
таких случаях его родные давали какому-ни-
будь нищему хлеб или платье. А если подоб-
ные сновидения продолжались и после, то 
посыпали солью кусочек хлеба и выбрасы-
вали чере ердик, приговаривая: «Бери твою 
долю и уходи!». 

Не вдаваясь здесь в подробное описание 
погребальных трапе , (три ны, поминки и т. 
п.), считаем необходимым отметить, что по-
мимо ука анных дат они проводились и в 
определенные пра дничные дни и были тес-
но связаны с представлением о кормлении 
душ умерших и духов предков. Однако с. 
точки .рения главной идеи похоронных обы-
чаев и верований—прощания со смертью, со-
хранения и обеспечения жизни оставшихся 
в живых людей—особого внимания саслужн-
вает вопрос выбора продуктов, употребляв-
шихся во время погребальных трапе . Ве -
де при этом фигурировали фрукты и другие 
символы жизни. В качестве примера здесь 
приводятся два обряда, имеющие четко вы-
явленную направленность в- обеспечении 
жизни и здоровья участникам погребально-
го ритуала. 

В селе Неркин Агулис Нахичеванского 
уезда во время трнзны выполнялся следую-
щий обряд. Под конец обеда прислуга под-
госнла священнику по два яблока или ай-
вы. Священник брал эти фрукты, обнюхивал 
и передавал сидящим за столом—одно на-
право, другое палево. Прислуга наливала в 

ИаиГшЬ^ш!! Ь . , рЬмшЬЫ^шЬ щшцпил!пА^р- — 

и.1, 12, 2.?5; По этому поводу С. А. Токарев 
ппшст: «Возможно, что обычаи погребального пир-
шества развивался в связи с традицией приношения 
заупокойных жертв; в начале имущество умершего, 
в том числе съестные припасы, просто истреблялись, 
а потом постепенно, по-видимому, возникла идея, что 
эти припасы ест умерший, большую же часть их ста-
ли съедать его родственники, участники похоронного 
ритуала» /Токарев С. А. Ранние формы религии, с. 
181). 

это время вино священнику и сидящим ря-
дом с ним людям, у которых находились в 
этот момент фрукты. Они пили вино, поми-
ная душу умершего и передавали яблоко со-
седу. Все сидящие за столом по очереди пе-
редавали друг другу яблоко или айву и вы-
пивали вино в ука:анном порядке. В конце 
фрукты возвращали священнику, который, 
еще раз понюхав, клал их в свой карман»295. 

Аналогичный обряд существовал также 
среди лорийцев296. Здесь во время тризны 
устраивался особый лоток, так называемый 
и п ^ р иЬ^шЬ (СВЯТОЙ СТОЛ), НЭ КОТОрОМ быЛИ 
вареная курица, мед, гата, окрашенные в 
красный цвет(1) яйца, яблоки и другие 
фрукты, а также спиртные напитки. С этим 
лотком прислуга обходила стол тризны, и 
все присутствующие дотрагивались до него, 
приговаривая: «Да благословит господь твою 
душу». 

В этих обычаях наглядно прослеживает-
ся идея рождения и жи ни. Не подлежит со-
мнению, что ритуальное применение во вре-
мя посмертной три-ны символов жизни было 
направлено на то, чтобы оставшиеся вжи-
вых люди «одарялись» долголетием и умер-
шие не смогли «потянуть за собой» кого-ли-
бо и них. Главная же функция всей сово-
лупности вышеописанных действий—обеспе-
чение ^аупокойной жизни души покойного. И 
в свете этого употребление символов плодо-
витости и жи ни имело прямое отношение 
и к душе умершего, продолжавшей якобы 
свое существование в ином мире. 

В целом, завершая анализ материалов, 
касающихся похоронно-поминального цикла 
обычаев и обрядов у армян, следует заклю-
чить, что они представляют собой весьма 
сложный комплекс поверий и различных 
культов, пережитки которых не могут быть 
объяснены однозначно. Это, в частности, хо-
рошо прослеживается на примере народных 
представлений о человеческой душе. Различ-
ные, нередко противоречивые, представления 
о свойствах и локализации душ и духов 
умерших, несомненно, восходят к разным ис-
торическим эпохам. На смену древним воз-
зрениям приходили новые, но старые концеп-
ции не отмирали бесследно, не вытеснялись 
полностью, а продолжали существовать в 
более или менее фрагментарном виде наря-
ду с новыми идеями, сложившимися в ре-
зультате развития религиозных верований 
народа. Отсюда и разнородность, пестрота, 
многослойность структуры народных тради-
ционных воззрений, нашедших место в похо-
ронно-поминальном цикле. 

И:* Ь., Чпцрь, 1,2 1*7' 
Ь., Ряр2Ш[М1. 111, ф. 9, 12 1781 
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Всестороннее рассмотрение материалов 
по семенной обрядности армян позволяет 
сделать некоторые общие замечания. Тради-
ционные семейные обычаи и обряды прежде 
всего отличаются определенной целенаправ-
ленностью и тем самым имеют свое культо-
во-функциональное назначение. В них четко 
прослеживаются идеи созидания, плодоро-
дия, продолжения человеческого рода, а так-
же сохранения уже созданного блага, т. е. 

жизни, с одной стороны, и избегания злых, 
недоброжелательных сил и явлении, т. е. бо-
лезней, несчастий и смерти,—с другой. Эти 
идеи, в известном4 смысле, связаны также с 
реальным изменением состава и структуры 
самой семьи, коллектива, общества. Так. 
идеи выделенного нами первого типа вызва-
ны появлением нового человека, нового чле-
на в семье, коллективе, обществе, а второго 
типа—уходом одного из их членов. 
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